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EDITORIAL

Medellin, en su afio XX, ademds de su nueva presentacién y
edicién de mimeros monotemdticos, incorpora ahora nuevos cambios.
Como ya sehabia hecho en ediciones anteriores, a partir de esta fecha,
Medellinvuelve a ser una pubilicacién bilinglie, o sea que serd editada
en los dos idiomas oficiales del CELAM. Concretamente, los articulos
escritos por brasilefios en su lengua, serdn publicados en portugués,
seguidos de un sumaric en espafiol y los escritos por personas
oriundas de otros paises latinoamericanos, serin publicados en
espafol, seguidos, a su vez, de un sumario en portugués. Se
introduce ademds otro cambio en la seccién “Documentacion Bibli-
ogrifica”. A parte de la acostumbrada publicacién de la “Resefia/
Hemeroteca ITEPAL", a partir de ese ndmero, Medellinn estard
publicando igualmente una “Resefia de Novedades Bibliogrificas”,
compuesta de dos seccciones: una con las “Novedades Bibliogrificas
del Centro de Publicaciones del CELAM” y la otra, con las “Novedades
Bibliogrificas de Otras Editoriales”.

Con relacion al tema de la Revista Medellin, aboerda en este
nimero la cuestion de la “inculturacién y endoculturacién de la
Iglesia”. Con esie titule se quiere poner en evidencia la interrelacién.
de los tres principales aspectos del encuentro sui gemeris entre
Evangelic ¥ culturas. Por un lado esti la “inculturacién”, que
reemplaza en los medios eclesiales el érmino “aculturacién”, creado
por la antropologfa cultural en los afios 30, oficializade por Redfield
en 1936 e introducido en los medios eclesiales por el Cardenal Benelli,
luego después de la publicacién de Evangelii Nuntiandi por Pablo
VL El término “inculturacidn”, a su vez, creado por e} Padre Masson
en 1962 y que aparece registrado en las actas de la Asamblea Asidtica
de los Obispos, fue pronunciado en el Sinode de 1977y asimilado con
regularidad por el Magisteric a partir de un discurso de Juan Pablo 11
a la Pontificia Comision Biblica. El términe vuelve a aparecer, entre
otros documentos, en Catechesis Tradendae, en el Sinedo
Extraordinario de 1985, en Redemproris Missio y en €l Discurso
Inaugural del papa en la Asamblea de Santo Domingo. Segin el
Romano Pontifice, la palabra “inculturacidn, por mis neologismo que
sea, expresa de manera maravillosa uno de los elementos del gran
misterio de la encarnacidn.

Por otro lado, el tema de este nimere pone en evidencia la
“endoculturacién”. Sin este término resultaria imposible entender el
verdadero proceso de encarnacién de la Iglesia en las diversas
culwiras, la integracién de los valores evangélicos en la conciencia



individual de los ciudadanos y su proyeccidn en el ethos de las
estructuras e instituciones sociales. Ademas de este término, para
comprender la complejidad del proceso de “inculturacién”, se hace
necesario invocar también la palabra “enculturacién”, unque no esté
incluida en el titulo del tema. Segin Berger y Luckmann, [a
“endoculturacién” es sinénimo de lo que ellos llaman “socializacién
primaria” y la “enculturacién” corresponde a lo que ellos denominan
“socializacién secundaria”. El primer término se refiere a los primeros
contactos con una cultura. Aplicado a la Iglesia, quedaria restringido
al espacio del primer contacto y asimilacién de la nueva cultura de
parte del Pueblo de Dios. El segundo, se refiere al proceso a través
del cual el nuevo miembro de un grupo social o quien en él se inserte,
asume activamente el proyecto cultural en cuestién, lo desarrolla y
llega hasta modificarlo. En el campo de la evangelizacién corresponde
a las mutuas relaciones, a las reciprocas influencias y al didlogo que
normalmente decorren en el encuentro entre Iglesia y cultura. En este
sentido, la endoculturacién y la enculturacién podrian ser comprendidas
como etapas iniciales del proceso de inculturacidn de la Iglesia,

Finalmente, los términos “inculturacion” y “endoculturacién™,
asumidos en un contexto de evangelizacidn, estin relacionados con
la Iglesia como institucidn. Histéricamente, primero se hablaba de
inculturacién de la “fe”, después, de la necesidad de inculturacién
también del Evangelio y, en los dltimos tiempos, se insiste igualmente
en la urgencia de inculturacidn de la propia Iglesia. De hecho, la
inculturacién, en su proceso englobante, envuelve siempre la institucién
eclesial, dado que ella es al mismo tiempo sujeto y cbjeto de
inculturacién. Juan Pablo II en Redemptoris Missio afirma que la
inculturacion es la insercién de la Iglesia en las colturas vy, después,
la encarnacién del Evangelio en las mismas. Asi que es imposible
hablar de incutturacién de la fe o del Evangelio sin tratar de la Iglesia
come objeto de inculturacién, o mis proplamente dela Iglesia como
sujeto de su auto- mculturac1on

El temna de la “inculturacién y endoculturacidén de la Iglesia”
serd tratado aqui en seis diferentes aspectos: la justificacion teoldgica
de la necesidad de una inculturacién de la propia Iglesia, el desafio
de la inculturacién y endoculturacidn de la Iglesia en las culturas
urbanas, las pesibilidades y modalidades de una inculturacién de la
liturgia romana en otras culturas, las caracteristicas de una catequesis
inculturada, la planeacién pastoral como elemento privilegiado para
la inculturacién-endoculturada de la Iglesia v, el antiguo Pueblo de
Dios, el Pueblo de Israel, sujeto y objete de inculturacidn.

La Redaccién.



DEBE LA MISMA IGLESIA
INCULTURARSE¢

Jaime Vélez Correa

Sacerdote Jesuita. Doctor en
Filosofia, Licenciadoen Teo-
logia y Cienclas de la Educa-
¢idn. Secretario Ejecutivo del
SEPAC y SENOC del
CELAM, Colombiano

Nos propenemos afrontar un tema
poco tratado, al menos directamente,
en la siguiente forma: primero
planteamos el problema; en segundo
lugar precisamaos términos que nos lleven
a la endoculturacién para entender la
inculturacién de la Iglesia; en tecer lugar
mostramos que una eclesiologia integral
es la clave de respuesta al interrogante;
concluimos mostrando que la Nueva
Evangelizacién, como la entiende Santo
Domingo, consiste en una

. Evangelizacién inculturada que es clave

de la inculturacién de la Iglesia.

La importancia del tema propuesto
se podra entender a lo largo del discurso
presente pues no sdlo se refiere a una
cuestion doctrinal de gran importancia,
cual es la eclesiologia, sino ademas, a la
praxis que da sentido a la misma
evangelizacién.
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1. EL PROBLEMA DE LA INCULTURACION DE
LA IGLESIA

Varios interrogantes nos ayudan a plantear el problema en su
justo significado para poder buscarle respuesta o solucidn.

a) Ante todo, ya de entrada, nos surge la duda de sila “inculturacion
del Evangelio” se pueda identificar o confundir con la "inculturacién
de la Iglesia”, pues-aqui los genitivos son distintos. El primerc es del
mensaje y el segunde es del mensajero. Cominmente se entiende
que el evangelizador debe inculturar el Evangelio, es decir, encarnarlo
en las culturas destinatarias, traducirlo con las expresiones propias
de ellas para hacerlo inteligible, pero no aparece clarc que el
evangelizador se deba inculturar, es decir, encarnarse él mismo en
las culturas que han de ser evangelizadas.

b) El hecho de inculturarse la Iglesia nos lleva a preguntarnos si
ello no afecta a fa universalidad y la unidad de la misma, pues dicha
inculturacién pareceria convertir a las comunidades eclesiales en
diferentes culturas con lo cual la Iglesia perderia su identidad y su
misma unidad, ya que su totalidad vendria a ser un archipiélago de
tantas islas cuantas culturas son sujeto de esa encarnacion. Problema
que nos llevaria a cuestionar la unidad intrinseca de la Iglesia pues
solo se reduciria a unidad procedente de la auteridad doctrinal, que
seria solamente extrinseca.

c) Lo anterior nos lleva a preguntarnos, dado que el Evangelio
se debe inculturar o hacer vida cultural en distintos tipos de cultura,
si mas bien el sembrador o el evangelizador deberia quedar
neutro, o sea, no inculturarse, para poder hacer la inculturacion en
distintas culturas.

d) La secuencia de los anteriores interrcgantes nos lleva a
preguntarnos si el testimonio del evangelizador es algo o extrinseco
o intrinseco a la evangelizacién. De lo primero se seguiria que la
inculturacién de la Iglesia es adjetiva a la evangelizacion, v de lo
sequndo gque es intrinseca exigencia pues fluye de la esencia de la
misién eclesial, en tal forma que si no hay testimonio de vida, la
evangelizacion se frustraria. -

e) Esa inculturacion de la Iglesia, entendida ésta como sujeto a
ser evangelizado inculturdndose, nos lleva a precisar en qué sentido
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se hace la “endoculturacién” o educacién de la fe, y por tanto, la
maduracién en la fe se convierte en tarea que se ha de ir realizando
paralelamente con la maduracién en una cultura verdaderamente
humanizante.

f) Finalmente, surge la duda de si la problemética asi planteada
no se queda en el campo tedrico y deja de lado la prictica como algo
accidental en la evangelizacién, lo que seria absurdo pues la
evangelizacion es la praxis misma de la misién de la Iglesia, de su
razén de ser. Pero tampoco la praxis puede prescindir la doctrina
pues seria ciega, como a su vez, la teoria sin la praxis seria inocua,
no tocaria a la vida misma. En otras palabras, nuestro problema
debe hacer la sintesis entre ortodoxia y ortopraxis, y por tanto,
nuestro discurso no puede prescindir ni de la una nij de la otra; mas
aun, como se verd, la una implica necesariamente la otra.

2. LA INCULTURACION DEL EVANGELIO COMO
ENDOCULTURACION DE LA IGLESIA

En este apartado no pretendemos dar ain la respuesta al
problema antes formulado en aquellos interrogantes; se trata de un
paso previo que precisa los conceptos con que se responde en la
tercera parte al interrogante.

El nimero de la Revista “Medellin” en el que se publica el
presente articulo nos ahorra el trabajo de discutir los diversos
sentidos de cultura, inculturacién, aculturacién, transculturacion y
endoculturacién. Sin embargo, para nuestra temética es preciso
clarificar en qué sentide asumimos aquellos que vamos a manejar,
a saber, "inculturacion” y "endoculturacién”, respetando los
significados que otros autores le den. No vamos a quedarnos en
estériles polémicas sobre términos, y con ello suscitar cuestiones de
la baja escolastica; mas que sobre las palabras mismas, debemos
discutir sobre los conceptos por ellas expresados y que cada autor,
con razones, les da. Precisar conceptos es plantear rectamente la
cuestion y abrir caminos a la solucién.

Entendemos por "inculturacién”, neologismo clave para toda
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esta tematica, en el sentido asumido por el Magisterio eclesiastico,
explicado y ampliado en wvarias publicaciones del CELAM, v por
tanto, aqui nos basta con dar una apretada sintesis. Ante todo se ha
de clarificar qué se entiende por cultura. :

Con el Vaticano Il, Evangelii Nuntiandi y Puebla, por "cultura”
entendemos "el modo o estilo comiin de vida de un grupo social” y
que refleja las relaciones de sus miembros con [a naturaleza, con -
ellos mismos entre si y con Dios. Obviamente ello implica que étnica
y socioldgicamente se den multiples modos de vida y por tanto,
diversas culturas. Habiendoe el Sefor Jesis encomendado a su lglesia
la tarea.de evangelizar a todos los pueblos, hoy se traduce el texto
por evangelizar a todas las culturas, y por tanto, "encarnar en ellas
el Evangelio” lo que significa "inculturarlo en ellas”.

Ahora bien, la cultura puede considerarse "objetivamente” como
el conjunto de expresiones con que se objetivan o plasman aquellos
modos de vida; por tanto, si la evangelizacién ha de alcanzar dichas
manifestaciones ha de infundir en esos productos el Evangelio. Este
sentido objetivo de la cultura no sélo incluye las instituciones y
estructuras con que se organiza cada sociedad sinc también las
ciencias positivas, las artes v las tecnologias con que el hombre
transforma la naturaleza. Ahora bien, para que una evangelizacién
alcance esas manifestaciones ha de tocar el nicleo mismo de la
cultura, el interior de los hombres de donde proceden dichas
manifestaciones. Es decir ha de alcanzar a la cultura en su sentido
subjetivo.

En efecto, la cultura considerada “subjetivamente”, es aquella
actitud de conciencia colectiva con la cual el grupo aprecia, prefiere
y elige unos valores que motivan un modo de vida distinto de el de
otros grupos. Por su parte, el Vaticano I (GS. 53) entiende esa
cultura subjetiva como la actitud con que se afinan y perfeccionan
las cualidades del hombre, y en la que se implica la conciencia
colectiva {la cultura es de un grupo social} con que se disciernen los
valores humanistas, es decir, los que perfeccionan al ser humano.
Esta actitud, como bien sefiala Dom Antonio do Carmo Cheuiche!,
hunde sus raices en las dos dimensiones de la cultura que'la impulsan
a superarse, pues no se queda guardando la memoria del pasado

1 Cfr. A. €. CHEUICHE, Evengelizacion y adveniente cultura, Serie Fe y
Cultura, CELAM, Bogota _1988‘
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sino que se proyecta al futuro. En esta conjuncién de pasado y
futuro, nicleo subjetive de la cultura, reside la nota distintiva del
hombre (ser cultural) con respecto al animal (ser inmerso en la
naturaleza). Por la cultura el hombre no se deja absorber de la
naturaleza como el animal (instintivamente encerrado en ella} sino
que la objetiviza o concibe como objeto mediante las ciencias, y la
trasciende dominéndola no arbitrariamente sino obedeciendo a sus
leyes para combinarlas y hacerlas avanzar. La flecha del progreso
traza la trayectoria de la historia de la cultura, ques si no es humanizante
se vuelve anticultura. :

Por consiguiente, si la evangelizacién no penetra en esa profunda
interioridad de la cultura, no pasa de ser un "barniz superficial” como
va advertia Pablo VI en Evangelii Nuntiandi. Asi fue la préctica del
prototipo del Evangelizador, el Seitor Jesus, que se encarné en la
cultura judia; asi sus discipulos, asf Pablo ylos misioneros en Europa,
Africa, Asia v nuestra América. Aunque ¢l término inculturacién
sea nuevo, el hecho es de data evangélica. Hoy la Iglesia lo ha llevado
hasta sus ultimas consecuencias. Por eso la evangelizacién de la
cultura, primer paso hacia la inculturacién, segiin Pablo VI, va
encaminada a solucionar esa ruptura entre fe y cultura. Por lo mismo
Puebla (388 ss.) insiste en que la evangelizacién debe alcanzar la raiz
de la cultura, llegar al hombre en su totalidad, renovar y transtormar
la cultura, encarnar la fe en ella, consolidar y fortalecer el crecimiento
de los valores, transvasar el mensaje evangélico al lenguaje
antropolégico, purificar los desvalores y criticar las ideologias o
valores relativos asumidos como absolutos y leer los signos de los
tiempos.

Con el anterior bagaje conceptual necesariamente se tenia que
llegar a la formulacién explicita de la "inculturacién”. Ya en el inicio
de su Pontificado, Juan Pablo Il en Catechesi Tradendae {n.53)
asocia el neologismo "inculturacién” al concepto de "encarnacién”,
para que el Evangelio llegue al mismo corazén de las culturas. Asi
como el Verbo se hace hombre, andlogamente el Evangelio debe
hacerse cultura. Se trata, como explicaba al instituir el Pontificio
Consejo para la cultura (mayo de 1982) de lograr, “una sintesis entre
cultura y fe (que) no es sélo una demanda de la cultura, sino también
de la fe. Una fe (concluia) que no se hace cultura es una fe que no
ha sido totalmente recibida ni plenamente pensada ni completamente
vivida".
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Aclarado el concepto de inculturacién, nos queda por precisar
el concepto de "endoculturacidn”, empleado por la antropologia en
el sentido de el método con que se introduce en la cultura al miembro
nacido en ella, para que asuma conscientemente los criterios de
juicio, los valores determinantes, los puntos de interés, las lineas de
pensamiento, las fuentes inspiradoras y los modelos de vida; ¢ sea,
para que se incorpore racionalmente a la conciencia colectiva,
nicleo de la cultura.

En consecuencia, pedir que toda la Iglesia (no sélo los
evangelizados sino previamente los evangelizadores) se endoculture
significa que su evangelizacién debe lograr una vivencia de fe madura
en todos sus miembros de tal manera que ellos, con su especifico
modo de vivir, se incorporen en ese "sensus fidei" de la comunidad
cristiana, de acuerdo a la indole de cada cultura. La endoculturacién,
seria pues, el modo como se incultura la fe en la misma Iglesia para
que se viva la fe a plenitud, juzgande, valorando, prefiriendo,
pensando, inspirandose y asumiendo una vida comiin de creyentes
en Cristo. Con ello se entiende la parte siguiente que nos muestra
la vinculacién de la temética sobre la inculturacion con la manera de

concebir la Iglesia.

3. UNA ECLESIOLOGIA INTEGRAL, CLAVE DE
SOLUCION AL PROBLEMA

Llegamos al nucleo de nuestro discurso pues se trata de mostrar
que la concepcién de Iglesia incide en la respuesta que vamos a dar
a los interrogantes sobre inculturacién, enunciados al principio.

Para dar respuesta al drama de aquella ruptura entre fe y cultura,
entre creencia y vida, agudizado hoy méas que nunca y que radica en
la vinculacién entre teoria y praxis, el Vaticano Il intuyé que se
debia reflexionar sobre la eclesiologia. Un Concilio que se orientaba
por la pastoral considera capital una reflexién sobre su ser mismo
de Iglesia. Es decir, para precisar qué era evangelizar y cémo la
Iglesia debia hacerlo, tenia que reconsiderarse a sf misma, poner en
claro cudl era su constitucion. De ahi que la Lumen Gentium sea
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la clave y punto de partida para la Gaudium et Spes. A partir de ahi
laIglesia en Medellin, Puebla y Santo Domingo seguira profundizando
v ampliando la concepcidn de si misma, y que nos atrevemos a
resumir.

Miguel Angel Keller, resume las caracteristicas de las mencionadas
eclesiologias?. Asi los rasgos del modelo de Iglesia, sequn el Vaticano
11, serian: Iglesia comunién, Pueblo de Dios, sacramento de salvacién,
al servicio del Reinc de Dios en el mundo v cuya principal
manifestacién es la Iglesia local. Para Medellin, la Iglesia aparece
signada como profética o comprometida con el proceso de liberacion,
martirial o pobre, sufriente, y en comunién reconciliadora. Estos
modelos orientan a Puebla a optar por una Iglesia sacramento de
comunién, servidora, misionera, evangelizada y evangelizadora vy
constructora de una nueva sociedad. Finalmente, para Santo
Domingo una Iglesia cara a la Nueva Evangelizacién se tipifica por
su santidad, en comunidades eclesiales vivas y dinamicas, en unidad
de espiritu y con diversidad de ministerios y carismas, y para
anunciar el Reino a todos, preferencialmente a los pobres.

De esta rica y variada gama de caracteristicas, que especifican
el modelo de Iglesia y que, sin contradecirse, enfatizan ciertos rasgos
exigidos por circunstancias coyunturales, observamos que todos
ellos justamente convergen en la modalidad de una Iglesia que
debe inculturarse. De ello se deduce una eclesiologia de sintesis
integral, solucién al problema planteado, pues para que sea
eficazmente evangelizadora debe ser evangelizada, como pasamos
a demostrarlo.

En efecto, el Concilio Vaticano Il superd el modelo de Iglesia
institucional en la cual una parte era exclusivamente evangelizadora
frente a la otra exclusivamente evangelizada y en la que todo el
énfasis se hacia en el aspecto doctrinal de la evangelizacion. El
Conailio, sin negar la indole jerarquica, nos presenta una Iglesia,
Pueblo de Dics, Sacramento de salvacién por la comunién en
servicio del Reino. Medellin a su vez, con la preocupacion por la
injusticia sufrida por el Pueblo de Dios, lee la comunion en clave de
reconciliacién y su misién profética en clave de compromiso con el
proceso de liberacidn que le exige ser Iglesia martirial, pobre y

2 Cir. M. A. KELLER, La nueva evangelizacién y le eclesiclogfa reciente,
Medellin 77 (1994} 5-15.
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sufrida. Puebla ratificando esas lineas insiste en una Iglesia sacramento
de comunién y participacion, servidora, misionera y constructora de
nueva sociedad, pero que para ser evangelizadora ha de ser antes
evangelizada. Santo Domingo compendia esa rica concepcién
eclesiolégica en clave de Nueva Evangelizacién, insuflando el espiritu
de santidad plasmadc en comunidades eclesiales vivas y dinamicas,
con unidad de espiritu y diversidad de ministerios v carismas, pero
que no es evagelizadora si no es evangelizada, o sea, si no asume
en si la realizacién del Reino.

No se necesitan sutiles argucias y largas disquisiciones para
captar en la anterior sintesis una continuidad de pensamiento que,
lejos de presentar eclesiologias contrarias, desde el Vaticano Il se va
enriqueciendo con énfasis de matices convergentes hacia una
concepeién de Iglesia que haga viva en si misma la verdad salvadora
en Cristo v asi los comportamientos de sus miembros ylas estructuras
que los unen entre si, seran ccherentes hasta configurar desde sus
raices, una cultura cristiana, donde el mensaje evangélico, al decir
de duan Pablo Il (Disc. inaugural de Santo Domingo, n.20), penetra
en la conciencia de las personas y se proyecta en el ethos de un
pueblo, en sus actitudes vitales, en sus instituciones y en todas las
estructuras. ’

Retomando én su conjunte las ideas podemos deducir que
"lqlesia evangelizada” equivale a "Iglesia inculturada o endoculturada”
y que es, ni mas ni menos, la que realiza la cultura cristiana. Ahora
bien, como toda cultura, la cristiana en su sentido objetivo o
manifestaciones, presupone como fuente de éstas, la interioridad
conciencial colectiva de comunidad, que seria su aspecto subjetivo
con la cual discierne los valores humanc-cristianos. De ahf que
debamos explicar el sentido y contenido de esa fe vivida por la
comunidad inculturada, Para ello, con Gustavo Baena, s.j.,
sefialamos los "fundamentos biblicos de la inculturacién det
Evangelio”?, donde el biblista v tedloge demuestra que para la Iglesia
la inculturacién. es el proceso en el que se discierne a Dios y
Jesucristo vivientes en cada hombre para hacerle consciente la
verdad salvadora que se ha de traducir en comportamientos y
estructuras culturales. De lo cual deduce el autor que en la inculturacién

3 AA. V.. Grandes temas de Santo Domingo, Doc. CELAM, N.132, Santafé
de Bogotd 1994, p. 273-318.
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subyacen las siguientes verdades que nos aclaran el sentido de la
evangelizacién y por consiguiente, de la misma concepcién de
Iglesia evangelizada y evangelizadora. En efecto:

a) El concepto de Dios revelado por Jesucristo es de un Dios
que desde el interior del ser humano va creando al ser humano; por
eso, la tarea de Jests fue ensefiarnos a tomar conciencia de que El
es nuestro Padre y que de esa manera se realiza el Reino, iniciado
por su encarnaciéon y cumplido por su vida, muerte v resurreccién.

b} El Evangelio es la profesién de fe en Cristo muerto y
resucitado para nuestra salvacién. Evangelizar es hacer vivir ese
Reino, no sélo anunciarlo como hecho que implica doctrina, para
eliminar "el pecado”, entendido con Pablo como aquella raiz interior
o codicia que inclina a poseer, dominar y gozar y que nos impide
realizarnos como hermanos, hijos de-.un mismo Padre. La fe, fruto
de ese Evangelio predicado, es la opcién de seguir a Jesis, o sea,
de identificarse con El, que se anonadé hasta la obediencia en Cruz
(Fil. 2, 6 y ss., que es la mas antigua profesion de fe de la Iglesia
primitiva). Asi, Cristo es la imagen perfecta del hombre obediente
a Dios Padre, realizacién del designio divino en el hombre,

c) Evangelizar la cultura, por consiguiente, es alcanzar la
conciencia personal y colectiva, raiz de los valores culturales, para
en ella sembrar el Evangelio, no como un sobreaftadido o una
externa adaptacién, sino como algo que realiza la esencia creatural
de hijo obediente a Dios-Padre. Por tanto, evangelizar la cultura
significa "inculturar el Evangelio”, lo cual implica también desarraigar
aquella codicia pecaminosa, o sea, purificar los desvalores que
impiden realizar el Reino.

d} Jesus evangelizé con su ejemplo de vida y su doctrina
haciendo conscientes a los hombres de ese Dios Padre viviente en
el interior para que sus comportamientos fueran coherentes con los
valores del Reino. Por otra parte, con sus mifagros Jesis evangeliza
haciendo que la fe en Dios Padre se vincule a su misericordia, o sea
mostrandelo como amor tan compasivo de la miseria humana que
envia a su Hijo para que nos muestre como debemos comportarnos
los hermanos de un mismo Padre. La obra de la Iglesia, continuacién
de la de Jesus, quiere ser eso y asi actud desde el principio, pese a
sus deficiencias humanas.
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Estos cuatro niicleos de verdades se hacen cultura cuando se
conviertan en criterios de juicic que discriminan lo humano de lo
inhumano, en valores determinantes que conducen a preferir lo
humano porque son de interés y siguen lineas de pensamiento que

“légicamente fundamentan la autenticidad del ser humano e inspiran

y fomentan el ideal de modelos de vida. Una fe asi vivida es la que
constituye una Iglesia inculturada o evangelizada.

A esta altura de nuestra exposicién, presuponiendo que la
esencia o razén de ser de la Iglesia es su misién evangelizadora (SD.
12), podemos deducir que lo sustancial de una concepcién de la
misma es vivir o profesar esa fe tal y como la disefd su Fundador.

Justamente Santo Domingo, después de veinticinco afios de
reflexién eclesial, en el enfoque de sus tres partes, como lo expresan
sus correspondientes titulos reformula felizmente esa inculturacién
de la lglesia. En efecto, en su primera parte, Jesucristo, Evangelio
del Padre, enuclea el contenido de la evangelizacion, explicitada
como profesién de fe, es decir, comoe vivencia de Iglesia evangelizada.
También la sequnda parte, Jesucristo, evangelizador viviente en su
Iglesia, en su primer capitulo explicita la constitucién de la Iglesia
como sacramento de comunién, convocada a la santidad vivida en
el Reino que se funda en catequesis de la Palabra, en la celebracion
de la liturgia, en la religiosidad popular y en la contemplacién
vinculada al compromiso y se vivencia en comunidades eclesiales
vivas y dindmicas (Iglesia particular, parroquia, comunidad eclesial
de base y familia), en unidad de Espiritu v en diversidad de ministerios
v carismas. En una palabra, lglesia evangelizada para evangelizar a
todos los pueblos.

Esta eclesiologia se concreta mas para América Latina como
misién de Nueva Fvangelizacidén por una promocién integral que
interpreta los signos de los tiempos como son, derechos humanos,
ecologia, tierra, empobrecimiento y solidaridad, trabajo, movilidad
humana, orden democréatico y econdémico efc.

Culmina esta parte con la cultura cristiana vinculada por Sante
Dominge a la "inculturacién”, que el Papa considera "centre, medio
v objetivo de la Nueva Evangelizaciéon”. Es decir, una Iglesia inculturada
{evangelizada) que, realizando la cultura cristiana, evangeliza. Mas
altn, en ese contexto de inculturacién se comprende por qué se pone
a Cristo medida de los valores humanos, ya que El es camino para
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el cristiano formar su propia conciencia individual y colectiva. Con
esta pauta se trazan las lineas para inculfurar el Evangelio en las
culturas indigenas, afroamericanas y mestizas, también en la moderna
v en la urbana, lo mismo que en la educacién y en la comunicacion
social. En resumen, para Santo Domingo, una Nueva Evangelizaciéon
tiene como medic y fin, aunque parezca paraddgico, la inculturacién
de la Iglesia, que sdlo inculturada puede evangelizar las culturas, que
es inculturar el Evangelio en ellas.

4, COMO SE REALIZA UNA IGLESIA
INCULTURADA

A manera de conclusién del discurso anterior encontramos la
solucion a los interrogantes con que planteamos el problema de la
inculturacion de la Iglesia.

a) La problematica se plateaba de entrada cuando velamos que
la inculturacién del Evangelio no se debia identificar con la
inculturacion de la lglesia, pues los genitivos de las dos afirmaciones
son distintos: en una es el Evangelio y en ofra la Iglesia, en una es
el mensaje vy en otra el mensajero. La solucién a esta aparente
oposicion parece clara, pues como vimos, en Santo Domingo
Jesucristo es Evangelizador viviente en su Iglesia y asi como, por
ser El mensajero y para serlo, fue a la vez Evangelio del Padre,
mensaje vivo que inicia y realiza en si el Reino, de la misma manera
la Iglesia, para ser mensajera o inculturar el Evangelio, ha de
inculurarlo en ella, o sea, inculturarse, lo que significa que para
evangelizar ha de ser evangelizada.

b) La objecién a Ja inculturacién, de plurificar a la Iglesia en
diversas culturas y por lo mismo de atentar contra [a unidad de la
misma, se dilucida si recordamos que desde el Vaticano 1l se insistio
en la Iglesia sacramento de comunién, nota que enfatizan Medellin,
Puebla y Santo Domingo, porque precisamente la comunién “une
diversidad y unidad”, como advierte el Il Sinode Extraordinario de
Obispos (1985} en su Relatio finalis {n.4) ya que la Iglesia por su
presencia en el mundo entero, mediante la inculturacion, asume en
toda cultura lo que alli encuentra de positivo v que por lo tanto es
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coherente con la fe cristiana Gnica para todas las culturas. Y como
alli mismo se puntualiza, dicha inculturacién no es simple adaptacién
exterior, sino “ella significa una intima transformacion de los auténticos
valores culturales por su integracion en el cristianismo y la radicacion
del cristianismo en las diversas culturas”. Ya Santo Domingo nos
recuerda que el Espiritu Santo crea en la unidad y en la diversidad
la fuerza creadora de la nueva evangelizacién que es inculturada,
como vimos. De ahi que la inculturacién haga que el mismo Evangelio
se plasme en diversas culturas, con lo cual la unidad en la diversidad
se hace mas admirable v méas humana. Lo contrario sucederia si las
culturas fueran destruidas para hacer una sola cultura de unidad de

fe.

Precisamente la inculturacién se dirige a salvaguardar la unidad
de la Iglesia juntamente con el pluralismo de sus modos de expresar
la fe cristiana. Si la evangelizacién construye la unidad e identidad
esenciales de la lglesia, mediante un mismo mensaje evangélico
traducido en categorias de culturas particulares, como vya lo harian
los mismos textos evangélicos, ello sin embargo no invalida el valor
permanente de la manera de concebir la fe y la manera de vivirla,
como lo hicieran los. santos v como lo transmltleran los
evangelizadores.

Pero como tal unidad no es "uniformidad”, la inculturacién
reconcilia la unidad con la diversidad. Ya Pablo VI al comprabar en
su alocucién al colegio griego (mayo de 1977) que las Iglesias
orientales con sus elaboraciones conceptuales y sus diversas formas
concretas conciliaban la unidad con la diversidad, no duda en afirmar

que la Iglesia "acoge un tal pluralismo como articulacién de la

unidad”. O sea, la lglesia, en cuanto organismo vivo, constituye su
unidad, articulando la diversidad de sus 6rganos. Con esta analogia
del organismo se entiende por qué v coémo la inculturacion, tanto en
la evangelizacion, como en la teologia, en la predicacién vy en su
disciplina interna, lejos de impedir la comunién con la Iglesia
universal, haga que la unidad consista no en un sistema uniforme
sino en una organicidad creciente. Ni mas ni menos, la realizacién
de la catolicidad.

La comunidén, nota principal de la Iglesia enfatizada desde el
Vaticano Il hasta Santo Domingo, logra, mediante la inculturacién,
que la Iglesia universal se enriquezca con diversas tradiciones, lenguas
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y culturas. 5i bien dicha inculturacién enriquece las culturas, a su vez
la Iglesia inculturada se enriquece con la sabiduria humana de ellas,
lo cual no sélo se consigue en la primera evangelizacién sino que se
contina con el intercambio mutuo que hace crecer tanto a [a Iglesia
como a las culturas. Asi la fe inculturada crece viviéndose en
diversidad de culturas y reformulandose o reexpresandose en
variedades culturales cada vez més humanas y por tanto mas cristianas.

Entendida asi la inculturacién como proceso de doble reflujo, del
Evangelio para con las culturas y de éstas para con el Evangelio, es
lo que significa “Iglesia inculturada”, y que $é formula en la enciclica
Slavorum Apostoli (n.21) diciendo: "La inculturacién es la
encarnacién del Evangelio en las culturas autoctonas y al mismo
tiempo la introduccién de éstas en la vida de la Iglesia”. O como
decia el misme Papa en Cartagena (julic de 1986).-"Come Cristo
nos salvd encarnandose, haciéndose semejante a los hombres, la
Iglesia cuando anuncia el Evangelio y los pueblos lo acogen en la fe,
se encarna en ellos y asume sus culturas". Donde se debe advertir
que desde-el mismo anuncio v su acogida, ya se muestra una lglesia
inculturada o encarnada en las culturas.

¢} Las reflexiones precedentes nos aclaran la objecién contra la
inculturacién de la Iglesia que decia ella deberia ser “neutra”, no
inculturada en una determinada cultura para que, como
evangelizadora, pudiera inculturar ef Evangelio en diversas culturas.
Si esa objecién valiera, Jesucristo el primer evangelizador no se
deberia haber encarnado {inculturado} en la cultura judia y deberia
haber asumido una naturaleza humana genérica o abstracta. La
misma historia de la Iglesia misionera, desde los primeros apéstoles
hasta los modernos misicneros, confirma esa misma. conducta que
tuvo su Fundador. Para que la Iglesia evangelice a todos los pueblos
debe hacerse, como dirfa Pablo, "toda a todos”. Asi se manifiesta
mejor la virtualidad del germen que florece en diversos campos con
variedad de colores.

d) Todavia mejor aparece la fecundidad del concepto
“inculturacién” aplicado al festimonio, pues si la Iglesia para
evangelizar debe inculturarse, entendemos que debe vivir el Evangelio,
v por tanto, €l testimonio no es método tactico o condicién extrinseca,
sino exigencia intrinseca de la misma evangelizacién. Al respecto
resultan muy iluminadoras las palabras de Pablo VI en Evangelii
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Nuntiandi {n.41}, cuando ponen como primer medio de
evangelizacion el testimonio de vida, es decir, una lglesia inculturada,
que viva el Evangelio en la cultura. "Ante todo, v sin necesidad de
repetir lo-que ya hemos recordado antes, hay que subrayar esto:
para la Jglesia el primer medic de evangelizacién consiste en un
testimonio de vida auténticamente cristiana... El hombre
contemporéaneo escucha mas a gusto a los que dan testimonio que
a los que ensenan -deciamos recientermente a un grupo de seglares-
o si escuchan a los que ensefan es porque dan testimonio’ ...Sera
sobre todo mediante su conducta, mediante su vida, como la Iglesia
evangelizara el mundo...".

Aunque es obvio que en-el texto Pable VI no emplea la palabra
inculturacion, que sélo se oficializa en Juan Pablo 1, sin embargo,
la reflexién magisterial v teoldgica de leos tiltimos afios nos permite
afirmar que el texto perderia todo su vigor si aqui "testimonio” no
se entiendiera como vivencia del Evangelio en las culturas, es decir,
si la lglesia evangelizadora no debiera ser ella misma inculturada. La
razén es obvia, el testimonio opera como tal sdlo si esta expresado
en la cultura del evangelizando. Es lo que significaron Puebla y Santo
Domingo cuando afirmaron que debe ser evangelizada para poder
evangelizar. '

Por consiguiente, "inculturar” no es simplemente cambiar de
lenguaje v gestos en la liturgia, en la teclogia y en la predicacion. Se
exige algo mas vivencial como es la-insercién del evangelizador en
la cultura, la organizacién del apostolado en coherencia con la
indodle moderna vy la misma configuracion de la Iglesia, sin lesionar
la misma forma dada por Cristo. Muchos requerimientos de los
tiempos actuales, como el didlogo abierto como como lo pide la
Ecclesiam suam de Pablo VI, el respeto a la dignidad de la persona
humana, la auteridad ejercida como servicio y no dominacién, la
igualdad sin discriminaciones y sin confusiones de funciones y
carismas. Todas estas y otras més, son aplicaciones del concepto de
Iglesia inculturada necesaria condicién para que inculture o evangelice.

e) A esta altura de nuestro discurso damos por. descontado
precisar el término "endoculturacién”, una vez que sabemos que una
Iglesia inculturada es aquella que se ha formado o educado en una
fe encarnada en las culturas y que avanza hacia una maduracion en
su fe vivida en cultura cada vez méas humanizante. Sobra advertir que
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en esa forma se amplian y aplican muchas de las notas de la
eclesiologia actual, que enunciamos antes, como Pueblo de Dios,
sacramento de salvacién etc. Toda la Iglesia, en cuanto inculturada,
es lglesia evangelizadora. De no ser asi, el mensaje se transmitiria
mecénica y no humanamente. '

f) Finalmente, podemos concluir mostrando que la inculturacién
de la iglesia nos aclara la solucién a esa falsa dicotomia entre teoria
v praxis que tanto desconcierto dejé para muchos que veian a no
pocos insistir en la ortodoxia divorciada de la practica y a sus
contrarios que enfatizaban la praxis como excluyente de la doctrina.
La inculturacion como la hemos expuesto, asi esperamos, nos da la
clave para conciliar teoria con praxis. De entrada recordemos que
una teoria desvinculada de la practica es inGtil, como una practica
sin teoria es ciega.

Y precisamente porque insistimos en una Iglesia inculturada,
que como tal incultura en si misma el Evangelio, es el paradigma
perfecto de la unién entre doctrina y préctica, entre teoria y accién
v es la respuesta al drama de esa rupura entre fe v cultura que
apuntaba Pablo VI. En efecto, viviendo el Evangelio en la cultura,
encarna la doctrina encarnandola en las culturas: profesande la fe
en el Dios-Padre revelado por Cristo muerte v resucitado para
nuestra salvacién se evangeliza el Reino de Dios realizado en los
hijos que viven como hermanos obedientes como El hasta la cruz.
En este contexto se hacen vida las notas de aquellas eclesiclogias
antes apuntadas: profética o comprometida con una liberacién
integral, martirial, pobre porque comprometida con los hermanos
pobres, servidora, misionera, viva en comunidades dindmicas en
unidad de espiritu y con diversidad de ministerios y carismas para
anunciar a todos el Reino de Dios, un suma porque es fiel al lamado
a la santidad, culmen de una lglesia inculturada.

EN CONCLUSION

Iglesia inculturada es comunidad que vive su fe en Cristo,
Evangelio del Padre, y por tanto, se identifica con El el hijo modelo
que nos ensefta el amor misericordioso con los hermanos “pobres”,
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entendidos elles en sentido biblico. Evangelizar es dar testimonio de
Reino de Dios que se realiza haciendo de los hombres hijos de Dios
que obedecen la voluntad del Padre, de vivir como hermanos.
Inculturar el Evangelio es encarnarlo en nosotros, Iglesia, que vivimos
esta concreta cultura. Una Iglesia asf inculturada anuncia y celebra
a Cristo, Evangelio del Padre y hace presente en todas las culturas
al Reino de Dios. Una Iglesia inculturada es el testimonio mds
creible de que Cristo resucité y vive hoy entre nosotros.

Direccién del Autor:

Carrera 10 No. 65-48 :
SANTAFE DE BOGOTA, D.C.
COLOMBIA.

SUMARIO

Pode-se identificar ou confundir “‘inculturagae do Evangelho”
e “inculturagdo da lgreja”, dado que os genitivos sao distintos, o
primeiro refere-se 8 mensagem e o segundo ao mensageiro? Sera
que o evangelizador, além de inculturar o Evangelho, deve ele
também encarnar-se nas culturas a ser evangelizadas? Partindo-
. se da nogao de cultura e evangelizagao em Evangelii Nuntiandi,.
Puebla e Santo Domingo e de uma eclesiologia integral se deduz
que cabe ao evangelizador uma dupla tarefa: de um lado, inculturar
o Evangelho e, de cutro, endoculturar-se na cultura evangelizada.
Uma Igreja evangelizada equivale a uma Igreja inculturada, pois
s6 uma Igreja inculturada pede evangelizar as-culturas. Objetiva-
mente, a evangelizac@o deve alcangar todas as manifesta¢Ges da
cultura, incluidas as instituicdes e estruturas com que se organiza
a sociedade e, também, ‘as ciéncias positivas, as artes e as
tecnologias com que o homem tiransforma a natureza.
Subjetivamente, se a evangelizagio nao penetra em profundidade
a interioridade da cultura, se ndo entra num processo de
endoculturacdo, ndo passa de um “verniz superficial”’. Isso impli-
ca uma plurificagdo da Igreja nas diversas culturas, o que nao
atenta contra a unidade da mesma pois, dita inculturagioe, nac &
simples adaptacdo exterior, sendo intima transformacioc dos
auténticos valores culturais por sua integragée no cristianismo e
a radicagdo do cristianismo nas diversas culturas.




INCULTURAGAO E
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NAS CULTURAS URBANAS
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INTRODUGCAO

Face ao acelerado processc de
urbanizagio pelo qual passa o mundo,
em geral, e América Latina, em particu-
lar, a0 qual se soma 6 que Brian Berry
chama de “‘urbanizacao dos espiritos”,
com sua penetragao no proprio mundo
camponés, a inculturagdo urbana do
Evangelho tornou-se um dos maiores

- desafios da histéria da Igreja. Desafio s6

comparéavel, talvez, ao que ela enfrentou

* em seu primeiro contato com a cultura

dgreco-romana.

A inculturagio urbana da Boa Nova
de Cristo comega a tornar-se mais
complexa, a partir do momento em que
$¢ nos apresenta como um processo
englobante. De fato, n&o resulta dificil
equacioné-la, pelo menos em teoria,
quando a focalizamos apenas no sentido
de versdo, transvasamento, de uma
mensagem que & fruto da revelagéo divi-
na, nos meldes concretos de uma deter-
minada cultura, que afinal € produto do
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poder criador do homem. Quando porém a assumimos na sua
qualidade de processo englobante, entdo o arco da inculturagio
abrange necessariamente também a Igreja, com o seu pensamento
e a sua praxis!, Neste caso, a integracao dos auténticos valores de
uma cultura na vida do cristianismo, em ordem ao enraizamento da
verdade de Cristo no coragio daquelas, passa a envolver tudo o que
diz respeito ao mistério da Igreja, ao que nela aparece de instituicio
divina e apostélica, mas igualmente tudo o que constitui resultado
de sua experiéncia interna, em um contato vinte vezes secular com
as mais diferentes culturas. Trata-se, neste Gltimo caso, de compo-
nentes humanos que configuram a indole cultural da Igreja. A
inculturacdo da Igreja envolve, enfim, pessoas, valores, expressdes
e estruturas. '

Por isso mesmo, por envolver a Igreja no seu todo, enquanto
obra divina e humana, santa e pecadora, como se expressou o
Concilio, o problema da inculturagéo do Povo de Deus nas culturas
urbanas se depara incialmente com uma questac terminolégica.
Acertadamente, no titulo do tema que me foi proposto para desen-
volver neste artigo, aparecem com igual destaque os vocabulos
“inculturagéo” e “‘endoculturagio”. Cabe-nos, portanto, tratar aqui
da “Inculturagado e Endoculturagao da Igreja nas Culturas Urbanas™.
Sem essa distingao resultaria impossivel entender o verdadeiro
processo de encarnagio dalgreja nas diversas culturas, da integragéo
dos verdadeiros valores do estilo de vida da cidade na realidade
eclesial, qual caminho real para o enraizamento do Evangelho na
consciéncia individual dos cidadacs, e sua projegao no ethos social
das estruturas e instituigdes urbanas. Daqui a necessidade de uma
abordagem prévia do significado preciso de ambos termos, aplica-
dos & tarefa da Igreja enquanto sujeito e, ao mesmo tempo, objeto
de inculturagio.

Convém antecipar entretanto que, de acordo com ¢
remanejamento pelo qual vem passando a terminologia consagrada
pela antropelogia e sociclogia cultural nos Ultimos anos, os dois
termos em questio j& ndo resultam suficientes. Faz-se necessério
acrescentar-lhes outro vocabulo, de emprego menos frequente, caso

1 RM 52.
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se queira abranger em todas as suas nuangas, o complexo processo
da inculturagao da mensagem do Evangelho mediante a agao de uma
Igreja inculturada. Dade o seu sentido preciso, consagrado na
literatura especializada da antropologia cultural, o termo
“endocultura¢ao”’, aplicado a Igreja ficaria restrito ao espago do
primeiro contato e assimiliagao da nova cultura, de parte do Povo
de Deus. Em nada se refere, contudo, as mutuas relagbes, nem as
reciprocas influéncias que, normalmente, decorrem do encontro
enire duas culturas, e, logicamente, do encontro entre Igreja ¢
cultura; nem ao didlogo que necessariamente se estabelece entre
ambas. No entanto, a Igreja traz consigo uma experiéncia de XX
séculos, possui indiscutivelmente uma cultura prépria, mas, ao
mesmo tempo, é portadora de uma mensagem transcultural de
salvagao que, por sua vez, deve encarnar-se nas diversas culturas. A
prépria cultura da Igreja, com as suas peculiaridades orientais e
ocidentais, e mesmo nacionais, cutra coisa ndo €, no seu conjunto,
senao o resultado de multiplas e sucessivas inculturagdes atraveés da
histéria. Daqui a necessidade de apelar para o termo “enculturagac”,
empregado hoje para significar o encontro de duas culturas, com
todas as suas conseqiiéncias, do qual a endoculturagdo, termo
reservado para indicar a introdugao da crianga na alma da cultura em
gque nasce, garante ¢ contato e a assimilago inicial.

Propomo-nos estudar, aqui, o amplo e complexo processo de
inculturacio da Igreja nas culturas urbanas, a partir da endoculturacao
e enculturagéo da realidade eclesial. Comecemos, entéo, pela questao
terminoloégica da incuituragao.

1. O PROCESSO DE EVANGELIZACAO DA CUL-
TURA E O PROBLEMA DE SUA TERMINOLOGIA

1.1. Da aculturagio a inculturagio do Evangelho

Logo apés a publicaggo da exortagdo apostdlica Evangelii
Nuntiandi, com a proposta de Paulo VI sobre a evangelizagao da
cultura, apareceu no Observatore Romano um artigo do cardeal
Benelli sob o titulo “"Aculturagdo do Evangelho™. De maneira
inquestionada e pacifica, o conhecido purpurado apresentava o
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processo que possibilita a evangelizacdo da cultura em termos de
aculturacao. Ou seja, € aculturando a mensagemn salvadora de Cristo
que se obteria a evangelizagao da cultura propriamente dita. Através
da aculturagdo, a forga da Palavra de Deus penetraria no mais
profundo da consciéncia individual, para projetar-se, dali, na
consciéncia coletiva. Desta forma, o problema da vida da
evangelizacao da cultura, da qual Paulo VI nao fizera mengao sequer,
parecia solucionada. Para além de qualquer tipo de vernizagem
superficial, a aculturagio iria garantir penetragao da Palavra de Deus
até o ambito dos valores fundamentals da cultura, conforme ensina

Paulo VF

Passédo algum tempo, rejeitou-se por inadequado. o termo
empregado por Benelli, assim como por . vérios outros autores.
Efetivamente, a "aculturacdo” naoc.era o termo .exato com que
traduzir literalmente uma forma de encontro sui generis que como
a que acontece entre o Evangelho, fruto da revelagdo divina, boa
nova transcultural, € a cuitura, feitc humano. Estava em jogo,.
portanto, -.um termo, por sua vez, relativamente novo, com um
significado bem preciso, que aparece na década do 30, quando &
oficializado pela antrepologia cultural, a partir da publicagdo do
ensaio de Redfield, em 1936. Desde entao, até a revisdo critica da
que passa a ser objeto, por volta dos anos 70, o vocabulo
“aculturacao” indicava concretamente todos os fendémenos que se
derivavam do contato continuo de dois grupos culturais diferentes,
com as conseguintes mudangas que se operam em ambos, resultan-
do, ao fim e ao cabo, uma sintese dos dois ou o predominio de um
sobre o outro. Além de resultar inadequado para significar o encontro
absolutamente peculiar entre Evangelho e cultura, hoje o termo
“aculturagao” é empregado, afora os autores ingleses, em sentido
negativo e francamente pejorativo, se se quer. Passou a ser sindnimo
de conflito cultural, produto da dominagdo politico-econdmica,
colonizacao cultural, e até mesmo de “destruicio amologlca con-
forme alguns autores.

No campo da reflexio teolégico-pastoral, entretanto, se dava
prosseguimento & busca de um termo adequado ao caso, no espago

2 EN 20.
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qQue medeia entre a publicagdo da Evangelii Nuntiandi e o Sinodo
scobre a catequese. Foi quando se deparou com um vocabulo novo,
que, embora cunhado e impresso em 1962, passara contudo
desapercebido. Trata-se do termo “inculturagdo™ da autoria do
Padre Masson, missionario jesuita. Logo depois, ele ja.consta nas
atas da Assembléia Asidtica dos Bispos, ressoa a seguir em plena
aula sinodal de 1977, para ser finalmente introduzido no discurso
oficial da Igreja. Em 1979, falando aos membros da Pontificia
Comisséo Biblica, afirmou Jo&o Paulo I que a palavra “inculturacao,
por mais neologismo que seja, expressa as maravilhas um dos
elementos do grande mistério da Encarnagéo”. Mais tarde, em
Cathechesis Tradendae, repete quase literalmente o texto ante-
rior3. O Sinodo Extraordinaric de 1985 o assume, e o proprio Santo
Padre se dedica a analisar-lhe o significado e implicagbes, na
Redemptoris Missio?, dando decisivo destaque ao tema da
inculturagdo, em seu Discurso Inaugural da IV Conferéncia Geral do
Episcopado Latino-americanoS.

1.2..0 termo “lnculturagao sua estrutura formal e seu
mgn:ﬁcado -

) neologismo ‘inculturagao’ constitui um termo de forte acento
teolégico, resultado da- necessidade de cunhar uma palavra nova,
apta para significar o encontro sui generis, absolutamente tnico,
entre a mensagem salvadora de Cristo, dado da Revela¢ao, e as
culturas, obra do homem, produto de sua natureza racional, livre e
social. Ele s6 tem sentido, portanto, ao-nivel das relagdes entre fé
e cultura. Come tal, nac pede ser reduzido a nenhum dos demais
termos consagrados pela antropologia e sociologia cultural, embora
‘os suponha, como teremos oca51ao de verificar, ¢, ac mesmo
tempo, os transcenda.

Dada a sua estrutura formal e o significado que dela se deriva,
o neologismo “‘inculturagao” se encontra exatamente na fronteira
entre a teologia fundamental e a antropologia cultural. No centro da

3 CT 53.
4 RM 52-54.
5 SD, Discurso Inaugural, n. 20-22.
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nova palavra encontra-se a raiz “cultura” e, a ambos os lados,
definindo-a em seu peculiar significado, um prefixo e um sufixo,
respetivamente. No centro da estrutura formal da palavra, a raiz
“cultura” estd a indicar algo de concreto que estad ai, a obra do
homem, aquilo sem o qual ndo lhe é dado jamais atingir um nivel
de vida verdadeira e plenamente -humano$, e do qual o homem ¢é
principio, meio e fim. Intimamente ligada 4 raiz do novo termo, se
antepde o prefixo “in”, a preposicéo latina que assinala movimento
de fora para dentro, processo de introjegao, surgimento de algo que
irrompe no mundo da cultura, ndo para interromper o processo
cultural da histéria, que ja consta no projeto da Criagao, mas para
ilumina-lo, elevéa-lo e plenifica-lo. Trata-se, aqui, do mistério do Filho
de Deus feito Homem, do Verbo que se faz cultura, de acordo com
o que afirmou Jo&o Paulo II, falando aos professores da Universidade
de Coimbra. No mistéric da Encarnagao, o Verbo de Deus se revela
como modelo da humanidade plena, dessa humanizagio que, por
sua vez, constitui a for¢a motriz, o objetivo em fungio do qual
nascem e se desenvolvem as culturas. Finalmente, o sufixo ‘'¢ao”,
a indicar acho, tarefa, compromisso para tornar realidade ¢ que os
dois primeiros componentes da nova palavra estao a significar, Sé
ent3o, ao incorporar ao cristianismo os valores das diversas culturas,
tudo que nelas h& de bom, justo, honesto, verdadeiro, como diria
Sao Paulo, ¢ possivel o encontro profundo entre fé e cultura, no
sentido de fecundagao operada *'pelas realidades do alto’’ ao interior
dos diferentes estilos de vida de cada povo’

Situada assim na fronteira entre a teclogia e a antropolégia, ©
novo termo revela-se, de fato, riquissimo de possibilidades analégicas
com o mistério do Filho de Deus feito Homem. Dai a dupla funcao
a qual a "in-cultura-¢ao” passa a significar: de um lado, integrar no
cristiantsmo os auténticos valores das diversas culturas, suas
expressdes e estruturas compativeis com a verdade de Cristo; de
outro lado, enraizar a Boa Nova de Cristo no mais intimo da
consciéncia pessoal, ao ponto de *‘situar a mensagem evangélica na
base do seu pensamento, nos seus principios fundamentais de vida,
nos seus critérios de juizo, nas suas normas de acdo’™8, para, dali,

6 GS 53.
7 GS 58
8 gD, Discurso Inaugural, n. 24.
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" projetar-se no ethos social de um povo... nas suas instituigbes e em
todas as estruturas’™®,

Equanto que integragéo ao cristianismo dos auténticos valores
-das diversas culturas, o processo de inculturagio abrange trés rea-
lidades: a Igreja, o Evangelho e a Cultura. A Igreja, tanto como
mistério, que assegura a presencga permanente de Cristo nos caminhos
da histéria dos homens, como realidade cultural que, ao mesmo
tempo, ela é; o Evangelho, & medida em que oferece respostas as
perguntas e solugo aos problemas definitivos de todas as culturas;
a cultura, no sentido de obra do homem, feitura sua, aventura da
humanidade em busca da sua realizagao plena, da qual, por sua vez,
Cristo se revela como eternc modelo.

Na verdade, ao encarnar-se o Filho de Deus feito homem néo
penetra numa realidade totalmente estranha a si, pois, no mais
intimo da natureza que assume, encontra-se com a sua prépria

. imagem, segundo a qual o homem fora criado; pelo que toca ao
homerm, seja qual for a latitude cultural a que pertence, a mensagem
nao lhe pode tampouco resultar estranha, por quanto, feito para
Deus, somente nele podera encontrar descanso para o seu coragio
inquieto. :

2. A INCULTURACAO

Enviada pelo Senhor Jesus a todas as gentes, a todos os povos
de todos 0s tempos, portadora de uma mensagem de salvagao
destina a todas as culturas, a Igreja tem, pois, como tarefa inicial,
integrar-se no estiio de vida comum do povo a que se dispde
evangelizar, sem o qual torna-se impossivel o encontro, por dentro,
da mensagem de Cristo com a cultura. Alids, toda a histéria da
evangelizagio se resume em encontros ou desencontros da proposta
do Filho de Deus com a maneira peculiar de ser de cada povo. Ela
comegou, de fato, por um inesperado desencontro daquele que veio
aos seus, mas 05 seus nao o receberam, como diz SAo Joao.
Seguiram-no os grandes encontros com o universo greco-romano,

 §D, Discurso Inaugural n. 20.
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com os povos barbaros e amerindios, até chegar ao atual encontro,
notavel, com os povos africanos, passando pelo lamentavel
desencontro com a cultura chinesa.

Nesse dificil, porém urgente processo de encarnagao da fé no
estilo de vida cormum dos povos, a Igreja funciona sempre enquanto
sujeito e, ao mesmo tempo, objeto de inculturagéo. '

- 2.1, A Igreja, sujeito e objeto de inculturagio

A inculturagdo, em seu processo englobante, envolve sempre a
Igreja, o Evangelho e a cultura. Depositaria da Boa Nova da salvacéo
da humanidade, enviada peloc Senhor Jesus para anuncia-la a todas
as culturas, cabe & Igreja promover, estimular € orientar a integragao
na fé dos diferentes estilos de vida comum, o seu transvasamento na
linguagem antropolégica e simbélical?, ac servigo de um antincio de
acorde com as categorias mentais de cada cultura; acompanhar o
delicado processo de “incubagio do mistério cristho no caracter do
povo!!”, assim como discernir as auténticas re-expressbes, resultan-
tes da experiéncia comunitéria da fé. Afinal, ao cristdo néc lhe resta
outra alternativa sendo a de viver a sua fé de acordo com os recursos
de sua prépria cultura. Para Joao Paulo lI, desta forma a expressao
original de cada cultura se torna fonte de riqueza para a Igreja

universal.

Ao mesmo tempo que sujeito a Igreja é também objeto de
inculturacao. Se na Slavorum Apostoli Joao Paulo 1 afirma que a
inculturagao.é a encarnacao do Evangelho nas culturas e, ao mesmo
tempo, a infrodugio dessas culturas na vida da Igrejal?, na
Redemptoris Missio, altera a ordem dos fatores, tornando o seu
resultado mais de acordo com a légica do processo: Comega referindo-
se, primeiro, & insergao da lgreja nas culturas, para sé depois aludir
ao enraizamento do Evangelho nas mesmas. Observa a seguir que,
naquela etapa inicial do processo, se requer tempo e atengao & lei

10 DP 404, o
11 PAULC VI, Discurso no Simpésio dos Bispos da Africa, Kampala, 2, 31/8/



Inculturagdo & Endocultaracio da lgreja nas Culturas Urbanas A. C. Cheuiche. o.c.d.

da gradualidade, por tratar-se, ndo de mera “adaptacio exterior”,
mas de inculturagdo, quer dizer, de “intima transformagdo dos
valores culturais auténticos, pela integracdo ao cristianismo, e do
enraizamento do cristianismo nas culturas’13.

E precisamente aqui, ao tratar da Igreja como objeto de
inculturacao, ou mais corretamente falando, ao tratar da Igreja como
sujeito de sua auto-inculturagdo, o momento de lembrar termos e
conceitos anteriormente confrontados. Faz-se necessério, entao,
apelar para o dicionério de antropologia e sociologia cultural. No
discurso oficial da Igreja sobre o processo englebante da evangelizagao
da cultura, emprega-se indistintamente o termo inculturagbo tanto
em relagéo ao nicleo central da mensagem evangélica como no que
diz respeito a realidade complexa da Igreja. E certo que se impunha
cunhar um termo novo capaz de traduzir; pelo menos analégicamente,
o encontro absolutamente Unico, sui generis, da mensagem
transcultural do Evangelho com a obra do homem que ¢ a cultura.
Se, neste sentido, o neologismo nao pode ser reduzido a nenhum
outro termo proéprio das ciéncias da cultura, ele, contudo, os supde
e -0s exige, notadamente quando se trata integracio da Igreja nas
culturas. -

2.2, Endoculturagdo e enculturagio, etapas inciais do
processo de inculturagdo da Igreja

Além da comunidade dos batizados, inseridos no mistério de
Cristo e participes da triplice fungdo do Senhor, da Palavra que
anuncia ¢ do mistéric pascal que celebra sacramentalmente, a
incutturacdo da Igreja abrange também valores, expressoes e estruturas
de convivéncia que, ao servigo da causa do Evangelho, configuram
de fato a cultura eclesial. luminada e dinamizada entao pela {é, e ao
servigo dela, a cultura prépria da Igreja, a sua maneira peculiar de
ver, de sentir, de pensar, de agir e reagir, veio constituindo-se a
partir de sua experiéncia histérica em contato com as mais diferen-
tes culturas. E o produto de sucessivas inculturagdes, do encontro
com diferentes culturas, de assimilagbes e re-expressdes que daf
resultaram. Dentro da unidade cultural catélica, pode-se distinguir

13 RM 52.
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até mesmo uma série sub-ethos eclesiais, condicionados por
diferengas culturais locais, ao que alguns chamam hoje de catolicis-
mo qualitativo.

Através dessas sucessivas inculturagdes, que véo forjando o
perfil cultural da Igreja, ao servigo da sua misséo, a fé se impde
tambérm como energia configuradora de cultura, a luz dos dados da
Revelacio sobre o sentido da vida e o significado do mundo.

Diante da realidade cultural que a Igreja é também, o termo de
inculturagdo com o seu peculiar significade, resulta francamente
insuficiente par abranger o complexo processo de integragéo do
Povo de Deus na alma de cada cultura, em toda a sua ‘abrangancia.
No caso concreto da Igreja, a inculturagio passa necessariamente
pelas etapas iniciais da endoculturagao e a enculturagao.

De acordo com a terminologia empregada nos ultimos anos pela
ciéncia da cultura, os processos de endoculturagio e enculturagéo -
referem-se & transmissdo e comunicacdo de certas pautas de
comportamento de uma determinada cultura as novas geragdes;
tratam também da inser¢dc de novos elementos culturais aos ja
existentes, do controle cultural, assim como da participacio ativa
dos novos membros do grupe no projeto cultural no qual sao
introduzidos, e que, por sua vez, ¢ assumem e o modificam,

Nessa complexa tarefa, a endoculturagdo, que resulta alids
sindnimo do que Berger e Luckmann chamam de ‘‘socializacao
primaria”14, designa os primeiros contatos da crianga com a cultura
em que nasce. Segundo Robert Bastide, ela acontece no transcurso
dos primeiros anos da vida do menino, mediante a agao dos pais,
professores e outros agentes!®. Para o mesmo autor, por tratar-se
de transmissdo da cultura durante a infancia, a endoculturagao
consegue atingir niveis de consciéncia muito mais profundos do que
aqueles aos quais a enculturacédo pode aceder.

A enculturacao, que corresponde ao que Berger e Luckmann

14 p. BERGER, - T. LUCKMANN, La construccién social de la Sociedad,
Amarrortu, Buenos Aires 1993, p. 164.
15 R. BASTIDE, Antropolegia Aplicada, Amarrortu, Buenos Aires 1972, p. 41.
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denominarm de **socializagho secundaria™, designa o processo através
do qual o novo membro do grupo social cu aquele que a ele aporta,
assume ativamente o projeto cultural em questdo, desenvolve-o e
chega mesmo a modifica-lo. E o que intentaremos analisar dentro
do processo de inculturagao urbana da Igreja, depois de abordar o
tema da cultura urbana e o desafio que ela representa hoje para a

evangelizacdo. .

3. A CULTURA URBANA

3.1. Cultura e cidade

Na gigantesca aventura do homem em busca da sua
autorealizagao, feita de avangos e retrocessos, de erros e acertos, a
cidade representa uma das mais decisivas e, ao que tudo parece
indicar, definitivas conquistas da humanidade. A cidade surge na
histéria da cultura como produto da forga criadora do espirito
humano, da sua natureza racional, livre e social. Ela se estrutura e
se aperfeigoa diante da-urgéncia humana de encontrar um habitat
que pudesse assegurar a convivéncia com os demais. £ com os
outros que 0 homem consegue realizar-se enquanto pessoa humana.
Afinal, segundo a célebre afirmacao de Aristételes, o homem é um
animal politico, que, como tal, s6 pode realizar-se plenamente na
polis, na cidade, ou seja, na sociedade politicamente crganizada.

A histéria dos assentamentos humanos, fixcs, tem inicio ao
impulso da primeira Onda, conforme a expressao de Topfler, ao
tempo da primeira revolugao cultural que a histéria registra, que sé
acontece - calcula-se - uns oito milénios antes de Cristo. Até entéo,
a humanidade vivera a experiéncia cultural de nomadismo; grupos
humanos a fins estabeleciam-se, temporareamente, a beira de rios
ou na floresta, onde mediante a caga e a pesca, a colheita de frutas
e raizes, asseguravam a sua propria subsisténcia. Tratava-se de
culturas itinerantes, predatérias, ao maxime pastoris.

Quando, porém, ao ritmo do desenvolvimento do saber, foi
dado ao homem distinguir a ronda das estagdes, e nela o ciclos da
natureza, assim como de obter uma primaria selegdo de sementes,
encontrou-se ele em condigdes de iniciar o cultivo racional e progra-
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mado da terra, a'fim de assegurar assim a sua prépria subsisténcia.
Ao assumir a vida esponténea da natureza, ac ordené-la e domina-
la no sentido biblico da palavra, teve lugar a primeira revolugéo
cultural da histéria, a revolugéo agricola, cuja expresséo - agricultura
- deu origem mais tarde ao conceito de cultura, na medida em que
passa a significar tudo aquilo que o homem faz. Uma vez assegurada
por ele mesmo a prépria subsisténcia, ac hormem ja nao foi necessario
emigrar continuamente, daqui para la nem de |4 para acold, sendo
que, fixando-se na terra por ele mesmo cultivada, deu inicio a vida
sedentéria. A partir de entdo, comegaram os primeiros ensaios de
povoagdes, da histéria, Dir-se-ia, entao, que desde aquele momento,
a cidade chegou para ficar, ndo parou de se desenvolver até aos
nossos dias, mas que, como observa Mumford, em seus mais
primitivos tracados ja se encontrou em promessa o que, evoluindo,
iria dar como resultado a urbe moderna.

3.2. Cidade e cultura

Na histéria das mituas relagdes entre culiura e cidade, ocorre
um caso curioso: a cidade, que surge inicialmente como produte da
cultura, feitura humana, obra do. trabalho criativo da humanidade,
acaba finalmente transformando-se em instancia cultural, geradora
de cultura, sede e motor da nova cultura, como reconhece Puebla’®.
Inegavelmente a cultura urbana representa o estilo de vida comum
mais extensa e universal da atualidade. O acelerado processo de
urbanizagdo est4 a configurar, a escala mundial, as modernas cultu-
ras urbanas, entre as quais prevalece em muito o que as aproxima
e assemelha do que aquilo que as afasta e diversifica, apesar de todo
o pluralismo cuttural modernc. A cultura urbana pés-industrial re-
presenta, pois, a nova cultura universal, cuja vastidiao resulta inédita,
muito além da realidade e pretensdes dos grandes impérios do
passado.

Os estudiosos da histéria da cidade costumam dividi-la em dois
periodos principais: o da cidade pré-industrial e o da cidade pés-
industrial; o primeiro vai da fundagio das primeiras povoagbes até
ja iniciada a revolugédo industrial, nos dltimos anos do século XVII.

16 DP 429.
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Abrange, por conseguinte, a mais variada gama da tipologia urbana,
na que se pode distinguir a cidade fortaleza, a cidade comercial, a
cidade militar, a cidade religiosa, etc., com os seus estilos caracte-
risticos de cidade oriental ou ocidental, antiga ou medieval,
renascentista ou barroca, germéanica ou mediterranea. N&o obstante
essas variadas marcas tipolégicas ou estilisticas, todas elas coincidem,
contudo, em serem destinadas para servir de morada do homem,
Nessa perspectiva, constroem-se casas em quadras separadas por
vias publicas que, por sua vez, convergem para um centro, onde se
erguem os edificios publicos, em torno a uma praga destinada ao
encontro dos cidadios e ao comércio livre. A cidade pré-industrial,
ao sobreviver a diversas etapas da histéria, vai se desenvelvendo
espontaneamente, sobrepondo e justapondo diferentes estilos, ac
ponto de transformar-se, no dizer de Chueca Goitia, em verdadeirc
"arquivo da histéria”.

Q periodo pés-industrial da histéria da cidade tem inicio a raiz
da revolugéo industrial e chega até os nossos dias. Apds um periodo
de crescimento um tanto anarquico, em meic a cerbas criticas e ao
debate dos chamados utopistas urbanos, no primeiro quarteirao do
século XX, gracas aos avangos do saber cientifico, da economia e
das ciéncias da planificagdo, a cidade pés-industrial acabou adquirindo
a sua fisionomia caracteristica. Resumindo telegraficamente a forma
como a definem diversos autores, poder-se-ia dizer que a cidade pés-
industrial oferece as seguintes notas caracteristicas: primeiro, € um
espago habitado racionalmente programade, denso e extenso,
heterogéneo e sectorizado; segundo, & uma organizagac funcional,
ao servige preferentemente da economia secundéria e terciaria;
terceirc, € um “horizonte mental”, segundo a feliz expresséo de
Labasse!?, ou seja, uma nova perspectiva a partir da qual tudo
comega a adquirir uma nova maneira de ver, de sentir, de pensar,
de agir e reagir, de trabalhar e descansar, de viver e de esperar’é,
que nac mais corresponde ao estilo tradicional da vida comum
propria da cultura rural. :

A analise da realidade da cidade pés-industrial, enquanto instancia
geradora de nova cultura pode ser enfocada & luz da triplice relagao

17 . LABASSE, Urbanization et Pastorale, Varios, Fleurus 1967, p. 61.
18 1 LADRIERE, Ef reto de Ia racionafidad, Sigueme, Salamanca 1978, p. 15.
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que constitui, por sua parte, o marco condicionante da auto-realizagao
de um grupo social. E através do cultivo de trés relagbes fundamentais
que o homem assume o cultivo do seu proprio ser pessoal, na
perspectiva da humanidade plena, para a qual tende toda a cultura.

De acordo com o Documento de Puebla, com a palavra “cultu-
ra” se indica a maneira particular como em um determinado povo
“cultivam os homens a sua relagado com a natureza, as suas relagdes
entre si proprios e com Deus”, de modo a que possam atingir um
nivel verdadeiro e plenamente humano?!®, Pois bem, na cidade
moderna o cultivo da relagdo do homem com a natureza acontece
de forma indireta, em geral ja transformada pela indGstria, mediatizada
pela cultura. O entorno da cidade estd formado pela obra do
homem, tudo o que nela vermnos foi feito por ele, pois, de acordo com
Vico, cultura ¢ tudo aquilo que o homem faz. Na cidade, em geral,
as relacdes entre as pessoas acontecem primordialmente ao nivel
das fungdes que cada uma exerce; nos centatos entre os cidadaos,
sabe-se 0 que cada um faz, ignora-se quase sempre quem ele &, seus
problemas e angustias. Finalmente, no contexto da grande cidade
moderna, tornam-se probleméticas, ou pelo menos alteram-se pro-
fundamente, as relacdes do homem com Deus. Na experiéncia da
realidade urbana atual, onde tudo parte do homem para nele
ancorar, entra naturalmente em crise a religiosidade, fundada duran-
te séculos no contatc da pessoa com a natureza, riquissima em
imagens de relacao, portanto, em media¢des do etinerério da cria-
tura para o seu Criador. O moderno fenémeno urbano da indiferenga
religiosa ndo deixa de ter certa ligagao com uma experiéncia cultural
permanente, fechada, e como que obturada para a transcendéncia.
Ja dizia Goethe, como consta alias em seu Diario, ao deparar-se com
a grandeza majestosa dos alpes: *“Se eu aqui vivesse, seria certamente
mais religioso”. Mas o grande poeta vivia em Weimar, numa cidade.

A cidade pés-industrial, em sintese, é projetada e executada de

acordo com os critérios da racicnalidade funcional moderna, da qual
resulta, em sua esséncia, a plastica expressao.

19 Dp 386.
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3.3. Cultura urhana e Modernidade

Expressao do espiritc moderno, a cidade pés-industrial espelha,
de fato, com toda a nitidez, urma estrutura na qual prima a centralidade
do hememn que a constréi, os valores da personalidade, absorverites
interesses econdmicos, tudo sob a égide da racionalidade e de suas
vélidas conquistas no campo da tecnologia. Nela, estrutura-se um
habitat humano em condigdes para proporcionar ao homem uma
experiéncia da prépria autonomia, desconhecida na cultura rural.
Sentimento de autonomia esse, que se vemn afirmande, cada vez
mais, diante da natureza cujos segredos conhece e cujas potencia-
lidades desenvolve e transforma; autonomia diante da histéria, cujo
projeto elabora e assume através de grandes ideologias; autonomia
inclusive diante de Deus, do qual ou se desinteressa, por parecer-lhe
que a hipdtese da sua existéncia ndo produz dividendos materiais,
ou, ao méaximo, o relega ac ambito da consciéncia pessoal, sem
qualquer tipo de presenca na existéncia social®0. :

3.4. Cultura urbana e religiosidade

Em 1979, a lll Conferéncia Geral do Episcopado Latinc-ameri-
cano afirmava: "Nao héa razao de se pensar que as formas essenciais
da consciéncia religiosa estejam exclusivamente ligadas & cultura
agréria. E falso dizer que a passagem para a cultura urbano-industrial
acarrete necessariamente a abolicio da religido”. Esta valente posigao
de Puebla tinha um enderego certo: dirigia-se aos remanescentes
partidarios ou simpatizantes das teorias sobre o cristianismo sem
Cristo, sobre a “Igreja, timulo de Deus” e sobre a “"Morte de Deus’,
dos anos 60, pois ja em 1971 a revista “Time” havia anunciade que
a Teologia da Morte de Deus havia morrrido. Resulta realmente
surpreendente que aquilo que os tedlogos, entédo, nao conseguiram
ver, os culturalistas nao tiveram dificuldade em vaticinar: o retorno
ao sagrado e a explos&o do sentimento religioso, que teria lugar ao
final deste século. Ai estao as obras de Sorockin, Topfer e Neissbit.

Grande impacto havia produzido a tese de Hervey Cox: “Em
nossos dias, a metrépole continua sendo modelo de nossa vida em

20 5p 252
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comum, tanto como simbolo de nossa concepcéo do mundo. Se os
gregos concebem o cosmos como uma polis extensa e, o homem
medieval, a via como uma area feudal ampliada ao infinito, experi-
mentamos o universo como a cidade do homem. E um campo de
exploragao e esfor¢o do qual os deuses fugiram. O mundo tornou-
se tarefa e responsabilidade do homem’’; e conclui, ‘o aparecimento
da civilizagao urbana e o colapso da religide tradicional séo dois
sinais da nossa era, e dois movimentos interligados™2!. Infelizmente,
entre nés pelo menos, a obra na qual o famoso tedlogo batista
americano abdicou de sua conhecida tese, nao obteve contudo a
mesma repercussio do famoso best-seller??.

Apesar da sua firme posigdo diante da tese sobre a
incompatibilidade entre urbe moderna e religido, Puebla, contudo,
n&o deixa de reconhecer que a cultura urbana “‘censtitui um evidente
desafio’ para a religido, dado o fato inegavel de que a cidade pds-
industrial modifica os “medos de vida do homem religioso, dos fiéis
e da comunidade crista”, chegando mesmo a condicionar as novas
formas e estruturas de vida, e a propria ‘‘consciéncia religiosa’23.

No que se refere a pastoral da cidade, duas sao as urgéncias
assinaladas pela Il Conferéncia: a primeira, renovar a evangelizagao,
de “'modo que possa ajudar os fiéis a viver a sua vida crista no quadre
dos novos condicionamentos que a sociedade urbana cria para a
santidade de vida”, para a oragdc e contemplagac?; a sequnda,
“tragar caminhos e critérios, baseados na experiéncia e na imaginacao,
para a pastoral da cidade, onde se encontram em gestagao os novos
modos de cultura’?,

A expressao que acaba de empregar Puebla ja denota a gravidade
do problema da evangelizagdao da cultura urbana, pelo carécter
absolutamente novo do desafio que ele representa; de fato, ao
insistir na necessidade de apelar para a experiéncia e para a
imaginagdo no caso da pastoral da cidade moderna, ela reconhece,

21 Y, COX, A cidade dos homens, Terra e Paz, Ric de Janeiro 1968, p. 15.
22 H, COX, La religién en la ciudad secular, Sal Terrae, Santander 1985.
23 Dp 431-432.

24 pp 433.

25 DP 441.
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como ja dissera o poeta Antdnio Machado, que & caminhando que
se faz o caminho. Do tragado desses novos caminhos e critérios para
a evangelizagao da cultura urbana, ocupa-se Santo Domingo ao
tratar da evangelizagao inculturada como processo da evangelizacéo
da cultura, das diversas culturas, mas de maneira especial da cultura
urbana, como veremos a seguir.

4. INCULTURACAOQO DA IGREJA NA CULTURA
URBANA

4.1. Nova Evangelizag¢do e inculturagao da Igreja

A urgéncia assinalada por Puebla de tracar novos caminhos e
critérios em ordem a uma adequada evangelizagao da cultura urbana
& assumida de cheio por Sante Domingo. A opgao por uma
evangelizago incutturada constitui, com efeito, a grande contribuigio
da IV Conferéncia & pastoral na América Latina, é a sua marca
registrada, e o que dela irad certamente permanecer.

A Igreja nasce, cresce, desenvolve-se e se codifica, no contexto
da cultura urbano-agréria, ou dita tradicional. Resulta surpreendente
como ela soube inculturar-se naquele meio, onde o fluxo dos interesses
corria da cidade para o campo. Por isso, ndo resulta menos
surpreendente constatar hoje, em pleno processo de urbanizagao,
que alguns setores da Igreja insistem no retorno do homem ao
campo, quando tudo estd tornando a diregac inversa.

Inculturada durante XX séculos na sociedade tradicional, a Igreja
encontra-se, da noite para a manha, com a nova cultura urbano-
~ industrial. Daqui, consequentemente, a tarefa desafiadora, dificil

porém urgente, como a qualifica Jo&o Paulo II, da inculturagéo da
Igreja, com o seu pensamento e a sua préxis, no novo estilo de vida
comum.

Parafraseando a afirmacac do Santo Padre, em seu Discurso
Inaugural de Santo Domingo, pode-se dizer que da nova evangelizagao
da cultura ““o centro, o meio e o objetivo” é a inculturagao urbana
do Evangelho e da Igreja®é. Senéo, vejamos. Se aplicarmos a cultura

26 JOAOQ PAULQ I, Discurso ao Conselho Internacional de Catequese, 26/9/
1992,
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urbana, o conceito central da IV Conferéncia?’, ¢ licito afirmar que
a nova evangelizacdo da cidade moderna n&o significa que a antiga,
a que teve inicio nas primeiras cidades da terra recém conquistada,
tenha sido ‘“‘invélida, infrutuosa ou de pouca duragdo”, nem que se
imponha, agora, forjar um novo Evangelho, nao; significa que as
cidades de entao, ao passarem por grandes transformagdes, ao
ponto de se tornarem instancia de nova cultura, deram crigem a
novos problemas para o cristao, aos quais € urgente dar solugbes
novas.

A nova evangelizacdo da cultura urbana nac pode prescindir,
portanto, da riqueza que ficou daquele primeiro encontro da Igreja
com a cidade latinc-americana, mas deve, contudo, aprofundéa-la e
fundamenté-la, corrigindo suas deficiéncias, notadamente no que diz
relagdo ao divércio entre fé e cultura, & e compromisso social.
Atendendo ac que a nova evangelizagdo da cidade &, ou seja,
chamado a conversdo e a esperanga, alicergada sobre a fé na
Ressurreigdo do Senhor, acena para a necessidade de retomar na
cidade o primeiro antincio. No contexto urbano moderno se verifica
a urgéncia de repropd-lo aos ja batizades. Como dizia Paulo VI, o
primeiro anlncio destinado até agora as criangas ¢ aos pagéos, se
faz cada vez mais necessario aos ja batizados que, contudo, vivem
a margem da vida cristd; s pessoas simples que, embora tendo fé,
néo sabem dar razbes da sua esperanga; aos intelectuais, para os
quais ndo nao basta a catequese da infancia?®.

Voltando aos conceitos de Santo Domingo sobre a nova
evangelizagdo em confronto com o desafic da cultura urbana, convém
lembrar que a [V Conferéncia apresenta também a nova evangelizagéo
como “o conjunto de meios, acdes e atitudes aptas para pér o
Evangelho em didlogo ativo com a Modernidade e o p6s-moderno,
seja para interpela-los, seja para deixar-se inferpelar por eles””. Em
sintese, aplicada a cultura urbana, a nova evangelizagao se reduz,
entdo, a inculturagdo urbana do Fvangelho e da Igreja.

27 8D 24.
28 EN 52.
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4.2. Endocuituracdo e enculturagdo urbana da Igreja

A endoculturagdo urbana da lgreja, ou seja, os seus primeiros
contatos e sua inicial introducéo na alma da cidade moderna, no seu
jeito peculiar de ser, deve comegar pelos agentes da pastoral urbana.
De acordo com a BEedemptoris Missio, ao entrar em contato com
uma nova cultura, os cbreiros da evangelizagéo tém que superar os
condicionamentos do ambiente cultural original, a fim de inserir-se
no novo contexto, através do aprendizado da linguagem, das
expressdes mais significativas, e da descoberta “por prépria
experiéncia’ dos valores da cultura a que sdo chamados a evangelizar.
A esse novo jeito de ser, ao qual o evangelizador se propde anunciar
a Boa Nova de Cristo, € preciso compreendé-lo, amé-lo e promové-
lo. S6 assim, acrescenta Joao Paulo II, poderao os evangelizadores
comunicar-se com o8 possiveis cristaos, assuminde um estilo de vida
que seja sinal do Evangelho e de solidariedade com o povo?®.

No processo de endeoculturagéde urbana da Igreja, convém nao
esquecer que a cidade, como toda a cultura, é uma realidade
autdbnoma, assim comeo levar em conta, portanto, que os ambitos da
cultura, com os seus valores e métodos, se impde por si mesmos,
como observa Romano Guardini. Para o grande pensador catélico,
o fracasso das tentativas modernas de encontro do cristianismo com
os ambitos da cultura, tanto como cientifico como com o expressivo
ou organizativo, decorreu de fato de nao ter contato com aguele
aspecto do universo cultural®®.

Quanto a enculturagao urbana da Igreja, dentro do macroprocesso
de inculturagdo, e que acontece necessariamente depois da
endoculturacio, basta recordar que, em nossc caso, se trata do
encontro e didlogo da Igreja, naquilo que nela h4, de cultural com
a cultura urbana. A esse tipo de encontro acontecem, quase sempre,
influxos reciprocos, imitagdes, transferéncias simbélicas e, nao raras
vezes, sincretismos ilégicos, que o organismo cultural nem sempre
consegue rejeitar.

29 RM 53.
30 R. GUARDINI, Puntos de relacién entre cristianismo y cultura, en Cristia-

nismeo y sociologia, Sigueme, Salamanca, 1982, pg. 153.
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Entre muites problemas que a enculturagdo urbana da Igreja
apresenta, e aos que Santo Domingo se refere como que de passo,
dois merecem especial destaque: o do tipo humano culturalmente
urbanizado, e o da organizagao da Igreja mediante a que o Docu-
mento chama de “‘reprogramagéo da paréquia”,

4.3. Encuituragdo urbana da Igreja e o homem da cidade

No breve espago que dedica Santo Domingo & cultura urbana e
seus desafios pastorais, had um referéncia muito sumaria a alguns
tragos da fisionomia do homem urbano. Resume-se num tipo huma-
no autoconsciente de sua propria autonomia, da autonomia da
natureza e da histéria; de um tipo humano aberto, dinamico,
prospectivo, extrovertido, secularizado, com marcante tendéncia
para o funcional e marcado pela influéncia do audiovisual. A
enculturagéo da Igreja na realidade da cidade nao pode ignorar esses
tragos, de suas implicagdes pastorais, na busca de novas respostas
para os problemas novos.

E acena, entdo, para possiveis solugdes que exigem uma
evangelizacdo inculturada. Por exemplo, reconhece a necessidade
de pastorais transparoquiais € supraparoquiais e da multiplicagac de
comunidades e movimentos, da pastoral da acolhida, da pastoral
ambiental ou funcional, da pastoral com os grupos de influéncia e
com os marginados, acompanhado da correspondente formagéao de
leigos para a pastoral da cidade e ministérios urbanos, etc*.

4.4, Reprogramacio da paroquia

Ao abordar, na pratica, o problema da inculturagio urbana da
Igreja, da reorganizacdo das estruturas eclesiais ao servico da
evangeliza¢do da cultura urbana, é quando a [V Conferéncia dd um
passo decisivo através da proposta da reprogramacao da paréquia3?,

A proposta de Santo Domingo visa inculturar a pardquia ac

31 8D 257-261.
32 5p 257.
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ritmo da estrutura aberta e dindmica da sociedade urbana, como
uma comunidade de comunidades e movimentos, & qual atribui as
fungdes de evangelizar, celebrar, fomentar a promogao humana e
alentar a inculturagéo da fé nas familias, nas CEBs, nos grupos e
movimentos apostélicos, sincronizada com os horérios da vida
moderna3s,

A parbquia urbana, tal como ainda hoje se pode verificar,
constituiu durante séculos uma resposta valida aos desafios da
cidade pré-industrial, onde nascera e crescera. A sua estrutura
tradicional permitiu a Igreja inculturar a fé naquele tipo de sociedade.
Tratava-se, entae, da chamada sociedade de apoio, alicergada na
tamilia patriarcal, onde todos eram batizados. Nela, néo foi dificil
para a lgreja desenvolver uma pastoral de conservacao e assegurar,
através dela, a transmissac das verdades da fé e dos valores cristios,
de uma geragao para a outra,

Com a revolugao industrial, sequida do processo de urbanizagao
e da expansao dos meios de comunicagao social, alterou-se profun-
damente aquela situagio. Réapidas e aceleradas transformacoes vieram
modificar as estruturas da existéncia, os modos de vida, a prépria
consciéncia religicsa do homem da cidade®.

Diante da nova realidade, Medellin reconhece a crise pela qual
passa a ‘pastoral de conservagao™ que funcionou em um sociedade
onde “‘a fé se transmitia por inércia social”®. Puebla, por sua vez,
embora reconhega a validez da paréquia renovada, contudo, nac a
julga suficiente para responder a todos os problemas das grandes
concentragdes humanas®. Finalmente, Santo Domingo propde a
reprogramacac da paroguia, ao servigo da inculturagao urbana do
Evangelho e da Igreja, para que os valores da verdade de Cristo se
enraizem na alma da cidade.

33 5D 58,
33 gD 59
3s Dp 432.
3 Dp 152.
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4.5. Inculturacdo da Igreja e pés-modernidade

A Igreja, que durante as Ultimas décadas se vinha preparando
para o didlogo com a Modernidade, deparcu-se, da noite para a
manha, com o movimento pés-moderne, com o qual n&o contava
em absoluto. A pés-modernidade, afirma Vattimo, € o resultado da
autocritica da modernidade a respeito de suas definitivas promessas.
Realmente, encontrou-se entao sem condigdes para cumprir o que
prometera e o que dela mithdes de seres humanos esperavam. A
modernidade consiste, pois, num enorme desencanto. Desencanto
das ideologias em suas diferentes modalidades: desencanto da
ilustragdo, que tinha assegurado a felicidade da humanidade median-
te o progresso cientifico, mas que acabou na tragédia de Hieroxima
e Nagasaki; desencanto do marxismo que com o triunfo da revolugao
anunciara a chegada do homem novo, o qual por sua vez foi parar
no Arquipélago de Gulag; desencanto do capitalisme que, em nome
do bem-estar da humanidade, deu contudo origem a nao poucos
holocaustos.

Nao resulta facil assinalar com precisio a data exata em que
surge o movimento pds-moderno, ou, melhor dito, o primeiro da
variedade de movimentos que coincidem no mesmo desencanto. Em
todo caso, Charles Jencks afirma que a era pdés-moderna comecgou
no dia 15 de julho de 1972, exatamente as 15 horas e 32 minutos,
quando em S&o Luis, Missouri, Estados Unidos, véarias quadras
construidas na década do 50, de acordo com os médulos da
arquitetura moderna, se revelaram inadequadas para morada do
homem. Le Corbusier ja as havia qualificado de maquinas para
habitar, e que o homem troca como se troca de automovel.

Poder-se-ia discutir com razao a data de Jencks para o surgimento
da cultura pés-moderna. Mas fica fora de qualquer divida a intima
vinculagdo da arquitetura moderna com o projeto da Modernidade,
da qual se apresentava como pléstica expressdo. O modelo
arquitetdnico moderno, que primava pela lucidez geométrica, a
materialidade, a mundanidade, apresentava-se como triunfo glorio-
50 do homem moderno, liberto de qualquer inquietagao metafisica
ou religiosa. Da crise da Modernidade, surgiu o movimento pos-
moderno, com o seu retorno ac sagrado, ao religioso, reprimido
durante dois séculos, mas que, de fato, constitui a dimensao funda-
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mental do homem criado & imagem e semelhanga de Deus.

Embora ndo se pessa prever ainda como serd o “pds” da pos-
modernidade, que necessariamente deverd surgir como nova era,
sabe-se, entretanto, que o atual movimente pés-moderno interpela
a lgreja em vérios aspectos, notoriamente no que diz respeito a
importancia da experiéncia religiosa, a teologia do mistério e sua
linguagem € ao aspecto festivo da celebragao litargica.

(Digltacso: Irma Sandra Pinheiro)

Endereco do autor:

Rua Espirito Sante, 95
903010-370 PORTO ALEGRE, RS.
BRASIL.

SUMARIO

Frente al acelerado proceso de urbanizacién por el cual pasa
el mundo, la inculturacién urbana del Evangelio se torné une de
los mayores desafios de la historia de la Iglesia. Esta tarea se
confronta, inicialmente, con una cuestiéon terminolégica. Prime-
ro, es necesario distinguir ‘‘inculturacién” de “endoculturacion”,
sin lo cual resultaria imposible entender el verdaderc proceso de
encarnacion de la Iglesia en las diversas culturas, dado que la
Iglesia es sujeto y, al mismo tiempo, objeto de inculturacién.
Segundo, los dos términos resultan insuficientes para
conceptualizar toda la amplitud de esta labor eclesial. Ademés de
ellos, es necesaric tener en cuenta la “enculturacién”, término
empleado hoy para significar el encuentro de dos culturas, con
todas las consecuencias que eso engendra. En realidad, la
endoculturacién yla enculturacién deberian ser entendidas como
etapas iniciales de un proceso de inculturacion,

En lo que concierne a la inculturacién y endoculturacion de
la Iglesia en la cultura urbana, expresién ésta del espiritu moder-
no, se debe empezar por los agentes de pastoral urbana. Al

entrar en contacto con una nueva cultura, los obreros de la
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evangelizacion tienen que insertarse en el nuevo contexto, a
través de la asimilacion del lenguaje, de las expresiones mas
significativas y del descubrimiento de los valores de la cultura que
ha de ser evangelizada. En otras palabras, es la fisonomia del
hombre urbano vy las estructuras eclesiales que deben pasar por
un proceso de evangelizacion inculturada. En este particular, esta
la necesidad de servicios pastorales transparroquiales y
supraparroquiales, de la multiplicacién de comunidades vy movi-
mientos, de la pastoral de acogida, de la pastoral ambiental o
funcional, de la pastoral con grupos de influencia y con margina-
dos, de ministerios laicales urbanos, como también de la reorga-
nizacién de las estructuras eclesiales, mas concretamente, de la
reprogramaciéon de la parroquia.




LA INCULTURACION DE LA

Roberto Russo

Sacerdote Uruguayo, Doc-

tor en Liturgia, Secretario
Ejecutivo del Departamento
de Liturgia de la Conferen-
cia Episcopal Uniguaya,
(CEU).

LITURGIA

El documento de Sante Demingo!
ha planteado a la liturgia latinoameri-
cana y caribefia un gran «desafio
pastoral: la “inculturacion de la liturgia™.
Asileemos: ... No se atiende todavia al
proceso de una sana inculturacién de
la liturgia; esto hace que las celebracio-
nes sean atn, para muchos, algo ritualista
y privado que no los hace conscientes
de la presencia transformadora de Cris-
to y de su Espiritu ni se traduce en un
compromiso solidaric para la transfor-
macion del mundo”2.

Este desafio pastoral es, sin lugar a
dudas, una tarea urgente e impostergable
para la vida de la Iglesia - no sdlo lati-
noamericana v caribefia - sino universal.

1 CUARTA CONFERENCIA GENERAL DEL
EPISCOPADO LATINOAMERICANO (Santo Do-
mingo, octubre 12-28 de 1992} Nueva evangeliza-
cién. Promocién Humana. Cultura Cristiona.
Jesucristo ayer, hoy ¢ siempre,

2 Santo Domingo 43.

G66-£G8 (b66LY 62 UBPEI
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De la respuesta que se dé a esta urgencia dependera, en gran parte,
la eficacia de la accidén evangelizadora y lithirgica del mafiana.

Las paginas que siguen quieren ser una contribucién a la re-
flexién sobre la tematica de la inculturaciéon de la liturgia. Las
reflexiones no indicarén una solucién inmediata y uniforme a los
problemas que la pastoral litirgica nos plantea, sino que ayudaran
a profundizar - dentro del marco de la teologia litirgica - el proceso
y los principibs que implican la inculturacién de la liturgia®.

1. COORDENADAS TEOLOGICAS DE LA
INCULTURACION

El desafio pastoral del documento de Santo Domingo es fruto de
una larga maduracién de lo que el concilio Vaticano I ha denomi-
nado ‘“‘adaptacién de la liturgia’” (SC 37-40), y que la Instruccién
Varietates legitimaz® interpreta y aplica debidamente5,

% Las siglas usadas en el trabajo son las siguientes: AAS Acta Apostolicee Sedis.
Commentarium officiale (Typis Polyglottis Vaticanis 1909 ss); BEL= Bibliotheca
Ephemerides Liturgicae {Roma 1953 ss}; EL= Ephemerides Liturgicae (Roma
1887 ss); L= Liturgia Rivista del Centro de Azione Liturgica (Roma 1967 ss); LQF
= Liturgiegeschichtliche {Liturgiewissenschaftliche) Quellen und Forschungen
{Miinster Westfalen 1951 ss); N="Notitiae (Libreria Editrice Vaticana 1965 ss); NDL
Nuevo Diccionarie de Liturgia, D. SARTORE - A.M. TRIACCA (eds.) {Madrid 1987);
Ph= FPhase. Revista de pastoral litrgica. (Barcelona 1961 ss); RL= Rivista Liturgica
{Finalpia 1914-1963; Torine 1964 ss); SC= Sacrosanctum Cencilium:
SACROSANCTUM CONCILIUM OECUMENICUM VATICANUM I, Constitutio De
Sacra Liturgia, en AAS 56 (1964) 97-138; V.= Varietates Legitimae: [V Instruc-
cién para aplicar debidamente la constitucién conciliar “'Sacrosanctum Cencilium™
{nn. 37-40). Edicién latina en N 30 (1994/3) 80-115.

4 CONGREGACION DEL CULTO DIVINO Y LA DISCIPLINA DE LOS SACRAMEN-
TOS, WV Instruccion Varietates legitimeaz, sobre La Liturgia romana v la inculturacién
para aplicar debidamente la constitucion conciliar Sacrosancto conctlium {nn. 37-40)
{25 de enero de 1994). Texto latino en: N 30 (1994/3) 80-115. Luego de una
Introduccién (nn. 1-8}, la Instruccién se subdivide en cuatro partes. La primera parte
{nn. 9-20} es como la frama del texto: "EL proceso de la inculturacién a lo largo
de la Historia de la Salvacién'. La segunda parte se titula: "Exigencias y condiciones
previas para la incufturacion litdrgica™ {nn. 21-32). La tercera parte expone los
*'Principios Y normas practicas para la inculturacién del Rito romano” {nn. 33-51).
La cuarta parte es “Fl ambito de las adaptaciones en el Rito romano” {nn. 52-69},
cerrandose el documento con una “Conclusion™ {(n. 70).

5 Sle trata de la “Instructio quarta” con lo cual se pone en directa continuidad con
las precedentes [nsirucciones del mismo género, publicadas con la misma finalidad
de favorecer y sostener una correcta aplicacion de la SC. Estas tres Instrucciones son:
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1.1. La adapatacién: Gltima etapa de la reforma litargica

A partir de la SC, primer documento emanado por el concilio
Vaticano II%, se pusc en marcha en la Iglesia el movimiento de la
reforma litirgica. En efecto, nos dice el Concilio: *‘La santa madre
iglesia desea promover con solicitud a una reforma general de la
misma liturgia” (SC 21).

Esta reforma implicaba dos aspectos a} la restauracién de la
liturgia romana segun suforma clasicay b) la adaptacion de la liturgia
a las cultiras y tradiciones de los pueblos’.

Los articulos 21, 34, 50 y 59 establecen las normas de la
restauracion clasica®. Asi por ejernplo se prescribe: ““Los ritos deben
resplandecer con una noble sencillez; deben ser claros, evitando las
repeticiones indtiles; adaptados a la capacidad de los fieles, v, en
general, no deben tener necesidad de muchas explicaciones’?,

La restauracion de la forma clasica implicaba devolverle a la
liturgia las caracteristicas propias de la celebrada en Roma antes de
haber asimilado elementos de las liturgias franco-germanicas hacia
el siglo VI, a saber: simplicidad, sobriedad, brevedad, practicidad,
claridad0.

la primera Inter Oecumenici {26 de setiembre de 1964); la sequnda Tres abhinc
annos {& de mayo de 1967}, v la tercera Liturgicae instaurationes (5 de setiembre
de 1970).

é Aprobada el 4 de diciembre de 1963 con el motu proprio Sacram liturgiam (25
de enero 1964}

7 Cf. A. CHUPUNGCO, Liturgies of the Future, The Process and Methods of
Inculturation (Paulist Press, New York-Mahwah 1989) 7.

8 La liturgia reformada por el Vaticano I usé como modelo la liturgia romana
clasica. Es la liturgia desarrollada por los pontifices romanos desde finales del siglo
IV hasta el siglo VII. Entre ellos se destacan: Damaso {+384}, Inocencio [ (+417),
Legin Magno (+461), Gelasio (+496), Virgilio (+555) y Gregerio Magno (+604).

SC 34.

18 Para una descripcion del genio romane en la liturgia, cfr, E, BISHOP, The
Genius of the Roman Rite ([de 1899), en Liturgica Historica. Papers of the Liturgy
and religicus life of the Western Church {Oxford 1918) 1-19; B. NEUNHEUSER,
Storia della liturgia attraverso le epoche culturali= B.E.L. Subsidia 11 {Ed.
Liturgiche, Roma 21983) 67-69; T. KLAUSER, A short History of the Western
Liturgy. An Account and Some Reflections (Oxford University Press, Oxford
21979 59-72; A. CHUPUNGCQ, Liturgies of the Future, op. cit., 3-8.
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La restauracion clasica podria facilmente ser mal comprendida,
como si se tratara de una especie de arqueologismo. Por eso la
opcitn de la SC, desde su inicio, fue la de armonizarla con una
orientacién pastoral (SC 33-36)!1, asi como con normas para la
adaptacién cultural de la liturgia (SC 37-40).

La adaptacién de la liturgia al genio propio de cada cultura es
la otra dimensién necesaria para llevar a cabo la reforma littrgica.

Esta reforma procedié en tres etapas!?: la primera etapa sefiala
¢l paso del latin a las lenguas vivas {1965-1966), que tuvo un espacio
mayor de aquel previsto en la SC 36, con una fidelidad mayor al
espiritu que a la letra del documento conciliar; la segunda etapa fue
la revisién de los libros litlirgicos v la progresiva publicacion de los
nuevos, con la relativa traduccién iniciada en 1968; la tercera, la
més delicada y compleja, iniciada timidamente y no finalizada de la
adaptacion de los ritos, confiada a las conferencias episcopales bajo
la guia de los organismos centrales de la Santa Sede. En este sentido,
el papa Juan Pablo I, en la Vicesimus Quintus Annus recordaba
que después de la adaptacién de las lenguas v de los ritos queda una
tarea mas: "'es alin arduo el esfuerzo que se debe hacer para enraizar
la liturgia en algunas culturas, tomando de éstas las expresiones que
pueden armonizarse con el verdaderc y auténtico espiritu de la
liturgia, respetando ia unidad sustancial del rito Romano expresada

111 4 orientacién del Concilio fue pastoral. Asi consta a partir del objetivo general
trazado por el Papa Juan XXl en el discurse de apertura del Concilio Vaticano 1L
Cf. AAS 54 (1962) 786-796 y en especial las pp.788-793. La SC recoge dicha
orientacion pastoral y de adaptacién v plasmada perfectamente en los cuatro
objetivos, comunes a todos los documentos del Concilio of. SC 1. A propdsite de
la  indole pastoral del Concilio ¢ de la SC of. G.M. GARRCNE, lLe réfe de la
Constitution «De sacra Liturgias sur I'évolution du Concile et I'orientation de la
pastoral, en: AAVV., Miscellanea liturgica in onore .di Sua Eminenzzia il
cardinale Giacomo Lercare (Roma 1967} 11-12; P.M. GY, La réforme liturgique
de Vatican Il en perspective historique, en P. JOUNEL - R. KACZYNSKL - G.
PASQUALETTI {eds.), Liturgia, epera divina e umana. Studi sulla riforma liturgica
offerti a S.E. Mons. Annibale Bugnini in occasione del suo 702 compleanne =
BEL Subsidia 26 (Edizioni Liturgiche, Roma, 1982) 45-58, especialmente 48. Para
una mayor bibliografia ¢f. R. GONZALEZ COUGIL, Adecuacién litirgica: Principios
que dimanan del concilio Vaticano Il globalmente considerado, en EL 104 (1990)
345 nota 1.

12 Cf. A. BUGNINI, Dieci anni, en N9 {1973) 395-399; ID., La riforma liturgica
conquista la Chiesa, en N 10 (1974) 126.
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en los libros litirgicos™!3,

Es deniro de esta tercera etapa de la reforma litrgica, de la
adaptacion, donde se ubica nuestro tema de la inculturacién de la

liturgia.

1.2. La participacién: «clave» de la reforma litargica

E! Concilio, en los pasajes que enuncia los grandes principios de
la reforma litirgica (cap. . SC 5-46), alli siempre habla de la
“participacion”. Asi por ejemplo al hablar de la introduccién de las
lenguas vivas {(SC 36}, de la adaptacién a la cultura y a la mentalidad
de los pueblos (SC 37), la catequesis litdrgica (SC 35), la simplifica-
cién de los ritos {SC 31), la presencia de la Sagrada Escritura (SC
24), las ediciones delos libros litGrgicos (SC 31), etc. Para compren-
der cémo para los padres conciliares, la participacién es una reali-
dad clave para el logro del objetivo de la reforma litirgica, resulta
extraordinariamente significativa esta disposiciéon: “En la revisién de
los libros litirgicos, téngase muy en cuenta que en las ribricas esté
prevista también la participacién de los fieles” (SC 31). De hecho,
la participacién constituye el objetivo principal de la reforma litdrgica
llevada a cabo por el Vaticano 1I'4, : :

Hasta el momento del Concilio, las mibricas de los libros lit(irgicos
solamente contemplaban la actuacién de los ministros. La participa-
cién de los fieles pertenece a los principios generales que afectan a
la reforma y fomento de la sagrada liturgia. Es por esto que el
Concilio para facilitar la participacién esboz6 la mas amplia reforma
de la liturgia que ha conocido la historia, yendo mas lejos de lo que
el movimiento de renovacién de la vida litlrgica venia propugnando

18 JUAN PABLO II, Carta Apostolica Vicesimus Quintus Annus, en el XXV
aniversario de la Censtitucién conciliar Sacrosanctum Concilium, sobre la sagrada
liturgia {4 de diciembre de 1988) 16. Edicion latina: N 25 (1988} 387-404.
Traduccion espafiola en A. PARDQ (ed.), Documentacién Litirgice Posconciliar.
Enchiridion {Ed. Regina, Barcelona 21992) nn. 305-327; de aqui en adelante lo
citaremos como Enchiridion. Aqui Enchiridion n. 320:

14 F] coneilio sancions la expresién wparticipacion activa de los fielese que usé por
primera vez san Pio X en el Motu propic Tra le sollecitudini del 22 de noviembre
de 1903. [El texto oficial esta en italiano en AAS 36 {1903-1904) 329-339. El texto
latino ibid., (387-395} es traduccién fiel pero no oficial.
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desde el siglo XVI'5,

El Concilio no define lo que es la participacion de los fieles!s,
pero sefala varias notas esenciales de ella. Asf se comprende que
la participacién en la liturgia es algo interno y externo (SC 11, 19,
110), algo que implica a toda la persona, de tal forma que coincidan
las actitudes interiores con el gesto o la accién externa. Por esto se
dice que la participacién ha de ser “consciente’’, ademds de “‘activa,
plena, fructuosa’ (SC 11, 14). Ya que la participacién se concreta
en una actuacién externa y litdrgica, se exige que cada uno “desem-
pene todo v sélo aquello que le corresponde” (SC 28).

El texto mas explicito donde se describe o que el Vaticano Hl
entiende por participacién es: "'La Iglesia procura que los cristianos
no asistan a este misterio {la eucaristia), como extrafios y mudos
espectadores, sino que, comprendiéndolo bien a través de los ritos
y oraciones, participen consciente, piadosa y activamente en la
accién sagrada, sean instruidos con la Palabra de Dios, se fortalez-
can en la mesa del Sefior, den gracias a Dios, aprendan a ofrecerse
a si mismos al ofrecer la Hostia inmaculada no sélo por manos del
sacerdote, sino juntamente con é/17,

La participacion litargica tiene como meta la vida cristtana, o
vida de los hijos de Dios que bajo la accién del Espiritu Santo, se
transforma en ofrenda permanente vy sacrificio espiritual (SC 12;
Em 12,1}, dando al Padre culto en el Espiritu y en la verdad. Es
justamente a través de la participacién como la vida del cristiano
entra en contacto con el Misterio salvifico que se hace presente en
la accién litargica.

15 Cf. E. CATTANEQ, {i culto cristianc in Occidente (Ed. Liturgiche, Roma 1978)
416-617; también F. BOVELL), La riforma liturgica del Vaticano II: linee di
interpretazione in prospettiva storica, en RL 6% (1982) 14-30; P.-M. GY, La
reforme liturgique de Trento et celle de Vatican I, en LMD 128 (1976} 61-75.

§ Sobre participacion cir. A.M. TRIACCA, Parhc:pacrén en NDL 1546-1573;
J.L. MARTIN, Er el Espiritu y la verdad. Introduccién a la liturgia = Agape 5 (Ed.
"Sle?cretariado Trinitario™, Salamanca 1987} 238-247.

SC 48
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Del andlisis atento de SC 7 emergen tres elementos importantes
para una definicion descriptiva de liturgia: mysterium-actio-vital8.
En efecto, en su dimensién descendente!?, la liturgia es el misterio
(total, sintetizado en el misterio pascual} celebrado (justamente en
la accidn por excelencia: la celebracién liturgica) para la vida (del
pueblo de Dios, del fiel en el cuerpo de Cristo que es la Iglesia2?. Al
mismo tiempo, en su dimensién ascendente, la liturgia es la vida del
fiel, que culmina en la accién littrgica, para que el misterio se
actualice en la Iglesia v alcance su ltima finalidad que es rendir el
verdadero culto en Espiritu v verdad a la Trinidad. Este misterio se
hace presente en la celebracion mediante la modalidad litargico-
celebrativa del «memoriab?!. La celebracién no es teatro o rito,
porque es la misma «presencia» de Cristo-Iglesia por medio del
Espiritu??, La vida concreta del cristiano entra en la celebracién y la
celebracién litdrgica halla una continuidad en la vida del fiel median-
te la «participacién litargica».

En consecuencia para lograr una participacién plena, conciente
y fructuosa de la celebracién litirgica es necesaraio adaptar la liturgia

18 §C 7 cita directamente el término actio {liturgica celebratio; actio sacra; signa
sensibilia; exercitatio muneris sacerdotalis; exercitatio integri cultus publici) v da a
entender el de vita (santificatic hominis; integer cultus publicus) v de mysterium
(munus sacerdotale Jesu Christi; opus Christi sacerdotis eiusque corporis).

19 Cfr. SC 7b. Para la jus’rlf]cac:on de esta termmologia (dimensién descendente)
como de la proxima {dimensién ascendente) véase: A.G. MARTIMORT, E! doble
mouvimiento de la liturgia: culto de Dios y santificacién de los hombres, en ID.,
led.}, Lo Iglesic er oracién. Introduccién a la liturgia (Ed. Herder, Barcelona
21967) 223-234; en la iltima edicién de la obra: I.H. DALMAIS, La fiturgia como
celebracién, en: A.G. MARTIMORT f{ed.), La lglesia en oracién. Introduccién a la
Iiturgia. Nueva edicién actualizade y aumentoda (ed. Herder, Barcelona 1987)
267-271. Anteriormente C. VAGAGGINI, El sentido teolégico de la liturgia.
Ensayo de Liturgia teolégica general (BAC, Madrid 21965) 129-132.

20 Esta es una las propuestas de lectura sisternatica de) NDL. Cfr. NDL 23. Para
una profundizacién de esta descripcion de la liturgia, cfr. A.M. TRIACCA, Spirito
Sarto e Liturgia. Linee metodologiche per un approfondimento, en G.J. BEKES
- G, FARNED] (eds.), Lex orandi, Lex credendi. Miscellanea in onore di P.
Cipriane Vagaggini = Sacramenium 6 (Ed. Anselmiana, Roma 1980) 133-164
especialmente 139-143; ID., «Liturgiar «locus theologicuss o «Theologiar «locus
liturgicus®. Da un dilema verso una sintesis, en G, FARNEDI {ed.), Puschale
Muysterium. Studi in memoria dell'abate Prof. Salvatore Marsili (1910-1983) =
Analecta Liturgica 10 (Ed. Abbazia S. Paolo, Roma 1986} 193-233, aqui 213-216.

21 Cfr. B. NEUNHEUSER, Misterio, en NDL 1321-1342.

22 Cfr. A. CUVA, Jesucristo, en NDL 1071-1093 especialmente 1080-1086;
J.M. BERNAL, La presencia de Cristo en la liturgia, en N 216-217 {1984) 455-
490; J. LOPEZ MARTIN, En el Espiritu y la Verdad, op. cit. 127-156.
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a la cuiltura de los hombres que celebran.

Las coordenadas teolégicas que ubican la temética de la
inculturacion de la lifurgia son dos: -

a) dentro del gran objetivo de la SC “'reforma general de la
liturgia” (SC 1, 21), siendo la inculturacién un momento de la
tercera etapa de la reforma y .

b) en funcién de una mayor participacién litlrgica, de esta forma
la inculturacién favorece que la vida entre en contacto con el Mtsteno
presente en la celebracidn?®,

Asi lo encontramos expresado en la Instruccién sobre la
inculturacién de la liturgia al indicar la finalidad dltima de la
inculturacién en el ambito litdrgico: “La finalidad que debe guiar
una inculturacién del Rito romano es la misma que el Concilio
Vaticano I ha puesto como fundamento de la restauracién general
de la Liturgia: “ordenar los textos y los ritos de manera que
expresen con mayor claridad las cosas santas que significany, en lo
posible, el pueblo cristiano pueda comprenderlas facilmente y par-
ticipar en ellas por medio de una celebracién plena, activa y
comunitaria (SC 21)"'24,

2. LA ADAPTACION LITURGICA -

Durante la década de fos anos ochenta, el términe “inculturacién”
se volvié familiar en el vocabulario de los estudios teolégicos,
misiolégicos v litirgicos. Tanto es asi que hoy dia tiende a eclipsar
el témino “oficial’” usado por la Iglesia en sus documentos littrgicos:

23 A este respecio es interesante la siguiente afirmacion de A. CHUPUNGCO, "'El
proyectado retorne a la forma clasica de la liturgia romana {reforma litirgica) era
considerado (por los Padres conciliares} un medio eficaz para promover una partici-
pacién consciente y activa. Era también considerado como una condicién necesaria
para una subsjguiente adaptacién de Ja liturgia a las diversas culturas modernas,
segun ¢l ejemplo de las iglesias franco-germanicas que habian adaptado la liturgia
romana clasica a su cultura. La opcién de la SC deberia, por tanto, ser contemplada
a la luz de la intencién del Concilio de promover la participacién activa y de abrir
la puerta a la adaptacién cultural” en {D., Adaptacién de la liturgic o la cultura
v tradicién de los pueblos, en Ph 147 {1985} 230. Cfr. ID., Liturgies of the Future,
op. cit., 6.

24 L 35,
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“adaptacién”?. El concilio Vaticano Il no usa el término inculturacién
sino “aptatio”, “eccomodatio” y derivados, que vienen traducidos
por adaptacién.

Este uso interdiciplinar nos muestra que la adaptacién littrgica
debemos ubicarla dentro del contexto mas amplio de la adaptacién
eclesial querida por el Concilio, es decir, 1a realizada en los distintos
campos de la actividad eclesial. Los documentos conciliares son para
esta temdtica, la fuente primera y més completa. Los documentos
posteriores del magisterio completan éstos, pero siempre depen-
diendo de ellos.

La adaptacién es la respuesta pastoral auténtica, adecuada v
«encarnada» de la Iglesia a los hombres contemporéneos. Haciendo
esto la Iglesia contindia la misién de Cristo, el Verbo hecho carne,
viviendo entre los hombres y asumiendo todo lo humano (SC 5; GS
1,22, 32).

Los limites de este aporte impide exponer los grandes principios
derivados de los textos conciliares?®, para centrarnos directamente
en un sector de la adaptacién: el litdrgico.

25 Cf. A. CHUPUNGCO, A Definition of Liturgical Inculturation, en Ecclesia
Orane 5 (1988/1) 11; ID., Revision, Adaptation, and Inculturation: a Definition
of Terms, en: |, SCICOLONE (ed.), L'adattamento culturale della liturgia. Metodi
e modelli. Atti del ]V Congresso Internazionale di Liturgia: Roma, Pontificio
Istituto Liturgice, 6-10 Maggio 1921 = Studia Anselmiana 113 - Analecta Liturgica
19 (Centro Studi S. Anselmo, Roma 1993) 16-18.

26 F] andlisis de los textos conciliares referentes a la adaptacién ayuda a descubrir
un esquema de constantes. Son los siguientes: intancias, sujeto agente, principio
operativo, criterios, pauta de actuacidén y motivacion de la adaptacién. Para un
tratamientoe de esta temética of. A.M. TRIACCA, Adattamento liturgico: utopia,
velleitd o stumento della pastorale liturgica?, en N 15 {1979) 26-45; R. GONZALEZ,
Adecuacién litdrgica: principios que dimanan del concilio Vaticano Il globalmente
considerado, en EL 104 (1990) 345-367; ID., Adaptacién, inculturacién, creati-
vidad. Planteamiento, problemdtica y perspectivas de profundizacién, en Ph 158
(1987) 130-131.
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2.1. La adaptacién en la Sacrosanctum Concilium

La SC es la «Charta magna»?? de la adaptacion litirgica, como
respuesta adecuada y mas facilmente asequible a los participantes de
la liturgia.

En los niimeros 37-40 encontramos las «normas para adaptar
la liturgia a la mentalidad y tradiciones de los pueblos».  Estos
ntimeros forman parte de la seccién referida a la «Reforma de [a
sagrada Liturgia» (SC 21-40) del primer capitulo dedicado a los
«Principios generales para la reforma y fomento de la sagrada
liturgia (SC 5-46)%.

Este apartado comprende tres partes: a) Introduccidn (= SC 37);
b) Ia segunda parte (= SC 38-39) referida a las legitimas variaciones
dentro del rito romano, y finalmente c) la tercera parte (= SC 40}
referida a las “adaptaciones méas profundas de la liturgia.

En el articulo 37 se afirma el principio de- pluriformidad de la
Iglesia, y en-particular el de la liturgia, “'en aquellos aspectos que no
afectan a la unidad de la fe o al bien de toda la comunidad”. El
articulo declara que la Iglesia respeta y favorece la cultura de los
diversos pueblos y en ciertos casos acepta algunos de sus elementos

.en la misma liturgia, ‘‘mientras puedan armonizarse con los aspectos

del verdadero y auténtico espiritu de la liturgia”.

En los articulos 38-39 de la segunda parte se trata de la legitima
diversidad en el interior de la liturgia romana, mientras *‘se salve la
unidad sustancial del ritc romano'’. Tal como se puede colegir del

27 La expresién fue usada por Pablo VI dirigigndose al «Consiliunn el 10 de abril
de 1970 v la aplicaba a la reforma litargica. Cfr. Enchiridion Documeniorum
Instaurationis Liturgicae |. n. 2073, La misma expresién pero aplicada a la
adaptacion litirgica s usada por A. CHUPUNGCO, The Magna Charta of Liturgical

‘Adaptation, en' N 14 (1978} 75; ID., Cultural Adaptation of the Liturgy, (Paulist

Press, New York-Ramsey 1982} 42,

28 Para un comentario pormenocrizado de SC 37-40 of. A. CHUPUNGCO,
Cultural Adaptation of the Liturgy, op. cit., 42-57; ID., Adaptacién de la liturgie
a la cultura y tradiciones de ios pueblos, a.c., 230-232; ID., L'adattamento della
liturgia dei sacramenti: principi e possibilitd, en AAVV., Andmnesis 3/1 La
Liturgia, | sacramenti: teolagia e storia della celebrazione (Ed. Marietti, Genova
1986) 369-371; ID., Liturgies of the Future, op. cit., 818. Hemos tomado las
conclusiones a las que llega el autor en dichos estudios.
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articulo 39, la unidad sustancial?®® se salva si se permanece “‘dentro
de los limites establecidos en las ediciones tipicas de los libros
litrgicos”. En estos libros, la Santa Sede propone variantes que las
Conferencias Episcopales pueden libremente aceptar y que, una vez
obtenida la ratificacién de la Santa sede, deben insertarse en los
libros oficiales de la Iglesia local. Tales variantes no alteran la
sustancial unidad de la liturgia romana, sino que le dan una suficiente
flexibilidad a fin de responder a las necesidades locales, especial-
menté en los territorios de misi6n.

Este tipo de adaptacion se extiende también a la manera de
ordenar el ritual mismo dentro de los limites que ya la edicién tipica
indica. Su campo se extiende particularmente a “los sacramentos,
a los sacramentales, procesiones, lenguaje litirgico, misica sagrada
y arte litirgico”. Debe aiiadirse a esta enumeracién la liturgia de las
horas y el afio litirgico, seguin lo prescripto en el articulo 88 en
relacién al Oficio Divino, y en los articulos 107 y 110 en lo relativo
al afio litiirgico.

Ejemplos de legitimas variaciones los encontramos en los ritos
introductorios y en los explicativos o complementarios de los sacra-
mentos. Asi en el ritual del Bautismo de nifios el rito de la bienvenida
puede ser reformulado en formas culturales equivalentes, se puede
ornitir [a uncién posbautismal, ¢l color de la vestidura blanca: puede
usarse otfro si lo exige la costumbre local. También las ediciones
tipicas presentan instancias de legitimas variaciones atin dentro de
la liturgia sacramental, por ejemplo en el modo de hacer la uncidén
de los enfermos, en la férmula del consentimiento del matrimonio,
etc.

29 Cfr. B. NEUNHEUSER, Servata substantlali unitate ritus romani: SC 38, en
Ecclesia Orans _8 {1991/1) 77-95.
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El articulo 40 se refiere a la necesidad de “una adaptacién mas
profunda de la liturgia”®®. Este nimero presenta la situacion de
cambios no contemplados en las ediciones tipicas. Para esto las
Conferencias Episcopales piden las adaptaciones y la Santa Sede da
su consentimiento, es decir, la aprobacién segin ¢l procedimiento
indicado en los tres pérrafos de éste nimero. En cambio, para los
casos de adaptaciones ya propuestos en las ediciones tipicas que
habla SC 38-39, es la Santa Sede que propone las variantes en el
interior de la liturgia romana y posteriormente ratifica la decisién de
las Conferencias Episcopales, es decir, confirma la peticion.

De acuerdo a SC 38-40 se pueden presentar tres situaciones
diferentes:

a) realizar variaciones ya previstas en las edu:lones tipicas de los
rituales;

b) exigencias de cambios no previstos en la edicién tipica, pero
que. no se alejan de la unidad sustancial del rito romano. Esto es
posible porque el elence presentado en la edicién tipica no agota las
posibles variantes legitimas en el ambito de la liturgia romana. En
este caso los cambios pedidos por las Conferencias Episcopales no
implican una radical adaptacién, sino una ampliacién de las legiti-
mas variantes.

"¢} Finalmente, cambios més radicales, vendo mas alls de las
legitimas variantes propuestas en la edicién tipica, que implican una
adaptacién radical de la liturgia. Las dos primeras situaciones estan
previstas por los articulos 38-39 y la dltima por el 40.

30 E} texto propuesto se orlentaba hacia los territorios de misién. Pero alguncs
Padres conciliares hicieron notar que en algunas partes de Europa se podia hablar
de una situacién misionera. Teniendo esto en cuenta, la Comision conciliar atenué
la referencia del articulo 40 a las misiones. Esto significa que la adaptacién radical
de la liturgia no deberia restringirse a las Iglesias misioneras del tercer mundo. Cfr.
Schema Constitutionis de Sacra Liturgia, Emendationes IV (Typis Polyglottis
Vaticanis 1963) 16. Asi lo explico el relator de la comision C. Calewaert: *“'Ex
Patribus alil quoque contendebant ec suppremendam esse mentionem de Missionibus,
quod eaedam conditiones alibi easdem solutiones postulent; sed cum dicitur
“praesertium’’, clare indicatur Missiones non esse solas regiones in quibus aptatio
necessaria evadat”, Citade por A, CHUPUNGCO, Liturgies of the Future, op .cit.,
48 nota 15. . '
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2.2, Las vfas de la adaptacién litdrgica

A través de los afnos, diferentes términos técnicos se han ensa-
yado en los circulos litirgicos como un intento de expresar, con la
rmayor precisién posible, la relacién entre liturgia y cultura. De todos
los términos, los mas populares son «indigenizacién»,
" wcontextualizacién», «encarnacién», «adaptaaon» «acutturacién» e
ainculturaciéne»®!. -

Aungue en nuestros dias se usan estos términos, especialmente
el de «inculturacién», es importante tener en cuenta que ellos
pertenencen a una terminologia peculiar empleada en diversas
ocasiones por antropdlogos, que facilmente los tedlogos,
misiondlogos v liturgistas toman prestado apllcéndolos en sus res-
pectivos campos

A pesar de esta preferencia por el término «inculturacién», en la
bibliografia de los Gitimos afios se nota una indecisién respecto a la
terminologia®2. A esta altura de nuestra refexién, al analizar las vias

- 31 Algunos de estos términos han perdido su vigencia. Asi por ejemplo: «indigeni-
zacions. Fue usado v posteriormnete abandonade por A. Chupungco en 1977 en
ID., A Filipino Attemp! at Liturgical Indigenization, en EL 91 (1977) 370-376.
Este término etimolégicamente significa: nativo. De aqui que indigenizacion estaba
indicando el proceso por el cual se quiere dar a la liturgia una forma cultural nativa
de la Iglesia local. Para el autor anteriormente mencionado era sinénimo de
adaptacion. Otro termino también abandonado es scontextualizacidn» introducido en
1972 por ¢l Consejo Mundial de Iglesias como propuesta de la actividad de la [glesia
en el munde. Es un término que subraya la libertad politica, la concientizacién. Asi

. se habla de una liturgia contextualizada, por ejemplo: P. Hiebert en un articulo
publicade en Missiology 121 (1984). «Encarnacion» es otro término impropio. Se
hablaba de encarnacion de la liturgia, inspirados en AG 22, donde se indica-la
encarnacién de Cristo come un modelo para la [glesia: “Clertamente, a semejanza
de la economia de la Encarnacion, las Iglesias jovenes... asumen un admirable
intercanbio todas las riquezas de las naciones que han sido dadas a Cristo en
herencia”. La encarnacién es uno de los principios teolégicos base.de la incultu-
racién.

22 Cfr. por ejemplo: G.A. ARBUCKLE, Inculturation not Adapral‘zon Time to

Change Terminology, en Worship 60/6 (1986) 511-520; A. CHUPUNGCO,
Adaptacion, en NDL 33-50; ID., A Definition of Liturgical Inculturation, en
Ecclesia Orans 5 (1988/1) 11-23; R. GONZALEZ, Adaptacién, inculuracién,
creativided, en Ph 158 {1987) 1129-152; A.M. TRIACCA, Inculturazione €
liturgia. Traccia per una chiarificazione, en Inculturazione e formazione salesiana

(Roma 1984) 343-367.
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o modos de la adaptacién litdrgica, iremos indicando el sentido que
en la liturgia se usan los diversos términos.

La adaptacién y la terminologia de la Sacrosanctum Concifium

Ya hemos indicado que «adaptacién» es el término oficial usado
en SC 37-40. La SC usa waptatior» y saccomodatior como sindni-
mos, aunque en el capitulo dedicado alos sacramentos y sacramentales
(Cap. ) «accomodatio» reemplaza sisteméticamente a «aptatio,
aunque nuevamente aparecerd en SC 90, 120 y 128 al referirse a
la reforma del Oficio divino, al uso de los instrumentos musicales y
a la materia y forma de los objetos y vestiduras sagradas respectiva-
mente33.

El anélisis hermenéutico de los textos de la SC nos hacen llegar
a la conclusién que los dos términos se usan intercambiadamente,
ya que ambos significan lo mismo.

La distincién entre «aptatior y «accomodatio» empieza a tener
forma después del Concilio, con la publicacién de la edicién tipica
de los libros liturgicos conciliares®. La parte introductoria de estos
libros {= «praenotanda») tiene dos secciones sobre adaptacion, a
saber: «De aptationibus», es decir, ''Adaptaciones que correspon-
den a las Conferencias episcopales y al Obispo”, vy «De
Accomodationibus», es decir, “Acomodaciones que corresponden
al ministro”. Otra distincién entre «aptatio» y vaccomodatio» es que
en el caso de «aptatior, cuando viene aprobado por Roma, requiere
ser insertado en el ritual de la Iglesia local, en tanto que en el caso
de «accomodatio», se trata de una modificacion temporal del rito
hecha por el ministro de manera de acomodar el interés o necesidad
especial de la asamblea.

32 Una posible explicacién del cambio de waptares por «accomodare» la da
Chupungeo al indicar que en algunas secciones de la SC se busca una *via media”
o compromisc entre distintas posiciones de los Padres conciliares, cfr. ID., A
Definition of Liturgical inculturation, a.c., 12-13 especialmente notas 1-3; ID.,
Liturgies of the Future, op. cit., 23-25 especialmente notas 28-30.

34 Para el elenco de los libros litirgicos posconciliares véase [. SCICOLONE-P.
FARNES, Libros litirgicos, en NDL 1127-1144.
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De acuerdo a la SC debemos concluir que la «adaptacidn» esta
en relacién con el programa general del Concilio de “adaptar mejor
a las necesidades de nuestro tiempo las instituciones que estén
sujetas a cambio’ (SC 1), es decir, se refiere al programa general de
aggiornamento o renovacién de la Iglesia. De donde, la renovacién
de la liturgia significa acomodarla a las circunstancias y necesidades
del hombre de hoy. Para esto la necesidad de tevisar los ritos y la
adaptacion a los tiempos actuales.

La wadaptacién» es un términe culturalmente neutro, de aqui que
cuando SC 37-40 habla de la adaptacién a la cultura, se refiere con
estos términos: “Normas para adaptar la liturgia a la mentalidad v
tradiciones de los pueblos”, o en una palabra de adaptacién cultu-
ral®>. Por ser culturalmente neutro, la adaptacién de la liturgia
necesita de la aculturacién, de la inculiuracién v de la creatividad
como vias o métodos para efectuar la renovacion litargica.

La aculturacién litdirgica

La «aculturacidn» es descrita por Shorter como el encuentro de
una cultura con otra, basade en un mutuo respeto v tolerancia, pero
a un nivel externo?®. De aqui que la aculturacion lleve a una mera
yuxtaposicidn de expresiones culturales no asimiladas, provenientes
de distintas direcciones y origenes.

Aunque este proceso se da a un nivel externo, normalmente
deberia encaminarse hacia la comunicacién interna de las culturas.
Tanto es asi, que Sherter llega a formular un principic basico de la
antropologia cultural: la aculturacién es una condicién necesaria de
la inculturacién?’,

35 Cfr. €. VALENZIANG: Per {'wadattamentos culturale della Liturgia dopo il
Vaticane Il. Appunti metodologici, en Ho Theologos, nueva serie, III, 2 {1985)
179-202.

36 Sobre el concepto de aculturacion sigo el luminador frabajo de A. SHORTER
Toward a Theology of Inculturation {London 1988) 3-72. Debemos tener en
cuenta que para ofros autores, la aculturacién es sinénime de inculturacion, cfr, J.
LOPEZ GAY, Pensiero attuale della Chiesa sull'inculturazione, en AAVV.,
Int:.;:.;l'rurazione, Concettl. Problemi. Orientamenti (Roma 21983) 24.

L. itk
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En la aculturacidn las dos culturas se yuxtaponen, interactGan,
pero no entran en el proceso de la asimilacién, no afectdndose en
sus estructuras internas ni en sus organismos.

La aculturacién litlrgica “'suele indicar la aceptacién en la liturgia
de algunos elementos culturales que parecen connaturales para
enriquecer la liturgia y expresar mejor, en un determinado contexto,
los diversos valores y actitudes de la celebracién. En realidad se trata
de una cierta yuxtaposicién, no de asimilacién estructural’. En la
aculturacién litrgica la lilturgia (A) v la cultura {(B) se yuxtaponen,
pero sin afectarse mutuamente (A B). En forma gréfica:

A+B=AB Liturgia  Cultura
A A
Aculturacién: > yuxtapesicion; interaccién

Asi por ejemplo Chupungco afirma que “la aculturacién liturgica
puede describirse como un proceso merced al cual llegan a incorpo-
rarse a la liturgia romana elementos compatibles con la misma, bien
como sustitucién, bien como ilustracién de elementos eucclégicos y
rituales del rito romano. Es necesaric para su aceptacién que los
elementos culturales posean una connaturalidad que les permita
expresar el significado de los elementos romanos que se tratan de
sustituir o de ilustrar. Tales elementos culturales, por lo demaés,
deberéan someterse a un proceso de purificacién por el que lleguen
a adquirir un significado cristiano”.

En la liturgia un buen ejemplo de aculturacién se verificd durante
el periodo Barroco. Los textos y ritos oficiales de la liturgia, especial-
mente la misa tridentina, no absorbié el drama, la festividad y
exhuberancia de la cultura barroca. Debido a las rigidas riibricas que

38 J. ALDAZABAL, Lecciones y modelos de la historia para la inculturacién de
Ia liturgia, en: L. SCICOLONE (ed ), L'edattamento culturale della liturgia. Metodi
e modelli, op. cit., 155.

39 A. CHUPUNGCO, Adaptacién, en NDL 46, Sobre aculturacién véase también:
ID., Revision, Adaptation, and Inculturation: a definition of Therms, a.c., 20-21.
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bloguearon el acceso a cualquier novedad, la cultura barroca se
mantuvo en la periferia de la liturgia. Como dijo Jungmann, descri-
biendo esta situacion liturgica del barroco, se estaba en presencia de
conciertos eclesiales con acompafiamiento littirgico?®.

Otros ejemplos de aculturacion, en los que se dan yuxtaposicio-
nes pero no una asimilacion estructural, son las practicas de com-
binar las novenas o el Angelus con la misa. También en los ritos
complementarios de ciertos sacramentos, que pueden ser cambia-
dos por las Conferencias Episcopales en sus ediciones particulares,
siquiendo las indicaciones de los mismos libros en sus ediciones
tipicas, més de-acuerde con su propia cultura y expresividad simbo-
lica.

La inculturacién litdrgica

El término «inculturacién=, al iqual que el de «aculturaciéns,
comenzd a usarse en los afios del posconcilio. La palabra
«inculturaciéne fue usada por primera vez por el cardenal Jaime Sin,
de Manila, en la sexta congregacién general del sinodo de Obispos
de 1977 hablando de los catecismos. A partir de ese momento el
término se emplearia reiteradamente en el aula sinodal*!,

Con el paso de los afios del posconcilio el término «adaptacién»
se considerd menos satisfactorio, porque al decir de algunos autores
no destacaba suficientemente la originalidad del concepto cristiano
y cargaba mas el acento en la identidad sustancial del cristianismo,
en todas las épocas y espacios socioculturales, quedando escaso
margen a la variedad*?. Se imponia de este modo el término

40 “at this time there were festive occasions which might best be describes as
church concerts with liturgical accompaniment™: J. JUNGMANN, The Mass of the
Roman Rite (New York 1961) 111-117.

41 Cfr, J. LOPEX GAY, Pensiero attuale della Chiesa sull'inculturazione, op.
cit., 24. . -

42 Cfr, Z. ALSZEGHY, il probilema teologico dell’inculturazione ddel cristianis-
mo, en A. AMATO - A. STRAUSS, Inculturazione e formazione salesiane. Dossier
dell’incontro di Roma (12-17 settembre 1983) {(Roma 1984) 29. Ya habian
quedado en desusc las palabras «indigenizaciéns y xcontextualizacién», que fueron
intentos de expresar el mismo concepto de penetracién del mensaje evangélico en
las culturas, cfr. Ibid., 35-36.
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«inculturacién», que aparece va en el Mensaje de la V2 Asamblea del
Sinedo de los Obispos al Pueblo de Dios de 1977 sobre “La
Catequesis en nuestro tiempo con especial atencién a los nifios y
jovenes’43,

A nivel de magisterio aparecerd por primera vez en la exhorta-
cién apostdlica Catechesi Tradendae de 1979, donde el Papa
indica que “el término «aculturacién» o «inculturacién», ademas de
ser un hermoso neologismo, expresa muy bien uno de los compo-
nentes del gran misterio de la Encarnacién. De la catequesis como
de la evangelizacién en general, podemos decir que esta llamada a
llevar la fuerza del evangelic al corazén de la cultura y de las culturas.
Por ello la catequesis procuraré conocer estas culturas y sus compo-
nentes esenciales; aprenderd sus expresiones mas significativas,
respetara sus valores y riquezas propias. Sélo asi se podra proponer
a tales culturas el conocimiento del misterio oculto y ayudarles a
hacer surgir de su propia tradicién viva expresiones originales de
vida, de celebracién y de pensamientos cristianos'45.

El Papa al indicar que la «inculturacién» “‘expresa muy bien uno
de los componentes del gran misterio de la Encarnacién”, hace
notar que dicho término no sélo tiene una significacién antropolégica
sino también teoldgica. Es 1o que el concilio ha expresado al decir:
“La lalesia, para poder ofrecer a todos el misterio de la salvacién y
la vida traida por Dios, debe insertarse en todos estos grupos con
el mismo afecto con que Cristo se unié por su Encarnacién a las
determinadas condiciones sociales y culturales de los hombres con
quienes convivié' '8,

42 “ a Palabra, enraizada en la Tradicién viva, es asi Palabra viva para hoy.
Expresiones como compromiso, “inculturacién’, accidén eclesial, vida espiritual,
oracién personal y littirgica, santidad, manifiestan esta misma realidad: el testimo-
nio”": V* ASAMBLEA DEL SINODO DE LOS OBISPOS, La catequesis en nuestro
tiempo con especial atencién a los nifios y a los jSvenes. Mensaje de! Sinodo de
los Obispos al Puebla de Dios (Ed. Paulinas, Buenos Aires 1977} n. 10, p. 19.

4 JUAN PABLO I, Exhortacién Apostlica Catechesi Tradendze, sobre la
Catequesis en nuestro tiempo (16 de octubre de 1979), en AAS 71 (1979) 1277-
1340 = lbid., (Ed. Paulinas, Montevideo 1979).

45 1D n. 53. Esta expresion es una cita que de si mismo hace el Papa de su
ak;%umén a los miembros de la Pontificia Comisién Biblica, cf. AAS 71 (1979) 607.

AG 10.
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Pero, en la Cuatechesis tradendze se nota una impresién
terminoldgica, al identificar «aculturacién» con «inculturaciéns. En
los anos setenta los liturgistas estaban practicamente dedicados a la
elaboracién de los nuevos libros litiirgicos, como para preccuparse
cOmo se podia designar de mejor manera la adaptacién®”. Por un
tiempo estos dos términos fueron usados indistintamente, pero a
través de los afios se ha esclarecido que, aundue estdn muy relacio-
nados, no pueden ser considerados como sinénimos?8,

Debemos esperar a otra instancia del magisterio para ver una
clarificacién al respeto. Sera en el Sinodo extraordinario de 1985
donde aparece claramente diferenciada la «inculturacién» de la
«aculturacion». Ast en su “Relatio finalis" dela [I* Asamblea extraor-
dinaria del Sinodo de los Obispos (8-VII-1985)4¢ se afirma: **Ya que
la Iglesia es una comunién presente en todo el mundo que une la
diversidad v la unidad, asume todo lo positive que encuentra en
todas las culturas. Sin embargo, la inculturacién es diversa de la mera
adaptacién externa, porque significa una intima transformacién de
los auténticos valores culturales por su integracién en el cristianismo
y la radicacién del cristianismo en todas las culturas humanas’s°.

Con términos similares se manatiene el concepto de inculturacién
en la Enciclica del Papa Juan Pablo I Slavorum apostoli de 19855,

47 Eptre los primeros en usar «inculturacion: en conexién con la liturgia fue C.
Valenziano, profesor de Antropologia Cultural en el Pontificio Instituto Litdrgico en
Roma. En un articuo sobre liturgia y religiosidad popular, que publicé en 1979,
menciona sinculturaciéns como un método que podria provocar una interaccion
mutua entre liturgia v las varias formas de religiosidad popular.

48 gabre el sentido general de la inculturacion of. A, CROLLIUS: What is New
about Inculturation? A Concept and iis Implicationn, en: Gregorianum 59 (1978)
721-738; G.A. ARBUCKLE, Inculturation not Adaptation: Time to Change
Terminology, a.c.; A. CHUPUNGCQO, Adaptacién, a.c.; ID., A Definition of
liturgical Inculturation, a.c., R. GONZALEZ, Adaptacidn, inculturacién, creativi-
dad. Planteamiento, problemadticas y perspectivas de profundizacién, a.c.; AM.
TRIACCA, fncuu‘turaz:one e liturgia. Traccia per una chiarificazione, a.c.

49 La Relacion final fue redactada por el Relator, Card. Danneels, Arzobispo de
Manilas-Bruselas, sometida a la votacion de los Padres, publlcada con el consenti-
miento del Sumo Pentifice.

50 I Sinodo Extracrdinario, Relatio finalis, ILD,4 = Ph 152 (1986) 120,

51 JUAN PABLO [I, Carta Enciclica Slavorum apostoli, en memoria de la obra
evangelizadora de los Santos Cirilo y Metodio después de once siglos {2 de junic de
1985), n. 21, en AAS 77 (1985) 802 s. El texto dice: “En la obra de la
evangehzauon {...) estd contenido un modelo de lo que hoy lleva el nombre de
<inculturacién» - encarnacién del evangelio en las culturas autéetonas - ¢, a la vez,
la introduccién de éstas en la vida de la Iglesia™.
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por la Congregacién de la Doctrina de la Fe en la Instruceion sobre
libertad cristiana y liberacion de 19862 y por la Enciclica papal
Redemptoris missio de 1990%2.

En la anterior declaracién del sinodo de los Obispos tenemos los
elementos esenciales de la inculturacion, es decir, el proceso de la
reciproca asimilacién entre cristianismo 'y cultura, y la consecuente
transformacién interior de la cultura, por un lado, y el arraigarse del
cristianismo, por el ofro. A estos elementos de mutua asimilaciéon y
de interaccién, debemos agregar la dindmica de la transculturacion.
En virtud de esta dinamica las partes interactuantes pueden mante-
ner su identidad o sus caracteristicas esenciales. La inculturacion no
esconde la naturaleza del cristianismo como una religiéon revelada,
ni tampoco a la cultura humana como expresiéon de la vida y
aspiraciones de la sociedad. El culto cristiano no puede quedar
reducido a un mero ingrediente de la cultura local, como tampoco
la .cultura puede ser reducida a un rol servil. El proceso de la
interaccion v de la mutua asimilacion implica el proceso de ambas;
no provoca la mutua extinsién. -

En el campo de la liturgia, la inculturacién liturgica, a'diferencia
de la aculturacién, no se limita a una tolerancia mutua. Sino que,
“por una parte, la liturgia se deja enriquecer dinamicamente por la
cultura, y a la vez, la liturgia influye en la cultura dandole un sentido
cristiano y ejerciendo en ella un sentido critico. Ambas, liturgia v
cultura, se encuentran, se penetran y fecundan mutueamente’>¢. Hay

52 Congregacion Doctrina de la Fe, Instruccién Libertate christiana et liberatio-
ne, sobre Libertad cristiana y liberacion (22 de marzo de 1986), n. 96 = AAS 79
{1987) 597 = [bid., (Buenos Aires, Ed. Padlinas 21986) 70. El texto dice: *'Sin
embargo, la inculturacién no es simple adaptacién exterior, sino que es una
transformacion interior de los auténticos valores culturales por su integracion en el
cristianismo y por el enraizamiento del cristianismo en las diversas culturas huma-
nas’’.

53 JUAN PABLO Il, Carta Enciclica Redemptoris missio, sobre la permanente
validez del mandato misionero (7 de diciembre de 1990}, n. 52 = AAS 83 {1991)
299 = Ibid., (Ciudad del Vaticano, Libreria Editrice Vaticana 1990) 87. El texio
dice:"...la inculturacién significa una intima transformacién de los auténticos valores
culturales mediante su integracién en el cristianismo y la radicacién del eristianismo
en las diversas culturas™.

54 J. ALDAZABAL., Lecciones y modelos de la historia para la inculturacién de
la liturgia, en [. SCICOLONE {ed.), L ’adattamento culturale dello liturgia. Metodi
e modelli, op. cit., 155,
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_entre ellas una relacién biunivoca, es decir, un proceso bidireccional.
Como describe Chupungco, la inculturacién litGrgica: *'es el proceso
por el que los textos y ritos usados en la liturgia por ia Iglesia local,

estan insertados de tal forma en el marco de la cultura, que ellos

absorben su pensamiento, lenguaje v modos rituales’s5.

En la inculturacién, la liturgia {A) y la cultura (B} se yuxtaponen,
interactian, v se produce una mutua asimilacién. El resultado:
liturgia inculturada {C). Ni A ni B pierden su identidad, sino que hay
un enriquecimiento mutuo, de tal forma que A va no es tal sélo A
sino C y B ya no es tan sdlo B, sino C. Pero, debido a la dinamica
de la transculturacién, A nunca llega a ser B, ni B llega a ser A.
Podemos ilustrar el proceso de la inculturacién usando la férmula:

> | <
A+B=C Liturgia- 1 Cultura

> | <

A A

Inculturacién: > yuxtaposicién; interaccién; asimilacién reciproca

La IV Instructio en los nn. 4y 5 adopté el término dnculturacidn»
v se determind el uso del mismo%. Asi asume lo dicho por el Juan
Pablo H en la enciclica Redemptoris missio n. 52, donde se indica
con claridad el doble movimiento que implica la inculturacion: “Por
ta inculturacién, la lglesia encarna el Evangelio en las diversas
culturas v, al mismo tiempo, ella introduce los pueblos con sus
culturas en su propia comunidad’?.

55 A. CHUPUNGCO, Liturgies of the Future, o.c., 29; ID., A Definition of
liturgical Inculturation, a.c., 17; ID., Revision, Adaptation, and Inculturation: a
definition of Therms, a.c. 22-23, véase biblicgrafia especializada en la nota 15.

Véase las notas correspondienies a estos nimeros (de la 6 a la 18} en las cuales
se encuentran citados algunos decumentos y discursos de Juan Pablo [1 y docurnentos
de Pontificias Comisiones que son tenilos como utiles para clarificar el sentido y la
obra de la “inculturacion”.

57 YL 4. Es una cita anteriormente vista de Redemptoris missio n, 52 = AAS
83 (1991} 300,
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Mas adelante se hace notar que la inculturacién de la liturgia:
“constituye uno de los aspectos de la inculturacion del Evangelio,
que exige una verdadera integracién {...) de los valores permanentes
de una cultura més que de sus expresiones pasajeras’’38,

Una liturgia inculturada debe reflejar la mentalidad, el modo de
pensar, el vocabulario ylos ritos de una cultura determinada. Asi por
ejemplo, un texto litirgico no debe ser una simple traduccién literal
del texto de la edicién tipica, sino que el mismo debe ser integrado
en el esquema cultural, es decir, en el pensarse, en ¢l lenguaje, en
el ntuahzarse en la expresién de la cultura.

La cuartra Instruccidn, en su tercera parte expone los princi-
pios generales para la inculturacion (nn. 33-37)%°. Se han de tener
en cuenta, simultdneamente, tres principios generales:

a. «Principio de la finalidad»

El primero concierne a la finalidad de la inculturacién, es decir,
permitir al pueblo de Dios de comprender facilmente el sentido de
los textos v los ritos, participar mayormente y de vivir mejor el
misterio cristiano celebrado®.

b. «Principio de la unidad sustancial del Rito romanonr
- “El proceso de inculturacién se hard conservando la unidad
sustancial del! rito Rito romano”®. Este segundo principio esta
expresado por la SC 38 precisamente cuando trata de la adaptacién.
Este articulo, al indicar respetar la unidad sustancial del Rito romano,
esta queriendo significar que “'el estudio de la inculturacién no debe
pretender la formacién de nuevas familias de ritos; al adecuarse a las

58 Y1, 5. Para una clarificacién del uso de los términos “aptatic”’ e “inculturatio"
en la lnstruccién sobre la Inculturacion de la Liturgia cfr. CONGRAGATIC DE CULTO
DIVING ET DISCIPLINA SACRAMENTORUM, “‘Commenterium’ alla quarta
Istruzione per una corretta applicazione della Constituzione Conciliare sulla
Sacra Liturgia, en N 30(1994/3) 154-156, Para una determinacion de la inculturacién
en e] campo litdrgico segin dicha Instruccién cfr. Ibid., 156-159.

59 A partir de este momento (capitulo lIlIV) el documento VL se refiere a la
incalturacion del “Rito romano”. Los dos capitulos precedentes valian para todas las
familias litargicas. La Instruccién al determinar las normas practicas para la
inculturacién, no quiere tocar los otros Ritos litdrgicos que poseen una fegislacién
propia.

60 YL 35,

€1 thid., 36.
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necesidades de una determinada cultura lo que se intenta es que las
nuevas adaptaciones formen parte también del Rito romano™¢2,

c. «Principio de la autoridad competente»

“Las adaptaciones del rito rorano, también en el campo de la
inculturacion, depende tnicamente de la autoridad de la Iglesia’s?.
Este tercer principic es una advertencia: el &mbito de la inculturacién
" littrgica no estd dejado a la eleccidn de los celebrantes o de la
comunidad o de los movimientos de diversos géneros; por ser
verdaderamente de la Iglesia, la inculturacién reclama la autoridad
responsable. La Instruccién aqui no dice’ algo dwerso de lo ya
establecido por la SC 22

Ademas de estos principios generales indicados por la VL,
. debemos tener en cuenta otros para la debida aceptacién de los
elementos culturales.

d. «Principio de la ortodoxia litargica»

En primer lugar, como va lo afirma al SC 37, la liturgia acepta
elementos culturales que no estén' vinculados a supersticiones y
errores, sino que armonicen con el verdadero y auténtico espiritu
litirgico, que comuniquen adecuadamente el mensaje crlst1ano Es
«el criterio de la ortodoxia littirgican. :

En la misma direccién se mueve la Instruccidén Variationes
legitimae n. 31, la cual también cita el texto de la SC 3764, -

Toda nueva asimilacion cultural, superficial o profunda, ha de

respetar y salvar la teologia eclesial, no puede cambiar el sentido de
una fiesta, la identidad del misterio que celebra un sacramento, no
pude disminuir la primacia de la Palabra revelada en beneficios de
otras, no puede oscurecer ni la eclesiologia ni la teologla del
ministerio ordenado dentro de la cornumdad

Por mucho acercamiento antropolégico que se vea necesario,
seria una falta de fidelidad y un empobrecimiento deschbujar los

62 Ibid., 36.

63 Ibid., 37.

64 En este mismo sentido se puede ver ¢ ademas los siguientes numeros: VI 16;
19; 47 y 48.

379



380

Medellin 79 {1994) La Inculturacion de a Liturgia

valores mas propios de la comunidad y de la celebracién de Cristo.
Siempre es el Misterio Pascual de Cristo y la gracia de su Espiritu
lo que motiva y condiciona nuestras iniciativas, de la cultura no nace
la Pascua; de nuestra pedagogia no nace la salvacién.

e. «Principio de la necesidad vital» )

En segundo lugar, también lo afirma la SC 40, que los elementos
culturales a adaptar en la liturgia sean Utiles o necesarios a la iglesia .
local. Es «el criterio de la necesidad vital».

La inculturacién tiene una finalidad pastoral. La inculturacién no
es un fin en si mismo. Un proceso de inculturacién serio se motiva
s6lo desde la perspectiva del bien de la comunidad.

No se cambia un modelo de liturgia por seguir la moda, por
condescendencia con los gustos del momento, por curiosidad socio-

_ logica, por prurito arqueolégico, por una carrera de novedades con

las iglesias vecinas.

La inculturacion es el amor a la comunidad cristiana v el deseo
de ayudarle a participar més consciente y fructuosamente en la
celebracion litirgica. Sélo emprende cambios una comunidad cuan-
do después del maduro estudio lo ve conveniente o necesario para
e] bien pastoral de la misma®®.

t. «Principio de la connat!.trlalidad»
Finalmente, debe darse un mutuo respeto entre liturgia y cultura.
Es «el criterio de la connaturalidads.

Esto significa, por un lado, que los elementos culturales acepta-
dos deben tener una capacidad de llenar el sentide y contenido del
rite litdrgico. Asi por ejemplo, se usa dleo para los enfermos, porque
e] dleo es curativo. Pero, per otro lado, la liturgia debe respetar el

85 Cfr. J. ALDAZABAL, Lecciones y modelos de la historia para la inculturacién
de la liturgia, en 1. SCICOLONE (ed.}, L'adottamento culturale della liturgia.
Metodi e modelli, op. cit.,, 173-174. Este criterio es lamado por A. NOCENT
scriterio de necesidad vitals, ID., Les livres liturgiques typiques presentent-ils une
methode d’adaptation et en offrent-ils des modeles?, en 1. SCICOLONE {ed.),
L'adattamento culturale della liturgia. Metodi e modelli, op. cit., 135-150, aqui
1317-138.
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elemento cultural, no debe interpretarlo con un sentido totalmente
distinto al natural. Por ejemplo el signo de darse la mano. Tiene un
sentido de congratular, felicitar, por eso la liturgia no puede darle un
sentido que force ya el que naturalmente tiene,

Tomando nuevamente lo dicho anteriormente, que un texto no
puede ser traducido literalmente, sino que se debe tener en cuenta®s;
lo que se dice; a quien se dirige, es decir, con un lenguaje accesible
a la mayoria de los fieles, asumiendo sus elementos culturales; y
ademas teniendo en cuenta que es un texto para una celebracidn,
con su género literario determinado. Consideremos los siguientes
dos ejemplos:

El primero se refiere a la traduccion de dos puntos de la Plegaria
eucaristica I:

MR 1970

Vere Sanctus es, Domine, ...
Supplices ergo te, Domine
Texito 1980

Santo eres en verdad, Senor, ...
Por eso, Senor,

te suplicamos...

Texto 1989

Santo eres en verdad, Padre,...
Por eso, Padre, te suplicamos...

La primera columna es el texto de la editio typica del Misal
Romano actual. La segunda es la traduccién del Misal espafiol de
1980. La misma es fiel al latin. La tercera columna es la traduccién

65 Sobre los criterios con que deben traducirse los textos litGrgicos, efr, «CONSI-
LIUMs, Instruccién Comme le prévoit, sobre la traduccion de los textos litirgicos
para la celebracién con el pueble (25 de enero de 1969). El texto fue publicade en
lengua francesa en N 5 (1969) 3-12. Traduccién espafiola en Enchiridion n. 164-
206. Para la problematica de la taduccién litdrgica of. A. BUGNINL, La riforma
liturgica {1948-1975), op. cit., 50-59; 108-121; 234-246; A. CHUPUNGCO, The
translation, adaptation and cretion of liturgical texts, en N 19 (1893) 695-707;
J. GELINEAU, Quelgques remarques en marge de linstruction sur la traduction
des textes liturgiques, en LMD 98 (1969) 156-162; A.G. MARTIMORT, Langes
et livres liturgiques, en N 19 (1983) 777- 786 G. VENTURI Traduecién litiirgica,
en NDL 1994-2003.
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unificada de 1989, en la cual se ha preferido utilizar la invocacion
«Padre» en lugar de «Sefior», como se hace en la Plegaria eucaristica
lI. No obstante, el texto latino es Domine en ambos casos. Pero esta
claro que la plegaria se dirige al Padre por medio de Jesucristo en

el Espiritu Santo®’.

'El segundo es la traduccion de una peticién del Padrenuestro:

MR 1970
Adveniat regnum tuum
Texto 1980
Venga tu reinc
Texto 1989
- Venga a nosotros tu reino

La primera traduccién, es fiel al texto latine. En la nueva version
se ha agregado "'a nosotros”, porque tal como suena la expresion
de la primera traduccion “venga tu reino”, el vocablo «vengar puede
ser tanto del verbo «wenir» como del verbo «wengar. Al agregar: a
nosotros la .peticién no da lugar a ninguna otra posibilidad de
interpretacién 8,

La creatividad littirgica

En lugares donde la cultura de la Iglesia local es radicalmente
diferente de la cultura del genic de la Liturgia romana, la incutturacién
no puede colmar las expectativas del programa de la renovacién
litdrgica del Vaticano IL. En esta situacién es necesaria la creatividad
liturgica 7.

57 SECRETARIADO NACIONAL DE LITURGIA, Comentarios al nuevo Ordinario
de la misa y a las plegarias eucaristicas, Orientaciones para la catequesis y el uso
litdrgico. [Preparado por J. LOPEZ-M. CARMONA)] {Coeditores Litlrgicos, Barcelo-
na 1988) 63 nota 9.

68 [bid., 105.

69 Cfr. A. PISTOIA, Creatividad, en NDL 475-495; A. CHUPUNGCO, Liturgies
of the Future, op. cit., 34-35; ID., A Definition of L!turgrca.‘ Inculturation, a.c.,
21-23; R. GONZALEZ Adaptaczon inculturacién, creatividad, a.c., 137-139; J
URDE]X Liturgia y creatividad, en Ph 76 (1573) 315-326, J.M. BERNAL, Entre
la anarquia y el fixismo, en Ph 103 (1978) 33-43; J. Beuawvista, Ayer y hoy de
la creatividad litdrgica, en Ph 103 (1978) 45-60. E.ste numero de ta revista Phase
es monografico v lleva por titulo: La creatividad en la Liturgia actual.
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A menudo la creatividad est4 asociada a lo que comtnmente se
denominan liturgias creativas, es decir, celebraciones que sean mas
vivas y dinamicas para la asamblea. Esto da la impresién que la
liturgia creativa sea el producto de mera fantasia, teniendo una vaga
referencia, si-es que se tiene alguna, a los principios y tradiciones
de la llturgla

Muy dlverso es el concepto de creatividad a mvel de la ciencia
littirgica. La «creatividad litargica» implica la composicién de nuevos
textos litirgicos independientemente de la estructura tradicional de

la eucologia romana’?, asi como la creaciéon de nuevos ritos litirgicos.

Hay pues una independencia, implicita o exp11c1ta con respecto. a
la edicion tipica de los llbros romanos.

Asi, por ejemplo ios ritos dei matrimonio y de las exequias,
aunque hayan sido inculturados tomando como base la’liturgia
romana, pueden ser culturalmente inadecuados. Es por esto, que en
-relacion al matrimonio, la SC 77 da a los Obispos la opcién de
“elaborar un rito propio adaptado a las costumbres de los diversos
lugares y pueblos”.

En la liturgia, la idea de creatividad no es de tipo absoluto, es
decir, no es una «creatio ex nihilo». Porque "“la liturgia - afirma la
SC 21 - consta de una parte que es inmutable, por ser de institucién
divina, v de otras partes sujetas a cambio”. Estos elementos inmu-
tables han sido transmitidos por la tradicién y subsisten en cada
nuevo rito litdrgico instituido por ta Iglesia’. Es obvio, que sin ellos
ningin rito puede ser considerado como litargico. La creatividad
littirgica no significa la total ausencia de algiin materiat pre-existente,
ni el desprecio por la tradicién. Significa simplemente que se trata
de nuevas formas liturgicas no basadas en las ediciones tipicas.

7¢ Eucologia (neo]ogrsmo proveniente del griego: euché = oraciébn, y loges =
discurso) significa la ciencia que estudia las oraciones y las leyes que rigen.su
formulacion. Acerca de la eucologia litargica efr. M. AUGE, Principi di interpreta-
zione dei testi liturgici, en AANVV., Andmnesis 1. La Liturgia, momente nefln
storia della salvezza, o.c., 159-179-r ID., Eucelogia, en NDL 759-772.

71 Cfr. A.M. TRIACCA, Liturgia v tradicién, en A. Di Berardina {ed ), Diccionario
Patristico y de Antigiiedad cristiana Il {Ed. Sigueme, Salamanca 1991) 1282-1288.
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Aunque el desarrcllo histérico de los textos y ritos litlrgicos
siguié el paso de la libertad a la fijacidn de los mismos™, la
creatividad - que no es lo misme que espontaneidad o improvisacién
- no puede ser excluida. Asi la instruccion Comme le préuvoit acerca
de la traduccién de textos latinos lamd la atencién sobre el hecho
que: “‘para la celebracion de una liturgia plenamente renovada no
bastarad con textos traducidos de otras lenguas. La creacién seré
necesaria’’?3,

La inculturacién no puede ser la fase final de la renowvacién
littirgica, sino la creatividad, que ha sido siempre una nota caracteristica
inherente de la liturgia de la Iglesia. Ciertamente la creatividad
litirgica no es una opcidn sino un imperativo para la Iglesia local que
busca que su liturgia sea en Espiritu y verdad™.

3. LOS METODOS DE LA INCULTURACION

El objete de la inculturacién littirgica es implantar los textos y los
ritos litGrgicos, presentes en la edicién tipica de los libros litGrgicos,
en el patrén cultural de una Iglesia local, es decir, en el modo tipico
de pensar, hablar y expresarse por medio de ritos, simbolos y formas
de arte de una sociedad dada.

El patrén cultural puede jugar un papel decisivo en ta reforma
litirgica. Cuando una Iglesia local es consciente de su patrén cultu-
ral, reaccionard negativamente a una liturgia que usa patronos

72 Acerca de la improvisacion y la fijacion de los textos cfr. A. NOCENT,
Dall'improvvisazione alla fissazione delle formule dei riti, en AAVV., Andmnesis
2. La liturgia panorama storico generale (Ed. Marieetti, Casale Monferrato 1978)
131-135; C. VOGEL, Medieval Liturgy. An Introduction to the Sources (The
Pastoral Press, Washington D.C. 1986) 31-59; I, SCICOLONE- P, FARNES, Libros
litargicos, en NDL 1128-1129; J. PINELL, Liturgias locales antiguas, en NDL
1204-1205; M. AUGE, Dall'improyvisazione alla fissazione di formule e riti, en
Introduzione alle liturgie occidentali (Pontificio Istituto Liturgico, Roma 1992) 15-
20; A.M. TRIACCA, ~Improuuisazione» o «fissimor eucologico? Asterisco ad un
perfodico episodio di pastorale liturgica, en Salesianum 32 (1970) 149-164.

73 Come le prévoit 43 = Enchiridion n. 206.

M Hacemos notar que en la IV [nstructio ne se menciona ni una sola vez el
término «creatividads.
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culturales extrafios?,

La historia de la inculturacién de la liturgia’ nos muestra que,
en el curso del tiempo, tres métodos han sido usados con éxito: «a
equivalencia dinamicar, «la asimilacién creativa» y «a progresién
organican’?.

3.1. La equivalencia dinamica

Este método consiste en reemplazar un elemento de la liturgia
romana con otro de la cultura local que tiene un significado y un
valor equivalente.

Este elemento cultural, al tener un significado o valor equivalen-
te, podra comunicar el mismoe mensaje litlrgico, perc en el patrén
culturat. Aplicando este método, los elementos linglisticos, rituales
y simbdlicos de la liturgia romana son expresados siguiendo el
patrén particular de pensamiento, palabra y ritual.

Lo opuesto a la equivalencia dindmica es la estatica. Este con-
siste en dar a a la palabra o frase equivalente sin una referencia a
la cultura de la comunidad. La liturgia en casi todoes los idiomas esta
repleta de equivalentes estéaticos. Por ejemplo: se traduce «mysterium»
por «misterion, «sacramentum» por wsacramentos, «dignitas» por
«dignidad». Esta es una manera buena de salvaguardar la doctrina de
la fe; pero, corre ¢l riesgo que un traductor se convierta en traidor.

75 Cuando la liturgia romana clésica emigro al mundo franco-germénico, los
liturgistas locales revisaron la liturgia romana para que estuviera acorde con su
cultura. A su vez, cuando la liturgia franco-germanica romanizada retorné a Roma,
los liturgistas romanos restauraron la liturgia a su original «sobrietas romanas.

76 Acerca de la historia de la inculturacion véase el capitulo [ de la [V Instructio
denominado precisamente: «El proceso de la incutturacién a lo largo de la historia
de la salvaciéns (VL an. 9-20}. Una visidn sintética de la historia de la inculturacién
de la liturgia {2 desarrolla: J. ALDAZABAL, Lecciones y modelos de la historia para
la inculturacién de la liturgia, en 1. SCICOLONE (ed.), L'adattamento culturale
deila liturgia. Metodi e modelli, op. cit., 158-171.

77 En este apariade seguimos muy de cerca los siguientes.estudios A. CHUPUNGCO,
The Question of Method, en: Liturgies of the Future, op. cit., 35-40; IDEM,
Inculturation and the organic progression of the Liturgy, en Ecclesia Orans 7
{1990/1) 7-21; ID., The Methods of Liturgical Inculturacien, en 1. SCICOLONE
{ed.), L’adattamento culturale della liturgia. Metodi e modelli, op. cit., 187-201.
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¢Ayuda a la asamblea ha comprender lo que la liturgia nos quiere
decir?

El punto de partida es siempre la Iiturgia,. tal como esté presen-
tada en la edicién tipica, yla cultura determinada. Ambos elementos,
através de la equivalencia dinamica, se produce la liturgia inculturada:

Liturgia

Liturgia

equivalencia dinédmica =
incufturada

Cultura

Toda liturgia la podemos considerar como formada por textos
y ritos, y ambos elementos scn los que debemos reemplazar por
equivalentes culturales nativos. En esa sustitucidn, se deben tener
considerar dos aspectos:

a) que el contenido teoldgico - el mensaje, el cual en general es
constante y proviene de la época patristica o muchas veces de la
apostélica - v la forma litirgica - ia expresién exterior, visible del
contenido teoldgico, que consiste en ritos y formularios - no se
desvirtuen;

b) tener en cuenta los elementos inmutables de los mutables,
siendo estos ultimos los tinicos sujetos a cambios. En este sentido es
importante la advertencia de la Instruccién sobre la inculturacién:
“En el analisis de una litirgica en vista de una inculturacién, es
preciso considerar también el valor tradicional de los elementos de
esa accién, en particular su origen biblico o patristico {cf. nn. 21-26}
porque no basta distinguir entre lo mutable ylo que es inmutable™78.

‘Asi, por gjemplo, en la eucaristia, tenemos un contenido teologico:
el sacrificio pascual de Cristo, y la forma litirgica es basicamerte una
celebracion ritual con referencia a la cena. Pero si celebramos la
eucaristia bajo la forma litdrgica de un sacrificio en vez de hacerla
bajo la forma de una comida, estamos haciendo una eqmualenc:la
din&mica equwocada '

78 VL 38.
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Siguiendo con la misa, la liturgia de la Palabra, es un didlogo
ritual entre Dios - que nos habla a través de las lecturas biblicas - y
la asamblea. A causa de su plan dialogal facilmente puede ser
adaptada culturalmente. Por ejemplo, los grupos culturales tienen
sus propios gestos rituales, simbolos para mantener didlogos. Asi,
en esta linea tenemos la Misa para las diécesis del Zaire. Este es un
modelo, aprobado por la Santa Sede, que traduce libremente y con
una mayor asimilacién de la cultura propia de un pueblo, la Unica
eucaristia de la Iglesia’. En particular, en la liturgia de la Palabra,
hay una participacién mayor, con respuestas del pueblo con aclama-
ciones, la prolongacion dinamica de ia Palabra con el acto peniten-
cial - como respuesta a la Palabra de Dios -, la paz v la oracién de
los fieles realizada con e simbolo del incienso. Con respecto al signo
de la paz, se da luego del acto penitencial. El gesto consiste o bien
en un simple darse la mano, o, como forma alternativa, lavarse las
manocs en un mismo recipiente y hacerse a continuacién la sefial de
la cruz. Es un simbolo de purificacién que significa la unidad Y la
reconciliacién; una declaracién expreswa y tocante del perdén: “me
lavo todo lo que tengo en contra tuyo™. Esta forma alternativa, con
sus valores culturales propios, resuelve la dificultad del darse la mano
- que en muchas culturas es un signo de felicitacién, de saludo - o
de hacer un gesto con la cabeza con una sonrisa, que puede ser en
algunas culturas ‘alge muy formal, especialmente en sociedades
donde se les requiere a la gente cuando es presentada unos a otros.

'3.2. La asimilacion creativa

" Durante el tiempo de la creatividad patristica, la inculturacién
litirgica evolucioné a través de la asimilacién de los ritos pertene-
cientes a la sociedad contemporanea. Ritos pertinentes tomados de
las tradiciones socio-religiosas de la época adquirieron un significado
cristianc a través del sistema de la tipologia biblica.

7?9 Para una visién del Misal Romano para las di6cesis del Zaire, cfr. N 24 {1988)
455-472. También véase la comunicacion de J. EVENOU realizada en el IV Con-
greso I[nternacional de Liturgia: ID., Le rite zairois de la messe, en 1. SCICOLONE
led.), L'adattamento culturale della liturgia. Metodi e modelii, op. cit., 223-234.
Luego de una breve introduccién, se publica el decreto de aprobacion del nuevo Misal
por parte de la Congregacién del Culto Divino y de la Disciplina de los Sacramentos,
la presentacion general de la Liturgia de la Misa y alqunos textos eucolégicos propios.
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De esta manera, los Padres de la lglesia como Tertuliano,
Hipélito v Ambrosio contribuyeron al progreso de la forma de los
ritos de iniciacién. Ejemplos clasicos son la uncién bautismal®®, dar
la copa de leche y miel a los nedfitos en su primera comunion?!;
términos como «mystagogian®?, «initiatio»®s fueron introducidos en
el vocabulario litirgico.

De esta forma, asimilando ritos de la época con un significado
cristiano, el rito de iniciacion evolucioné del simple lavade en agua

80 Tertuliano menciona el rito de la uncién después del bafio bautismal. Fl traza
el origen de este rito en la uncidén a los sacerdotes en sus cabezas, asi como Moisés
lo hizo con Aarén. De esta manera insinlia que el bautismo confiere al ¢risiano, lo
que la uncién veterotestamentaria confiere a los israelitas: el sacerdocio, cfr.
TERTULIANO, De Baptismo 7, ed. J.G.P. Borleffs, CCL 1, 282. Pero, es también
conocide que los griegos y los romanos ungian sus cuerpos por motives diferentes:
terapéuticas, atléticos.) ¢Sera que la uncion posbautismal no mencionada en la
Didaché, fuera asimilada por la liturgia cristiana debido a la influencia cultural durante
el periodo greco-romano? Si no fuese asi, lo que Tertuliano hizo fue buscar un tipo
biblico para una practica culiural. Por mas informacion <f. A. CHUPUNGCQ, Greco-
Roman Culture and Liturgical Adeptation, en N 15{1979) 202-218; ID., Cuftural
Adapiation of the Liturgy, op. cit., 3-27.

81 En la primera comunién los neéfitos reciben no sélo las especies eucaristicas, -
sino también leche v miel. Esto, explica Hipdlite, significa 2] cumplimiento de las
promesa de Dios a los patriarcas al hablarles de la tierra donde abunda leche y miel:
“'lac et melle mixta simul plenitudinem promissionis quae ad patres fuit, quam
dixit terram fluentem lac et mel'  HIPOLITO DE ROMA, La Tradition Apostolique,
21, ed. B. Botte LQF 39 (1989 56; {trad. castellana = Lo Tradicién apostélica =
ICHTHYS 1 (Ed. Sigueme, Salamanca 1986 - Ed. Lumen, Buenos Aires 1981) 77:
lentonces sera presentada la oblacion al obispo v el dara gracias, ... sobre] “'la leche
v la miel mezclodas, indicando la promesa hecha a nuestros padres al hablaries
de la tierra donde abundan la leche vy la miel”’. Ahora habiendo cruzado el rio
Jordan a través del bautismo, el nedfito entra a la tierra prometida y experiemnta
sus bendiciones. En esta tipologia, el bautismo es visto como Ja cruzada del rio Jordan
v la lglesia come la nueva tierra prometida. Para més ejemplos de esta tipologia
usada por los padres cfr. A. CHUPUNGCO, Greco-Roman Culture and Liturgical
Adapiation, en N 15 {1979) 202-218; 1D., Cultural Adaptation of the Liturgy,
o.c., 3-27,

82 Sobre la wmistagogiar cfr. E. MAZZA, La mistogogia. na teologic delia
fiturgia in epoca patristica = BEL Subsidia 46 (Edizione Liturgiche, Roma 1988},
A.M. TRIACCA-A. PISTOIA (eds.), Mystagogie: Pensée hrurglche d’aujourd hui et
liturgir ancienne. Conférences Saint-Serge XXXIXe semaine d'éfudies liturgiques:
Paris, 30 juin-3 juillet 1992 = BEL 70 (Ed. Liturgiche, Roma 1993); T. FEDERICI,
La santa mistagogia permanente de la Iglesia, en Ph 193 {1993) 9-34 = numero
monografico que lleva por titule: Mistagogia. La liturgia nos gufa al Misterio; J..
SOBRERQ, Lecciones de la mistagogia patristica, en Ph 195 (1923) 181-194.

83 Sobre el concepto de iniciacion cfr, A, NOCENT, [niciacidn cristiana, en: NDL
1051-1053; C. FLORISTAN, La iniciacidn cristiana, en Ph 171 {1989) 215-224
= namero monografico que lleva por titwo: Los sacramentos de lo iniciacién
cristigna.
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junto ala palabra (Ef 5,26) a una celebracién que incluyé una uncién
prebautismal, el acto de renuncia a Satands (el candidato vuelto
hacia el Oeste, regién de la oscuridad) v la profesién de fe en la
Santisima Trinidad {el candidato vuelto hacia el Este, regién de la
luz}34, 1a bendicién del agua bautismal, €l rito de la uncién posbautismal
con el crisma, vestimentas blancas y la entrega de una vela encen-

dida.

Este meétodo, que tuvo tanta aplicacién en la formacién de la
liturgia durante la época patristica, a tenor de la SC 38-39 y 63b,
no debe ser usado como un método ordinaric de inculturacién
litdrgica. A tenor de dichos textos conciliares, el procesc de la
inculturacién normalmente comienza con la edicién tipica de los
libros litrgicos. '

En algunas circunstancias, la asimilaciéon creativa es la tnica
manera de desarrollar la forma del rito de una Iglesia local en
particular, Esto es lo previsto en SC 77 en relacidon al matrimonio,
permitiendo a los Obispos “elaborar un rito propio adaptado a las
costumbres de los diversos lugares y pueblos”. Existe la posibilidad
de enriquecer la edicién tipica, incorporando a la misma ritos y
simbolos propios usados en el rito de bodas nativo. El elemento
nuevo incorporado no servira de equivalente dindmico de los ele-
mentos presentes en la edicién tipica.

La asimilacion creativa puede ser usada con ventajas para la
inculturacién de otras celebraciones litirgicas, como los funerales y
las bendiciones y la introduccién de nuevas fiestas litlrgicas inspira-
das por eventos historicos vy festivales locales de significacion nacio-
nal.

3.3. La progresion organica
Este tercer método consiste en suplementar y completar la

forma de la liturgia estableciada por la Constitucién sobre la Liturgia
v las ediciones tipicas de los libros litdrgicos.

. B4 Cfr, HIPOLITO DE ROMA, La Tradition Apostolique 21, ed. B, Botte LOF
39 (1989) 46, aparato critice a pie de pagina, .
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El método es a la vez progresivo y organico, de alli su nombre.
Es progresivo porque trabaja con dos dinamismos que desarrollan
la forma litargica: la «complementaciény, por medio de la cual
nuevos elementos son integrados a la liturgia; «continuidad» con el
trabajo comenzado por los organismos competentes de la Liturgia.
Es orgénico, porque lo que resulta es coherente con la intencién
basica de los documentos littirgicos y con la naturaleza y tradicién
de la liturgia cristiana. Obviamente, si hoy fuesen hechos los libros
littirgicos, en ellos encontrarlamos lo'que la progresién organica nos
dice.

“La SC 23 subraya el concepto de progresién orgénica: “'solo
después de haber tenido la precausién de que las nuevas formas se
desarrollen, por decirlo asi, orgdnicamente, a partir de las ya exis-
tentes’’. La comision conciliar explicé que en el texto [a expresion:
«nuevas formas» claramente sugiere la creacién de nuevos ritos8s. El
texto no encierra ninguna puerta, aunque indica la necesidad de la
continuidad, y pone “ala lglesia en guardia contra inncovaciones
impertinentes. '

Asi, por ejemplo, el Concilio no habla de repetir el rito de la
uncién durante la misma enfermedad, tampoco menciona la posi-
bilidad de usar cualquier tipo de aceite vegetal para la uncién de los
enfermos :

Existen también lagunas en las ediciones tipicas de los libros
litirgicos posconciliares. Por ejemplo, reconociende la pobreza
textual y ritual en el rito del Matrimonio, la SC 77 ordené que fuese
revisado v enriquecido. El rito fue revisado en 19698 y luego,
nuevamente en 1990 con la segunda edicién tipica®?, pero atn
persiste la conciencia que contiene lagunas. La segunda edicién

B85 Schama Constitutionis de Sacra thurgra. Caput |, Emendationes 4 {Ciudad
del Vaticano 1967) 8.

86 ORDO CELEBRANDI MATRIMONIUM, en RITUALE ROMANUN ex decre-
to Sacrosancti Oecumnenici Concilii Vaticani Il instauratum auctoritate Pauli PP,
VI promulgatum. Editic Typica (Typls Polyglottis Vaticanis 1972).

87 ORDQ CELEBRAND! MATRIMONIUM, en RITUALE ROMANUN ex decre-
to Sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani [l renovatum auctoritate Pauli PP.
VI editum loannis Pouli PP. Il cura recognitum. Editio Typica Altera. {Typis
Polyglottis Vaticanis 1991} )
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tipica mantiene que: “las férmulas del Ritual Romano pueden
adaptarse o, si el caso lo requiere, completarse (incluso el
interrogatorio antes del consentimiento y las mismas palabras del
u:c::rlsentlrnnento)''38 :

También se encuentra una pobreza textual en la primera edicién
tipica del ritual del sacramento del Orden de 196882, Esta edicion fue
una de las primicias de los libros litirgicos reformados segin los
criterios del concilic Vaticano IL. Es por esto que no podia gozar de
los frutos de la experiencia pastoral que se fue acumulando a medida
que los restantes rituales se fueron publicando. La segunda edicién
tipica de 1990% ciertamente cubrié muchas de dichas lagunas. Asi,
por ejemplo, de la falta de verdaderas vy propias introducciones
{(«Praenotanda»), introdujo bastantes variantes en la oracién de
ordenacién de los presbiteros {(«Prex Ordinationis+) que era pobre
biblica y teclégicamente para presentar la identidad del presbiterc®!.
En la primera edicidn tipica del ritual de Ordenes, la imposicién de
la mitra al nuevo obispo era hecha sin palabra alguna. Diversos
comentaristas de este ritual entendieron esta ausencia de palabras
como una falta de motivacién para la entrega de la mitra®, por eso
proponian para el futuro una eventual desaparicién de dicho rito. La
segunda edicion tipica ha entendido confirmar la importancia del

rito de la imposicion de la. mitra que lo ha dotado de una férmula

totalmente nueva: “Accipe mitram, et clarescat in te splendor
sanctitatis, ut, cum apparuerit princeps pastorum,

88 1pid., n. 41 = Enchiridion n. 3426.

89 De Ordinatione Diaconi, Presbyteri et Episcopl, en PONTIFICALE ROMANUM
ex decreto Sacrosancti Cecumenici Concilii Vaticani If instouratum aquctoritate
Pauli PP.VI promulgatum. Editio Typica (Libreria Editrice Vaticana 1968).

90 De Ordinatione Episcopi, Presbyterorum et Diaconorum, en PONTIFICALE
ROMANUM ex decreto Sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani If renovatum
auctoritate Pauli PP. VI editum, loannis Peuli PP.Il cura recognijtum. Editio
TyE:ca Altera (Typis Polyglottis Vaticana 1990).

Para una presentacidn de la sequnda edicién tipica del ritual de Ordenes cfr.

M. ALESSI-ARIOSTO, Comentarium, {a la sequnda edicién tipica del De Ordinatione

Episcopi, Presbyterorum et Diaconorurn) en IV 26 (1990) 95-115; C. MAGNOLI,

Varianti rituali ed eucologiche nell *'Editio altera dei Riti di ordenazione, en RL

78 (1991) 336-367; [. ONATIBIA, La identidad del ministerio orderado. Segunda
edicién del Ritual de Ordenes, en Ph 186 (1991) 447-465.

92 £ RBROVELLL, Per una rilettura dei nuovi riti di ordinazione, en La Scuola

cattolica 104 {1976) 447.
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immarcescibilem gloriae coronam percipere merearis'%3,

La presencia de lagunas en la edicién tipica muestra que las
Iglesias locales tienen que jugar un rol importante en el proceso de
la uprogresién orgénicar. Son ellas las Uinicas que poseen una recta
estimacién de sus necesidades pastorales y culturales.

Puesto que la progresién organica consiste en suplir lo no dicho
en los documentos litdrgicos, es, en un sentido, la continuacién del
trabajo del Concilio por parte de la Santa Sede, o continuaciéon del
trabajo de la Santa Sede de parte de las lglesias locales. La progresién
organica no considera la fase presente de la reforma littirgica como
algo final o definitivo, que no deje espacio para ulterior desarrollo.
Considerando la Constitucién sobre la Liturgia bajo este aspecto,
hasta que otro concilic no produzca otra, no sera obsoleta, porque
desde un principio no fue completada. La Constitucién sobre la
Liturgia es la mera antesala de la era de la reforma conciliar.

CONCLUSION

El desafic que de modo concreto nos ha hecho ¢l documento de
Santo Domingo de una liturgia inculturada, exige un estudio serio y
una paciencia notable,

La reforma liturgica, si bien es verdad, que se ha hecho con
cierta celeridad, también debemos afirmar que se la hecho con
seriedad y estudio profundo.

En la liturgia no se actia por capricho de unos grupos ni por
opciones superficiales y faciles, sino gradualmente, con el tiempo
necesario, con el estudio serio de las dos realidades que - en este
campo - se quieren acercar y que deben estar siempre en sana
tensién: la liturgia y fa cultura; la accién sacramental concreta y las

instituciones culturales de una Iglesia local,

93 De Ordinatione Episcopi, Presbyterorum et disconorum, n. 53, p. 27.
Traduccidn castellana: “Recibe la mitra y se manifieste en ti el esplendor de la
santidad, para que cuando aparezca €l principe de los pastores, puedas obtener la
corona de la gloria”.
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En estos afios del posconcilio se ha hecho con una mayor
extensién el estudio de la liturgia: el disponer de ediciones criticas
de las fuentes litargicas, un conocimiento cientifico de la historia de
la liturgia, los aportes de la semantica y de la semiética, de los mass
media, entre otros, han ayudado en gran medida a dicha extensién.
El estudio de la cultura, por ser una realidad més compleja, es més
dificil. Pues, discernir qué valores estan propiamente arraigados en
la propia cultura y cudles entre ellos pueden ser asimilados por la
liturgia cristiana, come resolver el problema de la multiuplicidad de
culturas en una misma comunidad eclesial, qué aspectos pertenecen
a la sensibilidad profunda del pueblo y cudles a grupos particulares,
son, entre otras, preguntas, que debemos formularnos desde la
cultura.

No debemos cerrarnos a ninguna posiblilidad, pero hay que
estudiarles seriamente. Unos cambios hechos por snobismo o por
ammateurs de la liturgia v de la pastoral, no llevaran sino a desarrai-
gos que, mas que favorecer, perjudican y desconciertan-al pueblo
cristianc. : '

La prudencia es necesaria en este campo de la inculturacion.
Juan Pablo I, en la Vicesimus Quintus annus recordaba que: “‘la
diversidad litdrgica puede ser fuente de enriquecimiento pero, a la
vez, puede provocar tensiones, incomprensiones reciprocas e inclu-
so cismas''%4.

En este sentide la IV Instruccién habla de la “"prudencia nece-
saria’ en el proceso de la inculturacién®. Indica, en particular, que:
“En este terreno (la inculturacién del Rito romano}, la pedagogia y
el tiempo son necesarios para evitar fenémenos de rechazo o de
crispacion de las formas anteriores'%.

No es extrafio que este proceso de inculturacién provoque
sentimientos de miedo y prudencia, porque estos cambios tocan
raices entrafiables de la fe cristiana que a veces han llegado a ser
también valores culturales asimilados en cristiano. Por esto es que
hay que tratar con seriedad y con la pedagogia necesaria. Es

21 VOA 16 = Enchiridion n. 320.
%5 I 46-51.
96 VL 46,
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evidente que hay que evitar el ecleticismo barato, o ! sincretismo
oportunista o los préstamos snobistas de culturas ajenas. La
inculturacién no toca sélo formas externas, sino que a través de ella
se alcanza los contenidos mismos de la liturgia y la sensibilidad mas
profunda de la comunidad cristiana.

Este desafio de la inculturacién exige valentia y prudencia a la
vez. De tal medo que la prudencia no mate la iniciativa, ni la valentia
haga olvidar la sabiduria secular de la Iglesia. Este desafio que la
inculturacién litirgica hace a cada Iglesia local es inminente, con
palabras de Pablo VI: “Hoy en dia la voz de la Iglesia no debe ser
reprimida a no «cantar un canto nuevor, la inspiracién del Espiritu
la mueve a ello™7.

¢Cuanto duraré este trabajo del desafio de la inculuracién de la
liturgia? Quiza sea una ilusién, pero este trabajo no debe cesar
nunca. So6lo asi seremos fieles a la consigna del Papa Pablo VI de
dar a la liturgia una “‘perenne juventud”.

Direccion del autor:
Uruguay 1319

11.100 MONTEVIDEO
URUGUAY

SUMARIO

Sante Dominge fez um grande desafic a Igreja latino-america-
na: inculturar a liturgia. Trata-se de um desafio pastoral, fruto de
um longo processo de amadurecimento de algo que o Concilio
Vaticano II denominou ‘‘adaptacéo liturgica’, na qual a
“participagio” é a chave da reforma lit(rgica.

Nos circulos liturgices, a relagio entre liturgia e cultura tem
sido expressada por diversos termos técnicos, entre os quais, os
mais populares foram ‘'indigenagéo’, ‘‘contextualizagédo’’,
“encarnagao’”’, “adaptagdo”, “aculturagdo” e “inculturacio”. A
partir dos anos 80, o termo “‘inculturagdo” tende a eclipsar o
termo ‘‘adaptacéo”.

7 PABLO VI, Alocucidn a los miembros del «Consiliuns, del 13 de octubre de
1966.
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No campo la liturgia, a inculturagéo litiirgica, diferente da
aculturagdo, nao se limita a uma tolerancia miutua, ac contrario,
por uma parte, a liturgia se deixa enriquecer dinamicamente pela
cultura e, por sua vez, a liturgia influi na cultura, dando-lhe um
sentido cristhio e exercende nela um sentido critico. Ambas,
liturgia e cultura, se encontram, se penetram e se fecundam
mufuamente.

De acordo com a IV Instruccidn sobre la liturgia, sua
inculturagao deve levar em conta trés principios gerais: o principio
~da finalidade, da unidade substancial do Rito romano e o principio -
da autoridade competente; e trés principios especificos: o principio
da ortedoxia da liturgia, da necessidade vital e da conaturalidade.
Quanto aos métodos, na histéria da liturgia se tem utilizado, com
&xito, trés métodos: a equivaléncia dinamica, a assimilacio criativa
e a progressado organica. A equivaléncia dindmica consiste em
substituir um elemento da liturgia romana por outro da cultura
local que tem um significado e umvalor equivalente. A assimilagéo
criativa, praticado sobretudo durante o tempo da criatividade
patristica, consiste na assimilagao dos ritos pertencentes a
sociedade contemporanea, tomados das tradigdes socio-religio-
sas, dando-lhes um significado cristao através do sisterna da
tipologia biblica. E, a progressao organica consiste em suplemen-
tar e complementar a forma da liturgia estabelecida pela
Constituicdo sobre a Liturgia e as edigbes tipicas dos livros

litargicos.
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INCULTURACAO,
ENDOCULTURACAO
DA IGREJA E CATEQUESE

Bernardo Cansi

Sacerdote religioso de la
Orden de Frailes Menores
Capuchinos.

Assessor da Dimensdo Bi-
blico-Catequética da Con-
ferencia de Obispos de Bra-
sil {CNBB). Brasilefio.

1. INTRODUCAO

A catequese, hoje, & definida como
processo permanente, progressivo,
organico dafé, da esperanga, da caridade,
da vida cristd. Quer atingir o agente
fundamental, que € o adulto. :

Também foi definida como a agéo
eclesial que tem a finalidade de fazer
ressoar a Palavra de Deus na comunidade,
na histdria, na sociedad=, na cultura
moderna. Seu papel primordial é
profético-transformador dentro e forada
Igreja.

A comunidade é lugar, fonte,
pedagogia, meio pedagégico, condigso,
contetido, meta da educagao da {é. Sua
fonte principal, o texto por exceléncia,
iluminador da caminhada, & a Escritura
Sagrada.
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Hoje, no entretanto, a catequese esta crescendo em sua radical
renovagao. Tem novas exigéncias e novas tarefas a cumprir. Esta
buscando todas as fontes, como a Patristica, o Ensinamento Social da
Igreja, a Antropologia, a Sociologia Religiosa, e outras, como objetivo
de refazer sua face prépria, sua fungéo indispensavel na formagao do
Povo de Deus e, especificamente, realizar uma tarefa importante para
a Igreja: a de preparar adequadamente agentes, catequistas para as
familias e comunidades catdlicas.

- Hoje, na América Latina e no Caribe, ha o desafio a ser assumido
portodaa Igg_éja: adedarumrosto préprio, inculturado, endoculturado
a catequese. Estamos, neste campo, deveras, ainda engatinhando os
primeiros passos. Vivemos um tempo de pesquisa, de sonhos, de
tentativas. Nao temos parametros para apoiar-nos. Somos todos
marinheiros de primeira viagem na nave da Catequese inculturada e
endoculturada.

A esperanga, contudo, alenta-nos a buscarmos, juntos, respostas
e caminhos acertados. Indubitavelmente, éuma tarefade todaaIgreja,
nao apenas da Catequese. Respeitar os valores culturais de cada povo,
animando sua histéria, revitalizando suas energias, realizando suas
auténticas aspiragoes, fortificando seus sonhos e esperangas é tarefa
da Igreja toda, de seus tedlogos e tedlogas, movimentos, pastorais ¢
agao global no mundo de hoje. N&o é somente missao dos educadores
da fé.

Todas as forcas, intelectuais e pastorais, leigos e clero sio
chamados a envidar energias, criatividades e experiéncias com a
finalidade de darmos, em profundidade, um coracédc, uma face
propria a catequese, isto &, que ela seja, & luzda encarnagio do Verbo,
inculturada e endoculturada.

Tal tarefa advém de nossa fé em Cristo que assumiu um rosto
judeu, galil&ico, empobrecido.

E uma exigéncia de nossa resposta ac Senhor.
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2. CATEQUESE INCULTURADA

A cultura & o encontro do homem e da mulher com a natureza,
corn a sociedade, com Deus ¢ consige mesmos. Ela & a sintese das
conquistas da agéo sobre a natureza, fruto da arte, do trabalho e do
génio de cada povo; de seu relacionamento e do exercicio do poder
politico; de seu encontro com Deus, expresso em gestos, simbolos
religiosos, festas, concepgdes sobre a vida além- morte; de sua vida
utdpica, de suas esperangas. Cultura & o estilo préprio, o modo de
viver, de conviver, de celebrar, de esperar, de se expressar, de se
comunicar, de ser de cada povo.

A catequese recebe o rosto da cultura do povo. A cada povo, uma
catequese apropriada, com modo e jeite préprio de ser e de educar
afé, Saomuitas as culturas. Muitas sao asfaces da catequese. Diversos
s&0 os modos de realizar aeducacao da fé. Cultura é o espetho de cada
povo.

A Catequese é plurifacética. Ela nao defende nenhuma cultura.
Precisa detodas, como canteiro paracrescer edesenvolver-se. Ganha
a forga da cultura.

Sem a cultura ela nao existe. E como a cor. Ela existe sustentada
nas flores, nos tecidos, nas paredes.

Semasflores, as cores desaparecem. Deigual forma, a catequese,
sem as culturas, desaparece. Sozinha inexiste. E um nada.

Ela precisa do seio, das entranhas de cada cuttura para aparecer,
para crescer-e-produzir frutos. Sem as culturas ela fica desenraizada,
alienada, morta. :

Como a crianga precisa das entranhas maternas para existir,
crescer, acatequese para sobreviver necessitada terra, dafecundidade,
daforca vital que advém das culturas. Precisa ter uma face que é a das
culturas. :

E uma boa catequese, revigora as culturas. A catequese nlo
destrdi o vigor das culturas. Pelo contrério, da-lhes mais vigo, vida,
cor, vitalidade e juventude. A Catequese inculturada ¢ como uma
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fonte, uma vitamina, um alimento que d4 musculatura, corpo forte,
resistente &s culturas, pois a educagao da fé promove as pessoas com
tudo o que elas tém de bom e purifica aquilo que as escraviza, domina,
marginaliza. A Inculturagao da fé da pulmées novos, respirago sadia
as culturas, injetando-lhes um ar puro e cheio de vida, que é a Boa
Noticia de que elas também vao partilhar das glérias do Cerpo
Glorioso do Senhor. '

3. A ENDOCULTURACAO

Ela tem mais os tragos fisionémicos da enculturagdo do que da
inculturacio. O seu lugar nao esta do lado de fora, na casca, mas por
dentro das culturas. Ecomo a semente. Ela cresce por dentro da fruta.
A endoculturagao é semelhante as sementes da laranja; elas vivem,
crescem e amadurecem por dentro da laranja.

O processo de adesao, de frutificagio de nosso encontro pessoal
com Jesus Cristo, deve nascer e crescer a partir de nosso interior, de
nossas decisdes internas, de nossas entranhas. Néo ¢ apenas uma
adesdo intelectual. Mas € uma transformac¢do a partir de nossa
liberdade, do coragao.

A endoculturagdo & um processo de evangelizagio e catequese
que se desenvolve nao na superficie, no verniz das culturas, mas
dentro, enraizado no interior dos povos.

Seu ninho nao é feito sobre as culturas, como os passarinhos que
constroem seus ninhos sobre as folhas, na superficie dos ramos; a
endoculturagao aninha-se por dentro das culturas, como o feto da
crianga que se aninha nas entranhas da mamae.

A evangelizaco e a catequese ndo sdo uma pintura nas paredes
das culturas, mas tocam, remexem, vibram a partir da sua ossatura
interna. Atingem a vida, as raizes, os costumes, as aspiragdes, os
sonhos, os relacionamentos, sua prépria histéria. As culturas que
acolherem Jesus Cristo Ressuscitado, suas promessas de felicidade e
o Reino, serdo mais vigorosas, mais fortes; terao mais
desabrochamento, abertura, didlogd'com as oufras culturas; seus
valores ganharao mais vigor e brilho. Seus anelos de felicidade, de
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bem-aventuranga receberfo mais ardor e significado e certeza.

*A endoculturagio é uma aprendizagem que se realiza através da
educagéo informal ou formal de um povo, chamaremos isto de
inculturagio, endoculturagao ou socializagao. Trata-se deum processo
de familiarizagdo com o cenjunto de habilidades, valores, costumes e
crengas e com a histéria do préprio grupo. No processo inculturativo
constitui-se o nicleo da identidade social e individual ™.

A endoculturacdo mergulha nas profundidades da cultura, das
pessoas, da faixa etdria, das etnias, das comunidades, das classes
sociais, das familias para ensopar-se de seus problemas, aspiragées,
meodos de ser, de viver e de conviver, com a finalidade de levar-lhes
a mensagem do Evangelho, da pessoa, vida, mensagem, morte e
Ressurreigao de Cristo. Seu intento nao ¢ sufocar a cultura, senao
faze-la adulta, aberta, amadurecida e mais vigorosa.

3.1. Catequese com tragos faciais da cultura-mae

;

Desta forma, a catequese ganha a fisionomia materna e paterna,
familiar das culturas. Toda catequese tem rosto de filha, trazendo os
tragos faciais da méae-cultura.

Sem a mae, a filha nac consegue sobreviver. Sem a cultura, a
catequese fica desfigurada, desafeigoada, desfigurada, irreconhecivel,
sem rosto préprio.

A Catequese endoculturada e inculturada traz em si a linguagem,
os costumes, as experiéncias, os valores e muitos outros tracos
espirituais, afetivos, familiares, religiosos, sécio-politicos, culturais e
histéricos da mamae.

Sabemos, contudo, que a filha conserva sua personalidade,
vocagao, aspiragdes, sonhos, caminhada préoprias. Diferentes da
mae.

1 Cfr. Juan-Luis SEGUNDO, Libertad v iliberacién en Mysterium Liberationis,
conceptos fundamentales de la Teologia de la Liberacién, vel. I, Ed. Trotta, Madrid
1990, p. 391.
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uma face inculturada, mas comumatarefa prépria. A culturanao quer
destruir ou eliminar a face propria, a identidade da catequese. Tanto
a mae como a filha tém uma tarefa especifica, mas convivem,
precisam uma da ouira. A catequese precisa da cultura, e esta
beneficia-se da vida, da vitalidade, do vigor, das raizes da cultura.

A educagaoda crianga acontece porum processode endoculturagéo
ou de enculturagho ou socializagao. E uma aprendizagem mitua que
acontece entre a mée e a crianga. Entre Catequese e culturas pode
haver mais carinho, bom relacionamente e ternura do que entre filhos
e pais ou entre filhas e maes.

3.2. Cultura e Catequese interagindo

E a catequese que aprende da cultura e esta da catequese. Ambas,
cultura e catequese, s&o ac mesmo tempo discipulas e mestras. Nao
¢ somente a catequese que aprende, mas também a cultura se
enriquece. Eum processo dialégico, como acontece com o processo
de interagao entre a mensagem e-a caminhada de fé da comunidade

ou enire fé e vida.

Esta educacao miitua, fraternal, faz com que uma leve as marcas
da outra. Gera-se, desta forma, uma osmose construtiva, positiva,
enriquecedora. O peixe sem a dgua desfalece. A 4gua, o aquério, com
peixes, ganham mais vida e colorido. A catequese ganha e reveste-se
dabeleza detodas as culturas. A Catequese endoculturada e inculturada
fica bonita, bela, encantadora.

As marcas do encontroe feliz e desejado entre catequese e cultura
do povo nao ficam na pele, mas na mentalidade de ambas, maeefilha.

As mais profundas marcas entre mae e filha sdo gravadas no
interior, ndo apenas nos tragos fisicndmicos. Quando ostios e tias se
encontram e contemplam a face da filha, dizem: “Ela se parece
bastanie com sua mae’. Mas nao afirmam que ela é a mae. Ha
semelhangas. Isto é, existe uma endoculturagao.

Também com a catequese inculturada e endoculturada poder-se-
& afirmar: “A catequese tem a face, os tracos fisiondmicos, as
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caracterfsticas, as expressdes, as manifestagdes, o jeito proprio de ser
da cultura original-méae. Podemos reconhecer quemn é a mae pelos
tragos fisiondmicos da filha. Tanto a cultura como a catequese
conservam sua identidade prépria.

3.3. A endoculturagao da vigor a cultura-mae

A endoculturagdo nao vem substituir a cultura-mae, masseu papel
¢éliberté-la de todo obstaculo, desvio, magia, superstigéo, ilusao, erro,
Fazé-la mais humana e humanizante, libertada e libertadora, & sua
finalidade. E n&o deseja fazer uma tarefa superficial, sendo séria,
vagarosa, constante, a partir de dentro, do interior, do coragao, das
entranhas da cultura. Os valores evoluem, Os desvalores, asfalhas séo
lentamente superadas, pois sao fatores de subdesenvolvimento e de
fechamento das culturas. A Boa Nova & uma Noticia alvissareira,
libertadora para as culturas.

Abri-las aos valores humanos, a liberdade, a partilha, 4 igualdade,
ao dialoge, a democracia, A cidadania, & paz, ao amor fraterno, a
sensibilidade e ac carinho para com os mais excluidos, onde todos
tenham voz e vez e sejam superadas as discriminages, os preconceitos,
o autoritarismo, o sexismo e ouras falhas , & papel da catequese
endoculturada. A catequese que nasce de dentro das culturas, ndo &
margem, na casca, no verniz, mas no nicleo central das culturas, sé
pode trazer harmonia, unidade na diversidade, vida, esperangas. A
endoculturagao catequética compromete-se com a Boa Noticia de
Cristo Ressuscitade, vencedor da morte e da dor.

3.4. A endoculturacdo é sensibilissima

Endoculturar a catequese & dar ao processo deeducagao dafé uma
grande sensibilidade, uma pele cordial, delicada quanto ac outro. A
endoculturagio como a inculturagao assumem atitudes de escuta, de
acolhida fraterna do outro. Jamais silencia a cultura do outro. Pelo
contrério, est atentissima ao que o outro &, diz, comunica, sente,
aspira. Quando nao escuta o outro, ou pior, quando desprezaa cultura
do outro, ndo mais faz endoculturagéo, mas transculturagao, isto é,
mata a cultura do outro, & assassina e cruel. Reduz o “outro™ ao “‘eu’”
do evangelizador.
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A catequese endoculturada existe para servir. Nac para ser
servida. Existe para libertar. Naoc para aprisionar. Seu papel &€ como
a do Servo Sofredor. Prefere calar-se do que fazer calar. Prefere
diminuir-se do que diminuir e enfraquecer a cultura-méae. Machucar,
ferir a cultura-mae é desfigurar-se a st mesma. A catequese precisa da
ajuda da cultura-mae. E a mée s6 pode crescer, alegrar-se, vangloriar-
se vendo a mensagem, ¢ Evangelho libertando-a de tudo o que a
oprime, entristece, marginaliza ou despersonaliza.

O catequista agindo desta maneira torna-se mais gente, mais
meigo, compressivo e compassivo.

4. A CATEQUESE ENDOCULTURADA
PROMOVE O OUTRO

Sabemos que o processo de inculturagao e endoculturago jamais
destréi a alteridade. Ao contrério, promove-a ao méximo. Jamais
deve existir a endoulfuragao ¢ a inculturagao assassinas da alteridade.
Elas existem para serem méaes e fraternas. Seu sentido ¢ serem fonte
de vida, raiz de esperangas &s culturas. Elas s30 “gaudium et spes’’,
alegria e esperanga do outro. Nao sao ameaga, ruina, inimigas, mas
amigas, solidarias e rio de acolhida, de promog¢ao do outro.

Houve tempos, ainda existemn resquicios, em que a evangelizagao
e a catequese integravam ¢ outro no evangelizador ¢ no catequista.
Integracao éum jogo que eliminaa alteridade, a cultura, as experiéncias,
a historia e a pessoa do outro. Isto & uma atitude anti-evangélica. E
uma ago que aprisiona o outro nos esquemas do evangelizador e do
catequista. Jamais pode acontecer Boa Nova com a destruicao do
outro. Esta € uma experiéncia que o colonizador das Américas e do
Caribe fezjunto aos indios e negros. A integragao no sistema colonial,
do evangelho importado e identificado com a cultura ibérica veio fazer
murchar arosalindadas culturas pré-colombianas. Nunca o Evangelho
e o Evangelizador conseguirdo plantar esperangas e vida sendo
silenciadores da voz e da cultura do outro.

“A integragdo no sistema colonial significou para os povos
indigenas a destruigao de sua alteridade e sua incorporagio a margem
da sociedade nacional. Tal integracdc era a condigdo de sua
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sobrevivéncia, j4 que o sistema colonial n&o ofereceu nenhuma
alternativa no terreno econdmico, politico ou religioso. A integragao,
neste sentido, & o polo oposto & inculturagéo ou endoculturagio. E a
negagao da religido autdctone e da possibilidade de uma Igreja
indigena’

A endoculturagdo é um encontro festivo, alegre, pascal com o
outro. Nunca a catequese inculturada ou endoculturada € proposta ou
gesto que dificultem o crescimento e a festa no coragéo do outro. O
outro ¢ sempre caminho de alegria, reencontro com Deus e com a
comunhao com o Criador.

O outro ¢ mais um jardim florido do que um espinheiro no
caminho. E mais uma fonte, um espethe de Deus do que um obstéaculo
para nossa liberdade e realizagao.

Quando ¢ catequista se sobrepde ac outro, julgando-se maior,
mais poderose, mais forte do que o oulro, acontece o siléncio cultural,
isto &, a perda da identidade do outro.

O catequista nao se julgue mais forte do que o outro, mas
companheiro de caminhada, colega com cultura diversa. Portanto,
capaz de didlogo e de comunhao com o outro.

5. A ENDOCULTURACAO NA MODERNIDADE

Eis um pogo, no qual o catequista é convidado a mergulhar: a
modernidade. Ele ndo ¢ um feroz inimigo da modernidade, da pés-
modernidade. Ele é um educador da fé na cultura moderna. Ele quer
dialogar, encontrando-se com o “‘outro” a fim de realizar a grande
festa da fé. Ele nao tem bombas e armas nas maocs. Ele trazumn coracao
sensivel, delicado, terno para com os nossos tempos, para com a
cidade, os meios de comunicagao. A par de tudo isso, ele tern uma
mensagem cordial, libertadora e evangélica para anunciar. Com
certeza, a modernidade, a cultura urbano-industrial irdo sentir-se
jubilosos e abrirdo suas portas para acolher a catequese endoculturada
e inculturada.

2 Cfr. Paulo SUESS, Inculturacién, conceptos fundamentales de la Teologia de
la Liberacién, en Mysterium Liberationis, op. cit., p. 392-393.
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A modernidade, oceano de riquezas, mar de novidades, lago
profundo de inquietagdes, deinterrogagdes, de vidatambém, recebera
com sentido e ardor a mensagem da Boa Noticia, da luz que vem de
Cristo pascal.

E gesto indigno de um catequista reprimir e engaiolar o passaro
da liberdade. Sua vocagdo ¢ dar alimento, aplaudir os valores, as
conquistas, a.aproximacao dos povos, a diversidade das culturas, as
vitérias que os povos conseguiram alcangar contra a violéncia, contra
0 centralismo étnico, a avassalagem escravizante.

O catequista rejubila-se e enche seu rosto de sorrisos frente aos
passos dados no campo dos direitos humanos, da participacac da
mulher, da comunh&o de bens, do sentido social da ciéncia e da

tecnologia.

Porém, a catequese endoculturada e inculturada tem uma funcio
critica e pascal. Tem umavoz profética. Ela sabe denunciar tudo o que
vem contra a dignidade, a festa da fraternidade e que pde os fracos
a margem. Ela tem uma voz que traz autenticidade e veracidade. Ela
existe para acolher e bater palmas frente ao bern que as pessoas estao
fazendo em prol da justi¢a e do direito no mundo e na cultura.

A catequese endoculturada reconhece o valor da subjetividade.
Das idéias e das conquistas realizadas em cada pessoa. Valoriza a
sexualidade. A afetividade, o carinho, a ternura, a delicadeza, o
respeito. Também convoca a subjetividade a se unir aos outros. A
formar parceria com os outros. A construir comunidade,
relacionamentos fraternos com todos.

Reconhece a unidade como fruto da diversidade cultural e
religiosa. E afeita ao ecumenismo, ao didlogo inter-religioso, ao
trabalho inter-religioso no campo sécio-politico. .

6. A CATEQUESE ENDOCULTURADA E A
JUVENTUDE

Esta & urna das majores tarefas da catequese na Ameérica Latina:
Educar a fé, a esperanca, a caridade dos jovens, dentro, na raiz, no



tnculturagdo, endocuturacdo da igrefa e Catequese Bernardo Carsi

coragao de sua cultura juvenil. Eles sdo os portadores de um mundo
novo, com linguagem - moderna, nova, desafiadora, com novos
contetidos, novas visdes do mundo, da politica, da economia, da
religido, da cidadania.

A Catequese nao consegi.liu chegar até os jovens. Nao entabulou
um didlogo profundo e amigo com eles.

Realmente a juventude & uma escola nova que vem questionando
nossos paradigmas, nossas segurancas e cosmovisao.

O jeito de celebrar, de cantar, de vibrar, de relacionarmo-nos, de
trabalhar, de convivéncia, de matriménio e vida familiar: o modo de
se comunicar, sdo muito diferentes nos jovens e em nés.

O catequista ¢ convidado a sentar-se junto & juventude para
recomegar um jeito novo de viver e de conviver. E deve fazé-lo
inspirado na catequese endoculturada e inculturada.

Esta nova pedagogia e nova aprendizagem requerem conversao
e espirito pascal. Exigem de nés adesao ao * homem novo’’ que est4
surgindo a partir da cultura juvenil. Afirmamos que a Igreja esta
distante demais da cultura juvenil em sua liturgia, em sua pastoral.
Perguntamo-nos: “Quem est4 caminhando com a cultura juvenil,
hoje? Quem sio os mestres dos jovens? Donde eles vém?”’ Os jovens
t&m seus mestres, seus guias, que nao sao os catequistas nem os pais
ou o clero. Seus guias t8m o rosto da informética, do exterior. Tém
suas liturgias, suas celebragdes, suas festas e expressdes proprias. E
ummundo com tragos novose que requer maior reflexao, encarnagéo,
coragem de nossa parte e dos catequistas. Eles reclamam mais
aproximagao conosco.

Nossosritoselinguagem, festas e celebragdes nao os sensibilizam.
A Igreja é chamada a reinventar sua linguagem, sua comunicagao e
relacionamento com os jovens.

Temos que aprender destes novos mestres modermnos. Eles sao
originais, sinceros, apaixonados, dangantes, comunicativos, originais,
inventives.
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Com eles a catequese vai aprender a se integrar mais no tempo
presente e a se revestir de comunicagio capaz de atingi-los . A
linguagem dos jovens de hoje é cordial, epidérmica e dérmica,
sensorial e afetiva.

6.1. A Juventude ndo aceita a integragdo

Muitos pais e catequistas querem integra-los em seus esquemas
mentais e religiosos. E os jovens rejeitam nossos modelos pastorais
gue os levam a perder sua identidade de jovens modernos.
Experimentam a “apartagdo” de nossa parte e da pastoral, Muitos
pastores nao tém coragem de endoculturar-se neles.

Os jovens e mogas de hoje detém iniimeros valores. Sao capazes
de questionar-nos e de exigir que nos convertamos aos valores atuais.
Reconhecem que nem tudo o que é moderno é valor. Mas os jovens
vivem valores que nos, adultos, rejeitamos ou temos vergonha de
assurmnir.

E certo, nossa cultura dialogante podera enriquecé-los, e
enormemente. Mas, por outro lado, nés temos que endoculturar-nos
neles. Realizar esta interagdo nédo é perda de identidade, mas
aperfeicoamento da mesma.

Quando estamos com os jovens, percebemos como as culturas
sao diversas. Diversas devem ser a catequese, a celebragao, a pastoral,
a linguagem, os ritos, o ritmo. A Igreja ndo pode perder esta chance
de ser mais jovemn, mais endoculturada e inculturada na vida, nas
experiéncias culturais do mundo juvenil atual.

6.2. Uma lgreja endoculturada e Juvenil

Ou a Igreja caminha com as novas geragdes, ou tenderé cada vez
mais a ser um grupo & parte, fora da histéria. E a juventude torna-se,
neste caso, profecia para a Igreja. E um grito e um clamor que
solicitam mais atengéo, mais captagic dos valores juvenis. A cultura
juvenil contém valores que a Igreja acolhe com alegria: a jovialidade,
a busca de caminhos mais modernos de comunicagao interpessoal,
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grupal, da Boa Noticia recebida com caracteristicas pessocais, novas,
com as notas criticas da nova geragdo, portadora dos valores da
amizade, da sinceridade, da relativizagdo de normas que foram
assumidas com demasiada rigidez. )

A juventude é capaz de criar mundos novos, novas linquagens,
novos estilos de vida, possivelmente antagdnicos acs das antigas
geracdes. Ela tem capacidade de assumir os valores da modernidade,
os valores que nascem do ambiente citadino ou de grupos externos,
conhetidos internacionalmente, como acontece na cultura musical. A
Juventude encarna e vive a arte, a comunicacio dos grupos de artistas,
cantores, o ritmo préprio dos jovens de outros paises. E aaberhira aos
valores universais, as conquistas e sucessos dos jovens de outras
culturas. A juventude transforma os avangos de outros povos em
valores de todos, democratizados.

Tudo isto vem enriquecer a sociedade e a Igreja. Sem diminuir a
forga de seu papel proprio, algreja é chamada arenovar-se em muitos
campos: na comunicagao; no relacionamento com a modernidade;
com os meios pedagdgicos novos; com o estilo de vida mais simples,
alegre, democratico; acclhendo os valores humanos, corporais, a
sensibilidade, a afetividade, o respeito aos valores femininos, ternos,
de acolhida, fraternidade e liberdade.

Esta “nova encarnagao ou constante mergulho na cultura juvenil”
faz da Igreja uma méae, uma discipula de Deus que fala através da
cultura jovem. '

No processo da catequese endoculturada juvenil, o catequista tera
sempre o bom senso e o discernimento suficientes para saber
distinguir © que é trigo e o que € jdio. Saberé separar oque éluze o
que sao trevas nesta cultura. Nao colocara no mesmo grau o erro e
a verdade, o certo e o errado. A luz do Evangelho, sabera realizar a
verdadeira critica a cultura juvenil. Sabera assimilar os valores e
denunciar os desvalores.

Em sendo mais da metade da populagio latino-americano e
caribenha pertencente & faixa etaria da juventude, tendo cerca de ou
menos de 25 anos, ¢ fundamental que a catequese e a Igreja se
acerquem, se aproximem e dialoguem mais com a cultura dos jovens,
aprenda deles como falar ao mundo modernc.
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Nossas liturgias, nossa pastoral, a teologia, a espiritualidade, a
mistica, a oragao devem ter tragos culturais e valores da juventude, sob
a ameaga de ficarmos parados no caminho da histéria moderna,
falando a um rochedo que nada ecoa, falando as pedras.

CONCLUSAO

Com o simbolismo da fruta, entendemos assim a catequese
endoculturada: Nao pretendemos nem sonhamos com uma catequese
do carpo, da casca cultural. Nem do mesocarpo, a meio caminho da
cuitura. Mas do endocarpo: por dentre da histéria, da cultura,
atingindo o coragio do pensamento, dos interesses, das decisoes, da
identidade de cada cultura, especialmente a citadina e a dos
empobrecidos. :

Falando dasflores, desejamos realizar urna catequese ndo exdgena.
Mas endégena, capaz de fecundar 0s novos valores que estao sendo
germinados na flor belissima da cultura atual, dos jovens, da cidade,
dos meios de comunicacdo, purificando-a de tragos que
despersonalizam, como a capacidade que a modernidade tem de
marginalizar os empobrecidos, tornande-os lixos, indesejaveis aos
afortunados, aos ricos e detentores do poder e da economia neoliberal.

Nao queremos atingir o ectoderma. Nem o mesoderma. Mas o
endoderma, a camada interna do embrifo cultural da modernidade e
da pés-modernidade. Isto €, a camada celular mais profunda da alma,
da sensibilidade, da afetividade, dos desejos e sonhos do homem
atual, da mulher do nosso tempo.

Forafeita até agora muita catequese do carpo, apenas da pele do
homem e da mulher. Podemos alcangar a profundidade tiltima do ser
humano, penetrando nas suas paredes mais reais e existenciais.
Entdo a fruta, a flor, 0 ser humano poderéo desabrochar mais,
frutificar amadurecidamente aquilo que ¢ Evangelho, a Catequese
neles plantou, cultivou e regou com esperanga, com carinho e com
a ternura.

A semente, naverdade, amadurece, fortifica-se, ganha semblante,
identidade e vigor enquante estiver no seio da fruta. Nela sente-se
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bem, em seu habitat, casa e ambiente preferido.

A catequese, se quiser realizar sua missao educadorado Evangelho
semeado na terra dos homens, tera que abrir caminhos ¢ aninhar-se
nas profundezas do coragdo, das vértebras, nas entranhas quentes da
pessoa humana e das culturas.

O ovo fora do ninho apodrece. Catequese fora da cultura torna-
se agao inutil, estéril. Catequese exégena é flor sem fecundacgéo.
Catequese endégena ¢ flor que se abre ao sol, ao mundo e perfuma
a histéria. Catequese endoculturada, que vibra na interioridade das
culturas ¢ girassol belo, ¢ margarida aberta e rosa perfumosa e
encantadora, amada por Deus e pela Igreja.

Endere¢o do autor:

. Cx. Postal 07-0617
Avwb Sulq 906-Conj. "D
70390 BRASILIA. D.F.
BRASIL

SUMARIO

La catequesis es la accién eclesial que tiene como finalidad
hacer resonar la Palabra de Dios en la historia, en la sociedad o
en la cultura moderna, v que tiene a la comunidad como lugar,
pedagogia, condicién, contenide v meta de ia educacién en la fe
v a la Sagrada Escritura como fuente. Particularmente en América
Latina, hay un desafio que debe ser asumido por toda la Iglesia:
dar un rostro propio, inculturado y endoculturado a la catequests.
Como {a cultura es el espejo de cada pueblo, la catequesis debe
recibir el rostro de la cultura del pueblo, pasando por un proceso
de endoculturacion que ileve a una interaccién entre fe y vida. Eso
jamas destruye la alteridad, al contrario, es un encuentro dial6gico
y pascual con el otro, que engendra més vida y no silencio cultural,
o sea, pérdida de la identidad del otro.

En su labor evangelizadora, €l catequista hoy, inevitablermente,
se encuentra con la modernidad y sus conquistas. Y, en relacién
a ellas, es gesto indigno de un catequista reprimir la libertad y no
aplaudir la aproximacién de los pueblos, la diversidad de las
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culturas, las conquistas de los pueblos contra la violencia y el
centralismo ético, la defensa de los derechos humanos, la parti-
cipacién de la mujer y el sentido social de la ciencia y de la
tecnologia. Eso lleva la catequesis a reconocer la unidad como
fruto de la diversidad cultural v religiosa, y a abrirse al ecumenismo,
al didlogo v al trabajo inter-religioso en el campo socio-politico.

Dentro de este contexto de modernidad en Ameérica Latina,
una de las tareas mas grandes es educar la fe, la esperanza y la
caridad de los jovenes, llegar al corazén de la cultura juvenil. Los
jovenes son portadores de un mundo nuevo, sin embargo, ellos
tienen sus maestros, sus liturgias, sus celebraciones, sus fiestas y
expresiones propias, frente a los cuales la Iglesia esta llamada a
reinventar su lenguaje, su comunicacién y su relacién con ellos.




INCULTURACAO,
ENDOCULTURACAO DA IGREJA
E PLANEJAMENTO PASTORAL

O caso do Sinodo da Diocese de Tubarao

Agenor Brighenti

Sacerdote brasileire da
Diccese de Tubardo, Doutor
em Teclogia pela
Universidade Catolica de
Lovaina, Diretor Académico
do Instituto Teoldgico-
Pastoral para América-lati-
na (ITEPAL), do CELAM.

A evangelizacdo da cultura exige a
inculturacio da Mensagem Revelada, da
fé e da Igreja {(SD 248-§7), através de
processos de endoculturacao dos
membros das comunidades eclesiais e
de suas estruturas. Na América Latina,
quinhentos anos de evangelizacéo
deixaram marcada a cultura mestica de
um “‘radical substrato catélico” (DP 7),
mas nao levaram a uma auténtica
humanizagdo, como demonstra a
constatagdo de que “em povos de arrai-
gada fé crista se impuseram estruturas
geradoras de injustica” (DP 437). Na
verdade, como constata Santo Domin-
go, citando Jo&o Paulo l, “podemos
falar de uma cultura cristz quando o
sentir comum da vida de um povo tem
sido penetrado interiormente, até ‘situar
a mensagem evangélica na base de seu
pensar, em seus principios fundamentais
de vida, em seus critérios de juizo, em
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suas normas de agao’'l e, desde af, ‘se projeta no ethos do Povo...
em suas instituigbes e em todas suas estruturas’2 {(SD 228-§4).

Neste processo de simbiose entre Mensagemn e cultura?, trés
fatores sdo comumente citados como for¢as que historicamente
contribuiram & inculturagio-endoculturacao da Igreja: o apoio e a
participagao da Igreja nos justos processos de defesa dos direitos
humanos, a religiosidade ou o catolicismo popular e os esforcos em
promover uma catequese inculturada*. Nos dias atuais, ndo seria
exagerado acrescentar um quarto fator: o planejamento pastoral.

Na Ameérica Latina, inegavelmente, o planejamento pastoral é
um dos fatores que, nos Ultimos anos, tem contribuido sobremaneira
para a inculturagio-endoculturada da Mensagem e da lareja; nao
simplesmente a elaboragao de plancs pastorais, mas principalmente
os processos de planejamento pastoral participativo, sobretudo
através dos Sinodos Diocesanos que se prolongam, as vezes, por
mais de meia década. Na realidade, o salto qualitativo que se deu na
década de 80 foi a passagem da chamada *‘Pastoral Orgénica e de
Conjunto”, com a elaboragdo de Planos mais voltados para a
reorganizagado das estruturas da Igreja e a uma agdo ad intra,
através de uma participagao representativa das comunidades eclesiais,
aos processos de ‘‘Planejamento Pastoral Participative”, entendido
este como um processo permanente de tomada de decisdes, que
busca involucrar a participagéo efetiva de todos os membros de uma
comunidade eclesial, em vista de uma ag&o alicergada sobre os leigos
e, portanto, prioritariamente ad exfra, missionaria.

Além da incorporagao nos processos de planejamento de novas
metodologias que contribuern a uma maior inculturagio da Igreja,
pois recolhem a rigueza da pratica pastoral e da reflexio tecldgica
que se d4 atualmente no continente, o mais significativo temn sido o
exercicio, em muitos lugares, de uma “‘eclesiologia de comunhao”

1 JOAQ PAULO 11, Discurso inaugural, 24.

2 ibid., n. 20.

3 Santo Domingo lembra que a inculturacio ¢ “centro, meio e ohjetivo da Nova
Evangelizacao'', citando discurso de Jodo Paulo Il ac Conselho Internacional de
Catequistas em 26.9.92, cfr. n. 228-§52.

4 Cfr. A, GONZALEZ DORADC, Inculturacién y endoculturacién de la Iglesia
en América Lating, Medellin 60 (1989) 478-521, aqui p. 515.
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e a explicitagio do Marco Referencial da agao pastoral, apoiada na
imprescindivel contribuigio das Ciéncias Humanas e do Social, em
especial da Teologia latino-americana. Isso levou a uma interrelagao
entre saber cientifico e popular, que além de mostrar que o primeiro
nao ¢ autdénomo do segundo, pde em evidencia que o povo é
tarnbém dotado de um logos critico.

Neste estudo, depois de um brevissimo histérico da passagem
da Pastoral de Conjunto ac Planejamento Pastoral Participativo e de
urna rapida conceituagdo deste, abordaremos estes trés fatores, nao
de maneira teérica, mas a partir da experiéncia do Sinodo de
Planejamento Participativo da Diocese de Tubarao, Brasil5. Com
isso, 0 que quer, nao é apresentar modelos, mas privilegiar uma
préatica como fonte criadora de idéias que poderéo inspirar agentes
de pastoral que, através do planejamento, queiram ‘‘promover
novas lgrejas, ndo somente numérica, mas também culturalmente
novas'’s,

| - DA PASTORAL ORGANICA E DE CONJUNTO
AO PLANEJAMENTO PASTORAL
PARTICIPATIVO

Para avaliar a importancia e o alcance do Planejamento Pastoral
Participativo, também no que diz respeito a inculturacao da Igreja,
convém relacioné-lo historicamente com os modelos de planejamento
calcados nas chamadas Pastoral Voluntarista, Coletiva e de Conjun-
to.

5 Este Sinodo teve a presidencia do bispo diccesans de entdo - Dom Osério
Bebber {1980-1991), com a coordenagio deste autor, Coordenador Diocesano de
Pastoral, recém chegado de um curso de Atualizacio teol6gica e de Pastoral Sacial
no Instituto Teolégico-pastoral do CELAM, em Medellin. Além desta experiencia;
tive a oportunidade de assessorar, igualmente, outras dioceses e instituigdes em
processos de planejamento paricipativo, principaimente no Brasil, e que também
serfo pano de fundo deste estudo. A distancia de quase uma década deste evento,
me ajuda a analisar com mais serenidade o processo, tendo em conta sobretudo os
seus frutos.

& Cfr. A. GONZALEZ DORADCO, Inculturacién v endoculturacién de la Iglesia
en América Latina, op. cit., p. 486. Santo Domingo afirma que “a tarefa de
inculturagio da fé & propria das lgrejas particulares scb a dire¢éo de seus pastores,
com a participagao de todo o Povo de Deus”, n. 230- §32.
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1. BREVES NOTAS DA HISTORIA DO
PLANEJAMENTO PASTORAL

1.1. Da Pastoral Voluntarista 3 Pastoral Coletiva

Mesmo que os planos de pastoral tenham aparecido na Igreja
latino-americana nesta segunda metade de século, isso néo significa
que nao se planejasse. Sabemos se de um lado, nao existe
planejamento total, isto &, uma ag&o totalmente pensada, de outro,
nao hé improvisagao total, ou seja, uma agdo completamente im-
pensada. Planejar & deixar de improvisar. E prever. E projetar o
futuro. E pensar antes qual o melhor caminho para chegar acnde
se quer. Planejar significa ir avangando, gradativamente, da
improvisagao a projegac, do menos planejado ao mais planejado?.
Assim, ainda que de forma incipiente, a ago pastoral, sobretudo a
nivel paroquial, nunca foi totalmente improvisada, embora, ¢ certo,

- estivesse submissa a um procedimento mais voluntarista e empirista.

Nao somente o conhecimento, mas também a agio tem suas
mediagdes, que evitam que uma “‘teoria” desemboque na agido de
maneira meramente intuitiva e improvisada®.

O fato € que o planejamento supde um minimo de autonomia
e um certo centro de poder capaz de tomar decisdes? e historicamente
se sabe que a Igreja latino-americana, até quase ao final do século
passado, esteve subordinada 4 tutela do Estado, porquanto circonscrita
no regime do Padroado. Esta limitagéo foi compensada, de alguma
forma, com a experiéncia do Concilio Plenario Latinc-americano,
convocado por Ledo XIf em 1899 para concretizar uma reforma da
lgreja no continente!® e dos Concilios Nacionais, como foi o caso
do brasileiro, idealizado em 1900 por Dom Macedo Costa - Arcebispo

7 Cfr. A. BRIGHENTI, Metodologia para um processo de planejamento
participativo (= MPP), Edicdes Paulinas, 2° edicao, Sao Paulo 1988, 60 p., aqui p.
9 . (Esté editado também em espanhol pelas Paulinas de Bogota).

8 Na realidade, nao existe, humanamente falando, insercao alguma que seja
absolutamente imediata. Cfr. J.-B. Libanio, Metodologia do Teologia da Libertacdo,
Teo comunicagio 48 {1980) 118-126, aqui p. 123.

% Cfr. J.-O. BEOZZO, A Igrejuo no Brasil, O Planejamento Pastoral em questde,
Revista Eclesittica Brasileira 167 (1982) 465-505, aqui p. 469.

10 ibid., p. 467.
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da Bahia e Primaz da Igreja no Brasil, e realizado em 193911, No
espaco de tempo que vai da idealizagdo a sua realiza¢do, realizaram-
se vérias Conferencias Provinciais de preparagao ao evento e que,
ia em 1915, depois de quinze anos de trabalho, se produzia um texto
intitulado *‘Pastoral Coletiva’12,

Porém, o passo mais significativo da Igreja latino-americana
rumo ao planejamento pastoral foi dado com a implantagéo dos
movimentos de Agao Catdlica especializada e do Movimento por um
Mundo Melhor.

A Agao Catdlica especializada por diferentes meios de vida: rural
{(JAC), estudantil secundarista {(JEC), universitaria (JUC), operéric
{JOC) ¢ independente {(JIC), “leiga na sua base, com uma equipe
nacional para cada ramo e equipes regionais e diocesanas, podendo
atuar a nivel nacional e regional por cima das barreiras e fronteiras
diocesanas’13, habilita a Igreja “'para uma ac3o mais concertada e
relevante, ndo sé do ponto de vista religioso, mas também social e
politico’14. Além do trabalho de seus militantes, principalmente
suas Semanas Nacionais de Estudo, que procuravam envolver o
episcopado nos debates e na aprovacdo das linhas de trabalho,
propiciaram o encontro regular de pelo menos parte dos episcopa-
dos nacionais e se transformariam em germe da futura criagac das
conferencias episcopais nacionaisl®, e que passariam a se constituir
ern um outro pdlo de unidade entre o poder de cada Ordinério do
lugar e a Sé Apostdlica.

Entretanto, se com a Agac Catdlica os leiges haviam encontrado
uma estrutura para sua participagao mais adulta na vida da lgreja e
um instrumento de acgic coordenada e planejada nos diferentes
meios especificos de vida, foi com o Movimente por um Mundo

1 ibid., p. 472.

12 Cfr. Pastoral Collectiva - 1915, Typ. Martins de Aratijo, Rio de Janeiro 1915,

12 Cr. J.-Q. BEOZZO, A Igreja no Brasil, O Planejamento Pastoral em questdo,
op. cit.,.p. 473.

14 ihid.

15 Cfr, G.-F. QUEIRCGA, Comunhdo e Responsabilidade, Edigdes Paulinas, Sao
Paule 1977, p. 173.
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Melhor'é, que se predispunha & superagdo de uma ‘‘pastoral
individualista”, que se chegou & aceitacdo generalizada da necessidade
de um trabalho mais de conjunto e articulado!?. Mas convém ressaltar
que, diferente da Agao Catélica, cujo nucleo fundamental & o leigo
e sua missido no mundo, o Movimento para um Mundo Melhor tinha
uma orientagdo mais intra-eclesial, na medida em que sua
preocupacao estava voltada para a renovagao das estruturas paroquiais
edo clero. Ejustamente por este caracter mais ad intra, o movimento
tornou-se mais aceito do que a Acao Catdlica, alcangou enorme
penetracio em inumeros paises latino-americanos na década de 60
e, como no caso do Brasil, se constituiu no motor para a implantacéo
do primeiro plano pastoral da Conferéncia Nacional dos Bispos
(CNBB) - o Plano de Emergéncia de 196218,

Em relagio & inculturacéo da lgreja, como pode-se constatar,
por sua mistica e objetivos, a Agao Catdlica contribuia mais a uma
encarnagio da instituigio eclesial, e sobretudo de seu carisma, na
cultura iatino-americana do que o Movimento por um Mundo Melhor.
Este movimento, apesar de seu esforgo de abertura ac mundo
moderno, um desatic mais pertinente & Europa que a América
Latina na época, na verdade se baseava numa eclesiologia esclerosada,
pré-conciliar, a do Corpo Mistico que, pastoralmente, acabava se
ocupando mais da “‘cabega” que do “corpo” da Igreja. Por sua vez,
a Acao Catdlica, através do método ver-julgar-agir nos mejos espe-
cificos de vida dos jovens, levava naturalmente a Igreja a encarnar-
se nos ambientes, e ainda que sua eclesiologia também fosse a do
Corpo Mistico!?, sua pratica, sobretudo a inser¢éo do laicado no
mundo secular, j& era prentncio da renovacao conciliar e de busca
de uma simbiose entre Evangelho e culturas.

16 Fste movimento fundado pelo Pe. Ricardo Lombardi s.j., em Roma, com
decisivo apoio de Pio Xll, trazia uma nova espiritualidade, o convite para uma lgreja
aberta para o mundo moderno e a eclesiologia do Corpo Mistico de Cristo,

¥7Cfr. J.-O. BEQOZZO, A Jgreja no Brasil, O Planejamento Pastoral em questéo,
op. cit., p. 478.

18 Este Plano, entre ouiras colsas, afirmava que “‘o Movimento por um Munde
Melhor ¢ utilissimo & visao global e ao esforco planificado. E a chama espiritual,
cerne e alma de toda a Pastoral auténtica”’, cfr. Plano de Emergéncia para a Igreja
no Brasil - CNBB, 1962, Livraria Dom Bosco, Rio de Janeira 1962, p. 45.

19 Cfr. J. CARDIIN, Sauver la Masse, Lecons 4 la Semaine d'Etudes nationale
1945, Les Ed. Jocistes, Bruxelles, p. 12-13; Id, Le monde d'aujourd’hui et
I'Apostolat des Laics, Legon d'ouverture au Congrés Mondial de I"Apostolat des
Ldics, Actes du Congrés Mondial pour l'apostoalt des laics, 8 octobre 1951, Ed.
du Comité Permanent, Rome 1951, p. 21-22.
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1.2. Da Pastoral Coletiva a Pastoral de Conjunto

As primeiras preocupacdes em torno a uma pastoral de conjun-
to nasceram na Alemanha no inicio deste século. Em 1905, M,
Fassbender, deputado de Berlin, propds uma coordenagao pastoral
nas grandes cidades??. Em 1909, H. Swoboda publicou um impor-
tante trabalho sobre a situagéo pastoral urbana, com o objetivo de
apresentar algumas linhas diretrizes da “cura de almas’ nas grandes
cidades?!, Em 1911, L. Wertmann, fundador de Céritas, criou em
Friburgo de Brisgovia, dentro da mesma organizagado, uma
“associacao livre para a ajuda de Céritas na Pastoral”??. Esta, a
partir de 1934, se transformou numa instituicdo nacional de ajuda
pastoral. Em 1921, K. Rudolf fundou em Viena um institutc pastoral,
onde desde 1931 se tem celebrado anualmente cursos pastorais
para coordenar a acao de seus responsaveis. Com o nazismo, devido
a proibigdo dos organismos eclesiais nacionais, desde 1933, se
criaram secretariados diocesanos de pastoral?s,

Na Franga, foram os movimentos de Ac¢ao Catélica que fizeram
tomar consciéncia de que a pastoral tradicional, por ser individualista,
invertebrada e alheia a realidade do mundo, nio respondia as
exigéncias do apostolado. A partir de 1941, deram grande
contribuigao, nesta perspectiva, a experiéncia dos padres operarios,
surgida das confrontagdes ocorridas nas frentes de batalha da sequn-
da guerra mundial; a renovagio da missio paroquial nos anos 1943-
1945; e ¢ despertar da Ago Catdlica por ambientes especificos?¢,

Em grandes linhas, na Europa, antes do Concilio Vaticano 1II, a
pastoral de conjunto se desenvolveu em trés etapas. A primeira, deu-
se com a descoberta da ‘‘ruptura entre vida e religiao?. A
descristianizagao que se operava na Europa nao afetava somente os

20 Cfr. C. FLORISTAN, Teologia Practica, Teoria y Praxis de la Accién Pastoral,
Edicicnes Sigueme, Salamanca 1991, p. 229.

21 Cfr. H. SWOBODA, La cura de almas en las grandes ciudades, Barcelona
1921,

22 Cfr. C. FLORISTAN, Teologia Préctice, Teorla y Praxis de la Accidn Pastoral,
op. cit., p. 230,

23 ibid.

24 jbid.

25 Cfr, F.-J. CALVO, Notas para una historia de la pastoral de conjunto,
Pastaral de Conjunto, Madrid 1966, p. 13-24.
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individuos, mas as massas. A pardquia era incapaz de afrontar a
situagéo. Fazia-se necessaria uma agéo pastoral com uma dimensao
social?¢. Numa sequnda etapa, descobriu-se a interioridade da pastoral
de conjunto. Era necessaric situar o trabalho apostélico do padre e
do leigo dentro de uma pastoral global?’. Num terceiro momento,
finalmente, descobriu-se a dimensao diocesana da pastoral.
Necessitava-se integrar as for¢as dos agentes e seus grupos para
dinamizar os setores de pastoral. Neste sentido, na Franga, desde
1959, varios bispos comegaram a partilhar suas experiéncias de
pastoral de conjunto?®.

Na América Latina, ademais da Ag¢ao Catdlica e do Movimento
por um Mundo Melhor que propiciaram as primeiras experiéncias
de “Pastoral Coletiva”, aprofundadas sobretudo com a criacao das
Conferencias Episcopais Nacionais e do Conselho Episcopal Latine-
americano (CELAM), o caminho rume & Pastoral de Conjunto passa
pelo papel exercide pela Sé¢ Apostolica.

Nesta perspectiva, sdo conhecidas a atitude ¢ a gestao de Joao
XXII. Onze dias apds sua coroagio, ao receber os membros do
CELAM reunidos em Roma a 15 de novembro de 1958, por
convocagio de seu antecessor - Pio Xll, 6 papa aponta como “‘meios
para a renovacdo espiritual do continente: uma clara visdo da
realidade; um plano de agao realista, previdente quanto aos fins,
racional quanto aos meios, aglutinador de forgas, no respeito das
legitimas liberdades; corajosa e perseverante execugao do plano,
com revisdes que o adaptem &s novas situagdes; e, larga cooperagao
com todas as forgas que desejem ajudar a América Latina"2%. Trés
anos mais tarde, a 8 de dezembro de 1961, o mesmo papa tomava
a iniciativa de enviar carta ac Episcopado Latino-americano, urgindo
o plano de mobilizagao pastoral sugerido em 195830,

26 ibid.

27 Neste sentido, foi decisivo o congresso nacional da {Jnion des Oeuvres em
15656 na Franga, sob o tema Pastorale, oeuvre commune, em que se tomou
consciencia da necessidade de integrar as forgas apotélicas , situar a pardquia dentro
de uma regido e coordenar os responsaveis, cfr. Cfr. C. FLORISTAN, Teeclogia
Prgé':tica, Teoria v Praxis de le Accién Pastore!l, op. cit., p. 231.

ibid.

28 G.-F. QUEIROGA, Comunhde e Respensabilidade, op. cit., p. 343.

30 Cfr. J.-O. BEOZZ0, A Igreja no Brasil, O Planejamento Pastoral em questdo,
op. cit., p. 486
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Na Ameérica Latina, efetivamente, foi na aurora de Concilio
Vat. II, aberto a 11 de outubro de 1962, que apareceram esforgos
concretos em prol da elaboragio de Planos de Pastoral de Conjunto
por parte das Conferencias Episcopais Nacionais. Tal & o caso do
Plano de Emergéncia da CNBB, elaborado durante a V Assernbléia
Geral do Episcopado?!, que contempla quatro pontos principais: A
renovagao paroquial; A renovagio do ministério sacerdotal; A renovagao
dos educandarios; Introdugiio de uma pastoral de conjunto?2. Neste
Plano, se faz referéncia a rica experiéncia e a intensa convivéncia,
reflex@o e debate teolégico-pastoral do episcopado latino-america-
no durante o Concilio, que representou, entre outros, uma experiéncia
de colegialidade episcopal, de abertura aos problemas da Igreja
universal e um estreitamento de lagos com a Sé apostélica, sem falar
da profunda reciclagem teolégica e de uma maior coeséo entre os
bispos das conferéncias episcopais nacionats.

Entretanto, se de um lado os Planos de Pastoral de Conjunto
avancam em relacdo & denominada Pastoral Coletiva, de outro,
estao longe de serem verdadeiramenie participativos e involucradores
das comunidades eclesiais enquanto tais. No caso do Plano de
Pastoral de Conjunto da CNBB (1966-1970)%3, como afirma em
sua apresentacdo Dom Agnelo Rossi, “este plario foi elaborado por
especialistas, e exaustivamente discutido, emendado e aprovado
pelos bispos do Brasil’3¢. Destes planos, o laicado, o clero e os
religiosos em geral ndo part1c1pam de sua elaboragao e discussao.
A presenca dos especialistas € claramente perceptivel, seja na
linguagem, seja no encadeamente dos passos do plano, o que vai
exigir a participagdo de érgaos técnicos e especializados em sua
execugao e a promogao de cursos para sua implantagao®s. No que

31 Esta Assembléia realizou-se em Rio de Janeiro de 2 a 5 de abril de 1962.

32 Cfr. Plano de Emergéncio para a lgreju no Brasil - CNBB, 1962, op. cit.,
p. 35.

32 O Plano comegou a ser elaborado em novembro de 1964 e recebeu sua
aprovagio em Roma, depois de ser discutido e emendado pelo espago de trés meses
pelos Bispos reunidos no Cencilio,

3 Plano Pastoral de Conjunto (19661970} - CNBB, Livraria Dom Bosco, Rio
de Janelro 1966, p. 5.

35 Para se ter uma idéia, o Plano de Pastoral de Conjunto se apoia num vasto
programa de investigacao soc1a| de produgao de subsidios e de treinamento de
pessoal: sao 19 projetos de pesquisa e levantamento, 19 programas paralelos de
reflexdo e elaboragao teologico-pastoral e 12 diferentes projetos de formagao de
pessoal, além do programa de assessoria acs “'regionais da CNBB de entao, cfr. J.-
Q. BEOZZO, A Igreja no Brasil, O Planejamento Pastoral em questéo, op. cit.,
p. 496.
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se refere a este Plano da CNBRB, decorreram duas consequéncias: de
um lado, ¢ linguajar e o carater técnico do Plano desqualificaram a
quantos nao faziam parte dos “iniciados” e, de outro, resultado
disso, a dificuldade em recrutar nas comunidades eclesiais recursos
humanos e financeiros para sua execugio. A solucao foi recorrer a
uma assessoria em todos os niveis e a buscar sobretudo recursos
financeiros exégenos as préprias-comunidades, basicamente no
estrangeiro3¢. Na pratica, trocou-se ¢ militante pelo técnico, o
espirito pela organizacio, a conversagio pelo relatério, a reflexdo
pelos treinamentos, a atengao a realidade pela aplicagio do Plano
pré-establecido...”¥”. Medellin, em sua época, fazendo um diagnés-
tico da Pastoral de Conjunto no continente, coloca-se nesta perspec-
tiva ao assinalar que um dos pontos negativos para sua implementagao
é a “incompeténcia técnica” (cfr. Med., 15, 4c).

Neste particular, no que diz respeito a inculturagao da Igreja,
cabe destacar que a Pastoral de Conjunto, apesar dos seus limites,
como acabamos de ver, representa um grande passo frente &
Pastoral Coletiva, em prol de uma simbiose entre mensagem e
cultura. Primeiramente, a Pastoral de Conjunto, pela descoberta da
dimensao social da agao pastoral, fruto da tomada de consciéncia da
ruptura entre “‘vida e religido” como um fenédmeno coletivo, levou
a Igreja a encontrar-se sobretudo com a cultura moderna, marcada
pelo secularismo. Segundo, ao situar clero e leigos dentro de uma
pastoral global, ainda que estes dltimos continuem sendc destinatéarios
ou objetos da agdo da Igreja, ac menos sdo assumidos como
compenentes de uma nica comunidade. O leigo, embora esteja
longe de ter ""vez”, ao dar-se-lhe “‘voz”, por sua condigao de inserido
no mundo secular, constitui-se na porta de entrada no seio da Igreja
das “‘anglstias e esperangas’ do homem de entac. Em terceiro
lugar, a Pastoral de Conjunto, ao explicitar a dimensao diocesana da
pastoral, tho solenemente reafirmada pelo Concilio Vaticano I, da
um passo decisivo no que se refere a evangelizagio da cultura, pois
como afirma Santo Domingo, “'a tarefa .de inculturacdo da fé ¢

2% O alto custo do Planc foi inteiramente assumido pela lgreja alema, que colocou
4 disposicho da CNBB a elevada quantia de 1.045.154 délares - 200.000 ddlares
anuais durante os cinco anos de vigéneia do Plano, cfr. T. BRUNEAU, O Catolicismo
brasileiro em época de transicdo, Ed. Loyola, Sac Paulo 1974, p. 253.

37 Cfr. J.-Q. BEOZZO, A Igreja no Brasil, O Planejemento Pastoral em questéo,
op. cit., p. 498.
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propria das Igrejas particulares sob a diregao de seus pastores, com
a participagdo de todo o Povo de Deus” (SD 230-§3). Como
lermbrava o mesmo Concilic, a simbiose entre mensagem e cultura,
“somente pode efetuar-se vitalmente pelos préprios membros de
uma cultura...” (AG 22).

1.3. Da Pastoral de Conjunto ao Planejamento Pastoral
Participativo

A principal caracteristica que diferencia o modelo de agao
centrado na chamada ‘‘Pastoral de Conjunto” daquele na perspecti-
va de um "'Planejamento Pastoral Participativo™, é que, o primeiro,
se assenta numa eclesiologia baseada no bindmio clero-leigos e, o
segundo, no bindmio comunidade-ministérios. A Pastoral de Con-
junto, além de confiar exageradamente numa solugdo oriunda dos
“técnicos” e da “‘aplicacds” das ciéncias sociais na pastoral e de se
deixar levar pela pretensao de “cientificidade e neutralidade”, prépria
da tecnocracia, reforga a Igreja mais em sua instituicdo do que em
seu carisma. A andlise dos planos elaborados na perspectiva da
Pastoral de Conjunto constata, como no caso do Planc de
Emergéncia e de Pastoral de Conjunto da CNBB, que ¢les levam
a Igreja a situar-se mais em relagdo a si mesma e a reorganizagao
de suas estruturas paroquiais e diocesanas, do que em relagao as
suas tarefas histéricas no campo da evangelizaggo3é.

O documento de Medellin, dentro do espirito da época, em suas
orientagdes doutrinais a respeito, também insiste numa ‘‘revisao das
estruturas eclesiais’ {Med 15,5), de tal forma que se possa desenvol-
ver harmoniosamente aquilo que se denomina uma Pastoral de
conjunte” (Med 15,9). Segundo os Bispos reunidos durante a Il
Conferéncia Geral do Episcopado Latinc-americano, “o esforgo
pastoral da lgreja deve estar orientado para a transformagéio das
comunidades eclesiais em ‘familia de Deus’”’ (Med 15,10).

Contrariamente a estas orientagdes, o grande salto da Pastoral

de Conjunto ao Planejamento Pastoral Participative, sem
menosprezar a dimensao ad intra da pastoral, consistiu em dar

38 ibid., p. 502.
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énfase, consequente com o espirito do Concilio, & dimensao ad
extra oumissionéria da agio evangelizadora, priorizando o carisma
da lgreja em relagdo & instituicdo, as suas tarefas histéricas no
campo da evangelizagao frente ao simples bom funcionamento de
suas estruturas, em resumo, priorizando o pastoral frente o adminis-
trativo. Isso levou a transformagao dos estudos e reunides fechadas
de especialistas para a elaboragao de Planos em amplas assembléias
de comunidades eclesiais, num processo permanente e co-responsavel
de tomada de decisdes de todos os interessados.

No que tange a esta passagem de um planejamento na &tica da
“Pastoral de Conjunto” ac “Planejamento Pastoral Participativo™,
bastante generalizado hoje na América Latina, convém ressaltar o
importante papel exercido pelo Instituto Teoldgico-pastoral do
CELAM, através de seus miltiplos cursos de Planejamento
Participativo a Coordenadores Diocesanos de Pastoral de todo o
continente e a assessoria do mesmo a Conferéncias Episcopais ¢
miltiplas Dioceses em seus processos de planejamento®®.

2. FUNDAMENTQOS EPISTEMOLOGICOS DO
METODO PARTICIPATIVO -

Na sequéncia, vejamos as principais caracteristicas de uma
metodologia de Planejamento Pastoral Participativo.

2.1. Diferenga entre plano e planejamento num processo
participativo :

Planejar nao ¢ simplesmente elaborar planos?®. E aqui esta a
novidade do planejamento participativo. E, antes de tudo, pensar

32 Estre trabatho foi desenvolvido, de modo especial, por Jorge Jiménez, entio
Diretor Académico do Institute e, hoje, bispo diocesano de Zipaquira, e pelo Dr.
Eduardo Pena.

40 £ o contrario do que comumente se afirma: *'planificar sigrica literalmente
trazar planos, es decir, imdgenes gréficas, modelos numéricos o esquemaus
verbales”’, C. FLORISTAN, Teologia Préctica, Teoria y Praxis de la Accién
Pastoral, op. cit., p. 233.
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antes de agir, durante a agao e depois dela®!. Planejamento é um
processo de tomada de decisdes. Plano é apenas o registro das
mesmas. O mais importante é o planejamento, o processo, as
decisbes, e ndo o plano, que caduca, passa, tanfo que & possivel ter
uma ac¢éo planejada e refietida, sem ter plano. Inclusive, para certas
agSes, ndo ha necessidade e nem & aconselhavel ter um plano*?,
Medellin, neste sentido, entre os ‘‘sinais negativos” relacionados
com a Pastoral de Conjunto, alude também a *‘excessiva valorizagao
dos ‘planos™ (Med 14, 4e).

Ha, portanto, uma diferenga entre planejamento, plano e agdo:
planejamento ¢ um processo de tomada de decisdes; plano & o
registro das decisdes tomadas; e, acdo é o ato de intervir na
realidade, que pode ser planejada em maior ou menor grau. Entre
os irés, o mais importante nao é o planejamento, muito menos o
plano, mas a agao, pois o que se quer , em Gltima analise, & o Povo
de Deus agindo. O menos importante é o plano, pois ¢ planejamento
_ rejuvenesce, renova e reorganiza a agao. Este, ¢ um processo que

nao tem fim e € altamente questionador. Tante que os burocratas
néo gostam de planejamento, mas de planos, e os voluntaristas
preferem correr o risco da improvisagio®s.

Assim, o plano nao é “‘para cumprir”. Ele ¢ apenas um instru-
mento e que s6 ajuda na medida em que estiver aberto ac imprevisivel,
ao dinamismo da agdo e & emergéncia, uma vez que nao existe
planejamento total.

2.2. Faiores que justificam o planejamento pastoral
participativo o

Por nac ser uma empresa que se mede por sua eficiéncia ou por
seus resultados, muitos pensam que a Igreja nao necessita de
planejamento, esquecendo-se de que a eficécia da fé & um impera-

41 Cfr. MPP, p. 10. Ver, também, E. ANDER EGG, Introduccién a la Flanif-
cacidn, Ed. Colatnia, Bogota 1991; BETTLHERIN, Problemas Teéricos y Prdcticos
de la Planificacién, Ed. Rialp, Madrid 1980; J.-A. VELA, Recionalidad interna de
toda Planificacién Pastoral, Theol. Xau., 85 (1987) 433-474.

12 Cfr. MPP, p. 10.

43 jbid., p. 12.
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tivo evangélico. Num mundo em continua transformacao, a Igreja
precisa adequar constantemente sua agdo, e, a partir dela, suas
estruturas as exigéncias da realidade histérica do momento#4. Antes
de fixar procedimentos e comportamentos, a missao da Igreja é
despertar e suscitar respostas novas as situagdes sempre novas, de
modo que o Evangelho nio perca sua atualidade e pertinacia e
“Deus se torne, para os cristios, novo em cada manha™?, Isso
obriga a Igreja estar sempre criando, inovando, em resumo,
planejando, concentrando seus esforgos em descobrir os passos e
tomar decisdes consequentes com sua missao no mundo.

Alem dos fatores de ordem sociolégica, tais como a
complexidade dos problemas, a socializagao e a tecnificacao crescente,
hé, basicamente, outros trés fatores de ordem teolégico-pastoral
que justificam a necessidade de um planejamento participativo.

‘Urgéncia de comunhdo. A lgreja funda-se no mistério de um
Deus comunhao*®, A exemplo do Deus-Familia, Uno e Trino, ela
tem a miss&o de ser sinal e instrumento que contribua “para que
todos sejam um” (Jdn 17,21). Dai a necessidade de um métode de
a¢ao que seja para a Igreja, antes de tudo, uma pedagogia de
unidade {cfr. SD 6, 31, 37, 48, 55).

Urgéncia de participa¢do®’. Para *'fazer novas todas as coisas”
(Ap 21,5}, a lareja, enquanto sacramento do Reino, estéd chamada
a ser um corpo de servige de Deus no mundo, conclamando a todos
a participacao?® na construcdo do Reino que, em sua dimensao

4 Aqui esta uma grande diferenca entre a Pastotral de Conjunto e o Planejamente
Pastoral Participativo: ambos levam a uma recrganizacao das estruturas da Igreja
mas, ¢ segundo, a partir da agho ou das necessidades reais sentidas.

45 Expressdo cara do Cardeal Suenens.

46 Santo Domingo fala da lgreja como um “misterio de unidade™ (n. 31),.um
“misterio de comunhao’ {n. 37} ou fazendo alusac & sua dimensao "comunitaria e
participativa”™ {n. 142). A este respeito, ¢fr. A. LORSCHEIDER, Espirituclidade e
mistica da coordenacdo pastoral, Renovagdo, Regional Sul I-CNBB, Porto Ale-
gre, outubro 1993, p. 3.

47 Ctr. J. JIMENEZ CARVAJAL et allii, Interpretacién de la realidad, Coleccién
Formacién Pastoral 1, DEPAS-CELAM, Santaté de Bogota 1993, p. 22, Sobre a
questao planejamento-participacio ver, também, B. AMMAN SAFIRA, Participacdo
Secial, Cortez e Moraes, Sac Paulo 1978.

8 Cfr. SD, participacio: na vida da lgreja, n. 54; dos leigos, n. 59, 60; na
estrutura pastoral, n. 100,



inculturacdo, Endoculturacio da Igreja e Planejamento Pastoral Agenor Brighenti

imanente, se confunde com a edificagdo uma nova sociedade, em
estreita colaboragao com todas as pessoas de boa vontade. Dai a
necessidade de um métoedo de agéo que seja, também, uma pedagogaa
de conversdo para a realidade (cfr. SD 178).

Pastoral de encarnagdo. 'O que néo ¢ assumido nao & redimi-
do”#. E missao da lgreja atualizar o mistério da encarnagio na
historia e, para isso, ela deve contribuir para que a fé ilumine todas
as situagdes e relagdes humanas e sua agéo seja impregnadora de
mistérios de Deus ¢ instrumento de salvagéo num mundo pobre {cfr.
SD 60). Para isso, a pastoral planejada & a resposta especifica,
consciente e intencional as exigéncias da evangelizagao {cfr. DP
1307).

2.3. Fundamentos sociais e pastorais do método
participativo

Nenhum método, por mais rigoroso que seja, & pura técnica e,
muito menos, neutro. Enguanto ‘‘caminho”, tem diregéo, pois todo
caminho leva a algum lugar, o que ¢ associa a um contetudo, a
principios, a uma filosofia, a certas concepcdes e fundamentos.

Neste sentido, poderiamos invocar primeiramente, pelo menos,
trés fundamentos sociais:

Intervericdo de todos (cfr. DP 1251-1252). No seio de um
processo de planejamento pastoral participativo, todos tem voz e
vez, tendo em centa o principio de que quem ndo participa .do
processo de tornada de decisdes, dificilmente se sentird comprome-
tido com a execugaos?.

Decisdo partilhada. No planejamento participativo, ninguém
decide pelos outros, cada um decide para si, em comunidade. Por
isso, todos tém direito a decidir comunitariamente, em todas as
etapas do processo.

49 Expressao de Santo Irineu, cfr. DP, 400.

5¢  Cfr. J7 JIMENEZ CARVAJAL et allii, Ploneacién Pastoral Participativa,
Coleccién Formacién Pastoral 2, DEPAS-CELAM, Santaté de Bogota 1993, p. 26.
Ver, também, J.-C. GIORDANI, La Pianificacién como proceso social, Ed. Vadel
Hermanos, Caracas 1980.
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Discernimento comunitario®, O método participativo n3o
despreza as ciéncias e os técnicos, rmas privilegia o fogos critico do
povo ou das comunidades eclesiais e reconhece um lugar ao
discernimento comunitario, sem confundir a verdade com a vontade
da maioria. E que se acredita nas solu¢des que brotam de maneira
endogena, pelo seu carater mobilizador e transformador.

Acdo desconcentrada. O método participativo nao leva apenas
a uma ag¢ao pastoral descentralizada, mas a uma agao desconcentrada,
isto é, nao simplesmente aumentande o poder de uns sobre os
outros, mas fazendo com que o outro seja cada vez mais autdnomo
e livre, e tenha cada vez mais poderS. E a pratica do principio da
subsidiariedade: nédo delegar ao nivel superior o que pode ser feito
no nivel inferior, e sobretudo nao assumindo o que lhe pertence. E
desta forma que o poder se torna realmente servigo, na medida em
que o controle & exercide de maneira ascendente.

Quanto aos fundamentos pastorais®®, a nova evangelizagéo
exige novos métodos que promovam trés valores basicos:

Co-criatividade. Uma metodologia de planejamento consequente
com as exigéncias da nova evangelizacdo deve ser capaz de produzir
“o nove” na lgreja. Novo que, ao contrario da rotina que se propaga
de forma decrescente, aparece de forma ascendente. Novo que
aparece em pequeno, em comunidades e ndo na massa; mais nas
periferias que nos centros de poder. Novo que supera a novidade,
se faz duradouro e tende a globalidade. O novo aparece aonde ha
participagdo, como sujeitos™,

Co-participagdo. A decisao partilhada é o caminhe para o
exercicio de um poder servigo, fator de aglutinagae dos membros de
uma comunidade em torno de um objetivo comum. A co-participacao
leva a Igreja a um processo de abertura, a ser comunidade de
comunidades®,

51 Cfr. J. JIMENEZ CARVAJAL et allii, Inferpretacién de la realidad, op.cit., p.
28, E o que se denomina, também, de “conhecimento comprometido™.

52 Cfr. MPP, p. 17.

53 Cir. J. JIMENEZ CARVAJAL et allii, Ploneacién Pastoral Participativa, op.
cit., p. 46-72.

54 Cfr. MPP, p. 18.

55 ibid., p. 19.
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Co-responsabilidade. Numa metodologia discriminante, uns
Poucos elaboram planos para uma maioria executante. A deciséo é
irnposta, assim como a execucdao e os resultados. No meétodo
participativo, todos sac responsaveis pela missac da Igreja. A
participagdo nas decisdes, na execugao e nos resuftados & fator de
promogac de corresponsabilidade®s.

2.4. A permanente tensio entre unidade-pluralismo e
planejamento pastoral participativo

Os fundamentos epistemoldgicos do planejamento pastoral
participativo evoca uma realidade que a Igreja tem vivido constan-
temente, desde os seus primérdios - uma permanente tensao entre
unidade e pluralismo, tanto em seu interior como em relagao a
sociedade. A tensdao se situa em dois aspectos: a Igreja numa
sociedade pluralista e a pluralidade dentro da Igreja®.

Epistemologicamente o método participativo se apoia no Concilio
Vaticano I que admitiu a “pluralidade de culturas” (GS 53), a
“‘sociedade pluralista” (GS 76} e a “unidade e diversidade” dentro
da Igreja. Nos estados pluralistas modernos, com a superagéo da
denominada cristandade, a Igreja perdeu seu antigo monopdlio. A
cultura moderna ou pés-moderna, que é cultura dominante também
na América Latina, & gestada pela economia, a ciéncia e a técnica,
através do Estade, das universidades, da cidade e seus subtirbios ou
pelas diferentes associagdes civis®. Historicamente, a emancipagao
da sociedade européia ocidental da tutela religiosa e seu consequente
processo de secularizagdo, provocou uma crise na teologia cristd,
fruto da critica a certas ideologias metafisico-religiosas a partir de
pontos de andlise historicos, éticos e sociais. Nao € mais possivel,
no seio da sociedade moderna, um pensamento teolégico tnico e
nem uma prética pastoral uniforme. Ao pluralismo social correspon-

56 jhid., p. 19-20.

; 57 Cfr. C. FLORISTAN, La tensién unidad-pluralismo, lglesia Viva 127 (1987)
-17.

58 Cfr. C. FLORISTAN, Teologia Préctica, Teoria y.Praxis de la Accién Pastoral,
op. cit., p. 251; Ph. DELHAYE, Le probléme du plurafisme, Esprit et Vie (1976}
529-544; J.-M. Diez-Alegria, Plurafismo, in C. FLORISTAN-J.-J. TAMAYO (dirs.),
Conceptos fundamentales de Pastoral, Madrid 1983.
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de, normaimente, um pluralismo teolégico e uma pluralidade
pastoral®, :

Uma leitura simplista da histéria da Igreja poderia conceber que
durante o regime de cristandade, a Igreja foi uniformista e unitaria
e que, com o advento da modernidade, se tornou anti-pluralistat®.
Na realidade, em maior ou menor grau, durante sua histéria,
sobretudo em seus primérdios, a lgreja sempre foi plural, tanto no
doutrinal como no teoldgico®!. A Biblia toda contém uma mensagem
plural. Na lgreja primitiva, por ocasido das primeiras tenses surgi-
das entre o uniformismeo e o pluralismo, prevaleceu o pluralismo de
carismas, de ministérios, de interpretagbes e estruturas comunitérias.
Ela nasceu bilingue e bicultural, com duas tendéncias - a judaizante
e a helenista (At 6, 1-7)52. Esse pluralismo nasce da necessaria
historicidade da fé, da diversidade da experiéncia crista no Espirito
e da inadequacio de toda formulagdo humana para expressar a
plenitude do mistério revelado®®. Os autores neo-testamentérios, ao
mesimo tempo que reconhecern a unidade da Igreja em sua confisséo
de fé (Ef. 4,1-6; 1 Cor 12; Rom 12, 3-8; Gal 3, 27), falam da
pluralidade das lgrejas, supondo a convicgdo comum de que a
unidade nao ¢ uniformidade, pelo contrério, se d4 na diversidades?,
A unidade eclesial neo-testamentéria se da no nivel da Igreja local,
com a condicdo de estar em comunhao com as outras Igrejas
locais®s. Em outras palavras, como dizia Paulo VI, isto quer dizer que

52 Cfr. K. RAHNER, E! piuralismo en teologia y ia unidad de confesién en la
Iglesia, Concilium 46 (1969) 425-448,

€0 Existem estudos que afirmam que, a partir do pontificado de Pio 1X, a lgreja
se concebeu como uma grande diocese com uma sé lifurgia (a romanal, um chefe
visivel {0 papa), uma doutrina e uma moral {a escolastica) ¢ uma disciplina (que se
cristalizara no Codigo de 1917), <fr. Cfr. C. FLORISTAN Teclogia Practica, Teoria
y Praxis de la Accién Pastoral, op. cit., p. 253.

6! Cfr. Comission Biblique Internacionale, Unité et diversité dans I'Eglise, Cité
du Vatican 1989.

62 Cfy. C. FLORISTAN, Teolegia Prdctica, Teoria y Praxis de la Accién Pastoral,
op. cit., p. 253.

€3 Cfr. Cl. GEFFRE, Diversidad de teologias v unidad de fe, in B, LAURET-F.
REFQULE (dirs.), Iniciacién a la practica de la tealogfa, 5 vols., Madrid 1984-1986,
I, p. 124; J-M.-R. TILLARD, Pluralismo ieclégico y misterio de la Iglesia,
Concilium 191 (1984}, p. 110. )

84 Cfr, J. HOFFMANN, Restauracién de la unidad, in B. LAURET-F. REFOULE
{dirs.), Iniciacién a ia préctica de la teologia, op. cit., Ill, p.340.

65 Cfr. Ch. DUQUOC, lalesias provisionales, Madrid 1986, p. 103.
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“a fé ndo & pluralista”, mas “‘nés somos pluralistas precisamente
porque somos catélicos, universais’ 6.

Na realidade, o pluralismo teolégico é um reflexo do pluralismo
na prética pastoral e, por sua vez, a pluralidade pastoral se deve, em
tltima instancia, & diversidade de inculturacdes da fé, dado que, a
resposta da fé se enraiza, ndo somente nas pessoas enquanto
individuos, como também no contexto vital em que estao situadoss?,
Evidente que a pluralidade pastoral s6 & legitima na medida em que
se fundamenita na pratica cristd da comunh&o. Nesta perspectiva, no
ambito pastoral, a pluralidade deve ser aceita como um elemento a
partir do qual se elabora uma acao criativa e dinamica. E este, entao,
aparecerd, nao COME Uma ameaga, Inas como um projeto capaz de
recriar a unidade e de pdr em obra as criatividades individuais e
coletivas%®.

Il - A APLICACAO DA METODOLOGIA DE
PLANEJAMENTO PARTICIPATIVO NO
SINODO DA DIOCESE DE TUBARAO

Depois destas breves riotas da historia do planejamento pastoral
e de uma pequena fundamentagao epistemolégica da metodologia
participativa, nesta sequnda parte de nosso estudo, apresentaremos
urma ilustragio da aplicagao desta metodologia no Sinodo da Diocese
de Tubardo e de seus resultados.

1. O EXERCICIO DE UMA ECLESIOLOGIA DE
COMUNHAO NO PROCESSO DO SINODO

O Sinodo de Planejamento Participativo da Diocese de Tubaréo.

66 Cfr. PAULO VI, Audience generale du 14 mai 1969, Documentation
Catholigue, 1 juin 1969, p. 1541.

67 Cfr. C. FLORISTAN, Teologia Préctica, Teorfa y Praxis de la Accién Pastora!
op. cit., p. 257,

65 ibid., p. 258.
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{= SPT)}**, se insere, por um lado, na trilha aberta pelo Concilic
Vaticano I, pelas Conferéncias de Medellin e Puebla ¢ no dinamis-
mo profético da CNBB a partir da década de 70.

Foi um processo longo e dificil, marcado por buscas e conflitos
mas, sobretudo, por respostas criadoras frente aos novos desafios
que se apresentavam.

Nao cabe, aqui, fazer uma apresenta¢ac completa deste even-
to7, abordando em profundidade aspectos tais como: uma
caracterizagdo da Diocese nos aspectos social e eclesial™!; o processo
de planejamente nos niveis paroquial, comarcal e diocesano’; o
processo de elaboracio de cada um dos seus seis documentos, que
correspondem as seis grandes etapas da metodologia; ou um
relato extensivo dos desafios encontrados ou ainda pendentes e dos

69 A Diccese de Tubarfio ¢ uma das oito dioceses do Fstado de Santa Catarina,
regiio sul do Brasil, criada pelo papa Pio Xil em 1954 pela Bula Viget Ubique
Gentium , Cfr. Compéndio dos documentos do Sinodo de Planejomenito Pastoral
Participative, Plane Diocesanc de Pastoral 1986-1990, Grafica Editora Dehon,
Tubarzo 1987,419 p., aqui, p. 373. Em 1987, no final do processo de planejamento
do Sincdo, realidade que perdura até hoje, ela abrangia 32 municipios, uma area de
aproximadamente 9.500 km2, contava com 600.000 habitantes. Estava organizada
em 53 pardquias, subdivididas em 600 comunidades locais, agrupadas, por sua vez,
em sete Comarcas pastorais. A Diocese contava, também, com 8 seminarios, dentre
os quals seis de Congregagdes Religiosas, 120 padres, 75 comunidades religiosas
integradas por 320 religiosos, 11 coléegios catdlicos, 3 radios, etc., Cfr. ibid. p. 374.

70 Para uma visio mais completa do evento, ver os cinco trabalhos publicados pelo
Sinodo: SECRETARIADO DIOCESANQ DE PASTORAL, Diocese de Tubardo, quem
somos? Monografia da realidade social ¢ eclesial, Grafica/Editora Dehon, Tubarao
1984, 116 p; Id., Diocese de Tubardo, para onde vamos? Marco doutrinal pora
a realidade da regido sul do estado, Gréafica/Editora Dehon, Tubardo 1985, 112
p. Id., Compéndio dos documentos do Sinodo de Planejamento Pastoral
Participativo, Plano Diocesano de Pastoral 1986-1990, Grafica/Editora Dehon,
Tubardo 1987, 419 p; ld., A Diccese em Sinodo, in Diocese em Foco, Orgde
Oficial de divulgacdo da Diocese de Tubardo, mais de 20 artigos publicades por
A, Brighenti, que fazem um relatério de cada passo do processo durante os anos de
1984,1985 e 1986.

1 A “radiografia” da Diocese feita pelo Sinodo encontrase no Marco da
Realidade, Cfr. Compéndio dos documentos do Sfnodo de Planejomento Pastoral
Farticipativo, Plano Diocesano de Pastoral 1986-1990 (= C4-SPT), p. 14-124.

72 Saobre o processo do Sinode, em seus varios niveis, ver as dezenas de artigos
publicados em Diocese em Foco, mencicnados acima.

78 Sobe o processc de elaboracao de cada um dos seis documentos, ver a
“Introdugac’” de cada um deles publicada no C3-SPT.
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seus resultados’; etc. Como o tema em questio € a inculturagio-
endoculturada da Igreja. através no planejamento pastoral, a
apresentagd@o do SPT, aqui, restringir-se-4 a aplicagdo de sua
metodologia enquanto tal?®, colocando-se em relevo os fatores que
contribuiram em dar a esta Igreja particular um rosto sul-catarinense.

1.1. A metodologia ativa e participativa do processo do
Sinodo

O primeiro objetivo do SPT exprimia bem o seu espirito e a
prioridade de suas prioridades: ‘‘dar mais voz e vez ao leigo na
Igreja, através de uma metodologia que seja uma pedagogia de
unidade’?¢; e, o sequndo: “‘promover urmna pastoral de encarnagdo
no contexto sul-catarinense, através da aplicacdo de uma
metodologia que seja uma pedagogia de conversdo para a
realidade”??. Abordemos, aqui, o primeiro.

Na Diocese, mais de 20 anos apds a realizagao do Concilio
Vaticano II, era preciso dar um passo a mais, tanto na préatica como
na organizagio pastoral, na superagac de uma eclesiologia baseada
no binémio clero-leigos, numa relagdo “‘sujeito-objeto”, para a
eclesiologia da Constituicao Lumen Gentium, baseada num outro
bindmio - “comunidade-ministérios”.

a) A proposta de um Sinodo e os seus objetivos

A proposta de um Sinode de Planejamento nasceu numa reunizo
do Conselho Diocesano de Pastoral’®. Em seguida, ela foi

74 Sobre os desafios e os resultades, ver A, BRIGHENTI, “Igreja Povo a caminho
da libertagdo’, O Sincdo Diocesano de Planejamento Participative, mimeo, in
Arquivos do Secretariado Diccesano de Pastoral, dezembro 1990, 22 p.

* Sobre a metedologia do Sinodo ver A. BRIGHENTI, Metodologia para um
processo de planejamento participativo, op. ¢it. Esta pequena publicacio recorre
os passos de uma metodologia de planejamente originéria das equipes populares da
lareja chilena dos anos 70, trabalhada, a sequir, sobretudo por Jorge Jiménez no
Instituto Pastoral do CELAM nos anos 80 e, enfim, completada pelo autor, a partir
de cursos ne CELAM, encentros com Francisco Witaker e pela prépria experiéncia

pastoral.
76 Cfr. Folheto publicado para a preparagio e abertura do Sinodo contendo os

obj;ativos e uma oragao oficial, Arquivos do Secretariado Diocesano.
7 ibid.
78 Reuniao ocorrida no Bispado, no dia 24 de fevereiro de 1983.
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encaminhada a uma reunido de todos os padres e de agentes de
pastoral” e, finalmente, discutida nas Comarcas??. Daf nasceram os
objetivos do Sinedo, aprovados em Assembléia Diocesana de
Pastoral®!.

A determinagao dos objetivos do SPT condicionava, na prética,
o tipo de metodolegia a ser utilizada no processo. Eles acenavam
para uma metodologia que fosse ao encontro da originalidade
epistemolbgica da teologia latino-americana, uma reflexao da praxis
da fé que brota de um tripé, tomado dialeticamente, ou seja, de um
“ver analiticamente” a realidade, iluminada por um “julgar
teologicamente”, em vista de um “‘atuar pastoralmente”. Com
isso, explicitava-se a vontade de reatar a caminhada da Diocese
como um todo, com a caminhada da lgreja latino-americana que,
depois de Medellin, encontrara novas luzes numa reflexao teolégica
autéctone, consequente com os desafios do continente.

Na reunizo de Conselho Diocesano de Pastoral de 9 de agosto
de 1983 e das comarcas no mesmo més, apresentou-se, entdo,
como proposta, uma metodologia participativa. Apés um exame de
suas linhas gerais de operacicnalizagao, ela foi em principio aceita®?.

b) A metodologia do Sinodo e seus grandes momentos

Para a metodologia participativa utilizada pelo Sinodo, o mais
importante nao & planejar, mas ¢ “modo” come se planeja, uma
vez que se pode, simplificando a questdao, planejar de maneira

79 Reuniao ocorrida no dia 2 de margo, do mesmo ano, em Urussanga,

80 Trata-se das reunides do més de juho do mesmo ano, Cfr. Cd-SPT, p. 22-
23. I:lor “comarcas’ entende-se as regides pastorais que agrupam diversas pardquias
vizinhas.

81 Agsembléia ocorrida nos dias 7, 8 e 9 de novembro do mesmo ano, em
Urussanga. Os referidos objetivos tiveram a seguinte formulagao: “‘dar mais voz e
vez ao leigo na lareja, através de sua participacio ativa no processo de tomada de
decisdes, relativo & vida e 4 acao pastoral; privilegiar mais o processo (o planejamento)
do que os seus resutiados ( o plano); fazer a Igreja ser mais Pouvo de Deus,
despertande a co-responsabilidade entre clero e leigos; envolver no processo de
planejamento todos os niveis eclesiais: base, pardquias, comarcas, diocese; efaborar
um plano de pastoral alicergado, ndc somente sobre a realidade eclesial, mas
também social”, cfr. Cd-SPT, p. 20-21.

82 jhid,, p. 23. Nesta oportunidade, a metodologia foi assumida em forma de *‘dez
linhas gerais de operacionalizagao™.
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“participativa™, mas também, como é o mais comum, de maneira
“discriminante’’88,

Basicamente ha dois tipos de “metodologia discriminante’.
Uma é aquela que faz o exercicio de um “poder-dominagdo’”, em
que se planeja “para’ as comunidades eclesiais. Uns decidem pelos
outros. Alguns fazem um plano para os outros executarem. Ha
participagao, e imposta, na execugao, nac na tomada de decisdes.
Se estabelece entre as pessoas uma relacho de sujeito-objeto,
dominador-dominado, ou mesmo de clero-leigos, num contexto
clericalista. E um modo de planejar que fortalece a identidade de
uma Igreja autoritaria, eclesiocéntrica, tecnocréatica, clerical, exigen-
te da obediéncia e essencialmente conservadora em relagdo aos
novos e permanentes desafios postos pela realidade circundante??.
Uma outra metodologia discriminante é aquela que faz o exercicio
de um “poder-a-servico”, em que se planeja “com’ as comunida-
des eclesiais, através de alguns de seus representantes, nem sempre
-delegados por elas. Ha participagéo, mas por envolvimento e de
maneira controlada, através de uma representatividade falseada.
Quando muito a comunidade é ouvida, mas nao decide. Procura-se
manter a dependéncia para manter-se no poder. O sujeito é ainda
o dominante?s.

Ja no planejamento dentro de uma metodologia “participan-
te’’36 ha o exercicio de um “poder-servico”. Ninguém decide por
ninguém. Ha uma relagao sujeito-sujeito, pois sabe-se de que quem
nao participa da elaboragéo de um plano, dificilmente se sentira
comprometido com a sua execugdo. Neste sentido, a metodologia
participante & uma metodologia transformadora, pois fortalece o
poder dos dominados. Do ponto de vista “social”’, ela estabelece
entre as pesscas uma relagao dialégica, de igualdade, de co-
responsabilidade.

83 jhid., p. 15.

84 ibid., p. 20-21.

8% ibid., p. 21.22.

86 Cfr. J.-A. VELA, Planificacién Participativa, CIV (Casa de la Juventud), nn.
141-142 (Mayo-Agosto 1988), Bogota; J. BORDENAVE DIAZ, O que é participagdo,
Ed. Brasiliense, Rio de Janeiro 1984; A. SENO CORNELY, Subsidios sobre o
Planejomento Participative, MEC-Secretariado Geral, Brasilia 1980; P. DEMC,
Planejamento Participativo: Elementos para urma discusséo preliminar, MEC-
Secretaria Geral, Brasilia 1980.

435



436

Medellin 79 {1994) incutturacdo, Endoculturacdo da Igreja e Planejamento Pastora!

A metodologia participativa do SPT, conforme seré ilustrada em
sua aplicagdo a seguir, se baseia sobre dois grandes marcos: o
“Marco Referencial”, composto pelo Marco de Realidade, pelo
Marco Doutrinal e pelo Diagnéstico Pastoral; e ¢ ‘““Marco
Operacicnal”, composto pelo Prognéstico Pastoral, a Organizagao,
a Programacac Pastoral e o Controle e Avaliacdo. E uma
“metodologia de reflexdo”, porquanto o planejamento é um pen-
sar a agdo “‘antes, durante e depois” dela. O Marco de Realidade
consiste no estude da realidade sécio-histérico-pastoral®’ e na
analise de seus principais problemas. O Marco Doutrinal diz respeito
a explicitagao, a partir da Revelagao iida no seio da Igreja, de como
deveria ser essa realidade estudada, nos designios de Deus. O
Diagnéstico Pastoral é fruto do confronto entre o Marco da Realidade
e o Marco Doutrinal, entre “quem somos” e o “‘que deverfamos
ser”’, que desemboca na identificacdo das forcas de apoio e de
resisténcia, das tendéncias negativas e positivas e na determinagao
das urgéncias®®. O Marco Operacional é a fase de tomada de
decisdes, 0 momento da volta & agio, da elaboragac do plano global
de agdo, caracterizada por quatro momentos. Primeiramente, a
partir do Marco Referencial elabora-se ¢ Prognéstico Pastoral.
Trata-se da definigho do Objetivo Geral da agéo pastoral e dos
Objetivos Especificos. A seguir, vem a Organizagdo, que consiste na
determinacéo dos organismos de globalizagdo gue irdo animar,
coordenar e supervisionar a ag¢ido. Em terceiro lugar, vem o
Progndstico Pastoral que contempla a Programacéo, com a definigao
dos programas e projetos pastorais. Finalmente, vem o Controle e
Avaliacio. O Controle destina-se a corregao ou adaptagao do Plano
de Acao durante a sua aplicagao ¢ a Avaliagio contempla a revisao
do Plano em sua globalidade, no final do prazo estipulado para sua
aplicacao®®.

87 Prefere-se a o conceito sécio-histérico-pastoral ao conceito sécio-histérico,
comumente utilizado pelos teélogos latino-americanos, dado que a préaxis da fé ¢ dos
homens em geral aparece de maneira mais explicita.

8 Cfr. MPP, p. 26.

89 ibid., p. 27.
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1.2. O exercicio da participagdo e do discernimento
comunitdrio durante o processo do Sinodo

O processo do SPT n&o foi perfeito, mas a participagdo, em
varios momentos, alcangou indices além do esperado. Por principio,
tentou-se chegar a todos os cristaos da Diocese, concretamente as
53 paréquias, com suas 600 comunidades organizadas em torno do
culto e seus diversos servigos pastorais, bem como as 65 comuni-
dades religiosas atuantes na diocese. A coordenagéo do processo
nas paréquias e nas comarcas esteve a cargo de uma equipe treinada
para essafinalidade, composta de cinco membros®. A nivel diocesano,
a coordenagho esteve a cargo de uma equipe central, a Equipe
Central de Coordenagéoc do Sinodo, composta pela Coordenagao
Diocesana de Pastoral, pelos Vigérios Comarcais e por um grupo
de peritos em ciéncias humanas e sociais. Quanto as decisbes, se
conveio que elas seriam tomadas em assembléias paroquiais,
comarcais e diocesanas, através de um consenso de, no minimo, 2/
3 dos participantes. Vejamos, rapidamente, o exercicio da
participagdo e do discernimento comunitério em cada um dos seis
passos percorridos.

O Marco de Realidade. O primeiro passo dado foi procurar
conhecer “participativamente’™! a realidade “‘sécio-histérico-
pastoral” do sul catarinense, ou seja, definir 0 Marco de Realidade
da Diocese®2, Sua preparagdo remota consistiu: no levantamento
dos “temas” da pesquisa de campo e da investigagao bibliografica

90 Essas equipes eram designadas por “Equipe Peroquial de Coordenacdo do
Sinodo" que, em muitas pardquias, era composta, além do grupo da matriz, por
um membro de cada comunidade local ou capelas,

21 Cir. O. FALS BORDA et allii, Investigacién participativa y Praxis rural, Mosca
Azul, Lima 1981; M. TAMAYO y TAMAYO, E! Proceso de la Investigacién
cientifica fundamental, Investigacion y Evaluacion de Proyectos, Bogota 1990. A
este respeito ver, também, os interessantes trabalhos de C.-R. BRANDAQ, Pesquisa
Participante, Ed. Brasiliense, 7* Edicao, Sao Paulo 1988; Id., Repensando a
Pesquisa Participante, Ed. Brasiiense, 3* Edicao, Sac Pauo 1987.

92 Sobre a andlise social da realidade ver A.-J. VELA, Andlisis de lo realidad (12
y 28 Parte), CIV (Casa de la Juventud-Bogotad), nn. 139-140 (En.-Abril 1988); Id.,
Una Metodologla de Andlisis de la Realidad, CIV, n. 151 (En.-Feb. 1990);
Celadec, Andlisis de Estructura y de Conyuntura, Lima 1979; A. LONDONO,
Andlisis de la Realidad, CIV, n. 139, 1988; M. Peresson, Andlisis de Estrutura,
Andlisis de Conyuntura, Metodelogia, IndoAm. Press, Begotd 1989 (Experien-
cias, 85):
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a ser efetuada®®; no treinamento de auxiliares de investiga¢io®; na
definigdo das unidades de pesquisa®; e, na elaboragado de seus
instrumentos?. A preparagdo préxima consistiu numa ampla
divulgacao do processo e de seus objetivos nas comunidades e nos
meios de comunicagéo social, durante trés meses. A abertura deu-
se no dia 11 de margo de 1984, através de uma celebragéo especial,
com material préprio, em cada uma das 600 comunidades das 53
paréquias da diocese e de um painel na Televisao, De 11 de margo
a 15 de maio foi efetuada a pesquisa-de-campo, uma amostra
composta de aproximadamente de 55 mil pessoas. Apés a tabulagao
dos dados recolhidos, nao sé da pesquisa-de-campo, como também
da investigagao bibliogréfica, publicou-se uma Pré-monografia sobre
a realidade socio-pastoral sul catarinense®’,

De novembro/1984 a abril /1985, portanto durante seis meses,
procedeu-se ao “‘estudo, discussdo e corregdo’’ dos dados levanta-
dos em cada uma das 600 comunidades. Para isso, serviu-se do texto
analitico e técnico da Pré-monografia mas, também, confeccionados
a partir dela, de material popular como audiovisual, album-seriado,
8 documentérios na TV e um livrinho de uma Via-Sacra de Quaresma,
elaborada a partir dos dados levantados e destinada &s reunides de
familia. No més de maio de 1985 ocorreram as Assembléias
Paroquiais, Comarcais e a [* Assembléia Diocesana do Sinodo, que
recolheram as corregdes feitas em seus respectivos niveis e que
definiram a Monografia que contém o Marco de Realidade da
Diocese. Nesta fase, pensa-se ter atingido a grande maioria da
populagao na Diocese, de aproximadamente 600 mil habitantes. A
sequir, durante os meses de julho, agosto e setembro de 1985,
procedeu-se ao “‘estudo, discussdo e corregGo’ da realidade levan-

93 Trata-se da determinacio do universo da Investigaio, a partir dos objetivos
propostos. A este respeito ver G. BRIONES, Le formulacién de los problemas de
Ia mueshgucrén social, Ed. Uniande, Bogota 1981 CEDEPAS Gula de Investiga-
cién Campesina para la Accidn, Mextco 1981.

% Fles eram membros da Equipes Paroquiais de Coordenagao do Sinodo,
treinados para atuarem no levantamento da realidade,

95 Trata-se da determinagio das fontes ou unidades da investigacio direta e
participante e, igualmente, da busca de dados de segunda-mao, através de uma
pesguisa bilbiografica.

Para a pesquisa de campo, optou-se pela elaboragho de questionarics

participativos.
97 Cfr. Diocese de Tubardo, quem somos? op. cit., 116 p.
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tada, relativa a cada paréquia. Muitas delas serviram-se, também, de
material de elaboragio prépria, como &lbum seriado, folhetos,

slides, jornais, programas de radio, etc.

O Marco Doutrinal. Foi sobre a base do Marco de Realidade
que se alicercaram as demais etapas do processo, sempre de maneira
indutiva e participativa, com as coordenagdes envolvendo as comu-
nidades e, estas, tomando as decisdes, através das assembléias em
seus diferentes niveis. Procedeu-se ailuminagao da realidade analisada
a partir dos contetidos da fé, procurando privilegiar a participagao
e o processo, em relagdo aos resultados ou ao Plano. Foram
envolvidos na elabora¢ao do Marco Doutrinal, os trinta servigos ou
setores de pastoral entao existentes a nivel diocesano o Conselho
Diocesano de Pastoral, o Seminario Maior de Teologia da Diocese,
o Secretariado Diocesano de Pastoral, a [I? Assembléia Diocesana
do Sinodo, uma equipe de padres redatores e professores do
Instituto Teoldgico de Santa Catarina - ITESC®8, Comecou-se com
a convocagao de mais umna Assembléia Diocesana para a definicao
dos temas que comporiam o Marco Doutrinal, capazes de iluminar
a realidade constatada. A seguir, a Coordenagio Diocesana de
Pastoral acompanhou seu processo de elaboragao que passou por
cinco redagbes consecutivas, num espago de mais de dois meses de
trabalho, até chegar ac ante-projeto do documento definitivo?. Este
segundo documento do SPT divide-se em duas partes. A primeira
apresenta 0o Marco Doutrinal geral que orienta a globalidade do
planol® e, a segunda, contém o Marco Doutrinal especifico, que
explicita as orientagdes doutrinais a respeito dos Centros, Agentes,
Meios, Lugares e Destinatarios especiais da evangelizagao?®l.

A exemplo do Marco de Realidade, 0 Marco Doutrinal também
foi estudado, discutido e corrigido participativamente nas 600
Comunidades Eclesiais Locais das 53 paroquias da Diocese, nos
meses de agosto, setembro e outubro de 1985. Nesta etapa, foram
utilizados 5.000 exemplares deste segundo documento e 180.000
copias de trés folhetos populares que apresentavam um resumo de

98 Cfr. Cd-SPT, p. 126-127.

99 Cfr. Diocese de Tubardo, para onde vamos?, op. cit., 112 p.
100 Cfr. Cd-SPT, p. 9-34.

101 jhid., p. 35-110.
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todo o conteGido do Marco Doutrinal, destinados as comunidades
eclesiais e servigos pastorais. Além deste material, também foram
apresentados oito documentarios na TV pela Equipe Central de
Coordenagao do Sinodo!?2, As corregdes, oriundas das bases, foram
recolhidas pela Assembléia Diocesana do Sinodo, de 5 de novembro
de 1985193,

O Diagnéstico Pastoral. O terceiro e ultimo passo do Marco
Referencial foi a explicitagao do Diagnéstico Pastoral, concluszo da
fase de apreensdo da realidade, fruto do juizo comparativo entre o
Marco da Realidade e 0 Marco Doutrinal!®. Tratou-se de um
diagnostico “‘sécio-analitico-pastoral” da realidade levantada, uma
vez que ele representou a tomada de posigdo dos cristaos perante
os desafios encontrados?!®s,

O Diagnéstico da realidade sul-catarinense foi feito em duas
assembléias diocesanas do SPT. Durante a [I[2 Assembléial?s,
determinou-se os grandes problemas e desafios postos pelo estudo
da realidade, identificou-se as forgas de apoio e de resisténcia,
assinalou-se as tendéncias negativas e positivas, indicou-se as
urgéncias e buscou-se pistas de respostal®”’. Apbs a Assembléia, a
Equipe Central de Coordenagao do Sinodo, especialmente seus
peritos, procedeu a uma sistematizagao dos contetdos e a um
enquadramento dos mesmos a partir do esquema usado na abordagem
da realidade registrada no Marco da Realidade. Os conteiidos foram

102 ihid,, p, 126-127.

193 O documento final do Marco Doutrinal esta publicado no Compéndio, Cfr. Cd-
SPT p. 133-224.

104 Sobyre “interpretagio da realidade'” ou “visdo pastoral da realidade” ver G,
IRIARTE, Esquemas para la interpretacién de la realidad, Ed. Senpas (Secretariade
Nacional de Pastoral Social), La Paz 1985: J.-B. LIBANIO, Los modos de discernir,
Reflexiones CIRE (En.-Abril 1987) 15-33; A. MORALES, Anélisis e Interpretacién
de la Realidad, IndoAm. Press, Begota 1990 (Experiéncias, 97); A. PARRA,
Aproximacién al método v al andlisis teolégico de la realidad, Theol. Xav., 62
(1981) 33-57.

105 Neste sentido, na medida em que foi um discernimento cristao da realidade
socio-historico-pastoral e ponto de partida para uma a¢ao transformadora, o Diag-
néstico Pastoral se coloca mais adequadamente entre o Marco Referencial e o Marco
Operacional. Cfr. L. GALVAN y J.-M. MARIN, E! Diagnéstico y el Pronéstico en
fos (%rocessos de cambio, Coleccidon Desarrollo Comunitario, México 1974.

106 Assembléia ocorrida nos dias 14 e 15 de agosto de 1985.

197 Cfr. Cd-SPT, p. 227.



inculturagdo, Endoculturacdo da igrefa e Planejamento Pastoral Agenor Brighent

elencados em ordem de incidéncia, tal como apareceram na
Assembléia, fruto do plenario dos diversos grupos de trabalho!%.
Finalmente, essa redacdo do Diagnéstico Pastoral foi submetida &
apreciagdo e votagao na V? Assembléia Diocesana do Sinodo!®®,

O Prognéstico Pastoral. Terminada a elaboragao do Marco
Referencial, o primeiro passo do Marco Operacional deu-se com a
definicdo do Prognéstico Pastoral. Ele consistiu na explicitagao do
Objetivo Geral e dos Objetivos Especificos da pastoral diocesana
bem como, a partir dos maiores problemas levantados, na definigéo
dos servigos pastorais a serem levados a prética, também eles, com
seus respectivos objetivos e critérios de agao!l®,

Os Servigos ou Setores da pastoral diocesana, em ntrmero de
34, foram definidos pela IV2 Assembléia Diocesana®'l. A seguir, na
mesma assembléia, também foram definidos e elaborados o Obje-
tivo Geral e os oito Objetivos Especificos da agao pastoral global na
Diocese. Eles foram elaborados a partir da realidade sécio-histérico-
pastoral e do Marco Doutrinal, expressao do que se quer alcangar
e do para quell?,

Apbés a elaboragao do Objetivo Geral e dos Objetivos Especifi-
cos, as equipes diocesanas correspondentes a cada um dos 34
setores de Pastoral reuniram-se para.redigir o Objetivo de seu
respectivo servico, bem como para definir os Critérios de Agdo, ou
seja, suas Politicas e Estratégias. Em seguida, cada Setor submeteu
sua redagio ao Conselho Diocesano de Pastoral, e suas sugestées
e reformulagées foram integradas pela Coordenagao Diocesana de
Pastoral. Enfim, o texto final foi apreciado, reformulado e votado
pela V2, VI e VI Assembléias Diocesanas do Sinodo!3,

108 jbid., p. 228

109 Assemblela ocorrida no dia 21 de outubre de 1985. O documento final
encontra-se no Cd-SPT, p. 225-256.

HeCfy. Cd-SPT, p. 259. A este respeito, ver, O. Gelinier, Direccién participativa
por objetivos, Bibac 1968; W. HUERTAS, Identificacién de los Objectivos
terminales, INIDE Vol. II, 24-42, Retablo de Papel, Lima 1976; G.-L. MORRISEY,
Administracién por Objetivos y Resultados, Fondo Educativo Interamericano,
Colombia 1976.

111 pgcombléia ocorrida nos dias 14 e 15 de cutubro de 1985

112 ¢ofe. Cd-SPT, p. 267.

113 Acgembléias ocorridas nos dias 21 de outubro, 5 de novembro e 25 e 26 de
novembro de 1985, respectivamente. O Progndstico Pastoral encontra-se publica-
do no Cd-SPT, p. 257-292.
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A Organizacdo dos Mecanismos de Coordenagdo. Tendo-se
definido o Plano Global de agao, com a elaboraggo do Prognéstico
Pastoral, o processo de planejamento participativo do SPT ocupou-
se da Organizagao dos Mecanismos de Coordenagdo. A execucdo
do plano estabelecido exigia uma reorganizagao da instituigdo eclesial
em seus diferentes niveis, para um verdadeiro exercicio da co-
criatividade, da co-participagdo e da co-responsabilidade. E o mo-
mento da partilha do poder enquanto servigo, em que se responsabiliza
organismos e pessoas por ag¢des, recursos humanos, fisicos e
financeiros. Esta quinta etapa do processo teve inicio na VII2
Assermnbléia Diocesanal!d. Em nove comissbes, trabalhou-se em
determinar, em termos de organizac@o, o que deveria permanecer,
0 que precisaria ser redimensionado e ¢ que deveria ser criado a
nivel paroquial, comarcal e diocesano. A partir destas deliberag¢des,
a Coordenacgao Diocesana de Pastoral elaborou o ante-prejeto do
documento que foi submetido a apreciagéo e votaqao na X?
Assembléia Diocesana!’s.

Diretrizes e Normas Pastorais. Por fim, veio o sexto e Ultimo
passo com a elaboragéo das Diretrizes e Normas Pastorais, tltima
etapa do Marco Operacional, comumente denominada Controle e
Avaliacdol16, Nos meses de fevereiro e margo de 1986, as equipes
diocesanas de cada um dos Setores de Pastoral procederam a
redacdo preliminar do documento. Em abril, a Coordenacio
Diocesana de pastoral elaborou uma redacio complementar ao
texto, que foi enviado as paroquias para estudo, discussio e corregéo.
Em maio, as corre¢Ses oriundas das paréquias foram recolhidas e
discutidas nas reunides comarcais. Por fim, nos dias 2 e 3 de julho,
a XI? Assembléia Diocesana do Sinodo procedeu & apreciagao,
discussdo e votagao definitiva do documento, incluindo também os
meios de cobrangall?.

19181; Assembléia realizada, como ja se disse, nos dias 25 e 26 de novembro de
15 asgemblésa ocorrida nos dias 4 e 5 de marco de 1986. Cfr. Cd-SPT, p. 295-

296. Esse documento encontra-se no Compéndio, Cfr. Cd-SPT, p. 293-330. A V2

e IX2 agsermnbléias haviam se ocupado da programagio pastoral para ¢ ano de 1986.
116 Cfr. Cd-SPT, p. 333. A este respeito, ver, J.-A. VELA, Planificacién ¢

Evaluacién Pastoral, CIV 108 {1982) 1-24; E. ECHARREN, Es possible evaluar la

Pastoral? De qué forma hacerlo?, Sal Terrae LXVI, 679-687.

.331” O documento Diretrizes ¢ Normas Pastorais esta publicado no Cd-SPT, p.
5-355.



Inculturacio, Endoculturacdo da igreja e Pianejamento Pastoral Agenor Brighent

1.3. Resultados e desafios de um processo indutivo e
participativo para a inculturagio da Igreja

Todo esse longo processo participativo mobilizou muita gente,
provocou muitos debates, fez aflorar preocupagdes e sensibilidades
diferentes, originou conflitos mas, acima de tudo, gerou consensos
que possibilitariam uma ago pastoral mais transformadora e mais
inculturada no sul-catarinense.

a) Resuftados
No que diz respeito ao exercicio de uma eclesiologia de comunhéo,

emn vista de uma comunidade eclesial toda ela ministerial e co-
responsavel, o SPT possibilitou alguns passos importantes.

Sem duvida, um dos primeiros frutos do Sinodo foi a

“desestabilizacdo’ da Diocese enquanto instituico, ne sentido de
uma flexibilidade de suas estruturas em relagao as tarefas pastorais.
‘Na verdade, toda instituicdo com um poder nac simplesmente
descentralizado, mas desconcentrado, que funciona dentro do
principio da subsidiariedade, & uma institui¢o instavel. E muito mais
quando, em relagdo a pastoral, hd o exercicio de um “poder-
servigo”, controlado de forma ascendente, na medida em que o
nivel inferior orienta a func¢do do nivel superior!!®, Em principio,
ninguém monopoliza mais o poder, nem uma assembléia, nac
importa de que nivel eclesial’’®. H4 um poder que flui, sobretudo de
maneira ascendente. Isso levou & superagdo de um simples
organograma da Diocese, em forma piramidal, comum a toda
instituicdo, para dar origem & elaboragdc um ‘‘fluxo-
organizacional”120, em forma circular. No centro dele est4 a agao,
os diversos servigos da lgreja, pois, o mais importante & o Povo de

112 Santo Domingo, neste sentido, fala da necessidade de manter as estruturas
eclesiais a servigo da comunh&o {cfr. n. 69- §19). )

119 Grande passo neste sentido foi a votagio de uma norma de rotatividade do
clero das paréquias dentro de um prazo de, no maximo, sete anos. Isso reforga o
cormunitario frente a possiveis personalismos da parte dos parocos.

120 ¢y, Cd-SPT, p. 330, anexo 3. Scbre a organizagao nio piramidal, cfr. F.
WHITAKER, Rede: estrutura alternativa de organizagdo, Vida Pastoral (Brasil),
novembro-dezembro de 1993, p. 15-20; H.-R. Hoare, Usa del andlisis de la Red
en la Administracion de Provectos, Ed. Diana, México 1979.
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Deus agindo, a ortopraxia, semn menosprezar , ¢ claro, aimportancia
e o lugar da ortodoxia. Essa agdo se desenvolve no interior de
comunidades eclesiais, organizadas em seus diversos niveis (CEBs,
Capela, Paréquia, Comarca, Diocese}, e com seus diversos servigos
pastorais e ministérios, conforme suas necessidades. Para evitar um
corporativismo dos diversos setores, eles se aglutinam em conselhos
de pastoral, com seus respectivos primeiros responséaveis. Por fim,
como orgaos méaximos de tomada de decisdo em relagado a vida
pastoral, vém as assembléias, ‘‘organismos de globalizacdo”, nas
quais leigos, padres e religiosos tém o mesmo poder de decisaol?!,

A nivel diocesano, o exercicio de uma eclesiologia de comunhao
exigiu a criagdo de novos organismos de globalizagdo. Além do
Conselho Diocesano de Pastoral, institucionalizou-se ainda os
conselhos de Pastoral Social!?2, de Movimentos e Associagdes!??,
Presbiteral, Administrativo e o Colégio de Consultores, Ademais,
em vez de apenas um coordenador diocesano de pastoral, foi criada
uma equipe de Coordenagdo Diocesana, composta pelo Bispo
Diocesano, pelo Vigério Geral, pelo Coordenador Diocesano de
Pastoral e adjuntos ao Secretariado Diocesano. O Secretariado
Diocesano de Pastoral foi ampliado com a incluséo dos Vigarios
Comarcais e teve mais uma sede aberta na parte sul da diocese, para
dar mais agilidade e presenga diocesana nas comarcas e paréquias
e melhor atendimento a esta regido!?¢, Enfim, com o SPT, além da
Conferéncia dos Religiosos do Brasil (CRB), que ja tinha sua secgéo
na Diocese, o clero e os leigos também sentiram necessidade de
terem uma entidade propria. Os padres fundaram a Associagao dos

‘Presbiteros da Diocese de Tubaréo (ASPREDIT), pioneira no pais'®,

121 Cfr. Cd-SPT, p. 301. O Bispo também quiz submeter-se a este principio. Santo
Domingo insiste muito na necessidade dos leigos participarem “'na vida da Igreja™
{(n.lfglé)), *nos conselhos de pastoral’” (n. 98) e na “estrutura pastoral” em geral
n. .

122 O Conselho de Pastoral Social se propds, a partir da Doutrina Social da Igreja,
impulsionar a a¢gio pastoral no campo socfal de forma coordenada e consertada com
as demais frentes da agio eclesial.

122 Os movimentos, como se sabe, por seu carater exdgeno, sio um verdadeiro
desafic a uma inculturagio da Igreja em sew Ambito local. Como chama atengao
Santo Domingo, "'eles devem estar coordenados na pastoral de conjunte’ e faz-se
necessaric acompanha-los "'num processo de inculturagao mais definido e alentar a
formagaco de movimentos com um carater mais latino-americano”, cfr. SD, 102,

124 Cfr. Cd-SPT, p. 314-318.

125 Cfr. Estatuto da Associagdo dos Presbiteros da Diocese de Tubardo -
ASPREINT, publicado no Cd-SPT, p. 319-330.
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Os leigos criaram um Conselho Diocesano de Leigos!?6, com sua
assembléia diocesana, nao sé para reafirmarem sua identidade mas,
acima de tudo, para garantirem o seu espaco, principalmente na
Igreja.

Ao lado de todo este despertar em busca de uma participagao
organizada, ¢ SPT levou também a uma maior qualificagdo dos
agentes de pastoral em geral, especialmente dos leigos!??, condigao
essencial para o exercicio paritdrio da co-responsabilidade. A
prioridade das prioridades, durante o primeiro ano de aplicagéo do
plano, a pedido dos leigos, foi a capacitagao de agentes de pastoral,
através de uma “formagdo na acdo”. Programou-se um Curso de
Capacitagao para Agentes de Pastoral, a ser ministrado em cada
uma das 600 comunidades das 53 pardquias da Diocese e destinado
especialmente a todas as pessoas a frente de um servigo de pastoral.
Para isso, redigiu-se um manual proprio, com conteldos sugeridos
ein assembléias e pedagogia discutida com Paulo Freire!®. A sua
realizagao foi em forma de mutirdo. Uma vez treinado um grupo de
professores de cada pardquia em nivel comarcal, num total de
aproximadamente 2.000, foram ministrados, somente no ano de
1987, 595 cursos de 40 horas, a 11 mil agentes de pastoral. O
encerramento foi celebrade com uma grande concentragdo, que
contou com a presenga tanto dos agentes quanto dos professores,
aproximadamente 15.000 pessoas, juntamente com Dom Helder
Carnara, homem simbolo da promogéao da educagao popular através
do MEB. Desta experiéncia caminhou-se para a criagdo de trés
escolas teoldgicas para leigos'?®. Em pleno funcionamento desde

1988, elas j4 formaram milhares de agentes de pastoral, através de

um curso de 240 horas/aula-ano, com a duragdo de dois anos.

126 Santo Domingo ressalta a necessidade de *‘promover consethos de leiges, em
plena comunhio com os pastores e adequada autonomia, como lugares de encontro,
didlogo e servigo, que contribuam ac fortalecimento da unidade, a espiritualidade e
a organiza¢iio do faicado” { n. 98-§29). _

127 Neste sentide, Santo Domingo também insiste em “favorecer a formagio
permanente... especialmente dos agentes de pastoral”, n. 240 e, também, 57.
Sobre a formagao dos keigos no Documento de Santo Domingo ver também os nn.
44, 45, 57, 60, 61, 95, 96, 88, 99, 162, 103, 147, 115, 185, 237, 238.

128 Cfr A, BRIGHENTI, Curso de Capacitagdo para agentes de Pastoral, Manual
para professores e alunos, Grafica/Editora Dehon, Tubardo 1986, 236 p. (1%
edicio 8.000 exemplares, 22 edigio 5.000 exemplares).

129 Foram criadas, uma em Tubario, outra em Cricima e uma terceirta em
Ararangua.
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Por fim, cabe também ressaltar um outreo movimento de
participacdo, nao menos significativo, que foi a implantagio do
dizimo. Ele seria a condigdo, talvez a mais dura!30, mas também a
mais realista para o exercicio auténtico da co-responsabilidade. Sé
a fé na forga dos pequenos poderia, ndo sé libertar as carentes
comunidades eclesiais dos interesseiros favores dos dominadores,
como também fazer deles os verdadeiros sujeitos de sua propria
promoegao.

b) Desafios

Entretanto, néo foram poucos os desafios encontrados, muitos
deles ainda presentes até hoje. Desde o infcic do processo, deparou-
se com a complexidade da metodologia em questdo e com o
reduzido nlimero de pessoas capacitadas tecnicamente para assessorar
a caminhada. Esta metodologia, por mais participativa que seja, por
sua complexidade, & ainda muito discriminante. Tanto que
praticamente, do ponto de vista metodolégico, foram os peritos que
asseguraram a coeréncia interna do processo e a articulagio entre
os passos dados. Eles assequraram a “diretividade” do processo, o
que em alguns momentos foi confundido com diretividade dos
resultados. Na verdade, a metodologia aplicada cruzou os nfveis
popular, pastoral e profissional de uma reflexao teolégico-pastoral,
mas com as mesmas pessoas, tornando dificil a participagao,
sobretudo das pessoas do nivel popular. O ideal teria sido haver
adaptado a metodologia a cada nivel, com atividades especificas e
diferentes para cada um deles, provocando o encontro dos trés no
final de cada etapa do processo. Concretamente, utilizando-se da
metodologia a¢do-reflexdo no nivel popular, basicamente do mé-
todo ver-julgar-agir no nivel pastoral, e, no nivel profissional, da
trilogia ver analiticamente, julgar teologicamente e agir
pastoralmente.

A aplicagao desta metodologia complexa ¢ globalizante levou a
uma outra consequéncia andloga, a saber, & complexidade das
estruturas eclesiais e da acéo pastoral, fruto da vontade de responder
a globalidade dos problemas levantados. Os inameros desafios

130 £ muito dificil levar o “pequenc™ acreditar na forca do "pequenc’ e aceitar
dispor de menos récursos quando se tem tantas necessidades.
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postos pela situagéo dos cristaos e dos homens em geral levou a
organizagao de uma multiplicidade de servigos pastorais. De outro
lado, a necessidade de uma agho organica e de conjunto, para
escapar de uma atomizagao dos inlimeros organismos de trabalho
levou, inevitavelmente, a criagao de miltiplos mecanismos de deciséo,
de coordenacho e de globalizagdo, que acabaram gerando uma
instituicdo pesada e lenta. Tomar uma diocese de mais de meio
milh&o de pessoas como unidade de planejamento participativo,
envolvendo igualmente os niveis paroquial @ comarcal, expde-se ac
risco de comprometer o exercicio de um poder realmente participativo
e de um discernimento verdadeiramente indutivo. O processo de
tomada de decisao torna-se demasiado lento em relagio ao dinamis-
mo da histéria, bem como ¢ discernimento comunitério. Como
solucao, sem falar da necessidade de dioceses menores, seria mais
adequado tomar cada nivel eclesial como uma unidade de
planejamento auténoma, ainda que nao independente.

Por fim, resta o desafio do respeitc e do equilibrio necessério
entre o profético e o institucional, entre o pessoal e o comunitario.

O participativo nao pode abafar a criatividade, émbora o maior -

problema encontrado se tenha manifestado no cutre extremo, no
vanguardismo, ou seja, na falta de paciéncia daqueles setores, que
j& tinham alcangado um estagio maior de consciéncia, em caminhar
juntos com 0s setores retardatarios. Um processo participativo ¢
necessariamente mais lento e os “‘vanguardistas” tém dificuldade em
compreender que, com maior niimero de pessoas, se pode ir mais
onge, se de fato se busca, no plano social, por exemplo, uma
transformaczo da sociedade com meios evangélicos, nos moldes de
uma democracia participativa.

¢} Contributos do exercicio de uma eclesiologia de
comunhdo para a inculturagdo-endoculturada da Igreja

A afirmagao do Concilio Vaticano I de que a simbiose entre fé
e cultura “‘somente pode efetuar-se vitalmente pelos préprios
membros de uma cultura” (AG -22), justifica a necessidade da
aplicagao de uma metodologia de planejamento pastoral que favorega
a participacao de todos os membros de uma comunidade eclesial
como sujeitos de um processo de tomada de decisGes. Isso lhes
possibilita assumir as contradi¢des existentes em seus meios de vida,
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impregna-las de mistérios de Deus, transformando-as em sinais
visiveis de um Reino também histérico. Nesta perspectiva, a

~ implantacéo do dizimo ajudou a superar, como afirma Santo Domin-

go, “‘a mentalidade e a praxis do desenvolvimento induzido de fora,
em favor do auto-desenvolvimento, a fim de que sejam artifices de
seu préprio destino” {(SD 251-§29).

O desatio da inculturagdo do Evangelhe (SD 185) e da Igreja (SD
248) encontra também um meio privilegiado de operacicnalizagao no
processo de formacao na agio. As Escolas de Teologia para Leigos,
estes, agentes de pastoral engajados, contribuem para uma maior
reflexao teolégica no seio de suas proprias comunidades eclesiais,
fazendo a Palavra de Deus recobrar sua pertinéncia e relevancia para
as situagdes concretas aonde vivem.

De outra parte, ¢ processo do Sinodo, ac pdr em relevo a
dimensao social da acao pastoral, atesta que as agdes meramente
individuais nao respondem aos problemas com dimensdes estruturais.
Somente uma agao comunitdria ou uma pastoral sccial pode fazer
frente, num esforgo conjunto com outras instituicdes, aos graves
problemas sociais do continente. Sem isso, a inculturagao do Evangelho
e da Igreja poderd penetrar na base do pensar, dos principios
fundamentais de vida, dos critérios de juizo, das normas de agéo, mas
nao se projetard “no ethos do Povo... em suas instituigbes e em todas
as suas estruturas” (SD 228-§42°, citando Jozo Paulo II). Essa acao
pastoral des-atomizada e co-responsével, exige urma nova organizagao,
nao piramidal, mas baseada sobretudo em mecanismos comunitérios
de coordenacgio {coordenagao de servigos e de niveis eclesiais, etc.) e
organismos de globalizaco (assembléias, conselhos, etc.). Estes meca-
nismos e organismos contribuem a uma lgreja autdctone culturalmente
falando, na medida em que, a luz da fé, os agentes de pastoral,

- comunitariamente, afrontam seus préprios problemas sociais e

conformam uma instituigio adaptada & indole de sua prépria cultura.
Exemplo disso, na Diocese de Tubardo, foi o esforge do Conselho
Diocesano de Movimentos e Associa¢es em inculturar organismos,
quase trans-nacionais, na realidade socio-eclesial sul-catarinense. Claro
que, NUM Processc como este, a tensdo que se estabelece entre o
pessoal e 0 comunitario, entre o institucional e o profético, deve ser
assumida ndo s& como normal, mas come necessaria, a0 mesmo
tempo em que se deve priorizar o pessoal e o profético, sem o que, o



Incutturacdo, Endoculturacdo da Igreja e Plansjamento Pastaral Agenor Brighenti

449

comunitarioc se torna massa e o institucional, inadequado aos desafios
do presente.

2. A INTER-RELACAQO DO SABER POPULAR E
CIENTIFICO-PROFISSIONAL NO PROCESSO
DO SINODO

A metodologia de planejamento utilizada pelo SPT buscou,
também, estabelecer uma simbiose entre saber popular e cientifico-
profissional, na medida em que levou as préprias comunidades
eclesiais a trabalharem com um certo rigor cientifico, dando assim
mais credibilidade e eficAcia ao saber por elas mesmas produzido.

2.1. Saber cientifico ndo & sindnimo de anti-popular

O trabalho eclesial popular, também o existente na Diocese, tem
caido, &s vezes, numa espécie de empirismo pastoral, uma enganosa
concepgac de que o saber cientifico € anti-populari?l. Qs setores
ligados a esta concepgdo evitam, por isso, a metodologia “‘ver
analiticamente, julgar teologicamente e agir pastoralmente”. O
seu processo de planejamento geralmente comega pela Programagao
da Agaol®2. Supde-se o conhecimento da realidade e dos ideais do
Evangelho, acreditando que todes j& tenham claro os objetivos a
alcangar. Na pratica, sob a pressao das inimeras urgéncias da
situagao, facilmente se cai no imediatismo, que leva ao pragmatismo
de uma agao pastoral repetitiva e acaba estéril e a-histérica!3?, Como
€ uma agao que peca por miopia, tanto em relagao ao presente
como ao futuro, ela cansa e perde rapidamente o compasso da
histéria. Sem uma reflexao consequente com a agdo ou uma teoria
da préxis, ndo hé recriacdo da a¢do. E uma pratica sem teoria é
sempre uma pratica suicidal.

131 No outro extremo ests a posigio dos que pensam gue o saber popdar é anti-
cientifico, esquecendo que o povo é igualmente dotado de um logos critico.

132 Cfr. A. BRIGHENTI, A explicitacdo do Marce Referencial no planejamento
pastoral, in A Igreja em Santa Catarina, Informative da CRB/SC e do Regional
sul JV da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil, AnoVIll, dezembro 1987,

p. 6-8.
133 jbid., p. 6.
134 jbid., p. 7.
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Fugindo igualmente do imperativo de um didlogo com as ciéncias,
em vista de uma viséo analitica da realidade, e de uma iluminagio
teolégico-sistematica da mesma, esses mesmos setores, iniciam,
também, as vezes, o processo de planejamento a partir do
estabelecimento dos objetivos da agao!®. Comega-se por dar uma
direcdo a agdo, mas como nao se tem um conhecimento explicito
da situacdo e nao se fez uma iluminacdo adequada da realidade,
facilmente inventam-se objetivos, que correm o risco de n&o serem
resposta a desafios concretos.

A metodoiogia do SPT se inscreve na perspectiva da metodologia
da Agao Catélica, de Gaudium et Spes e, sobretudo, da teologia
latino-americana, para as quais todo compromisso cristdo nasce de
um discernimento da realidade, mediado pelas Ciéncias humanas e
do Social'?, e iluminada pela Palavra revelada, lida no seio da Igreja.
E uma metodologia que articula a trilogia ver-julgar-agir de maneira
dialética, o que permite evitar a pretensédo de objetivismo, como
também o risco de subjetivismo. A pretensao de objetivismo con-
siste em querer ver a realidade na qual se esta inserido do lado de
fora da mesma e o subjetivismo, em acreditar que uma leitura
empirica € a Unica forma de conhecimento real. Na metodologia do
SPT, em principio, foram os préprios atores da agao, como cristaos,
que procuraram conhecer analiticamente a sua propria situagao,
iluminar as contradicées da mesma com a luz do Evangelho e
reorientar a futura acho, apoiados nos instrumentais da praxiologial¥,
o que se conseguiu em parte. No processo do SPT, buscou-se um
conhecimento objetivo da realidade a partir do ponto de vista do
sujeito. Operou-se um "ver” e um "julgar” a realidade, ja compro-
metidos com sua transformagao.

Concretamente, no processo do Sinodo, “ver analiticamente”
consistiu num "ver arealidade™ pelos seus préprios sujeitos, apoiados
nos instrumentais das Ciéncias Humanas e do Social. Para a
metodologia do SPT, o observador (sujeito) e a realidade observada
{objeto) constituem realidades inseparaveis, realidades de uma mesma

135 ibid. p. 6.

136 Cir, J JIMENEZ CARVAJAL et allii, Interpretacién de la realidad, op. cit.,
p. 21-22.

137 Cfr. A, BRIGHENTI, A explicitagGo do Marco Referencial no planejamento
pastoral, op. cit., p. 7-8.
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histéria. A pretensio de independéncia e total objetividade & uma
ilusao ideoldgical3s,

Assim, a investigagao, por si 56, ja se constituiu numa intervengao
na realidade, numa agdo politica, ¢ que implicou no investigador
deixar-se desafiar pela realidade, ao mesmo tempo em que a
questiona. O isolamentc e ¢ descompromisso impediam-lhe de
conhecé-la. O investigador, em outras palavras, s6 péde entender a
realidade que analisou, na medida em que esteve disposto a mudar
a si mesmo. Conhecer, passou a ser um processo de conversao.
Para a metodologia do SPT, em tltima analise, o método & o sujeito
dissolvido em ciéncia e o objeto € o sujeito dissolvido em métodol?9,

2.2, A inter-relagdo dos dois saberes no processo do
Sinodo

O processo de planejamento pastoral do SPT foi ao mesmo
termpo um processo popular e cientifico, na medida em que as
proprias comunidades eclesiais estabeleceram um didlogo com as
Ciéncias Humanas e do Social. A articulagdo entre o saber destas
comunidades e o saber cientifico foi assegurada pela integragio no
processo de planejamento de um grupo de peritos em sociologia,
economia, planejamento, servigo-social, psicologia e teologial4®.
Essas pessoas, n3o fizeram uma mera assessoria de fora, como
convidados, mas acompanharam o processo, de dentro, como
membros da Equipe Central de Coordenagéo e pela participacao no
trabalho executivo da Coordenacao Diocesana de Pastoral e nas
Assembléias Diocesanas.

Concretamente, como se viu anteriormente, o conhecimento da
realidade sécio-pastoral do sul do Estado foi feito através de uma
pesquisa direta e participante!¥, Ela foi direta, porque foram as
préprias comunidades que definiram o universo da pesquisa, ou

138 Cfr, MPP, p. 31.

139 ghid.

140 Cfr, Cd-SPT, p. 24. Santo Domingo também insiste na importante “colaboragio
dos cientistas’’, cfr. n. 226.

141 Cfr. Cd-SPT, p. 35.
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seja, ‘0 que” conhecer e, participante, porque foram também elas
que elaboraram comunitariamente o saber a respeito delas préprias!d2,
As unidades de pesquisa, definidas pelos peritos, foram igualmente
participativas. A primeira foi composta por 600 Grupos Locais de
Investigagio, um em cada uma da comunidades eclesiais organiza-
das na Diocese, integrado por 2/5 por responsaveis pelos diversos
setores de pastoral da comunidade, 1/5 por catdlicos praticantes
Nao responsaveis por servigos pastorais, 1/5 por representantes de
entidades civis e do poder publico e, enfim 1/5 por nao catélicos
ou pessoas sem religido. A sequnda, foi integrada por 3.088 familias,
sorteadas dentre o total de familias catdlicas da comunidade, sendo
em numero de 10 nas matrizes e de 5 nas capelas ou comunidades
locais. A terceira foi constituida pelas 68 comunidades religiosas. E,
finalmente, a quarta, composta pelos 120 padres que trabalhavam
na Diocese!®3, :

A pesquisa consistiu na aplicagdo de quairo diferentes
questionarics, um em cada unidade de pesquisa. A resposta foi fruto
da discussac em grupo e da decisac por um consenso minimo de 2/
3 dos integrantes. Apés a pesquisa, procedeu-se a tabulagao dos
dados a nivel paroquial, comarcal e diocesano pelas préprias equi-
pes paroquiais de coordenagao. Os dados, em nimero aproximada-
mente de um milhdo e meio, foram tabulados em 3.000 mapas’¥.
Apéds rigorosa revisao e corregao da tabulagio por parte dos peritos,
foi feita a redacao de um informe, contendo os dados da pesquisa-
de-campo e outros de segunda-méo, como fontes bibliogréficas e
censos!s.

Nas fases seguintes, na elaboragac do Marco Doutrinal contou-
se com a assessoria de professores de teologia que deram um cunho
sistematico a iluminacao teolédgica da_realidade e, na definicdo do
Marco Operacional, integrou-se elementos da Administragéo.

12 ibid., p. 34.

13 jbid., p. 34-35.

144 jbid., p. 39-40. .

145 jhid., p. 40-41. Os dados levantades, tanto por sua seriedade, como por sua
credibilidade, além de despertar o interesse das comunidades, levaram os peritos, a
Coordenagao Diocesana de Pastoral e outros organismos eclesiais a serem solicita-
dos a expland-los e discuti-los em congressos de educadores da regido sul, em
coléquios universitarios, em ca@maras de vereadores cu em meios de comunicagao
social.
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2.3. Resultados e desafios da inter-relagio entre os dois
saberes '

a) Resultados

Com o processo do SPT, um dos primeiros resultados do
esforgo de inter-relagio entre saber popular e cientifico-profissional,
foi a conquista de uma maior credibilidade da Igreja no seio da
saciedade. A infegragdo das Cigncias Humanas e do Social no
trabalho popular permitiu que a dentincia, por exemplo, se tornasse
mais profética e responsavel, que a agao pastoral fosse desencadeada,
ndo a partir de causas imaginarias, mas reais, permitindo, assim,
atingir as bases da sociedade em vista de sua transformacao. Ela
levou, também, as préprias pessoas a confiarem mais em si proprias
e na forga dos fracos. O saber delas, porque mais real ¢ de mais
crédito, tornou possivel o exercicio de urn verdadeiro poder dentro
da sociedade. Enfim, esse procedimento, pds um pouco das con-
quistas das ciéncias em fun¢ao da causa dos pobres e do proprio
Evangelho. Muitos dos valores da modernidade, historicamente se
transformaram em contravalores, na medida em que foram manipu-
lados em defesa dos interesses de uma minoria privilegiada. E esta
& uma das formas de democratizar as conquistas da humanidade e
de colocé-las em fungae da construgao de um mundo crescentemente
meihor para todos.

Um segundo resultado deste didlogo da Igreja com as ciéncias,
foi a contribuigao, nao s6 para uma maior humanizagao da ciéncia,
como também para a evangelizagao dos préprios homens de ciéncia.
Com esse processo, nao somente se estabeleceu um didlogo
construtivo e enriquecedor, como o testemunho de abertura aos
valores do mundo e das ciéncias por parte da Igreja, acabou sensi-
bilizando pessoas do mundo cientifico para a causa do Reino!.

146 Um exemplo marcante para mim foi o caso do peritc em sociologia - Elly
Ribeiro Nunes, vitima de um enfarto pouco dias antes de terminar o Sinodo. Era um
ateu honesto, que buscava acreditar. Dias antes de sua morte, lhe perguntava se
depois de quatro anos de trabalho como assessor do Sinodo ele ainda se considerava
ateu. Ele respondeu em forma de pergunta: "'se eu creio no teu trabalho, se eu creio
no trabalho da Igreja no sul do estado, posso eu ainda considerar-me ateu?"’.
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b) Desafios

Ao lado desses resultados restam, porém, alguns desafios. O
primeiro deles & a dificuldade em entender que um processo popular
nao deixa de ser popular pelo fato de integrar peritos em seu seio.
O divéreio histérico entre mundoe da ciéncia e mundo popular torna
dificil resgatar o papel importante que pode jogar a teoria ou o
intelectual num processo social ou pastoral. Confunde-se facilmente
nesses meios, teoria com teoricismo e intelectual com homem de
gabinete. Em segundo Iugar, decorréncia disso, estad a falta de
formacao, principalmente sécio-analitica-pastoral dos agentes de
pastoral em geral. Torna-se dificil uma verdadeira inter-relagio entre
saber popular e saber cientifico quando os meios populares se
apresentam despreparados cientificamente. Um minimo de formagao
analitica € indispensével para que os meios populares nao dependam
totalmente dos homens de ciéncia para qualquer reflexdo analitica
ou critica, ainda que o saber popular nao seja totalmente desprovido
de um legos critico.

c) Contributos para uma inculturagdo-endoculiturada da
igreja

Da inter-relagéo dos dois saberes no processo do Sinodo, ac
mencs dois centributos poderiamos destacar na linha de uma
inculturagéo-endoculturada da Igreja em seu contexto sécio-histéri-

co-pastoral.

Primeiramente, cabe destacar que ¢ racionalismo cientifico
moderno ¢é incapaz de captar a “alma” de um povo em toda sua
armplitude. A pessoa humana nac é s razéo e, muito menos, razao
normatizada pelos padrées culturais de uma modernidade decaden-
te. O saber popular e o sensc comum sao -uma mediacao
imprescindivel, nao sé para uma maior aproximagao & vida de um
povo, como para poder impregnar seu ‘‘sentir comum’’, seu “pen-
sar”, seus “‘principios fundamentais de vida", seus ‘‘critérios de
juizo”, suas “normas de acdo”, em definitivo, seu “ethos”, suas
“instituigbes” e todas as suas “estruturas’™... da Mensagem Evangé-
lica {cfr. SD 228-542). Sem o saber popular é impossivel, por
exemplo, captar o fendmeno da religiosidade popular em seus
valores e limites, campo privilegiado para uma endoculturagao da
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Igreja. Porém, faz-se necessario tomar cuidado também com uma
falsa pés-modernidade que prescinde da razao e das ciéncias. O anti-
cientificismo pode facilmente levar a um fundamentalismo, que por
ser a-critico, compromete a universalidade da Mensagem. Antes
trata-se de descobrir e valorizar o logos critico do saber popular,
uma privilegiada porta de entrada para inculturar a Fé e a Igreja num
contexto particular.

_ Em segundo lugar, a experiéncia do Sinodo de Tubarao mostra
que a tarefa de inculturagédo da Igreja ndo pode se dispensar de um
didlogo ou de uma evangelizagao do mundo da ciéncia, importante
campo criador de cultura. A missao, ai, ¢ antes de tudo lembrar de
que nao existe saber absoluto, nem o saber teolégico sobre o
Absoluto. Nenhuma disciplina encerra a verdade, sé melhor abarcada
num regime de interdisciplinariedade. A fé tem muito a contribuir
para uma maior humildade cientifica, ajudando a ciéncia a colocar-
se em seu devido [ugar e a contribuir a uma auténtica humanizagao.
Aqui estd um campo privilegiado de didlege entre lgreja e mundo.

3. O SINODO COMO UM PROCESSO DE
CONVERSAQO PARA A REALIDADE

Estreitamente ligado ao primeiro objetive do SPT - “‘dar mais
voz e vez ao leigo na Igreja”, estabeleceu-se um segundo, néo
menos importante - “buscar uma pastoral de encarnagdo no
contexto sul-catarinense, através da aplicacdo de uma metodologia
que seja uma pedagogio de conversdo para a realidade’¥’,
Tomava-se consciéncia da impossibilidade de um compromisso
pastoral profético e transformador, sem uma consciéncia dos pro-
blemas sociais e sem uma tomada de posicao diante deles a partir
da fé.

3.1. A tomada de consciéncia da miséria escondida

Pedagogicamente procurou-se buscar, estudar e depois assumir

147 Cfr.  Folheto de abertura do Sinodo, Arquivos do Secretariado Diocesano.
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pastoralmente a realidade sul-catarinense sob trés prismas:
populacdo, natureza e Igreja. Com isso, se quis, por um lado, fugir
de uma leitura socializante, economicista ou estruturalista e, de
outro, de uma visdo meramente espiritualista. Deliberadamente pds-
se em primeiro lugar o Homem, sujeito da vida social e pastoral. A
sequir, deu-se énfase a relacdo do homem com a Natureza, com -
grande destague para a ecologia, um dos grandes problemas do sul
Estado, mas colocando-se ai também a cultura e a politica'8. Enfim,
abordou-se a Igreja e sua realidade pastoral, sacramento do Reinoc
e comunidade de servigo de Deus dentro do mundo, nao de forma
separada do contexto social, mas nem por isso confundida com ele.

No que diz respeito & populagdo, procurou-se captar a realidade
do homem sul-catarinense, através das trés etapas do viver - a etapa
do estudar (de 0 a 19 anos), do trabalhar (de 20 a 60 anos } e do
descansar ( de 60 e mais anos) - uma vez que a vida tem o mesmo
valor e dignidade, desde o bergo até & velhice. Na etapa do estudar,

-constatou-se que dos 288 mil, com 0 a 19 anos, apenas 136 mil

frequentam algum nivel de ensino e 152 mil estdo fora da escolal®?.
Na etapa do trabalhar, deparou-se com um grau de pobreza
inimaginavel: 20% de desermpregados, 31% de agricultores sem
terra, 42% das familias ganhando menos de dois salarios minimos,
etc.!%0. No que diz respeito & natureza, constatou-se que a polui¢ao,

148 ganto Domingo também se coloca nesta perspectiva ao definir cultura como
“cultivo e expressdo de todo o humanc en relagio amorcsa com a natureza e na
dimenséc comunitaria dos povos™, cfr. SD, 228 -§22.

142 Constatou-se, também, que ha 67 mil criancas de 5 a 14 anos fora da escola.
De cada 1000 alunos que entram na escola, 942 nao chegam 4 universidade, Cfr.
Cd-SPT, p. 54, 57 e 59.

150 Somente para dar uns exemplos, dos quase 600 mil habitantes do sul do
estado, 262 mil pessoas estdo na etapa do {rabalhar, ou seja, estdo entre 20 e 60
anos, Cfr. Cd-SPT, p. 60. Destes, apenas 180 mil 580 pessoas economicamente
ativa; 66 mi séo pessoas desempregadas ou subempregadas. Somados os
desempregados com as 70 mil donas de casa que nédo tém atividade fora do lar, cujo
ndmero chega a 100 mil, tem-se uma taxa de desemprego de 20% da populagac,
Cfr. Cd-SPT, p. 79. Dos que trabalham, 38% ocupa-se da agro-pecuéaria e da pesca,
25% com atividades industriais e 37% com comércio, servi¢o publico e turismo. A
agricultura esta relegada ao segundo plano, ocupa 38% da populagio e gera
somente 12% da renda da regiao, Cfr. Cd-SPT, p. 63. De cada 100 agricultores,
31 deles n&o sio donos da terra em que trabalham. O éxodo rural € altissimo: em:
1970, 51% da populagac trabalhava na roga; em 1980 o indice j4 havia baixade
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especialmente do carvao, estd agonizando a vidal!®!, Quanto a
Igreja, a pesquisa constatou uma prética pastoral pouco comprome-
tida com essa realidade!52.

A repercusséo dos dados levantados foi grande, a comegar no
interior da prépria Igreja. Um exemplo, boa parte do clero estranhou
que 68% dos leigos dissessern que o seu papel na lgreja € tao
importante quanto o do padre!53, No planio social, grupos econdmicos
e oligarquias peliticas reagiram negativamente a reivindicacao de um
desenvolvimento sem agressao a natureza. Comunidades religiosas
se viram importunadas pela cobranga de uma prética respeitosa de
seu carisma de fundaczo, uma vez que a pesquisa demonstrou que
40,5% delas tém como carisma original a promogac das classes
marginalizadas, 12% se fixaram na Diocese com essa finalidade,
mas que hoje somente 1,4% delas o desempenham na pratical™,

Em geral, o processo de conversao para a realidade nao foi um
processo tranquilo. Nac foi facil assimilar os dados da realidade
revelada, mais cruéis do que se imaginava. Ainda rnais quando se
tratavam de dados fundamentados, levantados de maneira popular
mas, ac mesmo tempo, analitica, conforme atestou o cruzamento
deles com outras fontes, oficiais ou de entidades universitarias.

para 38 %, Cfr. Cd-SPT, p. 64-65. Quanto & distribuicio da renda, 42% das
familias ganha menos de 2 salarios minimos e passa fome, enquanto que de outro
lado, 9% das familias mais ricas concentra 31% da renda da regiao. A regiac de
Laguna & tao pobre quanto o Piaui, pois a renda mensal de 53% populacio é de
até 2 saldrios minimos, Cfr. Cd-SPT, p. 72. Depois, o diagnéstico iria afirmar que
uma das causas dessa situagio era um crescimento econdmico instavel, concentrado,
cormandade por interesses de fora, que agride a natureza, desperdiqa Tecursos,
endeusa as ¢oisas e coisifica o homem.

151 Por exemplo, de cada trés rios, dois sao poluidos e um ja esth morto. Nesso
ritme, em 15 anos todos os rios estardo mortos, Cfr.  Cd-SPT, p. 85, Além do
carvao, sho as empresas estatais as que mais poluem, como a ICC e a ELETROSUL,
seguidas dos herbicidas. O desmatamento nas cabeceiras dos rios, nas enconstas da
Serra Geral, estario comprometende até o abastecimento de dgua potauel num
futuro ndo muito distante, Cfr. Cd-SPT, p. 86.

152 por exemplo, apesar dos 3.336 Grupos de Reflexao e dos 9.500 catequistas
atuando na Diccese, até 1980 nac existia nenhum servico de Pastoral Social
organizado, Cfr, Cd- SPT  p. 103. Com o Sinodo, o fate de 90% da populagéo se
pronunciar em favor dé Uma Igreja empenhada na melhoria das condicdes de vida
da populagao levou a criagio de diversos servigos de Pastoral Social.

153 Cfr. Cd-SPT, p. 100,

154 pyid,, p. 108-109,
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3.2. Resultados e desafios de um processo de conversao
para a realidade

a) Resulitados

O processo de conversdo para a realidade deu rostos concretos
4 opgao preferencial pelos pobres. No sul do estado, com o Sinodo,
os pobres adquiriram rostos de operérios, de agricultores, de pes-
cadores, de mulher, de encarcerados, de negros, de doentes, de
criangas, de migrantes, etc., que levaram a criagio de novos setores
de Pastoral Social. Com o Plano Bienal 82/83, o primeiro planc do
Secretariado Diocesano recém-reativado que antecedeu o do SPT,
j& haviam sido criados alguns setores de Pastoral Social, como
Pastoral da Comunicagade, Comissao Justica e Paz, Pastoral da
Terra, Operaria, da Pesca, da Ecologia, Carceraria, da Consciéncia
Negra e da Satide. Com o Sinodo foram abertas novas frentes:.
Pastoral Crianca, da Educa¢ao, Universitaria, da Mulher, do Menor
e do Migrante'3>, Dentre elas, cabe ressaltar a novidade da Pastoral
da Ecologial®, um servico pastoral pioneiro e da Pastoral da
Consciéncia Negra, uma questdo até entdo assumida geralmente
sob o angulo meramente politico e social. Assim, a Pastoral Social
com o nove plano de pastoral passou a ser prioridade ao lado dos
demais assim chamados Destaques Pastorais: Formacao de liderangas,
CEBs, Familia, Juventude, Educacao da fé!%7.

Um outro resultado foi a tentativa de superagao do pragmatismo
pastoral através de um planejamento mais amplo da agao, uma agéo
ndc apenas restrita & execugdo. Os Objetivos Especificos, mas
principalmente a explicitagio das Politicas e das Estratégias ajudaram
a distinguir e a valorizar os diversos niveis de agao. Tao importante
quanto a execugao e, articuladas a ela, o planejamento da acio de
cada setor mostrou que sao igualmente indispensaveis o
conhecimento?®, a informacgao, a coordenagao!?, a assessoria, a

155 Vor a relagio dos Setores de Pastoral no Cd-SPT, p. 265-266.

156 Santo Domingo néoc 56 coloca este campo sob ¢ dever de uma agéo pastoral
como, ao abordar a questao do didlogo inter-religioso, exorta a Igreja a cooperar
“na defesa da criacdo e do equilibrio ecoldgico™ {cfr. n. 138- § 5%}

157 Cfr. Cd-SPT, p. 253.

158 Nesta perspectiva, colocou-se em pratica o amplo programa de formagac de
agentes de pastoral.

152 Institucionalizaram-se os Conselhos Comarcais de Pastoral, Paroquiais e das
Comunidades Locais, com suas respectivas assembléias.
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reivindicagdo!?, a comunicacao!®l, efc.

Esse esfor¢o de encarnagdo na realidade sul-catarinense
expressou-se também na elaboracao de material préprio, a partir da
realidade da Diocese. Além de roteiros para a catequese adaptados
a realidade da Diocese ja4 existenies, nos anos imediatos que
antecederam o 5PT e mais intensamente depois dele, continuou-se
a elaborar, de forma participativa, roteiros para Grupos de Reflexao,
Novenas de Natal e Quaresma, Liturgia, Formagac de Agentes de
Pastoral, Formagao da Consciéncia Politica, e outros. Os da década
de 80 somaram mais de trinta publicagdes. Em linguagem popular,
eles levaram a uma maior simbiose entre fé e vida, entre oragao e
compromisso, entre Evangelho e realidade a ser transformada.

Dentro deste mesmo objetivo, ¢ de favorecer uma maior
encarnagdo da Igreja na realidade sul catarinense, procedeu-se
também a um reagrupamentc das pardquias em comarcas por
realidades afins!'62, favorecendo a pastoral especifica.

b) Desafios

Entretanto, mesmo com todo esse esforgo de implantacac de
umna pastoral libertadora em estreita relagdo com os problemas da
realidade sul-catarinense, resta o desafio de um rompimento com
um modelo de pardquia tradicional, em que ainda predomina a
sacramentalizagao sobre a evangelizagao em seu sentido amplo.
Neste particular, Santo Domingo constata que "“segue todavia lento
o processo de renovagao da pardquia...” {SD 59). Apesar, na
Diocese, da opgac pela implantagio de CEBs, ainda se esta distante

160 Desenvolveram-se agdes conjuntas com sindicatos e ONGs, principalmente no
campe trabathista e ecolégico.

1&1 [ntensificou-se o programa de informagéio com a revista diocesana Diocese em
Foco; o programa de radio Igreja em Foco, levado ao ar em cadela de radieo,
cobrindo toda a diocese; a Missa na TV, sequida de um noticiario; o bletim das CEBs,
Pé no caminheda; e, com o seguimento ou a criagao de boletins paroquiais.

162 Cfr. Cd-SPT, p. 375. As quatro comarcas existentes antes do Sinodo foram
reorganizadas em sete: a Comarca de Laguna, em torno da realidade pesqueira
agoreana; a comarca de Brago do Norte, agricola; a comarca de Meleiro, agricola
italiana; a comarca de Urussanga e de Cricilima, em torno da realidade mineira; e,
finalmente, a comarca de Tubardo, mais restrita 4 realidade urbana.
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de um meodelo de paréquia “‘comunidade de comunidades’153,
uma comunhao de pequenas comunidades eclesiais de base e outros
organismos, comunidades essencialmente evangelizadoras, confor-
me o ideal explicitado no Marco Doutrinal. Esse limite tem como
causa maior a vigéncia atual de dois modelos super-postos de
paréquia no ministério do padre. Por um lado, o padre faz um
esforgo para promover a participagao através de inumeréveis reunides,
com prioridade a evangelizagao libertadora mas, de outro, em parte
vitima da escassez de clero, continua absorvido pela sacramentalizacio
e pela burocracia paroquial. Isso torna extremamente dificil a
promogao da Pastoral Social, por exemplo. Soma-se a isso, a falta
de preparo teolégico-pastoral do clerc e dos agentes de pastoral em
geral para essa nova missao da Igrejal®* e de troca de experiéncia
com outras regides do estado ou do pais, mais avangadas nesse
processc de renovagio.

Por fim, resta ainda inteiro o desafic de uma pastoral urbana.
Via de regra, continua-se a trabalhar com o homem-urbano como
se ele fosse simplesmente um homem-rural deslocade para a cidade
quando, na verdade, as cidades ostentam, em grande medida, uma
cultura urbana e reciclam em seu seio 0s valores e os contravalores
da modernidade. Nesta perspectiva, Sante Domingo acentua o
desafio de “‘realizar uma pastoral urbanamente inculturada em relagio
a catequese, a liturgia e & organiza¢ao da Igreja” (SD 256), e neste
particular, a “‘recrganizagido das estruturas pastorais’” ou a
“reprogramacao da paréquia urbana” (SD 257).

¢) Contributos para uma inculturagdo-endoculturada da
Igreja

"~ O processo de planejamento do Sinodo chegou a uma visao
pastoral da realidade sul-catarinense no Diagndstico Pastoral, fruto da
confrontac@o entre o Marco de Realidade - seu ponte de partida
material, e o Marco Doutrinal - seu ponto de partida formal. Trata-se
de uma relagéo dialética, mas cujo pélo de articulagae ¢ a realidade, tal
como procede Gaudium et Spes em relagio aos "'sinais dos tempos”.

163 Fypressio consagrada por Puebla. Santo Domingo insiste, também, na
necessidade de “multiplicar as pequenas comunidades™, cfr. n. 2595.

164 Santo Domingo também constata “a persisténcia de uma mentalidade cleri-
cal”, cfr. n. 96,
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No seio desta metodologia, a realidade, além de ser um dado, é objeto
de interpelagdo de Deus e lugar de conversao. A este propésito, Santo
Domingo afirma que “descobrir nos rostos sofredores dos pobres, o
rosto do Senhor (cfr. Mt 25, 31-46) ¢ algo que desafia a todos os
cristhos a uma profunda conversio pessoal e eclesial” (SD 178-§39).
Assim, passa-se de uma visdo antropolégica genérica ao homem
concreto, de uma opcao espiritualizada pelos pobres a assumi-los em
rostos de negros, pescadores, agricultores, operérios..., dando, com
isso, um novo rosto & comunidade eclesial, uma lgreja endoculturada
nos membros que a compdem e em seu contexto.

Deixar-se interpelar pelos sinais dos tempos ou, mais concreta-
mente, deixar-se converter pelos apelos da realidade circundante,
além de possibilitar uma maior inculturagio da Igreja, abre espago
para a atuagac do leigo no mundo secular, sua vocagio especifica.
Esta falta de compromisso com a realidade, como constata Santo
Domingo referindo-se & persisténcia da mentalidade clerical, é o
principal fator responséavel pela “dedicacido de muitos leigos de
maneira preferencial a tarefas intra-eclesiais’ {SP 96-§32), impedindo
uma evangelizagao integral que alcance “o-mundo do trabalho, da
politica, da economia, da ciéncia, da arfe, da literatura e dos meios
de comunicagdo social” {ibid.-§1%).

CONSIDERACOES FINAIS

Para terminar esta abordagem sobre a questao da inculturacéo,
endoculturagdo da Igreja e planejamento pastoral & luz do processo
de planejamento do SPT, impdem-se algumas constatagdes.

Em primeiro lugar, o processo de planejamento em-si, mosira
a importancia de se continuar buscando, comunitariamente, novas
formas de comunhao e de participagéo, tanto no interior da Igreja
como no seio da sociedade, em vista de uma maior eficacia da fé e
inculturagédo da Igreja neste contexio de pés-modernidade. Numa
sociedade em franco processo de universalizagdo dos mecanismos
de poder, que cada vez mais escapam ao controle das pessoas, &
fundamental a presenca de uma lgreja que se empenhe em reverter
a tendencia ao desmantelamentc da solidariedade e da perda da
identidade pessoal, ao deslocamento da ética para o privado e ao
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campo psico-afetivo, sob pena de vermos os valores evangélicos
postos a margem das relagSes inter-pessoais e sociais. A implantagdo
de um Reino de Justica, de Paz e de Amor implica uma agao pastoral
que se empenhe também em refazer o tecido social a luz do
Evangelho e cujos agentes sejam os préprios membros que o
compdem, com um imprescindivel protagonismo dos leigos.

Em segundo lugar, o processo de planejamento do Sinodo
mostrou que ‘o discernimento da realidade como base de todo
engajamento cristio precisa transformar-se numa espécie de impe-
rativo categérico da acdo pastoral, se de fato quisermos Igrejas
culturalmente novas. O compromisso eclesial ndo pode prescindir
da contribuigdo das Ciéncias Humanas e do Social, mediagée
indispenséavel para uma pastoral de encarnagio e de evangelizacio
integral das culturas. Elas sdo um lugar privilegiado para um sincero
¢ proficuo didlogo e colaboracgao entre Igreja e Mundo, entre cristaos
e homens de boa-vontade.

Por fim, o processo do SPT mostra que, na base de todo
engajamento e reflexéo metédica em vista de uma maior inculturagao
da Igreja, deve estar presente uma mistica. Sem ela a agao eclesial,
por mais humanista que seja, deixa de ser pastoral e a melhor
metodologia torna-se mecanica e fria, sem capacidade de mobilizagao
e de contribuir a uma auténtica humaniza¢aol%s e encarnagio dos
valores evangélicos nas diferentes culturas. Os agentes de pastoral
empenhados na construgao de uma sociedade pluralista ndo podem
esquecer que um humanismo, sé é auténtico, a condigio de estar
aberto ao absoluto!6s,

Endereco do autor:

Instituto Teolbgico Pastoral para América Latina - ITEPAL
Tranversal 67 No, 173-71

Apartado aéreo 253353

SANTAFE DE BOGOTA, D.C.

COLCMEIA.

185 Sobre a relagdo entre Evangelizagio e Promocao Humana, além de Evangelii
Nuntiandi, ver Santo Domingo nn. 157 e 279.
166 Cfr. PAULD V1, Populorum Progressio n. 42.
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SUMARIO

En el proceso de simbiosis entre Mensaje v cultura, al lado de
los tres factores que historicamente contribuyeron a la
endoculturacién de la Iglesia, a saber, el apoyo y la participacién
de la Iglesia en los procesos de defensa de los derechos humanos,
e] catolicismo popular y los esfuerzos en promover una catequesis
inculturada, en los dias actuales, se debe anadir un cuarto: la
planeacién pastoral. En América Latina, los procesos de
planeacion participativa, sobre todo a través de los Sinodos
Diocesanos, como en el caso de la Didcesis de Tubardo-Brasil,
han significado un salto cualitativo en relacién a la llamada
‘“Pastoral de Conjunto”, en la medida en que buscan la partici-
pacion efectiva de todos en las tomas de decisién, en vista de una
accién pastoral prioritariamente ad extra y misionera.

Ademas de la incorporacién en los procesos de planeacién
de nuevas metodologias que contribuyen a una mayor inculturacién
de la Iglesia, una vez que recogen la riqueza de la préctica pastoral
v de ia reflexién teclogica que se da actualmente en el continente,
el mas significativo ha sido el gjercicio, en muchos lugares, de una
eclesiologia de comunién yla explicitacion del marco referencial
de la accién, apoyada en la imprescindible contribucién de las
ciencias humanas y del social, en especial de la teologia latino-
americana. Eso llevé a una inter-relaciéon entre saber cientifico v
saber popular, que ademas de mostrar que el primero no es
auténomo del segundo, pone en evidencia que el pueblo esta
también dotade de un legos critico.

El estudio muestra la importancia de continuar buscando,
comunitariamente, nuevas formas de participacién y de comu-
nién, tanto en el interior de la Iglesia como en el seno de la
sociedad, en vista de una mayor eficacia de la fe e inculturacién
de la Iglesia en este contexto de pos-modernidad. El proceso de
planeacién del Sinodo de Tubarao mosiré que el discernimiento
de la realidad, base de todo compromiso cristiano, necesita
transformarse en una especie de imperativo categérico de la
accién pastoral, si de hecho quisieramos Iglesias culturalmente

nuevas.
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ISRAEL BAJO LA
CULTURA GRIEGA

Radl Duarte Castillo

Sacerdote de la Arqui-
didcesis de México, Licen-
ciado en Teologia y Cien-
cias Biblicas, Rector de la
Universidad Ponficia de
México, Mexicano.

INTRODUCCION

El pueblo judio a quien se reveld
Dios en un periodo largo de su historia,
no tuvo una unidad étnica en sus princi-
pios! ni en su largo caminar. Sus orige-
nes, como sabemos, se esfuman en el
mundo sernita del segundo o tercer
milenio antes de Cristo, sin que sea
posible dibujar con precisién sus contor-
nos.

El pueblo hebreo no sdlo se forjé en
su contacto con distintas razas, sino tam-
bién con diferentes culturas. En su con-
tacto con otras manera de pensar y de
vivir, este pueblo fue tomando rasgos
especificos que lo van a llevar a princi-
pios de nuestra era, a formar lo que ha

stdo llamado el pueblo judio.

1 Cfr. ThomasL. THOMPSON, From the Stone
Age to Jsrael, PEGLMSB K] (1991}, 9-32; GOSTA
W. AHLSTROM, The History of Ancient Palestine
frem the Pelaeclithic Period to Alexander’s
Conquest, Shefield Academic Press, Shefield
1593, 340-370; Philip R. DAVIES, In Search of
Ancient Israel, Sheffield Academic Press, Sheffield
1992, 63-66.

185GV (ré6t) &4 WIPPSIN
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Las culturas no existen en un estado puro. Siempre hay mezclas.
Mas, cuando el contacto entre los distintos grupos humanos es mas
préximo v frecuente. El grupo de hebreos, al instalarse fundamen-
talmente en la franja montafosa de Palestina, corredor obligatoric
de paso para las grandes culturas, tuvo el contacto con los pueblos
maés poderosos de su tiempo. A veces este contacto le sirvié para
reafirmar y poner en primer plano, rasgos propios que tenian el
peligro de quedarse en el olvido.

De todos estos contactos con extranjeros, el contacte con ios
griegos fue determinante en la comprensién final de Israel.

1. EL HELENISMO

La cultura griega, por su armonia y belleza, ejercid, desde el
primer momento, una fascinacién especial sobre Israel. La aparicion
de esta cultura fue, de alguna manera, brusca. No se presenté
paulatinamente, poco a poco, sinc de golpe, como un rayo fulgurante
que dejo deslumbrados a los habitantes de Palestina.

Israel tenia cierta cultura. Su contacto con los pueblos
mesopotamicos v con Egipto le habian ayudado a identificarse, v a
crear instituciones v otras costumbres que expresaban su manera
especifica de ser. Las culturas extranjeras habian tocado, se pudiera
decir, solo superficialmente el alma hebrea. Con los griegos fue
distinto. Esta cultura pretendia dominio. Venia para quedarse y
pretendia hacerlo, llegando hasta el corral de ta casa.

1.1. Alejandro

Pocos genios ha habido como este dotadoe rey macedonio?. Vino
a llenar el deseo griege de triunfo y también colmé el ansia griega

2 La literatura acerca de la figura histérica de Alejandro es enorme. Un estudio
sobre la mejor bibliografia sobre Alejandro, se encuentra en M.B. HATZOPOULOS,
A Century and a Lustrum of Macedonian Studies, en The Ancient World, Vel
IV, Nos. 3-4, 91-108. Para [a valoracion de las fuentes son esenciales los libros de
N.G.L. HAMMOND, Alexander the Great: King, Commander and Statesman,
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de unir la fuerza con la sabiduria. De alguna forma el espiritu griego
vio en Alejandro, como en un espejo, su ideal de vida humana
(kalokagaqon).

Algo que caracterizé a Alejandro, fue su irrupcién como rayo en

sit conquista de inumerables pueblos. Con un poco menos de 30 mil
macedonios y griegos se apoderd del enorme imperio persa que, en
honor a la verdad, se encontraba en plena decadencia. Su deseoc de
conocer e irrumpir en lo desconocido lo llevé a ir mas alla del deseo
normal de entonces, de conquistar muchos pueblos y regiones. Tan
es asi que sélo la negativa de sus soldados de ir mas alla del limite
del Indo, lo obligd a regresar.

Ha sido muy discutido, qué hervia en la mente de Alejandro al
emprender la conquista v cudles eran sus intenciones, cuando
regresaba de la India. La realidad determiné y modificé algunos de
sus propositos. La crueldad aparecié en su trato, admitié la divinizacién
de su persona, algo normal para un oriental. Se habitué pronto al
lujo del oriente.

Al finalizar sus conquistas, se le presentaba el problema de cémo
gobernar lo conquistado, tratdndose de una infinidad de pueblos de
constumbres, lenguas v religiones distintas.

El problema del eternc pleito entre orientales y occidentales,
objeto de la primera grande historiografia griega de Herodoto,
estuvo en su mente. La cultura griega era importante, sin duda la
principal cultura ante sus ojos, pero Alejandro no podia dejar de ver
las enormes cualidades de la cultura persa. Un intento de amalgamar
estas dos culturas, aunque se quedé sélo en el simbolisme de un
acto, fue la gran fiesta matrimonial que organizé en Susa, donde é|
v ochenta de sus nobles, entre [os cuales estaba Efestién, Cratero,
Perdicas, Tolomeo, Nearco, Seleuco y Eumenes, se unieron en

Cambridge 1980, ID, Three Historians of Alexander the Great: the so-called
vulgate authors, Diodorus, Justin and Curtius, Cambridge 1983; y de Lionel
PEARSON, The lost histories of andeAlexr the Great, Scholars Press 1983, Siguen
siendo imprescindibles los estudios ¢lasicos de J.G. DROYSEN, Geschichte Alexanders
der Grossen, Berlin 1833 y la de W.W. TARN, Alexander the Great, 2 vols. Ares,
Chicago 1948.
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matrimonio con mujeres nobles iranves y persas®.

Al final de sus dias su conducta empezé a acomodarse a ciertos
usos orientales, que desagradaban fuertemente a sus companeros de
armas. Finalmente, exhausto y gravemente enfermo, probablemen-
te de malaria, murié Alejandro una tarde del 10 de junio del afic 323
a.C., en Babilonia, a los 33 afios de edad.

Dejaba Alejandro tras de si un enorme imperio, conquistado por
su genio y lealtad de sus soldados y compariercs. Al morir no habia
una nacién o pueblo que reclamara su herencia, sino una armada
que seria la encargada de escoger un sucesor.

1.2. Los Diédocos

Asi se llamé, Diédocos, a los generales que, a la muerte de
Alejandro, se fueron haciendo de parte del territorio conquistado
por Alejandro. Estas regiones poco a poco se convirtieron en
estados.

Es claro que Alejandro fue un gran estratega y comandante, pero
no es menos ¢ierto que conté con un pufiado de buenos comandan-
tes que convirtieron en realidad su suefio. Al faltar éste, era evidente
que ese inmenso imperio se haria afiicos. Los generales macedonios
determinaron dejar vacante el reino de Macedonia v, por lo tanto,
todo el imperio*. Al frente de éste se quedaria la familia de Alejan-
dro, el hijo que le naciera a Roxana, esposa persa de Alejandro, la
cual estaba embarazada. Entre tanto, Perdicas seria el regente. Los
demés generales macedonios tomaron las satrapias mas importan-
tes y quitaron, contra la politica de Alejandro, a lo satrapas que habia
colocado Alejandro.

3 Cfr. ARRIANQ, Anébasis de Alejandro Magne, VI1,4,4-8, Ed. Gredos, Madrid
1982, 203-204; D. SICULQ, Bibliotheca, XVH,107,6, ED. Loeb Classical Library,
Cambridge, Ma. 1983, 433; PLUTARCO, Vidas Paralelas, Alejandro-César, 70,3-
6, Societé d'edition “'Les Belles Lettres", Paris 1975, 117-118. :

4 P. GREEN, Alexander to Actium, University of California Press, Berkeley v Los
Angeles 1990, 3-51.
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Pronto se vio la ilusién de la primera decisién. Los grandes
generales empezaron a tomar esas satrapias como nticleos de lo que
seria un reino independiente, fundando una dinastia. Esto trajo una
pugna entre los generales, que duré unas decenas de aios. Después
de esta larga lucha, se reconocié a Tolomeo, hijo de Lage, como rey
de Egipto; a Antioco como rey de Babilonia y Siria. La parte de Asia
menor tuvo una suerte movimentada. El que controlé Macedonia,
controld las distintas ciudades de Grecia. los pleitos siguieron y, de
alguna manera, éstos facilitaron la conquista romana de esos terri-
torios.

1.3. Palestina

Palestina estuvo del aiio 301 al 198 en manos de los Tolomeos.
En esta fecha, en la batalla que tuvo lugar en lo que va a ser después
Cesarea de Filipo, fue vencido el ejército de Tolomeo V por Antioco
Ii. Con esto la regidén de Palestina pasé a los seléucidas.

Durante ¢l siglo {ll a.C. gran nimero de judios se trasladaron a
Egipto, formando una fuerte comunidad en Alejandria. También se
establecieron grupos judios en otras partes de Egipto. No olvidemos
que ya habia desde antes, grupos judios en el pais.

Palestina casi no sinti6 el cambio al principio, porque Alejandro
le habija conservado los privilegios de autonomia que habia tenido
durante la ocupaciéon persa. Sin embargo, aunque la influencia
griega se habia sentido de alguna forma desde la época micénica.
Poco a poco se dejé sentir esta influencia, via el comercio®. En el s.
Il a.C. empezd a sentirse esta influencia de una manera muy fuerte.
La causa era la serie de ciudades griegas que se fundaron en la
llanura de Esdrelén, en la parte costera del mar mediterraneo y en
la parte oriental del lago de Genezaret (la Decapolis). Ademas, la
répida grecizacion de Antioquia y de Alejandria se hizo sentir
fuertemente sobre la regién palestina. Estas ciudades eran dos polos
fuertes que atraian, por el norte y el sur, a estos pueblos fundamen-
talmente agricolas.

5 Cfr. A. MOMIGLIANO, Alien Wisdom. The Limits of Hellenization, Cambridge
University Press, Cambridge 1991, 74-56.
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Durante el dominio de los Lagidas, Palestina, salvo el grave
incidente de la invasion de. Jerusalén por Tolomeo [, gozé de
tranquilidad, lo que le trajo cierto bienestar. Por los archivos de
Zendn se puede tener una nocién del tipo de vida que se llevaba en
la Palestina tolomea. Este autor estuvo en Palestina del afio 260 c.
C. al 259 d.C. Habla del trafico de esclavos y mercancias, de la
situacion de los judios en Egipto vy de Tobias el amonita.

Palestina era una provincia dependiente de Egipto. Tenia auto-
nomia en varios campos, sobre todo, el religoso. La autoridad local
era ejercida por un colegio de ancianos, la gerousia, cuyo jefe natural
era el Sumo Sacerdote, encargado directamente por el gobiernc
central de recoger los impuestos.,

La relacion de Palestina con Egipto era, como es evidente, muy
estrecha. La enorme comunidad judia de Alejandria que contaria con
algunos cten mil judios, influia también en Palestina. En Alejandria
nacié la traduccion de la Torah al griego, la 1L.XX, lo cual es un indice
de la vitalidad de la comunidad judias. Esta comunidad, como otras
de la didspora, habia adopado el griego koiné. Los judios no se
integraban, con todo, completamente a la comunidad griega. Siguie-
ron llevando una vida aparte, con costumbres e ideas religiosas
especificas. En esta época, al mismo tiempo que hay una influencia
de las cultura griega sobre los judios, se nota un esfuerzo misionario
de parte de los judios. Estos proponian un modelo religioso y moral
excelso, que cautivaba a muchos paganos. '

Los seléucidas influyeron mas en los asuntos de Palestina.
Incrementaron, entre otras cosas, la fundacién o el fortalecimiento
de las ciudades griegas. Los reyes seléucidas dieron un impulso
especial a la cultura griega, viendo en esto un gran instrumento para
unificar y cohesionar su reino.

Al principio los seléucidas fueron bien recibidos por la poblacién
de Jerusalén. Habian conseguido los judios una disminucién de los
impuestos. Pero ya Roma estaba acechando y sélo esperaba la
ocasién para echarse sobre este reino seléucida. Con Antioco 1l

6 Cfr. M. HARL, G. DORIVAL, O. MUNNCH, La Bible grecque des Septante,
Ed. Cerf, Paris 1988,
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empezd el choque con los romanos. Quedd una deuda enorme de
guerra del orden de los 15000 talentos de parte de Antioco III. Esto
obligé a Antioco Il y, luego, a sus hijos, a llevar una politica
auténticamente de rapifia con los distintos pueblos que estaban bajo
sus dominios, provocando un odio y exasperacion que condujo a
estos pueblos a la revuelta.

2. REACCION JUDIA ANTE LA CULTURA
GRIEGA

La cultura griega con su filosofia, su arte, sus constumbres y
gustos, ejercidé una gran atracciéon en toda la poblacién judia, espe-
cialmente en la juveniud. No es dificil imaginarse la admiracién y
encanto simplemente por las formas griegas plasmadas en las
ciudades nuevas construidas por los griegos o al estilo griego; los
juegos, la milsica y esos novedosos vestidos que dejaban ver unas
cuerpos fuertes v bien modelados, fruto de la paideia griega, impul-
saban no séle a la admiracién, sino a la imitacion. Esto en unos
pueblos donde lo Ginico que se veia era un amontonamiento de casas
sin ningun orden, una al lado de otras, sin un eje o algo parecide
que diera un minimo de orden al aglomerado. Solo era visible en la
parte mas alta, las ruinas de los antiguos bamot judios.

El mundo judio, come sus demés parientes semitas, habjan
vivido deteminados por la memoria, por los hechos ocurridos a sus
antepasados. Esta memoria era un medio necesario en ef que ellos
manifestaban continuamente su identidad. Su finalidad se estrecha-
ba realisticamente en los limites montafiosos de la Palestina de sus
mayores. Los ecos proféticos de una vocacion de dimensidn univer-
sal y las promesas de futuros de alcance mundial, se habian apagado,
ante el sopor y dejadez implantada por la soberania persa.

Ante la llegada de los nuevos invasores, la curiosidad y acucia se
extremaron y, con extraneza, mezclada de entusiasmo, se pusieron
los judios a considerar la novedad.

Poco a poco esta novedad se fue infiltrando. Mas como chubas-
C€C ue irrumpe, gue como gota que empapa poco a poco.
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La literatura es el termémetro més apto para medir la influencia
de una cultura sobre otra. Cuando hay este encuentro de culturas,
no hay que pensar en la aniquilacién de una cultura por ofra, ni en
¢l dominic de una sobre otra, sino més bien hay que considerar la
influencia mayor o menor de una cultura en otra. A veces se da una
influencia en la superficie. Otras veces, se logra que una penetre en
la otra en lo méas profundo.

Apenas se noté literariamente el paso de la dominacién persa
ala griega. Nos quedaron ciertas alusiones en la profecia tardia: Joel
4,4s; Zac 9,15.135,11m15; Dan 8,21; 10,20; 11,2s.

La primera obra que se produjo en la temprana conquista griega
de palestina, fue la obra cronistica. La composicién de esta obra se
puede situar entre 330 y 250 a.C. El dia de hoy se va imponiendo
maés la conviccién de que Esd-Neh no pertenece al mismo autor o
autores de los libros de las Crénicas’. Se puede pensar que hay una
continuidad a través de un circulo de trasmisiones que se van
sucediendo pero definitivamenie, Esd-Neh es anterior a Crénicas.
Crénicas releja una preblematica distinta de la de Esd-Neh?®., centra-
da en una lucha contra la pretencién samaritana de fener igualdad
de derechos politico-religiosos como los judios. De aque el énfasis
de Esd-Neh en legitimar su ascendencia del verdadero Israel anterior
al exilio y la pretensién de recabar para si los permisos de Ciro de
restablecerse en Jerusalén y de reedificar el templo (Esd 1,3; 4,5;
5,14s.; 6,5). Sélo ellos estan unidos a la Tora de Moisés {Neh 8-10).
En cambio, los samaritanos no tienen una ascendencia segura (Esd
4,2-10). Impidieron la construccidn del templo y no poseen influen-
cia en el templo de Jerusalén (Esd 4,3). Luego, no tienen derecho
en pretender poseer una comunidad concurrente a la de los judios.

En cambio, la situacién subyacente a Crénicas, es un poco
diferente. El autor de estos libros pretende convencer acerca del
pape! conductor de la comunidad judia de Jerusatén. Su centro de
preocupacién es el templo jerosolirnitanc y la constituacién del reino

7 Cfr. A.H.J. GUNNEWEG, Esra, KAT 19/1, Goterlocher Verlgashaus Gerd
Mohn, Giltersloh 1986, 21-28
B Cfr. M. NOTH, Uberlieferungsgeschichtliche Studien, Max Niemeyer Verlag,

Tubinga 1967, 131-132.171-180.
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davidico. Estas dos verdades nucleares no se encuentran en la Tora.
Algo que no cabe duda, habrian de afirmar y repetir los samaritanos.
Y va lo sabemos, desde el tiempo persz, la Tora era la norma
canoénica de fundamentaciéon religiosa, social y econémica.

La labor original del Cronista es, pues, presentar la primera
historia real (Jue-Re), donde se habla del establecimiento del reinado
davidico vy del culto jerosolimitano. El reinado y el templo aparecen
en la historia de las tribus (1 Cron 1,43; 2,153,1s; 4,31.41; 5,2.36;
6,16s; 7,2; 9,3s.). Esta obra la concibe y propone ¢l Cronista como
parte fundamental de la historia fundacional de Israel junto o a un
lado de la Tord. No en balde le dedica el autor a esta fase real 29
capitulos, casi la mitad de toda la obra, que consta de 65 capitulos.
En cambio reduce la historia fundante de Israel a un esqueleto de
genealogias {1 Cron 1-9}.

El arca de la alianza y el santuario del desierto que sobrevivié en
Gabaon, fueron traidos al templo jerosolimitano (1 Cron 13; 15; 2
Cron 5,5). Por esto el templo de Jerusalén se puede llamar también
“Tienda del encuentro” { 1 Cron 9,21); “Tienda del testimonio™ (2
Cron 24,6).

David es descrito como un sequndo Moisés a quien se le revela
un modelo de construccién del templo (12 Cron 28,11s, Cf. Ex
25,9). David, como Moisés, arreglara el culto (1 Cron 23-27). Dios
eligi¢ a David en el periodo real, de la tribu de Juda y de la familia
de Isai {1 Cron 28,4, 5,2). Luego elige Dios la dinastia, la ciudad de
Jerusalén, el santuario y el sacerdocio legitimo {2 Cron 6,5s5.34;
12,13; 7,12.16; 33,7; 1 Cron 15,2; 2 Cron 29,11).

Como dije antes, da la impresién de que la presencia de los
griegos casi no se siente. No se alude a ¢llos, es cierto. Pero ya hay
ciertas reacciones en esta obra, que supone la presencia de: los
giegos en Palestina. .

Resumiendo, se puede decir lo siguiente:

La obra cronistica es, dirlamos, ahelenista., Aparte de pocas
alusiones a términos técnicos guerreros griegos, no se encuentra
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ningtin influjo helenista. Habia, eso si, desde el tiempo-persa, cierto
influyjo helenista.

Hay un influjo mayor, en cuanto se insiste en buscar la confianza
en el Dios de los Padres para defenderse de los influjos externos. Se
insiste en la decisién personal a la que responde la recompenza

divina. Esto puede aludir a la creencia helenista en la suerte.

El interés, con todo, estd mas bien en las cuestiones internas,
como son la amenaza del cisma samaritano v su defensa contra él.
Los escribas insisten en la tradicién que construyen y adaptan. Los
cronistas, ponen en la tradicién davidica, que no aceptaban los
samaritanos come constitutiva de las creencias y practicas religiosas,
un nuevo fundamento obligatorio. La cuestién social, tan dificil en
estos tiempos helenistas, no es objeto de la reflexidén del Cronista.
No hay en las capas sociales un interés por las clases desprotegidas.
La insitencia esta en el reinado, no en las obligaciones sociales de
éste, sino en su aspecte real v cultual que funda la teocracia que se
solidificaba cada vez mas.

2.1. Piedad fundada en la Ley

Ante el peligro helenista y la divisién de los samaritanos, se tiene
una reaccién dentro del pueblo. Esta reaccién se concentra en una
piedad individualista, fundada en la Tora.

La Toré, confeccionada definitivamente 100 afios antes, era un
elemento central de la religion oficial de Israel. En estos tiempos se
convirtié en el centro de la piedad publica e individual. Testigos de
lo anterior son los salmos 1,19 vy 119, Estos dos (timos salmos
tienen una correspondencia en lenguaje v tema. Ambos estan
cercanos a la obra cronistica en sus dos etapas, en la época de
Esdras/Nehamias y en la del Cronista propiamente dicho.

La Tor4 es el medio de que se sirven los autores y los que recitan
estos salmos, para unirse con Dios: Hay una marcada tendencia en
estos salmos, en lo que se nota la influencia marcada del helenismo.
Este introdujo fuertemente este aspecto individualista en la vida del
hombre. La religiosidad de los judios estaba empapada de la Sagrada
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Escritura, que sentian muy cerca de ellos. Sienten emocionalmente
a Dios en sus palabras. En estos salmos se alienta su amor a la Tora,
su alegria, su recrearse en ella. Hay un deseo erético, a veces, por
ella. A esta experiencia corresonde una préxis ética. por esto"hay
que sequir las determinaciones de la Tor4 de Moisés, no un ideal
piadoso genérico, propio de la teologia de la creacién, como era el
temor de Dios (Hab 4,6). En el salmo 119 se habla de la torah. No
se trata de un complir varios casos concretos, sino de una direccion
del individuoc a los mandatos de Dios. Se trata del camino que
muestra la Tora. Esta es una norma de Dios, no un sefialamiento
humano.

Como decia, aparte de esta piedad basada en una atencién
individual a la Tor4, ponen estos propagadores de la piedad de la
Tora un intensivo emperfio en ocuprse de la Sagrada Escritura.
Hablan de una consideracién atenta, penetracién investigadora,
meditacién intensa, comprensién, aprendizaje. Esta meditaciéon de
la Tora daré al individuo una base para una relacién pesonal con
Dios.

Esta espiritualidad se relaciona con la desarrollada por [a teclo-
gia sapiencial. Tanto las capas superiores como las inferiores de la
sociedad tienen una relacién con esta espiritualidad de la Tora. Los
autores de este movimiento no se mencionan pobres, sino siervos,
Eso si, se sienten expuestos a la intervencién de los malos para
quitarles su piedad. Pero Dios intervendrd para poner fin a los ricos
idélatras. Subtimaron religiosamente los conflictos sociales. Exigian
una piedad personal. No criticaban tanto la situacién escandalosa
social, cuanto la falta de solidaridad religiosa de los malvados (Sal
119,136.139), No veian ellos [a posiblidad de mejorar las situacio-
nes sociales, empeoradas desde hacia 100 afios, por medio de un
compromiso religioso. Como las clases oprimidas, esperaban un
mejoramiento s6lo por el juicio de Dios sobre los malvados (Sal
119,126). Al abrirse el pueblo judio al mundo internacional, por
medio de esta piedad judia salvaron su fe. Desde ahora la Sagrada
Escritura se convirtié en el eje alrededor del cual giraba la religién
del pueblo y la piedad individual.

El medio de estos promotores de la piedad de la Tor4, es el de
los escribas. Se trata de gente especializada en la interpretacion de
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la Tora. Tuvieron eduacién sapiencial {(Sal 119,90s.). Estaban en
contacto con las capas elevadas y participaban con éstas en muchos
acontecimientos. Por su origen pudieron venir de varias capas y.su
oficio no les aseguraba una ascencién social. Ben Siré esté cercano.
Pertenecian a los educados como muchos aristécratas de la capa
conductora intelectual. Pero por su hacienda y por su influjo social,
era mas bien de la capa media.

2.2. La apocaliptica: reaccién contra el helenismo

La capa alta de la sociedad vio en la oikoumene griega una
oportunidad para desarrollar la misién judia. Los judios podian con
paciencia y un buen comportamiento, convertir a los soberanos y
formar un ambiente politico en que los judios piadosos pudieran
tormar la direccién. Se pone algo positivo, en lugar de la postura
negativa de la profecia tardia. Lo anterior lo tenemos reflejado en
Dan 4-6 {(LXX). :

Esta postura primitiva no es compartida por el auter de 1 Enoc
6-11", Segin este autor, de esta soberania pagana proviene la
explotacién comercial (7,3), la injusiicia, actos de violencia y sangre
(9,1.9; 10,15). Todo esto tiene su raiz en la autodivinizacién de los
soberanos. Para aclarar esto y ofrecer un futuro, el autor construye
una narracion didactica mitolégica, inspirandose en la Toré (Gn 6,1-
4). Se trata de un pequeno trozo de tradicién mitica de héroes. En
éste se explica el mal antes del diluvio. De aqui toma el autor para
mostrar la preténcion helenista de que el soberano encarnaba la
divinidad. De aqui provenian los malos y los angeles disidentes (6,3-
6). Los hijos de éstos destruyen el mundo, destruyen tode (7,3-5).

Hay una lucha entre los demonios y angeles que explican la
realidad {1 Enoc 6-11). Por la stplica del arcangel, Dios va a destruir
con el diluvio (7,6;8,4; 9,1-10). Manda al arcangel que los gigantes
se maten entre st (10,9-12); le manda también que encierre a los
angeles revoltosos (10,12.14) y que anuncie a Noé el fin del mundo
{10,2s). para que se salve y plante la verdad, el Israel escatolégico
de los justos. Noé vivird en paz y justicia, plantard sin angustia
(10,16b-11,2). Todos los hombres se unen con Israel, alabando a
Dios {10,21). Finaliza con una presentacién escatoldgiica, donde
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aparecen los Ageles encerrados antes del juicio, y el infierno.

El autor a diferencia de la escatologia profética, da una presen-
tacion donde estructura mejor el future. Lo que sigue después de lo
presentado en el pasado, es la situacién actual, que es una situacién
muy dificil, es el fin, cq. Es el fin, el juicio final. Al anunciar este fin,
se le da a los oyentes la capacidad de que se coloquen en el lugar
que tenfa Noé en el momento de la aparicién del tiempo final. Para
esto busca una sincronizacién de su presente con la secuencia del
tiempo mundial. -

En estos apocalipsis primitivos, los autores se apoyan en la
Tora. No necesitan de revelaciones especiales. Para esto periodizan
las épocas, haciéndolas que vayan hacia un final. Esto es racional.
Se puede conocer. Se tiene una didactica. Se puede aprender. Para
el autor de (1 Enoc 6-11) a los oyentes les es muy claro que la
divinizacién de los soberanos, la explotacién politica de los helenistas,
va a llegar pronto a su fin.

Este autor se manifiesta como un escriba distinto de los que
hemos visto antes y que tienen una postura positiva ante los
acontecimientos. No es un colaborador de la capa alta, sino perte-
nece al circulo de la oposicién al helenismo. Tal vez esté en Galilea
su lugar. Se solidariza con las victimas de la politica econdmica
tolomea v les exhorta y aclara la situacién.

Narra la caida de los &ngeles. El sequndo angel, Azael, es una
figura de la civilizazcién helenista {7,1;8,1-3;9,6.) la critica del poder
se amplia a la cultura. La presentacién de Azael depende de la
tradicion de Prometeo. Toma de la cultura griega para oponerse a
ella. :

Pero la crisis provocada con las guerras de Antioco HI llevaron
a que Palestina pasara a manos de los seléucidas y esto trajo
consecuencias en el plano econémico, politico, militar, social y
religioso. Se radicalizé la respuesta apocaliptica de una esperanza
final. A la revuelta politica del 221 se responde con El Libro de los
Vigilantes (1 Enoc 1-19/36) y el Daniel arameo { Dn 1-7%}. Estos dos
libros son distintos en caracter e intencién.
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En el circulo de Enoc los escribas tienen enfrente la lucha interna
entre los fieles a YHWH y los helenistas de las capas superiores. No
dan importancia a laamenaza de los piadosos de un juicio escatolégico
y tratan de construir un apocalipsis que prueba a los malvados la
realidad v las circunstancias del juicio. Este apocalipsis de Los
Vigilantes es distinto del de (Enoc 6-11). Se emplea al mismo
personaje, Enoc, por el acceso de éste a la Tora y al “'conocimiento
celestial”’. Esto ultimo era también necesario, porque la formulacion
docta del mundo de imégenes apocalipticas, que hacian plausible
ante los lectores el juicio sobre los malvados, va mas alla de la Tora
y podia ser negada por los judios tradicionalistas.

Con una serie de iméagenes admirables en su plasticidad, toma-
das del mundo de la Biblia y del entorno, construye una ordenacion
geogréfica. Encuentra una solucién ante los buenos y malvados. Este
libro, es la tltima alternativa para los helenistas {segunda parte del
s. M a. C). Se tenia para los malvados, primero, el castigo después
de la muerte, luego, el juicio final. Los que ya habian side castigados,
no sergan castigados en el juicio final, pero no participarfan en fa
resurreccioén. A los fieles Dios les auguraba un futuro salvifico.

En el libro arameo de (Daniel 2-7*), no juegan ningun papel los
litigios interjudios®. Se tiene enfrente la opresidon extranjera y su
preocupacion principal son las victimas de aquella. A estas victimas
trata el autor de dar énimo y confianza para que se opongan.

El autor deja de lado a los judios colaboradores de los extranje-
ros, porque para la gente sencilla y la oprimida, que es para la que
el autor escribe, la capa superior no pertenece mas al pueblo de
Dios. El nicleo religioso del pueblo son las victimas (los santos de
los santos: 7,18.22.27).

Nuestro autor trata de decir a esta gente indefensa y humillada,
una palabra de &nimo en este ambiente politico opresivo. Recurre
a un conjunto de narraciones de un héroe Daniel que conocia por
la diaspora alejandrina. Este héroe judio era un sabio e intérprete de
suefios ante los soberanos extranjeros. En este material se dejan ver

2 ). J. COLLINS, The Apocaiyptic vision of the Book of Daniel, Scholars Press,
Missoula, Mo. 1977, 166-179, 206-210.
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las exigencias politicas de los soberanos para los judios piadosos y
Daniel ofrece puntos de contacto con una enseflanza apocaliptica.
La situacién hace que la postura primera de los piadosos de la Ley
no sea la misma.

El autor pone la leyenda de los mértires (Dn 3), donde esté la
pretencién de divinizacién del soberano al que se oponen los judios

piadosos. Se estd ante una pretencién totalitaria del poder. Un judio -

piadoso no lo puede soportar. Como Daniel, se ofrece ¢l camino del
martirio. La fidelidad a la tradicién paterna puede conducir al
martirio. Asi encuadrada la composicién narrativa con dos leyendas
de martires, salié una perspectiva teolégica nueva del futuro: la
venida ineludible del reino de Dios (Dan 3,31-33; 4.31s; 6,26-28).
Lo helenista y todo lo que esto abarca, no es reformable. Dios llevara
a cabo su scberania, no con el poderio mundial, sino contra este
poderio. El mismo Nabucodonosor lo reconoce (Dan 4,31bs). Este
teologoumenon del reinc de Dios es un medio critico fuerte contra
los soberanos que pretendian la divinidad y contra los reinos helenistas
depravados de este tiempo. Con esto pone en tela de juicio la
legitimidad de éstos y de todos los poderes mundiales.

Retrabajadas las narraciones bajo este punto de vista critico
{Dan3-6), ofrecen al autor una base histérica para su ensefanza
apocaliptica que pone come cuadro a las anteriores narraciones
(Dan 2; 7*}). Retoma de la profecia tardia lo del reino final de YHWE,
que se tendra en Sién {(Zac 9,1-10; 10,3; 14,3.9; Is 24,21-23). Deja
de lado lo de Sién. Por medio de la autoridad de Daniel, intérprete
de suefios, da a una teoria de los reinos que circulaba entre los
distintos pueblos sojuzgados, una secuencia en funcién de la apari-
cién de este reino de Dios. Esto animaré a sus oyentes a los que les
anuncia la pronta llegada del reino de Dios.

Después de los cuatre reinos que son destruidos, no queda ya
ninguno que vaya a ser aniguilado. Por esto puso nuestro autor en
el capitulo 2, una piedra que destruiria al Wltime reino (Dan 2,34).
El **Reino de Dios’” destruiré a todos esos reines (Dan 2,44). A todo
sistema de dominio politico. La presente generacién esta ante este
fin. No se trata del céme, sino quiere el autor descubrir el misterio.
Lo hace en la visién de las cuatro bestias en (Dan 7). Después de las
cuatro bestias, ve a un kebar enosh, al que Dios le da el reinc {Dan
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7,13s). Este “Hijo del hombre' es igualado en su significado, con
los “*Santos del Altisimo’: v,18.

Se ha derramado mucha tinta para identificar a esta figura del
“Hijo del hombre”. Sin duda se trata de alguien distinto de Dios. Se
puede pensar en una figura angélical?, en el arcangel Migue! que
estd al frente de la comunidad de los judios piadosos, victimas del
poder humano. Son éstos los mashkilim?!, los que han sentido en
carne propia lo que es la divinizacién del poder v lo que cuesta
oponerse a su ejercicio. Es algo inhumano. Ellos estdn a punto de
encarnar otra forma de poder politico del que forman parte todos
los humiltados {Sal 145,14 Cf. Zac 9,9).

Se trata de una reaccién extrema a lo que representaba la cultura
griega. Esta cultura griega amenazaba con comerse, desde dentro,
todo lo que era el fundamento del hebreo, su tradicion mas funda-
mental. El autor de este tltimo apocalipsis colocéd la lucha en lo
nuclear. Se trata de una pretencién fundamental del yo humano ante
la construccion de la sociedad. Esta sociedad helenista esta basada
en el hombre, que quiere construir su civilizacion por la razén y el
orden. Esta pretencidon habia llegado a grandes resultados, que
admiraban todos los pueblos y les invitaban, por lo mismo, a que
dejaran su manera de ser ellos, para convertirse en una manera de
ser diferente. Esta civilizacién, en el fondo, estaba construida con
una finalidad. La razén v orden servia a un fin: el dominio. La
libertad no era el objetivo, dado que ésta se fundaba en la opresion
de la mayoria. El autor del apocalipsis arameo de Daniel vio dénde
estaba el meollo. Mas alla de la imitacién de las formas literarias,
filosoficas, histéricas, didacticas y artisticas, en general, estaba una
imitacién que era peligrosa avalar: la pretencién de dominic sobre
los demés seres humanos. Por esto nuestro autor apocaliptico se
opone a esta forma griega de soberania. Pero no sélo se opone, el
autor ofrece una utopia: revelarse contra la pretencién de absolutez
y totalidad del estado helenista, no con la viclencia, sino con una
oposicién que lo puede llevar hasta el martirio (Dan 3/6). Se trata
de una nueva sabiduria; que lleva a los judios piadosos a tener una
comprension de las cosas distinta de la que estaba imbuida el mundoe

1014, ibid., 123-147, Especialmente, 144-147
11d,, ibid., 210-218,
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helenista de entonces. Es la sabiduria de los mashkilim. Una sabi-
duria fundada en el acerbo ancestral de Israel, que se aglutiné en
estos grupos, dandoles una fisonomia propia ante la amenaza
helenista. Esta postura v actitud de oposicién no violenta tuve
influencia entre las capas oprimidas provocando una resistencia a
los helenistas. No sabemos si provocéd revueltas violentas contra los
tolomeos. Pero si abond el ambiente para que el judio supiese lo que
de ninguna manera podia avalar, so pérdida de su identidad.

Direccién del Autor:
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SUMARIO

A inculturagdo-endoculturada da Igreja, novo Povo de Deus,
evoca a questédo da identidade cultural de Israel, o antigo Povo de
Deus.

As culturas ndo existern em estade puro. O Povo de Israel,
nao somente se forjou no contato com distintas ragas, como
também com diferentes culturas. De todos estes contatos com
povos estrangeiros, o contato com 0s gregos foi determinante na
compreensao final de Israel. A cultura grega, por sua harmonia
e beleza, exerceu uma fascinagao especial sobre o povo judeu. Os
ecos proféticos de uma vocacao de dimensdo universal e as
promessas de futuros de alcance mundial se haviam apagado ante
a dominagac persa. Diante da chegada dos novos invasores,
pouco a pouco, esta novidade foi-se infiltrando, ainda que freada
por reacdes de defesa, como foi © caso da piedade individualista
fundamentada na Tord e da Apocaliptica de Daniel. Frente ao
helenismo que ameagava devorar por dentro tudo o que era
fundamento hebreu, desenvolveu-se uma nova sabedoria que leva
os judeus piedosos a ter uma compreensao das coisas distinta da
que estava imbuido ¢ mudo helenista de entao.

Quando acontece esse encontro de culturas, nao € que se dé
a aniquilagio de uma cultura pela outra, nem o dominio de uma
sobre a outra. Antes & preciso considerar a influéncia maior ou
menor de uma cultura sobre a outra. As vezes se d4 uma
influéncia na superficie; outras vezes acontece que uma penetre
na outra, no mais profundo.







DOCUMENTACION
BIBLIOGRAFICA

1. RESENA/NOVEDADES BIBLIOGRAFICAS

1.1. Centro de Publicaciones del CELAM

Coleccién Documentos CELAM

DEPAS, H hombre v la cuidad, Seminario sobre promocion humana
en la gran ciudad, n, 131, Santafé de Bogota, D.C, Colombia
1993.

CELAM, Grandes temas de Santo Domingo, Reflexiones desde el
CELAM, n. 132. Santafé de Begota, D.C., Colombia 1993.

SEFAF-CELAM, El liderazao del anciano en Ameérica Latina, Seminario
sobre el liderazgo de los ancianos en America Lating, n. 133.
San José, Costa Rica 1689,

DEPAS-CELLAM, Pastoral Penitenciaria, Segunde encuentro
latinoamericano v caribefio de Pastoral Penitenciaria, n. 134/
2, Venezuela 1993,

DEPAS-CELAM, Dereches Humanes, Primer encuentro
latinoamericano vy del caribe de pastoral de derechos humanos,
n. 135. Lima, Perd 1954.

CELAM, El Método Teclogico, Seminario sobre el método teolégico
en América Latina, n. 136. Santafé de Bogota, D.C., Colombia
1593,

915880 (661) 6/«




484

Medellin 79 {1994)

Coleccién Seccién de Juventud (SEj)

SEJ-CELAM, Asesoria v acompaiiamiento en la pastoral juvenil,
Conclusiones vy aportes del IX encuentro Latinoamericano de
responsables nacionales de pastoral juvenil, n. 7, Zipaquira,
Colombia 1993,

Coleccion TELAL, textos badsicos para seminarios

R. SANCHEZ CHAMOSO, Ministros de la Nueva Alianza, Vol. IX-5.

O. MOESCH, La Palabra de Dios, Vol. VIII.

Coleccion FELAL, textos basicos para seminarios
L. CASTRO QUIROGA, E! gusto por la misién, Vol, Il

N. AUZA y colaboradores, El Exodo de los Pueblos, Vol 1V,

Coleccidn autores
J. ALVERA DELGADILLO, Metodologia Cristolégica, n. 6.

D. CASTRILLON HOYOS y J. LOZANO BARRAGAN, Santo Domingo,
puerta grande hacia el tercer milenio, n. 7.

F. LENTZEN DEIS, s.j., El Evangelio de San Marcos, n. 8.

P. JAVIER L.C., Santo Demingo en marcha, n. 9.

Serie fe y Cultura

A. CHEUICHE, La Inculturacion, n. 11.




Documentacién Bibliografica

485
Coleccién Documentos de Conferencias Episcopales
Latinoamericanas

CELAM, Rio de Janeiro, Medellin, Puebla v Santo Domingo.

Coleccién Prdcticas de crianza
DEPAS-CELAM, SELAC, UNICEF, Estudio de précticas de crianza, n. 1.

DEPAS-CELAM, SELAC UNICEF, Los nifios del Pert, n. 2.

Coleccion DELAI
DELAI-CELAM UNICEF, La mujer en América Latina, En busqueda
de su identidad.

Coleccién Doctrina Social. Programa de Formacion en
Doctrina Social

DEPAS-CELAM, Formacién en Doctrina Social, (Madulo Introductorio).

DEPAS-CELAM, Programacién de Formacién en D.S.1., {Médulo 1},
Conacimiento de la realidad. Fundamentos. Principios de accién.

DEPAS-CELAM, Programacién de Formacién en D.S.I., {(Médulo 2),
Realidad familiar. Fundamentos. Principios de accién.

DEPAS-CELAM, Programacién de Formacién en D.S.I., (Médule 3),
La comunidad local.
Coleccién Doctrina Social

DEPAS-CELAM, Doctrina Social de la Iglesia, n. 1.

DEPAS-CELAM, Los Pueblos autéctonos, n. 2.




486

Medeliin 79 {1994)

1.2. De otras editoriales

RIEGO M.-M., La formacién intelectual del elero. El seminario conciliar de Sevila
(1831-1931), Caja Rural de Sevilla, Sevilla 1994,

CONTRERAS E.,osh - PENA R, ocso, Introduccion al estudio de los padres
latinos. De Nicea a Calcedonia, Siglos IV v V, Editorial Monasterio Trapense
de Azul, Azul (Argentina) 1994.

GOODY J., La evolucion de la familia y del matrimonio en Europa, Versién
castellanade Diorki, Herder, Barcelcna 1994.

BISER E., Pronéstico de la fe. Orientacion para la época postsecularizada,
Herder, Barcelona 1994.

ESTR:%CIQ-‘I!‘ d., Santos y pillos. El Opus Dei y sus paradojas, Herder, Barcelona

ONILKA J., Jestis de Nazaret. Mensaje e historia, Herder, Barcelona 1993.

BERGER P.-L., Una gloria lejana- La busqueda de la fe en una época de
credulidad, Herder, Barcelona 1994.

RO’TTEI;3H., Virt G., Nuevo diccionario de moral cristiana, Herder, Barcelona
1993,

GARCIA AHUMADA E., (org.), Consagracion laical en la educacién. Religiosos
%gRge‘]ligiosas Laicos Educadores, San Pablo/Paulinas, Santiago de Chile

AAVV, Chiapas... Buena Nueva a pesar de todo, Centro de Reflexién Teolégica
(CTR}, México 1994,

MEEST R. C., Animadores de una CEB, Centro de Reflexion Teclégica (CTR),
-México 1994.

2. RESENA. HEMEROTECA ITEPAL

América Latina

MENOR M., Educacién comunitaria en América Latina. La llave del desarrollo,
Caritas 339 (1994) 15-30.

ROSENBLUTH G., Informalidad v pobreza en América Latina, Revista de la
CEPAL 52 {1994) 157-178.




Documentacion Bibliografica

Antiguo testamento

GRYSON R., y AUWERS J., L’histoire du texte latin d'lsale au miroir du cantique
d'Ezéchias, Revue Théologique de Louvain 3 (1993) 325-344.

L.OzZA J., Universalismo y particularismo en las leyes del Antiguo Testarmento,
Revista Biblica 2 (1993} 65-90.

MANFREDI S., Il deserto come via: Ancora una nuova proposta di lettura per
Ger 4,11-12a, Revue Biblique 3 (1993) 41-53.

RAURELL F., Ecli 45,1'5: La doxa de Moisés, Revista Catalana de Teologia
1/2 (1992) 1-42.

Antropologia
BIC%:QZL., Subjetividade, existéncia e auto-realizacéo, Sintese 63 (1993) 639-
BOURGEOQIS H., Croire. Point de vue antropoligique, Catechese 135 (1994)
47-56.
BOURGUET V., Etre, corps, avoir, Revue Thomiste 3 (1993} 375-393.

COLOM E., La centralith dell'uomo dentro la societd, Anales Theologici 1
(1993) 181-230.

DE TARRAGON J., Souffle de vie ou esprit vivifiant, Vie Spirituelle 710 (1994)
301-310.

DoLBY M., El pensamiento antropoldgico medieval en ks ambitos islamico,
hebree vy cristiane, Revista Agustiniane 105 {1993) 1035-1045,

DOMINGUEZ P., Légica, verdad y libertad, Communio (Esp) 6 (1993) 477-487.

DORE J., La dimension historiciue de 'Hurmnanité devant la Rédemption, Prétres
Diocesains 1317 (1994) 117-130.

GIARDINI F., Body, scul, and Spirit in player, Angelicum 3 (1993) 417-442.

HARING H., ;Un giro antropolégico? La influencia de San Agustin, Concilium
(Esp) 249 (1993) 891-906,

LADUSANS S., Humanismo pluridimensional. Uma reflexo diversificada
profunda sobre a pessoa hurnana, Veritas 153 (1994) 63-72.

LAVOIE J., Création de I'étre hurmnain et éthique sapientiale selon le livre des
preoverbes, Eglise et Theologie 3 (1993) 361-390.

MANZANO [, E! principio *'Libertad™ segin Escoto, Carthaginensia 15/16
(1993) 229-272.

487



488

Medellin 79 [1994)

ME!? Aé,48ufrimiento, dolor, dignidad humana, Teclogia y Vida 1/2 {1994)

564 ;

P0zZO DEL, G., La relacién de la libertad con la verdad g el bien. Tema central
de la Veritatis Splendor, Communio (Esp} 6 (1993) 488-532,

ROBERT 5., Sa;.roir suprarationnel ue foi en un Dieu personnel?, Catechese
135 (1994) 57-64.

RUBIO M., Raices antropolégicas de la justicia, Moralia 57/58 (1993) 5-34,

SCHMITZ R., Extasis del amor y conocimiento, Revista Agustiniana 105
{1993) 893-918,

VALENZIANO C., Riflessi antropologici dell'iconclogia teclogica, Ecclesia Orans
1(1993) 79-104.

VELASCO F., Antropologia y utopia. Mas alla de lo establecido, Pastoral
Juvenil 314 (1993) 5-23.

Biblia

DEPARTAMENTO DE LAICOS-DELA], ““La Mujer. Reflexiones Biblico-Pastorales.
Vision Eclesial de la Mujer, Boletin CELAM 259 (1994) 2-30.

LEUORATT’] A., Lo femenino v la Biblia, Revista biblica 51 (1993} 15%9-182.

MARTIN M., La Sagrada Escritura en el Catecisme de k Iglksia Catélica,
Religién y Cultura 186 {1993) 397-407.

Biodtica

BONE E., Les trois générations de la bioétique, Revue Théologique de Louvain
4 (1993) 478-492.

COMPAGNONI F., Lo statuto dell'embrione umano, Angelicum 4 {1993) 507-
522,

MIRANDA D., Sickness and its causes, DIWA 2 (1992) 65-78.

Catequesis: Catecismo Universal

AMATO A, Una lunga tradizione di catechismi. dal Catechismus ad parochos
al Catechismo della Chiesa Cattolica, Seminarium 2 (1993) 159-176.

ARZUBIALDE S., La teologia de la oracién, seglllﬁ el nuevo Catecismo de la
Iglesia Catélica, Teologla v Catequesis 43/4 (1992) 441-472.

BARREDA J., El Catecismo de la Iglesia Catdlica v fa mision, Studium 2 (1993)
279-296.




Documentacién Bibliografica

BLAZQUEZ N., El Catecismo y la pena de miuerte, Studium 2 {1993) 205-235.

BiLAZQUEZ R., Dimensiones.y elementos basicos del catecumenado de los
primeros 519105 de la Iglesia. Valor e iniereses para la actual catequesis de
gcéu_;t%% ge inspiracién catecumenal, Teologfa v Cateques;s 43/4 (1992)

BULLON J., La moral cristiana en el nuevo Catecismo, Teologfa v Catequesis
43/4 (1992) 415-440.

CANOPI A., A mulher no Catecismo da [greja Catolica, Revista de Cu.'tura
Biblica 67/8 {1994) 156-161.

CAPMANY J., Dimensién misionera v apéstolica del Catec:smo, Test:momo
(MCC) 14 (Y993) 41-56.

CHAPELLE A., «La vie dans le Christ. Le Catéchisme de lEghse cathohque
{suite), Nouvelle Revue Théologique 5 (1993) 641-657.

, la vie chétienne. Morale, priére et sacraments, Seminarium 2 {1993]
—301-212.

COHELO H., O Catecismo sa Igreja Catolica, Revista de Cmf tura Btbhca 67/
8 (1994) 138-143.

CORBON J., La priére chrétienne dans le Catéchisme de I'Eglise Catholique,
Nouve”e Revue Théologique 1 {1994) 3 26

DAz J., La celebracién del misterio cristiano en el Cateusmo de la Igles:a
' Catohca, CLAPVI 80 (1993) 208-221.

DOMINGUEZ J., Fe y catequesis. A propésito de! nuevo Catecismo de la Iglesia
Catolica, Isidorianum 5 {1994} 7-30.

FERRARIP., La gena di morte nel Catechismo della Chié;c.a Cattolica, La Civiltd
Cattolica 3439 (1993) 14-26.

GONZALEZ J., El Catecismo de «unan !gleqla Catoélica, Christus (Esp) 8/ 9 (1993)
16-24.

HONORE J., L’enjeu doctrinal du Catéchisme de I'Eglise Catholique, Nouvelle
Revue Théologique 6 (1993) 870-876.

LARRABE J., Una aportacion teoldgica y redaccional al nuevo Catecismo de la
Iglesia Catélica, Teologia y Catequesis 43/4 (1992) 333-352.

LOPEZ J., La celebracién del misterio cristano. La [l parte de! catecismo de la
Iglesia Catélica, Teologia y Catequesis 43/4 (1992) 391-413.

MAGGIOLINL A, La l"unzioné del Catechismo in relazione alla ricostruzione di
una mentalitd cristiana, Seminarium 2 (1993) 213-222. .

MANELLO M., Il Catechismmo della Chiesa cattolica interpella fa professibna!ité
del catechista, Rivista di Scienze dell’Educazione 3 {1993) 339-360.

489



490

Medellin 79 [1994)

MAET}.I;?I- J., Histéri dos Catecismos, Revista de Cultura Brbl'ica 67/8 (1994)

'MEDINA J., El signifiéado y el papel del Catecismo de la Iglesia Catélica para

teologia sistematica, Seminarium 2 (1993) 189-200.

MERLOS F., La significacién eclesial del Catecismo de la Iglesia Catdlica,
Ephemertdes Mexicana 33 (1993} 379-386.

PEDROSA V., Catequesis v Catecismo de la I?Iema Catélica. Una primera
reflexion al hilo del discurso inaugural del Congreso Internacional de
Catequesis, Sevilla 1992, Teologia v Catequesis 43/4 {1992} 353-365.

ROMER K., Cateclsro na Igreja Catélica, Revista de Cultura Biblica 67/8
{1994} 144-154.

SARAIVA J., ll Catechismo della Chiesa Cattolica nelle culture d'dggi, Seminarium
2 (1993) 223-238.

SCHONBORN CH., The Catechism of the Catholic Church. Major Themes and
underlyng principles, Seminarium 2 {1993) 177-188.

SEPE C., Il catechismo della Chiesa cattolica e i criteri di mediazione nel servizio
della catechesi, Seminarium 2 {1993) 239-256.

TABET M., La Sacra Scrittura nel catechismo della Chiesa Cattolica, Anales
Theofog:c:l 1{1993) 3-46

THURIAN M., A dimensao ecuménica do Catecnsmo da Igre}a Catohca Reuvista
de Cultura Biblica 67/8 {1994) 161-164.

Comunicacion .

COLEMAN J., . La somologia de los medios de comunicacion, Concifium {Esp)
250 (1993) 965-97

STAUDENMAIER J., Los medios de comunicacién sccial. Técnica y cultura,
Concilium {Esp) 250 (1993) 977- 987

Cristianismo

BOADA J., El cristianismo, ;Una rehg:on inhumana?, Religién y CuItura 187
(1993} 165-172.

GARCIA L., (Como ser cristianos en un mundo posmoderno?, Christus {(Esp)
8/9 {1993) 45-46.

"GELABERT M., Cristianismo v sentido de la vida humana, Razén y Fe 1142

(1993} 413-424.




Documentacion Bibliogréfica

LLAMAS R., Conflicto judaismo-cristianismo, Revista de Espirftualidad 207/
208 {1993} 167-201.

MAILDAME J., Christianisme et science, Revue Thomiste 3 {1993) 439-462,
RUle?le,S lf condicion post-cristiana de la sociedad actual, Moralia 59 (_1993)

RUiz J., Esperar en tiempos de desesperanza, Pdginas 125 (1994) 51-65.

Cristologia

AAVVY, T'maricoli di Gesu. [l. Storicita e significato, La Clutltd Cattolica 3444
(1993} 529-541.

491

AGUA DEL. A., “La transfiguracidn como preludio del Exodo de Jesis en Lc
9,28-36. Estudio derasico y teoldgico, Salmanticensis 1 (1993) 5-19.

BR]E% EQ L'Unique de christologie, Revue Theo!oglque de Louvain 1 {1994}

GARCIA F., Nuevos textos Mesianicos de Qumré:m v el Mesias del Nueve
Testamento, Communio (Sem”_a} 1(1993) 3-31. _

GARCIA 4., Yo tengo otro alimento que vosotros no conoceis. Jestis .y la
voluntad de Dios, su Padre, Sal Terrae 961 {1993) 675-688,

GESCHE A., L'agonie de la Résurrection ou la descente aux enfers, Reuvue
Theofogrque de Louvain 1 {1994) 5-29.

HAIGHT R., The situation of christology today, Ephemerides Theologicae
Lovanienses 4 (1994) 315-334.

KOCH R., Le Christ et 'Esprit du Seigneur selon Luc 4,18-19, Nouvelle Revue
Théologique 6 (1993) 877-885.

LAFON G,, Dans l'alliance humaine, l'origine de Jésus-Christ, Etudes 3805
(1994) '647-656.

MCCARTHY J., Le Christ cosmique et I'age de V'écologie. Une lecture de Col.
1,15-20, Nouvelle Revue Théologique 1 [1994) 27-47.

MURNGZ D, El universo creado y la encarnacién redentora de Cristo, Scripta
Theologica 3 {1993) 807-856.

RENWART L., Je suis la Voie, la Vérité et la Vie, Chronique de christologie,
Nouvelle Revue Théologique 6 {1993) 886-899.

STERLING G., Jesus as exorcist. An analysis of Matthew 17:14-20; Mark 9:14-
29; Luke 9:37-43a, Catholic Biblical Quarterly 3 {1993) 467-493,




492

Medellin 79 {1994}

Cultura
MENESES P., A cultura no p[ural; Sintese 63 (1993} 445-458.

POUPARD P, El dinamismeo cultural de la fe, Seripta Theologica 3 {1993)
1049-1079,

, L'inculturation de la foi et |'evangélisation des cultires, Cultura e Fe
NG {1994} 1-14.

Derecho canénico

ALDANONDO M., Dorné et construit en el derecho canénico, Revista Espaniola
de Derecho Canénico 134 {1993) 75-100.

CHAMPION F., Les rapports Eglise-Etat dans les pays européens de tradition
rotestante et de tradition catholique: essai d'analyse, Social Compass 4
EQQS) 589-610.

COMBLIN J., O direito de associagado na Igreja Revista Eclesidstica Brasileira
211 {1993) 515-543. .

MARTINEZ A., La nueva configuracion del Area de Religion Catolica en la

LOGSE y sus disposiciones de desarrollo: consecuencias juridicas, Revista
Espaiiola de Derecho Canénice 134 (1993) 209-242.

Derechos humanos

SCHWARTLANDER J. y BIELEFELDT H., Cristianesimo e istarn di fronte ai djritti
umani, Il Regno Documenti 710 (1993) 494-511.

Doctrina social

ARC;%NIDQDSNA A., Dignita del lavoro e mercato del lavoro, La Societd 1 (1994)

BUONOMO V., La comunita internazionale e la pace. Una lettura a trent'anni
dalla Pacem in Terris, La Societd 4 {1993) 689-710.

BUTTIGLIONE R., Cinque tesi sulla dottrina sociale cristana, La Societd .1
(1994) 21-30.

COLOM E., Radici e rimedi della violenza, La Societd 1 {1994) 63-82.

GATTI G., Sviluppo e sottosviluppoe nell'insegnamento sociale della Chiesa, La
‘Societd 4 (F‘:?OB) 659-688.

GUTIERREZ M., La equidad es un valor humano vy cristiano, jsera también un
buen negocio?, Senderos 45 (1993) 59-86.




Documentacion Bibliogréfica

HILAIRE J., Utopia crista e racionalidade econdmica, Revista Eclesidstica
Brasileira 211 (1993) 544-567.

KOLVENBACH P, 1l grido dei poveri e il Vangelo, La Ciuvilta Cattolica 3440
(1993) 105-118.

KOL\;EI;EACH H., O grito dos pobres e o Evangelho, Cultura e Fe 63 {1993)
12-26.

MALVEZ J., Lavoro e condivisione, La Societd 1 (1994) 83-92.

MOREIRA J.; Deutrira catdlica e (sub}desenvolvimento econdmico, Humanistica
e Teologia 3 (1993) 305-354.

MUNERA D., Un poco de la historia de la doctrina social de la Iglesia en América
Latina, Cuestiones Teolégicas 52 {1993) 25-34.

ROI%ET é{x?., Paroles d'Eglise. Fase a la crise du travail, Christus (Fra) 161 (1994)

Paroles d’Eglise. Fase 4 la crise du travail, Christus (Fra) 161 (1994) 28-37.

SCHEFFCZYK L., [%Iesia y mundo. El compromiso temporal de la Iglesia, Tierra
Nueva 87 (1993) 5-14.

SILVA DA, M., O princciipio da destinagao universal dos bens na doutrina social
da lgreja, Revista de Cultura Teolégica 6 (1994) 63-72.

TOSO M., Educare alla solidarieta. L'apporto della dottrina sociale della Chiesa,
La Societa 1 (1994) 31-62,

ZEGARRA F., La subjetividad de la sociedad. La sociedad civil en el pensamiento
de dJuan Pablo Il, Piginas 126 {1994} 61-81.

Eclesiologia

ALBERIGO G., La koinonia, voie et ame de I'Eglise une, Revue des Sciences
Religieuses 1 (1994) 47-72. .

BANDERA A., Vocacién a la santidad en la eclesiologia del P. Juan Gonzalez
Arintero, Angelicum 4 (1993) 545-578.

BORGES G., Eclesiclogia da Comunhso, Teo Comunicacdo 102 (1993) 499-508,

, Comea reconhecer a verdadeira Igreja?, Teo Comunicacdo 103 (1994}
47-68.

CAPRIOLI M., Cinquant’annl della Mystici Corporis, Rivista di Vita Spirituale
6 {1993) 628-648.

CASTELLANO J., La iglesia eucaristica. Eclesiclogia de las plegarias eucaristicas
orientales, Phase 196 (1993} 271-290.

493



494

Medellin 79 {1994)

GAILLARDETZ R., An ecclesiolegy of communion and ecclesiashcal Eglise et
Theologie 2 (1993) 175-204.

GUNTER J., Sentire cum ecclesia II, Culiura e Fe 63 (1993) 27-43.

HALLEUX DEA., La collé%iallte dans I'Eglise ancienne, Revue Théologique de
Louvain 4 (1993) 433-454.

HILL CH., Récents documents romains et cecumnénisme de Vatican Il. Perspec-
tive anglicane, frenikon 1 (1993) 52-68.

KUNRATH P., A lgreja eucaristica, Tee Comunicacdo 102 {1993) 561-590.

LANE E., La notion ecclésiologique de réceptton, FRevue Théologique de
Louvain 1 {1994y 30-45.

LEGRAND H., Une éventuelle relance de Puriatisme pourrait-elle s'appuyer sur
Vatican 1I?, Irenikon 1 {1993) 7-37.

MADRID T., La dectrina de San Agustin sobre la Iglesia, Remsta Agustiniana
104 (1993) 547-603.

La fglesia seg(in San Agustin, Revista Agustiniana 105 {1993) 943-1033.

MUROZ R., As Conferéncias Episcopais numa eclesiologia de comunhdo e
participagio, Perspectiva Teolégica 68 (1994) 61-76.

ROUX DE, R., La mesa del resucitado y exaltado. Manifestacién del Sefior
presente y actuante en su lglesia (Luc. 24; dn. 21), Theologica Xaveriana
109 (1994) 7-33.

WACKENHEIM C., Problimes posés & I'Eglise catholique, Istina 3 (1993) 239-251.

Ecumenismo

MEYER H., La gestion des facteurs non doctrinaux dans le d:abgue oecumémque .
fstina 3 (1993) 252-261.

RAICER K., Laity the ecumenical movement. Redefining the profile, Ecumen-
ical Review 4 (1993) 375-383.

SANTA ANA DE, J., Ecumenismo v nuevas llaves de lectura de la realidad,
Revista de Cultura Teolégica 6 (1994) 73-86.

Educacién

GARCIA T, La escuela cristiana como alternativa educativa. Algunas reﬂexioﬁes
desde el pasado, Sinite 104 (1993) 517-534,

GIL P., Las alternativas educatiués, entre el posibilismo v la nueva comunidad,
Sinite 104 (1993) 549-578.




Documentacion Bibliogréfica

PELLEREY M., Volli, sempre volli, fortissimamente volli. La rinascita della
psicclogia della volonta, Orientamenti Pedagogict 6 (1993) 1005-1018.

SORIA O, El dilema entre saber, poder v querer, Veritas 153 (1994) 91-102.

Escatologia

CARRON 4., Bienaventurados los misericordiosos, Communio {Espj 5{1993)

389-407.
ESTRADA J., sQué salvacién ofrece la Iglesia?, Saf Terrae 960 (1993)609-618.

LICHTENBERGER H., La resurreccién en la literatura intertestamentaria y en la
teologia rabinica, Concilium (Esp) 249 (1993) 8§09-820.

LONING K., La reencarnacion y la apocaliptica biblica, Concilium (Esp} 249
(1993) 865-874.

MORGEN M., Le fils de 'homme élevé en vue de l,a vie étemelle Reuue des
Sciences Rehgreuses 1{1994) 5-18.

RAVASI G., Uomini e animali tu salvi, o JHWH. l'universalismo det giudizio e
della salvezza nel salterio, Scuola Cattolica 5 (1993) 611-628.

TOOLAN D., Reencarnacién v gnosis moderna, Concilium {Esp) 249 (1993)
821-838.

TREVIJANO R., La conversion de la Escatol ia en Protologla {Ev Tom log
18,19, 24 49 y 50}, Salmanticensis 2 {1 93} 133-163.

Espiritualidad

AVENDANO F., Espiritualidad, eje del desarrolio de la academia, Senderos 44
(1993) 1942

BRUNEAU M., Les causes de Famour, réalité spirituelle, Revue Thomiste 3
{1993) 355-374.

- CAILLOT J., La mystique dans les religicns. Le christianisme exposé , Christus
(Fra) 162 (1994) 147-156. _

G]LBEBT P., La crise du sens, Nouvelle Revue Théologique 1 (1994) 76-93.

GONZALEZ O, Cristo en el itinerario espiritual de San Agustin, Salmanticensis
1{1993} 21-55,

HO%AE’CS[O L., En tormno a una espiritualidad biblica, Provecto CSE 16 {1993)

JONCAS J., Daily prayer in the Apostolic Constitutions, Ephemendes Liturgicae
2 {199'3) 113-135.

495



496"

Medellin 79 {1994}

LAINATI C., La Segunda Orden Franciscana, Selecciones de Franciscanismo
66 (1993) 341-391.

LEON-DUFOUR X., Ouvertures johanniques sur la mystique. Demeurez en moi,
comme moi en vous, Christus {Fra) 162 (1994) 180-188.

LETELLIER J., La pureza de corazén en los Padres del desierto, Cuadernos
Mondsticos 107 (1993) 509-536.

LUSTIGER J., Mon Dieu, pourquoi m'as-tu abandonné? L'experience chrétienne
de la présence de Dieu, Christus (Fra) 160 (1993) 399-413.

MARTINEZ J., Juventud y santidad, Revista de Espiritualidad 209 {1993) 397-
417,

MATTAM J., Love a many-s;lendoured Gift, Vidyajioti Journal of Theological
Reflection 9 (1993) 538-551.

MONGUILLO D., Les Béatitudes, Vie Spirituelle 707 (1993) 681-696.

RAMBLA J., Escoger la vida, Sal Terrae 961 {1993) 689-700 {9295) SALES
M., La présence du Christ dans |"action humaine. Selon Teilhard de Chardin,
Christus (Fra) 160 (1993} 443-454.

SICARI A., Meditazione sulla Salvifici doloris, Riviste di Vita Spirituale 6
(1993) 649-664.

THERUKATTIL G., Compassion and the personality of a christan priest ,
Vidyajioti Journal of Theological Reflection 9 (1993) 513-526.

TORREL J., Le semeur est sorti pour semer, Vie Spirituelle 707 (1993) 657-

Etica

BOILLAT D., Sida y &tica. Una pastoral que inventar, Ana Mnesis (Revista De
Teologia) 2 {1993) 97-110.

BROVEDANI E., Le dimensioni ethiche della ricerca scientifico-tecnologica, La
Civilto Cattolica 3437 (1993) 382-387.

CADORE B., El Sida como solicitacion ética, Ana Mnesis (Revista De Teologia)
2 (1993) 111-128.

DARDICHON F., El despertar de la ética, Yachay 17 {1993) 71-82.

ESCUDE J., Autonemia i universalitat ética. Del decaleg a ['ética civil, Revista
Catalana de Teologia 1/2 {1992) 133-156,

, Una ética para la era tecnoldgica, Selecciones de Teologia 128
(1993) 327-339.




Documentacion Bibliogréfica

EUSEBI L., Statuto giuridico e tutela penale dell'embrione umano, Aggiornamenti
Socialt 5 (1989) 339-356.

FALLAS H., Competividad y retos a la ética, Senderos 45 (1993) 41-58,

KACZYNSKI E., Etica del dovere o etica della decisione?, Angelicum 4 (1993)
523-544.

LETOURNEAU P., Etique et nature humaine dans la gnose valentinienne, Eglise
et Theofogle 3(1993) 413-442.

MAINVILLE O., L’éthique paulinienne, Eglise et Theologie 3 (1993) 391-412.

MALAVAS!E P., L'interpretazione del senso tra efica e ogia. La via
fenomenolog:co-enneneutlca Crientamenti Pedagogici 1 (91994) 45-58,

MARTINEZ M., La actitud ante enfer‘n‘tos de Sida, Ana Mnesis (Revista De
Teologia} 2 (1993) 129-136.

MORA G., La situacién actual de la moral. Vers la segona reserca del fonament,
KRevista Catalana de Teologia 1/2 (1952) 157-152.

MOZ;; SJ ., La teoria ético-hurnanista de Erich Fromm, Moralia 60 (1993) 401-

MIFSUD T., Morir con dignidad. Un aporte desde la ética cnshana, Teologia
v Vida '1/2 (1994) 71-80.

MULLER-FAHRENHOLZ G., Hacia un paradigma econdmico. Una contribucion
critica al “Proyecto de una Etica Mundial” de Hans Kiing desde AL,
Senderos 43 (1993) 79-95.

RINCON R., Ley, ciencia, libertad. La conciencia, sede, centro y sintesis de la
vida moral, Sal Terrae 959 (1993} 511-532.

ROMO W., El comienzo de la vida humana. Consideaciones éticas, Teologia v
Vida 1/2 (1994) 33-48.

RUBIO M., La «cristidad» de la ética cristiana. Jes(s de nazaret, punto de
referencia de los valores, Sal Terrae 959 {1993) 495-510.

SHERWIN M., St. Tomas and the common Good. The theological perspective.
An invitation to dialogue, Angelicum 3 (1993) 307-228.

VIDAL M., Justicia y solidaridad en la ética social actual, Moralia 57/58 {1993)
35-54.

Los principios basicos de la ética feminista, Razdn y Fe 1139/40
{1993} ].fF 166.

YANEZ M., Etica de la liberacion. Aproximacion metodolégica, estado de la
cuestion y perspectivas de futuro, Stromata 1/2 (1993} 109-183.

497



498

Medellin 79 {1994]

Eucaristia

LAMPE P., The eucharist. [dentifying with Crist on the Cross, Interpretation 1
(1994) 36-49.

SMITH R., Eucharistic faith and practice, Interpreration 1 (1994) 5-16.
Evangeﬁ'zacién
GLINKA L., La mujer evangelizadora, Teologfa 61 (1993) 21-37.

KAVUNKAL J., Conversion and Baptism: Is a distintion 4pc~53lble'? thyaﬂoti
Journal of Theological Reflection 6 (1993} 335-348

LOPEZ E., ;Por qué la evangelizacion de la cultura?, CIAS. Centro de
Investigacién y Accién Social 428 (1993) 519-536.

ROBERTO D., ;C5mo hablar de Dios a los hombres de hoy?, Proyecto CSE 16
{1993) 89-103.

SUESS P., O evangelho nas culturas: caminho de vida e esperan«;a, Perspectiva
Teolégica 67 (1993) 303-322.

SUNG J., Crise das ideologias, utopias secularizadas e o Reino de Deus,
Perspectiva Teolbgica 67 {1993) 323-338.

TORNOS A., La vida cotidiana, campo de evangelizacién, Sal Terrae 958
{1993) 437-452.

Filosofia

BONETT! J., El idealismo practico de Marx. Una lectura de las Thesen Uber
Feuerbach, Analogia Filoséfica 2 (1993) 115-124,

CATURELL] A., Desarrollo y crisis de la filosofia moral en occidente, Revista de
Filosofia 78 (1994) 363401.

DOMINGUEZ 1., O tempo e a histéria, Sintese 63 (1993) 703-730.

FREIHERR C., Las consecuencias politicas y merales dela ciencia, Analogia
Filoséfica 2 (1993) 3-38.

LANDIM R., Sobre a verdade, Sintese 63 (1993) 459-476. _
LIMQ-?%E, H., Blosofia e c_ultura na tradicdo ocidental, Sintese 63 (1993) 533-

MANZANERA M. ; Metafisica de la nostridad. Hacia una filosofia de la Yibreracién
" como nostrificacién, Yechay 17 (1993) 17-68.




Documentacion Bibliografica

MUCILO G., Habermas e a modernidade. ;Que modemidade?, Veritas 153
(1994) 25-42, '

PERINE M., Deus no discurso filosdfico, Sintese 63 (1993) 477-498.
PROUWVOST G., La naissance de ['ontologie, Revue Thomiste 3 ( 1993] 4178-484.

SCANNONE J., Para uma filosofia inculturada na América Latina, Sintese 63
(1993} 807-820.

SCHALL V., Pontifical Philosophy. Remarks on ist relation to metaphysics and
theology, Angehcum 4 {1993) 487-506.

SCHMIDT C., La libertad. fundamento prereflexivo del sentido metafisico,
Cuestiones Teoldgicas 52 (1993) 95-118.

SERRANO. M., Racicnalidad comiin, Analogia Filoséfica 2 {1993) 39-72.

VALD]U]A582 Ockham. Suposicion y ontologia, Analogia Filoséfica 2 (1993}
141-1

Formacién sacerdotal

ALPHONSO H., Discernment and careful nurturing of the first seed of prestly
vocation, Seminarium 3 {1993} 322-333.

BERNARDIN J., Relationship and relational life in priestly formation, Seminarium
3 {1993) 334-340.

BROVELLI F., L'accompagnamento di Giovani Preti. Un'esﬁerienza, Semlnalrium
3 (1993) 387-400.

GIANOLA P, Pedagogia formativa del celibato sacerdotale. Necessita, programma
e metoclo Seminarium 1 (1993) 60-76.

HERNANDEZ A., La formacidn espiritual en la Pastores dabo VOblS Seminarios
129 [1993] 303-330.

IMODA F., Aspetti psicologici nella formazione al celibato sacerdotale, La
Civilta Cattolica 3437 (1993) 359-372.

LOPES A., Integracdo entre proposta filoséficoteologica e linha educativa.
Formacao do sacerdote como crerte adulto, Seminarium 3 {1993} 350-
360.

LUSTIGER J., Les traits originaux conférés a la priére du prétre par la grace de
I'ordination et I'exercice du ministére, Seminarium 3 (1993) 341-349,

PINERO 4., Los frutos de la formacién sacerdotal ante la ordenacién sagrada,
Seminarium 3 (1993] 371 386.

499



500

Medellin 79 {1994}

RUBIO L., Evangelizadores numerosos y nuevos para América Latina. Reflexiones
sobre los seminarios ante la Asamblea de Santo Domingo, Seminarios 128
(1993) 195-215.

SARAIVA J., La formazione dei sacri Ministri secondo il nuovo Cedice di Diritto
Canonico, Seminarium 3 (1993) 416-429,

TosO M., Formazione del presbitero, pastorale sociale e dottrinasociale della
Chiesa, Salesianum 2 (1993) 335-365.

TRIACCA A., Spirito Santo e «dinamismi» del ministero ordinato. In margine al
linguaggio della Pastores dabe vobis, Salesionum 2 {1993) 271-294.

TRIACCA M., Lo Spiritc Santo nella formazione sacerdotale, Seminarium 3
{1593) 305-321.

WIEH H., Die rolle des seminars bei der Férderung pastoraler sensibilitat und
kompetenz, Seminarium 3 (1993) 361-370.

ZEVINI G., La Parola formatrice del presbitero, Salesianum 2 {1993) 295-315.

Fundamentalismo

CORRAL C, y GARCIA P, Panoréimica de los fundamentalismos hoy, en las
relaciones internacionales, Esiudios Eclesidsticos 265 (1993) 133-159,

FIGUEIREDO DE, O., Fundamentalismo. Uma gestdo autoritdria do sagrado,
Vida Pastoral {Bra) 176 (1994) 15-26.

KABUNDA M., E! fundamentalismo islamico como ideclogia politica. El caso del
Magreb, Estudios Eclesidsticos 265 (1993) 161-183.

RECIO J., El undamentalismo protestante en El Salvador, Estudios Eclesidsticos
265 (1993) 201-227.

Historia de la Iglesia

LONA H., Grupos y tendencias en la comunidad de Corinto, Proyecto CSE 14
(1993) 7-51.

SIMONATO R., Concilie Vaticano l. Misurarsi con la storia per non prenderne
le distanze, Religione e Scuela 6 (1993) 7-27.

Inculturacién

BAUM G., Inculturacion y multiculturalisme. Dos temas problematicos, Concifium
{Esp) 251 {1994) 133-140.

CASTILLO F., Cristianismo ¢ inculturacién en América Latina, Concilium (Esp)
251 (1994) 103-118.




Documentacion Bibliografica

CHUKWUDUM B., Inculturation and the African Soul towards African christology,
African Christian Studies 3 {1993) 3-13.

COLLET G., ;Del vandalismo teolé%ico al romanticismo teolégico? Cuestiones
de una identidad multicultural del cristianismo, Coneifium (Esp) 251 (1994)

43-60. .
CHARENTENAY P., D'une inculturation a 'autre, Etudes 3802 (1994) 209-218.

DUI:\glg"liEgdhlnaﬁthacién en la Revelacion, Ephemerides Mexicana 33 (1993)

PIERIS A., Inculturation. Some critical reflections, Vidyajioti Journal of Theo-
logical Reflection 11 {1993) 641-651.

POUPARD P., Foi et culture dans les mutations de notre terps, Cultura e Fe
2 (1993) 81-97.

SCHREITER R., ¢hnculturacién de la fe o identificacién con la cultura?, Coneilium
(Esp) 251 (1994) 31-42.

SCHROER S., Cambios en la fe. Docurnentos de aprendizaje intercultural en la
Biblia, Concilium (Esp) 251 (1994} 15-30.

SUESS P., Falta de claridad en el escenaric misicnero. Analisis de recientes
documentos y tendencias en la Iglesia, Concilium (Esp) 251 {1994} 141-
156 (8945)

. O paradigma da inculturagao em defesa dos povos indigenas, Revista
de Cultura Teoldgica 7 (1994) 75-87. .

Indigenas

FALS O, y MUELAS L., Pueblos indigenas y grupos éticos, Anuario Indigenista
Vol XXX (1991} 185-212.

KOLLER S, Ambigu‘ﬂés de la défense de I'indien en Amérique latine, Etudes
3802 (1994} 219-228.

Juventud _
GOMEZ J., Lenguajes v simbolos juveniles, Pastoral Juvenil 313 (1993} 5-37.

MION R., «f nuovi giovani», la fede a la vocazione. Un approccio socio-
pedagogico, Salesianum 2 (1993) 237-262.

tLaicos

Gthdg:zB L., Leigo ou simplesrnente cristao?, Convergéncia 272 (1994) 214-

501



502

Medellin 79 {1994}

Liturgia

A. A46D105ceses Doicesi di Roma. Liturgia e sacramenti, Notitine 325 (1993)
751

ALDAZABAL J., Maria en la liturgia romana actual. Presentacién ecumenica,
Phase 199 (1994} 58-70. .

BAS:B%F%KO X., La.eucaristia como escuela de oracién, Phase 197 {1993) 385

BELLAVISTA J., Historia v geografia de la Liturgia l'uspéruca Oracién de las
Horas 1/2 [1994) 21-30.

BOROBIO D., La liturgia, escuela de oracién, Phase 197 (1993} 361-372.

CASTELLA A, La litur -‘?m Romana aldi qua e al di 14 delle Alpi, Rivista Liturgica
4/5 (1993] 443

FARNES P., Oracién personal y oracién litdrgica. Balance histérico y perspectivas
teolégicas, Phase 197 (1993) 405-420.

FERNANDEZ P., La liturgia en su teorfa cientifica v en su praxis celebrativa,
Phase 198 (1993} 71-456.

FERRARI L., | luoghi di culto cristianc. Riflesso della spiritualith comunitaria nella
storia. Cat'tolici protestanti, anglicani e ortodossi a confronto, Religione e
Scuoia 3 [1994) 9-37. .

GASPARI S., Mana nelle tradizioni liturgiche del Ciclo Pasquale, Ephemerides
thurgicae 4/5 (1993) 312-358.

GUIX J., Proyeccion social de la Eucaristia, Phase 199 {1994) 7-26.

LARA A, El Misterio de Cristo en sus misterios, en el curso del afio litirgico.
Una relectura del capitulo V de Ja constitucién de Liturgia en su XXX
aniversario, Pastoral Litdrgica (Esp) 218 {(1993) 17-22.

MAGGIONI C., Le antiche liturgie italiche non romane, Rivista Liturgica 4/5
(1993) 463-483.

MARINI P., [l primo periode di attivitd del Concilium prospetive e difficolta
{marzo-giugno 1964), Ephemerides Liturgicae 6 {1993) 401-439.

MAZzA E., La riforma fiturgica, La tappe e la queshone del metodo, Cristianesimo
nella Storia 1 (1994} 117-136.

OLIANA G., La Chiesa, Corpo di Cristo in crecita sotto I'azione dello Spirito
Santo. Eplfania del misteo ecclesiale nefla celebrazione dell’Iniziazione
Cristiana durante la Veglia Pasquale (I}, Ephemerides Liturgicae 2 (1993)
136-172.




Documentacion Bibliografica

PRESTIANO R., Pilgrimage and parousia. Enduring liturgical themes in ¢hristian
tradition, Ecclesia Orans 3 (1993) 269-280.

RAMSS G., jQué es b lirgia hispanica?, Oracién de las Horas 1/2 (1994) 12-20.

RUSSO R., La misa crismal. Un propio que exige grandes cambios, Ecclesia
Orans 2 {1993) 201-230.

SALES M., El cumplimiento del Sabbat. Del Sante Dia Septimo al Descanso de
Dios en Dios, Communio (Esp) 1 {1994) 24-40.

SANTOS M., Impor ou nac as macs?, Teo Comunicacdo 102 (1993) 519-530.
SUSTAETA J., La Concelebracién Eucarislica, Anales Valentinos 35 (1992) 1-26.

TRIACCA A., Tra idealizzazione ¢ realtd: liturgia romana «purar-" Rivista
thurgica 4/5 (1993) 413-442.

VAN DER VLOET J., El significado antropolégico del Domingo, Communio
{Esp) 1 (1994) 47-56.

Magisterio

VALENTINI D., Il ministerio petrino come servizio di unitd e di comunione nella
Chiesa universale, Rivista di Scienze dell’Educazione 3 (1993) 361-408.

Mariologia

BocCK]., y ALEMIDA M., Mariclogia e ideologia, Revista de Cultura Teo}égica
7 {1994) 49-61. :

CANNELLl C., Le immagini della g]onf:caznone della Vergine nella cultura
gn;réasﬁca del Xii seco% Alcuni esempi iconografici, Marianum 143({1992)
01, :

DANIELI S., Studi sul pensierd marianc di san Bernardo. Rassegna bibliografica
1950-1990, Marianum 143 (1992) 17-38.

MOE%%H 0., Maria, a estrela da evangelizagio, Teo Comunicacio 102 (1993)
-518.

Matrimonio

- BURKE C., The sacramentality of Marriage. Theological reﬂechons, Anales
N Theo.’ogacr 1 ({1993} 47-70.

|
1

503



504

Medeltin 79 [1994)

Misiones

MLAKUSHYIL G., Mission in the oTel of John an indian contribution to the next
synod, Vidyajioti Journal o? logical Reflection 6 (1993) 321-331.

Misionologia

CAPMANY J., Los ambitos de la misién Ad Gentes, Misiones Extranjeras 138
(1993) 449-462.

CASALEGNO A., Miss3o e inter-relacionamente humano no envie dos setenta
e dois e em outros textos kucanos, Perspectiva Teoldgica 68 (1994) 27-46.

FRANCO F., Nuevos ambitos de la misién de América Latina y el Caribe,
Misiones Extranjeras 138 (1993} 489-526.

RUSCHEL R., O direito de propiedade dos indios missioneiros, Veritas 153
(1994) 103-116.

Modernidad
GRINGS D., A Superaco da Modermidade, Communio (Bra) 63 (1993) 211-225.
MENINI M., Modernidad y postmodernidad, Anthropos 2 (1993} 37-48.

Moral

CESSARIO R., Moral sexual cristiana dentro de una estructura mas amplia, Ang
Mnesis (Revista De Teologia) 2 (1993) 5-26.

COLOM E., L'agire morale, cammino di santitd. Riflessioni attorno all'enc. .
Veritatis Splendor, Anales Theologici 2 (1993) 281-323.

DAU%ERCBES P., Quel vocabulaire pour la morale?, Esprit et Vie 14 {1994)
194-206

, Sur le retour de la morale, Esprit et Vie 40 {1993) 529-539.

GARCIA J., Ambigiiedades de la sexualidad, Ana Mnesis (Revista De Teologia)
2 (1993) 43- g

JOHNSTONE B., Faithful action. The catholic morai tradition and Veritatis
Splendeor, Studia Moralia 2 (1993) 283-306.

KNAUER P., Conceptos fundamentales de la Emciclica Veritatis Splendor,
Razén y Fe 1145 (1994) 47-63.

LEPARGNEUR H., O Esplendor da Verdade. Apresentacdo e brece comentario
de Enciclica, Leopon'dmnum 56 (1994) 7-24.




Documnentacién Bibliografica

MATERA G., La amistad en Santo Tomas, Ana Mnesis (Revista De Teologia)
2 (1993} 43-58.

PAREYDT L., La morale dans tous ses états, Cahiers pour croire aujourd’hui
144 {1994) 3-8.

RIGALI N., Christian morality and universal morality. The one and the many,
Louvain Studies 1 (1994) 18-33.

SELLING J., Veritatis Splendor and the sources of morality, Louuein Studies
1(1994) 3-17.

SPOHN W., Comentarios sobre teologia moral. Magisterio y moralidad,
Selecciones de Teologia 128 (1993} 349-355.

VILLARREAL O., De la bioética a la moral de la vida humana, Ana Mnesis
(Revista De Teologia) 2 {1993) 55-72.

Mujer
MARIN F., Mujer. Ensayo de teologia biblica, Carthaginensia 15/16 (1993) 1-50.

PORCILE M., Mulheres testemunhas do evangelho sempre novo e doador de
vida, Conuergenc:a 272 (1994) 204- 21? _

VAN CANGH J., La femme dans I'Evangile de Luc, Revue Théologique de
Louvain 3 (1993) 297-324.

VARI., Indicazioni biblicgrafiche sul tema Donna- V (1992), Rivista di Scienze
dell'Educazione 3 (1993} 463-490.

Nueva evangelizacion

ALVAREZ L., Un nuevo movimiento litirgico para una nueva evangelizacion,
Phase 198 {1993) 453-470. .

GONZALEZ L., Los pebres, gran gorlumdad para la nueva evangelizacién,
Iglesia Viva 164 (1993) 191-202

PEREA J., Una Iglesia que debe transformarse desde la base, Iglesia Viva 164
(1993) 145-190.

TERAN J., El sacerdote ante el desafic de la nueva evangelizacién, Vida v
Espiritualidad 25 (1993} 13-35.

TORRES A., La nueva evangelizacion como desafio radical, fglesia Viva 164
(1993} 105-124.

VELASCO D., Una humanidad profundamente transformada, Iglesia Viva 164
{1993) 125-144.

505



506

Medeliin 79 {1994)

Nuevo Testamento

KOPERSKI V., The meaning of pistis Christou in Philipplans 3:9, Louuain
Studies 3 (1993) 198-216.

OLIVERA F., El sépulcro vacio. Estudio exegético de Jn 20, 1-10, Mayéutica
47 (1993) 9-564.

REFOULE F., Le discours de Pierre 4 I'assemnblée de Jérusalem, Revue Biblique
2 (1993) 239-251.

Pastoral biblica

COOK S., The metamorphosis of a Shepherd. The tradition history of Zecharih
11:17+13:7-9, Catholic Biblical Quarterly 3 (1993) 453-466.

Pastoral de la salud
DI MENNA R., Il costo della saiute & lo sviluppo, Camillianum 8 (1993) 167-202.

PANGRAZZI A., Farsi compagni nel cammino. L'accompagnamento dei malati
di Aids nella fase terminale, Camillianum 8 {1993) 257-268.

Pastoral familiar

ADRIANO J., Famnilia e sociedade, Reviste de Cultura Teoldgica 7 (1994) 13-33.

Pastoral juvelil

AAVV., La juventud rural. Rete a la evangelizacion, Pastoral Juvenil 315
(1993) 3-22.

PLACER F., Del dominge postmodemo al dominge como fiesta, Mision Joven
206 (1994) 25-32.

Pastoral litdrgica

HOLMES P., A catechumenate for marriage. Betrothal as liturgical rite of
passage, Ephemerides Liturgicae 3 (1993} 224-240.

Pastoral matrimonio

sterio pastorale mel Postconcilio, Revista Catalana de

VILANOVA E., Magi
Teologia 1/2 {%992} 105-132.




Documentacién Bibliografica

Pastoral panitenciaria
MORENO A., Los derachos hurmnanos en la carcel, Corintios Xl 68 (1993} 63-80.

OSES J., Derechos humanos en la carcel y compromiso crisiano, Corintios
XIIf 68 (1993) 25-46.

Pastoral urbana

GRINGS D., Civilizacio urbana e cristianismo, Teo Comunicacdo 103 (1994)
7-46.

PARKER C., A wligiosidade urbana. Impacto da urbanizacio na religido numa
sociedade subdeserwolvida, Revista Eclesidstica Brasileira 210(1993}283-300.

Penitencia

FERNANDEZ A., El signo sacramental de la Penitencia, Pastora!l Litargica (Esp)
219/20 {1994) 77-92.

MOURVILLIER F., Démarche pénitentielle et développement psichologique,
Catechese 134 (1994) 23-32.

Postmodernidad

GOMEZ J., ; Tiene futuro la postrodernidad? Algunas perspectivas para América
Latina, Ephemerides Mexicana 33 (1993} 305-330.

GONZALEZ L., Educar en un mundo postmoderno, Selecciones de Teologia
128 (1993) 244-252,

ROEBLES A., Postmodernidad y Teologia de la Liberacién, Senderos 44 (1993)
43-68.

Reencarnacion

DONIGER W., La reencarnacién en el hinduismo, Conciftum (Esp)} 249 (1993)
783-798.

PIERIS A., La reencarmacién en el hinduismo: valoracién crisiana, Concilium
{Esp) 249 (1993) 799-808.

Religion

BENTUE A., Visién cristiana del monoteismo Judeo-slamico, Teologia y Vida
4 {1993) 259-314.

507



508

Medellin 79 {1994)

FELICIAN] G., L'imsegnamento della religione cattolica nelle scucle pubbiche -
Profili cancnistici, Aggiornamenti Sociali 5 {1989) 357-372.

MA%C{’?ENI—IAS R., Fundamentalismo, Revista de Cultura Teoldgica 6 {1994)

Sacerdocio

ACEVEDO M., El celibato por el Reino. Solidaridad con los abandonados, Vida
Religiosa 3 {1994) 68-74 Boletin.

CONGREGATION POUR LE CLERGE., Directoire pour le ministére et la vie des
prétres, La Documentation Catholique 2092 {1994) 360-389.

DOMINGUEZ H., La ordenacién sacerdetal de la mujer. El debate anglicano-
catélico, Proyeccion 170 (1993) 193-208.

GABRIELE DI, M., Sacerdozio e santitd, Rivista di Vita Spirituale 6 {1993}
672-679.

GAIDON M., Amitiés sacerdotales et célibat, Seminarium 1 (1993) 77-87.

GOYRET PH., La specificitd del sacerdozio ministeriale, Anales Theologici 1
{1993} 157-180. _

MAI;%?I'?TO D., [l celibato di Gesu e la verginita di Maria, Seminarium 1{1993})

PIKaZA X., Las tres tareas del sacerdote, Seminarios 128 (1993} 217-230.

Sacramentos

KUNR(‘)ATH IZ., Eucaristia e compromiso secial, Teo Comunicacdo 103 {1994)
107-116.

ZILLES U., A confirmacao como acabamento do batismo, Teo Comunicagao
102 (1593) 531-560.

Santo Domingo

AQUINO M., Santo Domingo. La visidn de las mujeres, Christus (Esp) 8/9
(1993) 29-37.

BEOZZO J., Incubturagao, avangelizagao e liberagao em Santo Domingo, Revista
Eclesiastica Brasileira 212 {1993) 801—8%3.

BOFF C., O Evangelho de Santo Domingo, Revista Eclesidstica Brasileira 212
(1993} 791-800.

BONNIN E., Cultura de la vida-Cultura de la muerte en el Documento de Santo




Documentacion Bibliagrafica

Domingo y el gensamiento de Juan Pabio I, Ephemerides Mexicana 32
(1993) 157-168 (8408) .

CALIMAN C., Aproximagao, solidariedade e identificagdo, Convergéncia 266
{1993) 497-505.

CASTELLANO A, Repensar la cristologia desde Santo Domingo, Teclogia v
Vida 4 {1993) 327-336.

CHEUICHE A., Santo Domingo v la Nueva Cultura, Voces, Revista de Teologia
Misionera 3 (1993) 71-84.

COWLEY P., Acercamiento teolégico-pastoral a las conclusiones de la IV
Conferencia del Episcopado Latinoamericano, Teologia v Vida 3 (1993)
193-208.

DAMMERT J., La Iglesia de América Latina después de Santo Domingto,
Pdginas 125 (1994) 40-50.

DOREN VAN, M., Construccion de la comunidad cristiana, Voces, Revista de
Teologia Misionera 3 (1993) 49-70.

GARCIA A., La evangelizacion de la cultura en Santo Dominge, Vida y
Espiritualidad 25 (1993} 37-58.

GONZALEZ C., La Eucaristia en el Documento de Santo Domingo v en la
Primera Evangelizacion de la Iglesia, Revista Teoldgica Limense 3 (1993}

476-496.

GONZALEZ-FERNANDEZ F., Nuova Evangelizzazione, Promozione Umana,
Cultura Cristiana, Catechesi Missionaria 2 (1993) 5-16.

KRAUTLER E., Santo Domingo: Unidade e pluralidade das culturas indigenas,
afro americanas e mestigas, Fevista Eclesidstica Brasileira 211 (1993)

667-675.

LEGORRETA J,y FRANCO J., Eclesiclogia en el Documento de Santo Domingo,
Voces, Revista de Teologia Misionera 3 (1993) 25-49.

LORA DE, C., Saint-Domingue. Une quéte d'identité, Lumen Vitae 1 (1994)
93-105.

LUMERMAN J., El compromiso social del kicado y el documento de Santo
Domingo, Sedoi Documentacién 120 (1993} 3-16.

MARTINS J., Santo Demingo. Conclugdes 1. Professao de Fé, Atualizacdo
244 (1993) 287-300.

MIFSUD T., La promecién humana en el documento de Santo Domingo,
Moralia 60 (1993) 455-480.

NOEM| J., Inculturacién del Evangelio. Recepcion teclogico—critica de una
propuesta de Santo Domingo, Teologia v Vida 4 (1993) 315-326.

509



510

Medellin 79 {1994}

OLIMON M., Profesién de fe. Analisis e implicaciones, Voces, Revista de
Teologia Misionera 3 (1993) 13-24.

RODRIGUEZ G., Nueva Evangelizacion, Renowacion de la Iglesia. La eclesi
presente y ausente en Santo Domingo, Theologica Xaverlana 109(1993)5

Ruiz S., Cultura cristiana e inculturacién del Euang,eho, Voces, Revista de
Teo!ogfa Misionera 3 (1993) 85-100.

SAPUNAR J. y SALINAS C., IUS Universale v IUS Particulare. El Codigo de
Derecho Canénico en Latinoamerica v el Documento de Santo Domingo,
Teologia y Vida 3 (1993) 183- 192

SOTA E., Evangelizacion, cuidad y Cultura Cristiana, Voces, Revista de Teo.fogta
Misionera 3 {1993) 101-110.

TABCRDA F., Santo Domingo corrigido, Revista Eclesidstica Brasileira 211
{1993) 640-666.

= La vida religiosa a partir de Santo Domingo, Christus (Esp) 8/9 (1993}
71.

VAN NIEUWENHOVE J., Santo Dommgo Exclusion or inclusion of liberation
theology?, Louuain ‘Studies 3 (1993) 217-242.

VEKEMANS R., Santo Domingo, 12 de octubre de 1992, V Centenario, Tierra
Nueva 88 (1994) 28-47.

YANEZ J., Dasafios litirgicos del Documento de Sante Dominge, Teofogla v
Vida 1/2 (1994) 81-92.

- Sectas

ARANDA A., Iglesia Catélica v confesiones cristianas frente a las sectas en
Ameérica Latina, Scripta Theologica 3 (1993) 943-972.

DANNEELS G., Cristo o el Acuario, Iglesia, Pueblos y Culturas 29 (1993_] 5-38.
RODE F., Las Sectas en América Latina, Sedoi Documentacién 120 (1993) 19-31.

Sociologia

DEPARTAMENTO DE PASTORAL SOCIAL-DEPAS, Realidad Secicecondmica en
América Latina y el Caribe, Boletin CELAM 259 (1994) 2-28.

SIMAQ J., As forcas imperialistas contemnporaneas, Revista de Cultura Teolégica
6 (1994) 43-62.




Docurmentacion Bibliografica

Teologia

AGUDELO B., Perfil tealogico del Papa Juan Pablo 1l sobre la familia, Cuestiones
Teoldgicas 52 (1993) 69-88.

ALEIXANDRE D., La voluntad de Dios. A un paso del juego y del riesgo , Sal
Terrae 961 (1993) 663-674.

AMIOT C., Esthétique théolegique et signes des temps, Revue des Sciences
Religieuses 1 (1994) 73-94.

ANDIA DE Y., El misterio de la Transfiguracion, Cuadernos Mondsticos 107
(1993) 481-508. .

ARROYABE E., Teologia g discurso. Reflexiones en torno a STh 1,1, Estudios
Eclesidsticos 264 (1993) 25-48.

AVENDANO F., La Teologia de la Liberacién. ;Una teologia todavia vigente?,
Senderos 43 (1993) 63-77.

BERNARD CH., La naturaleza de la teologia espiritual, Cuadernos Monéasticos
108 {1994) 81-106.

CHAPELLE A., Les enjeux de «Veritatis splendors, Nouvelle Revue Théologique
6 (1993} 801-817.

CHAVES J., Un aporte necesaric. La teclogia y el desarrollo tecnolégico,
Senderos 45 (1993) 1-40.

CIRILLO A., La teologia ¢ il teolego in recenti scritti {IV), Anales Theologici 2
(1993} 429-476.

CONTRERAS E., La trinidad en los padres apéstolicos, Proyecto CSE 14 (1993)
53-71. '

CUNHA J., Sexualidade e norma moral. Novos pressupostos teoldgicos,
Humanistica e Teologie 2 (1993) 163-179.

DELPERO C., Un planteamiento teolégico-fundamental en el contexto
latincamericano, Ephemerides Mexicana 33 {1993) 369-378.

DIANICH S., Iglesia y Trinidad, Iglesia Viva 167 {1993) 407415,

DUMONT E., Publicité et parole de Dieu. Voix de I'éthique?, Nouvelle Revue
Théologique 6 (1593) 818-847.

DUPONT-ROC R., Le motif de la création selon 2 Pierre 3, Revue Biblique 1
(1994) 95-114.

FORTUNATUS N., Reflexién desde Nigeria sobre la misién especial de la
Teologia Africana, Misiones Extranjeras 136/7 (1993) 373-390.

511



512

Medeliin 79 {1994}

GARCIA J., En tomo al «Ateismo Auténticos , Revista Teoldgica Limense 3
(1993) 462-475.

GATTIG., A proPosito di ogzione fondamentale. Opzicne fondamentale e vita
teclogale, Salesianum 3 (1993) 499-555.

GONZAGA D, A reducde da teologia & antropologia em Feuerbach, Teo
Comunicacdo 103 (1994) 123-138. '

GUERRA Da, M., Elementos para una teoria general tomista scbre el valor
revelador de la historia {f}, Anales Theologici 2 (1993) 395-428.

GUILLET CH., L'Esprit de Dieunous devance, Prétres Diocesains 1313{1993)
457-475,

JAUREGUL J., En el centro del tiempo. La teologia de Lucas, Estudios
Eclesidsticos 264 (1993) 3-24.

JIMENEZ A., Dios, Nietzsche, y la postmodernidad, Senderos 44 {1993) 1-18.

KEENAN J., Can a wrong action be Goed? the development theological option
on erroneus concience, Eglise et Theologie 2 (1993) 205-220.

LABBE Y., La théologie négative dans la théologie trinitaire, Revue des Scienc-
" es Religieuses 4 (1993) 69-86.

LAMB M., La resurreccidn v la identidad crisfiana como «conservatio Deiv,
Concilium (Esp) 249 {1993) 921-936.

MARTINEZ R., La religacién como fundamento del problema de Dios en X.
Zubiri, Religién y Cultura 187 (1993) 557-578.

- MEIS A., La poaradoja del origen. Hacia una consolidacion teolégica del pecado

original, Teologia y Vida 4 (1993} 261-280.

MEULEMBERG L., A morte de Deus? Um ensaio historico sobre a idéia do
progreso na Europa, Atualizecdo 244 (1993) 301-320.

MIRANDA M,, O encontro das religioes, Perspectiva Teolégica 68 {1994} 9-26.

MWENG E., Teologia Africana de Liberacion, Misiones Extranjeras 136/7
(1993} 313-352.

NEIRA G., Tres tendencia de la elaboracién de la teclogia practica, Theologica
Xaveriana 109 (1993} 35-58.

OD%‘%J . Afg‘ca. Agonia de un continente, Misiones Extranjeras 136/7 (1993)
3-372.

PALACIO C., Para uma Teologia do existir cristiazo (I} Leitura da segunda
semana dos exercicios espirituais, ftaici 13 (1993) 19-56.




Docurmentacion Bibliografica

PASTOR F., Deus e a felicidade. Filosofia e religidqo em Agostinho de Hipona,
Sintese 63 (1993) 617-638.

PERES M., Profecia e moral crista, Humanistice e Teologia 2 (1993) 143-162.

PIKAZA J., Matriz y contexto religioso-cultural de la confesién trinitaria, Iglesia
Viva 167 (1993) 373-390.

PIN;OOS2I*5/L, Mujeresw tedlogas. Corrientes v acentos, Christus (Esp) 1 {1994)

PONTILLO T., Induismo e cristianesimo a proposito della gratita, Religione e
Scuola 3 (1994) 52-58.

PRIETO J., Historia y Desarrollo de la Teclogia de la Liberacién (1962-1993),
Senderos 43 (1993) 1-35.

REG J., El pro eéto de Dios sobre el hombre y el misterio del pecado, Pasror;:f
Litdrgica (Esp) 219/20 (1994) 55-76.

RICHARD P, La reconstruccion de la esperanza. La Teol?ia de la Liberacién
en busqueda de nuevos paradigmas, Senderos 43 (1993) 37-62. -

ROs3! G, [l male, I'angoscia e la copla. Riposte delia morale e riposte della fede,
Riflessioni in margine al caso Drewermann, La Civilté Cattolica 3439
{1993) 27-42.

ROVIRA J., Significacién y alcance actual de la confesion trinitaria, Iglesia Viva
167 (199%} 391-406.

SARAIVA J., | Padri della chiesa nella ricerca teologica attuale, Seminarium 2
(1993} 272-285.

SCHLUITT D., Fundamental theology and the experience of Ged?, Eglise et
Theologie 2 (1993} 221-258.

SCHOELLES P., Discipleship and liberation theology. The criticaland reforming
tendencies of basic christian identity, Louvain Studies 1 {1994) 46-64.

SECONDIN B., Situacion actual de la teclogia de la Vida Consagrada, Vida
Religiosa 1 (1594) 20-41.

SIMKINS R., God, hsstog;, and the natural world in the book of Joel , Catholic
Biblical Quarterly 3 (1993) 435-452.

SPAEMANN R., Anotaciones al concepto de fundamentalismo, Scripta
Theologica 3 (1993) 1079-1087.

THEOBALD CH., [.'apocalyptique dans la theologie contemporaine, Nouvelle
Revue Théologique 6 {1993) 848-869.

TRIACCA A., Teologia della liturgia o teologia liturgica?, Rivista Liturgica 3
(1993) 267-289. - :

513



514

Medeliin 79 {1994)

UKPONG ' J., Emergencia de las teclogias Africanas, Misiones Extranjeras
136/7 (1993) 271-312.

VANDEVELDE G., L'«Autrement qu'étrer ou la foi opérant par la charité. Apport
d'E. Levinas & une théoclogie de la grace, Nouvel fe Reuue Théo;'ogzque 5
(1993) 699-715.

VANNESTE A., La théclogie du sumaturel dans les écrits de Henri de Lubac,
Ephemerides Theologicae Lovanienses 4 (1994) 273-314.

VITORIA F., Cultura v democratica de la sohdarldad y fe trinitaria, Iglesia Viva
167 (1993) 417427

VIVES J., ;Puede ser todavia plausible la simbdlica trinitaria?, Ig.’esta Viva 167
(1993) 359-372.

ZIEGENAUS A., Das problem der geschlechtsspezifischen gottesaussagen.
Auseinandersersetzung mit der feministischen Theologie, Anales Theologici
2 {1993) 323-346. '

ZILLES ., A Eucaristia. Sacramento da unidade, Teo Comunicacdo 103
{1994) 69-106.

Vida religiosa

AAVV., Como entender y presentar hoy la vida consagrada en la Iglesia y en
el mundo, Christus (Esp} 3/4 (1994) 45-62.

AAVV., La vida fraterna en comunidad. Congregavit nen in unum Christi
amor, Vide Religiosa 4/5 (1594} 116-158 Bol.

BENJAMIN T., La dimensién contemplativa de la vida franciscana en América
Latina, Cuadernos Franciscanos 104 (1993) 225-236,

BEYER J., La vie consacrée en Eglise et dans le monde. Les «Lineamentar du
[Xe C-ynode des éveques, Nouvelle Revue Théologique 5(1993) 658-682.

CIARDI F., A vecagio do irmdo a partir de uma teologia da vida religiosa,
Convergéncia 271 (1994) 135-150.

CONGREGATION POUR LES INSTITUTS DE VIE CONSACREE, La vie fraternelle
en communauté, La Documentation Catholique 2093 (1994) 411-434.

FARINA M., | consigli evangelici, annuncio del nome tracendente dell’'amore, La
Societd 4 {1993) 203-239.

GRINGS D., O desafio da vida consagrada, Teo Comunicacdo 102 (1993) 453484,
MATOS H., A virginidade consagrada, Atualizacdo 244 (1993) 321-342,

MENDES L., Desafios missionarios hoje na vida religiosa, Convergéncia 266
(1993} 459-471.,




Documentacién Bibliografica

NAVARRO M., Claves y nuevos paradigmas de la experiencia de la vocacién,
Seminarios 129 (1993) 331-372.

OTTEN A., Profetismo na vida religiesa hoje, Convergéncia 266 (1993) 472-480.

PIGNA A., Lavita reﬁgiosa. Dono, memoria e profezia, Rivista di Vita Spiritucle
6 (1993) 680-721.

TABORDA F., Vida Religiosa e inculturacién, Diakonia 68 (1993) 55-68.

UNION DE SUPERIORES GENERALES, Carisma de la Iglesia para el mundo,
Christus (Esp) 3/4 (1994) 30-44.

VECCHI J., Retos a la mision de la Vida Consagrada en América Latina,
Christus (Esp} 3/4 (1994) 68-74.

515






