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EDITORIAL

Medellín, en su año XX, además de su nueva presentación y
edición de números monotemáticos, incorpora ahora nuevos cambios.
Como ya sehabia hecho en ediciones anteriores, a partir de esta fecha,
Medellín vuelve a ser una publicación bilingüe, o sea que será editada
en los dos idiomas oficiales del CELAM. Concretamente, los artículos
escritos por brasileños en su lengua, serán publicados en portugués,
seguidos de un sumario en español y los escritos por personas
oriundas de otras países latinoamericanos, serán publicados en
español, seguidos, a su vez, de un sumario en portugués. Se
introduce además otro cambio en la sección "Documentación Bibli
ográfica". A parte de la acostumbrada publicación de la "Reseña/
Hemeroteca ITEPAL", a partir de ese número, Medellín estará
publicando igualmente una "Reseña de Novedades Bibliográficas",
compuesta de dos seccciones: una con las "Novedades Bibliográficas
del Centro de Publicaciones del CELAM"y la otra, con las "Novedades
Bibliográficas de Otras Editoriales".

Con relación al tema de la Revista Medellín, aborda en este
número la cuestión de la "inculturación y endoculturación de la
Iglesia". Con este título se quiere poner en evidencia la interrelación
de los tres principales aspectos del encuentro sui generis entre
Evangelio y culturas. Por un lado está la "inculturación", que
reemplaza en los medios eclesiales el término "aculturacíón", creado
por la antropología cultural en los años 30, oficializado por Redfield
en 1936 e introducido en los medios eclesiales por el Cardenal Benel1i,
luego después de la publicación de Euangelii Nuntiandi por Pablo
VI. El término "inculturacíón", a su vez, creado por el Padre Masson
en 1962 y que aparece registrado en las actas de la Asamblea Asiática
de los Obispos, fue pronunciado en e! Sínodo de 1977y asimiladocon
regularidad por el Magisterio a partir de un discurso de Juan Pablo II
a la Pontificia Comisión Bíblica. El término vue!ve a aparecer, entre
otros documentos, en Catechesis Tradendae, en el Sínodo
Extraordinario de 1985, en Redemptoris Missio y en el DisCUTSO
Inaugural de! papa en la Asamblea de Santo Domingo. Según el
Romano Pontífice, la palabra "inculturación, por más neologismo que
sea, expresa de manera maravillosa uno de los elementos del gran
misterio de la encarnación".

Por otro lado, el tema de este número pone en evidencia la
"endoculturación". Sin este término resultada imposible entender el
verdadero proceso de encarnación de la Iglesia en las diversas
culturas, la integración de los valores evangélicos en la conciencia



individual de los ciudadanos y su proyección en el ethos de las
estructuras e instituciones sociales. Además de este término, para
comprender la complejidad del proceso de "inculturación", se hace
necesario invocar también la palabra "enculturacíón", unque no esté
incluída en el título del tema. Según Berger y Luckmann, la
"endoculturación" es sinónimo de lo que ellos llaman "socialización
primaria" y la "enculturación" corresponde a lo que ellos denominan
"socialización secundaria". El primer término se refiere a los primeros
contactos con una cultura. Aplicado a la Iglesia, quedaría restringido
al espacio del primer contacto y asimilación 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 cuestión, lo desarrolla y
llega hasta modificarlo. En el campo de la evangelización corresponde
a las mutuas relaciones, a las recíprocas influencias yal diálogo que
normalmente decorren en el encuentro entre Iglesia y cultura. En este
sentido, la endoculturación y la enculturación podríanser comprendidas
como etapas iniciales del proceso de inculturación de la Iglesia.

Finalmente, los términos "inculturación"y "endoculturación",
asumidos en un contexto de evangelización, están relacionados con
la Iglesia como institución. Históricamente, primero se hablaba de
inculturación de la "fe", después, de la necesidad de inculruración
también del Evangelio y, en los últimos tiempos, se insiste igualmente
en la urgencia de inculturación de la propia Iglesia. De hecho, la
inculturación, en su proceso englobante, envuelvesiempre la institución
eclesial, dado que ella es al mismo tiempo sujeto y objeto de
inculturación. Juan Pablo 11 en Redemptoris Missio afirma que la
inculturación es la inserción de la Iglesia en las culturas y, después,
la encamación del Evangelio en las mismas. Así que es imposible
hablar de inculturación de la fe o del Evangelio sin tratar de la Iglesia
como objeto de inculturación, o más propiamente, de la Iglesia como
sujeto de su auto-inculturación.

El tema de la "ínculturación y eridoculturación de la Iglesia"
será tratado aquí en seis diferentes aspectos: la justificación teológica
de la necesidad de una inculturación de la propia Iglesia, el desafío
de la inculturación y endoculturación de la Iglesia en las culturas
urbanas, las posibilidades y modalidades de una inculturación de la
liturgia romana en otras culturas, las características de una catequesis
inculturada, la planeación pastoral como elemento privilegiado para
la inculturación-endoculturada de la Iglesia y, el antiguo Pueblo de
Dios, el Pueblo de Israel, sujeto y objeto de inculturación.

La Redacción.



DEBE LA MISMA IGLESIA
INCULTURARSE?

Jaime Vélez Correa

Sacerdote Jesuita. Doctor en
Filosofía, Ucenciadoen Teo
logía y Ciencias de la Educa
cíón. Secretario Ejecutivodel
SEPAC y SENOC del
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Nos proponemos afrontar un tema
poco tratado, al menos directamente,
en la siguiente forma: primero
planteamos el problema; en segundo
lugar precisamos términos que nos lleven
a la endoculturaci6n para entender la
inculturaci6n de la Iglesia; en tecer lugar
mostramos que una eclesiología integral
es la clave de respuesta al interrogante;
concluimos mostrando que la Nueva
Evangelizaci6n, como la entiende Santo
Domingo, consiste en una
Evangelización inculturada que esclave
de la inculturaci6n de la Iglesia.

La importancia del tema propuesto
se podrá entender a lo largo del discurso
presente pues no s610 se refiere a una
cuesti6n doctrinal de gran importancia,
cual es la eclesiología, sino además, a la
praxis que da sentido a la misma
evangelizaci6n.
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1. EL PROBLEMA DE LA INCULTURAClON DE
LA IGLESIA

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

a)Ante todo, ya de entrada, nos surge la duda de si la "incuIturación
del Evangelio" se pueda identificar o confundir con la "inculturación
de la Iglesia", pues aquí los genitivos son distintos. El primero es del
mensaje y el segundo es del mensajero. Comúnmente 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 claro 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
eIlo no afecta a la universalidad y la unidad de la misma, pues dicha
inculturación parecería convertir a las comunidades eclesiales en
diferentes culturas con lo cual la Iglesia perdería su identidad y su
misma unidad, ya que su totalidad vendría a ser un archipiélago de
tantas islas cuantas culturas son sujeto de esa encarnación. Problema
que nos Ilevaría a cuestionar la unidad intrínseca de la Iglesia pues
sólo se reduciría a unidad procedente de la autoridad doctrinal, que
sería solamente extrínseca.

e) Lo anterior nos Ileva a preguntarnos, dado que el Evangelio
se debe inculturar o hacer vida cultural en distintos tipos de cultura,
si más bien el sembrador o el evangelizador debería quedar
neutro, o sea, no inculturarse, para poder hacer la inculturación en
distintas culturas.

d) La secuencia de los anteriores interrogantes nos Ileva a
preguntarnos si el testimonio del evangelizador es algo o extrínseco
o intrínseco a la evangelización. De lo primero se seguiría que la
inculturación de la Iglesia es adjetiva a la evangelización, y de lo
segundo que es intrínseca exigencia pues fluye de la esencia de la
misión eclesial, en tal forma que si no hay testimonio de vida, la
evangelización se frustraría.

e) Esa inculturación de la Iglesia, entendida ésta como sujeto a
ser evangelizado ínculturándose, nos lleva a precisar en qué sentido
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se hace la "endoculturación" o educación de la fe, y por tanto, la
maduración en la fe se convierte en tarea que se ha de ir realizando
paralelamente con la maduración en una cultura verdaderamente
humanizante.

f) Finalmente, surge la duda de si la problemática así planteada
no se queda en el campo teórico y deja de lado la práctica como algo
accidental en la evangelización, lo que sería absurdo pues la
evangelización es la praxis misma de la misión de la Iglesia, de su
razón de ser. Pero tampoco la praxis puede prescindir la doctrina
pues sería ciega, como a su vez, la teoría sin la praxis sería inocua,
no tocaría a la vida misma. En otras palabras, nuestro problema
debe hacer la síntesis entre ortodoxia y ortopraxis, y por tanto,
nuestro discurso no puede prescindir ni de la una ni de la otra; más
aún, como se verá, la una implica necesariamente la otra.

2. LA INCULTURAClON DEL EVANGELIO COMO
ENDOCULTURAClON DE LA IGLESIA

En este apartado no pretendemos dar aún 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 número de la Revista "Medellín" en el que se publica el
presente artículo nos ahorra el trabajo de discutir los diversos
sentidos de cultura, inculturación, aculturación, transculturación y
endoculturación. Sin embargo, para nuestra temática es preciso
clarificar en qué sentido asumimos aquellos que vamos a manejar,
a saber, "inculturación" y "e ndoculturación", 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 escolástica; más 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
cuestión y abrir caminos a la solución.

Entendemos por "inculturación", neologismo clave para toda
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esta temática, en el sentido asumido por el Magisterio eclesiástico,
explicado y ampliado en varias publicaciones del CElAM, y por
tanto, aquí nos basta con dar una apretada síntesis. 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 común de vida de un grupo social" y
que refleja las relaciones de sus miembros con la naturaleza, con
ellos mismos entre sí y con Dios. Obviamente ello implica que étnica
y sociológicamente se den múltiples modos de vida y por tanto,
diversas culturas. Habiendo el Señor Jesús encomendado a su Iglesia
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" Jo 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 evangelización ha de alcanzar dichas
manifestaciones ha de infundir en esos productos el Evangelio. Este
sentido objetivo de la cultura no sólo incluye las instituciones y
estructuras con que se organiza cada sociedad sino también las
ciencias positivas, las artes y las tecnologías con que el hombre
transforma la naturaleza. Ahora bien, para que una evangelización
alcance esas manifestaciones ha de tocar el núcleo 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 Il (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 señala Dom Antonio do Carmo Cheuiche-,
hunde sus raíces en las dos dimensiones de la cultura que la impulsan
a superarse, pues no se queda guardando la memoria del pasado

1 Cfr. A. C. CHEUlCHE, Euangelización y adueniente cultura, Serie Fe y
Cultura, CELAM, Bogotá 1988.
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sino que se proyecta al futuro. En esta conjunción de pasado y
futuro, núcleo subjetivo 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 dominándola 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, que si no es humanizante
se vuelve anticultura.

Por consiguiente, si la evangelización no penetra en esa profunda
interioridad de la cultura, no pasa de ser un "barniz superficial" como
ya advertía Pablo VI en Evangelii Nuntiandi. Así fue la práctica del
prototipo del Evangelizador, el Señor Jesús, que se encarnó en la
cultura judía; así sus discípulos, así Pablo y los misioneros en Europa,
Africa, Asia y nuestra América. Aunque el término inculturación
sea nuevo, el hecho es de data evangélica. Hoy la Iglesia lo ha llevado
hasta sus últimas consecuencias. Por eso la evangelización de la
cultura, primer paso hacia la inculturación, según Pablo VI, va
encaminada a solucionar esa ruptura entre fe y cultura. Por lo mismo
Puebla (388 ss.) insiste en que la evangelización debe alcanzar la raíz
de la cultura, llegar al hombre en su totalidad, renovar y transformar
la cultura, encarnar la fe en ella, consolidar y fortalecer el crecimiento
de los valores, transvasar el mensaje evangélico al lenguaje
antropológico, purificar los desvalores y criticar las ideologías o
valores relativos asumidos como absolutos y leer los signos de los
tiempos.

Con el anterior bagaje conceptual necesariamente se tenía que
llegar a la formulación explícita de la "ínculturación". Ya en el inicio
de su Pontificado, Juan Pablo 11 en Catechesi Tradendae (n.53)
asocia el neologismo "inculturación" al concepto de "encarnación",
para que el Evangelio llegue al mismo corazón de las culturas. Así
como el Verbo se hace hombre, análogamente el Evangelio debe
hacerse cultura. Se trata,como explicaba al instituir el Pontificio
Consejo para la cultura (mayo de 1982) de lograr, "una síntesis entre
cultura y fe (que) no es sólo una demanda de la cultura, sino también
de la fe. Una fe (concluía) 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 inculturación, nos queda por precisar
el concepto de "endoculturación", empleado por la antropología 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 líneas de
pensamiento, las fuentes inspiradoras y los modelos de vida; o sea,
para que se incorpore racionalmente a la conciencia colectiva,
núcleo de la cultura.

En consecuencia, pedir que toda la Iglesia (no sólo los
evangelizados sino previamente los evangelizadores) se endoculture
significa que su evangelización debe lograr una vivencia de fe madura
en todos sus miembros de tal manera que ellos, con su específico
modo de vivir, se incorporen en ese "sensus fídeí" de la comunidad
cristiana, de acuerdo a la índole de cada cultura. La endoculturación,
sería pues, el modo como se incultura la fe en la misma Iglesia para
que se viva la fe a plenitud, juzgando, valorando, prefiriendo,
pensando, inspirándose y asumiendo una vida común de creyentes
en Cristo. Con ello se entiende la parte siguiente que nos muestra
la vinculación de la temática sobre la inculturación con la manera de
concebir la Iglesia.

3. UNA ECLESIOLOGIA INTEGRAL, CLAVE DE
SOLUClON AL PROBLEMA

Uegamos al núcleo de nuestro discurso pues se trata de mostrar
que la concepción de Iglesia incide en la respuesta que vamos a dar
a los interrogantes sobre inculturación, enunciados al principio.

Para dar respuesta al drama de aquella ruptura entre fe y cultura,
entre creencia y vida, agudizado hoy más que nunca y que radica en
la vinculación entre teoría y praxis, el Vaticano II intuyó que se
debía reflexionar sobre la eclesiología. Un Concilio que se orientaba
por la pastoral considera capital una reflexión sobre su ser mismo
de Iglesia. Es decir, para precisar qué era evangelizar y cómo la
Iglesia debía hacerlo, tenía que reconsiderarse a sí misma, poner en
claro cuál era su constitución. De ahí que la Lumen Gentium sea
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la clave y punto de partida para la Gaudium et Spes. A partir de ahí
la Iglesia en Medellín, Puebla y Santo Domingo seguirá profundizando
y ampliando la concepción de sí misma, y que nos atrevemos a
resumir.

Miguel Angel Keller, resume las características de las mencionadas
eclesioloqías-. Así los rasgos del modelo de Iglesia, según el Vaticano
II, serían: Iglesia comunión, Pueblo de Dios, sacramento de salvación,
al servicio del Reino de Dios en el mundo y cuya principal
manifestación es la Iglesia local. Para Medellín, la Iglesia aparece
signada como profética o comprometida con el proceso de liberación,
martirial o pobre, sufriente, y en comunión reconciliadora. Estos
modelos orientan a Puebla a optar por una Iglesia sacramento de
comunión, servidora, misionera, evangelizada y evangelizadora y
constructora de una nueva sociedad. Finalmente, para Santo
Domingo una Iglesia cara a la Nueva Evangelización se tipifica por
su santidad, en comunidades eclesiales vivas y dinámicas, en unidad
de espíritu 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 características, 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 eclesiología de síntesis
integral, solución al problema planteado, pues para que sea
eficazmente evangelizadora debe ser evangelizada, como pasamos
a demostrarlo.

En efecto, el Concilio Vaticano JI superó 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 hacía en el aspecto doctrinal de la evangelización. El
Concilio, sin negar la índole jerárquica, nos presenta una Iglesia,
Pueblo de Dios, Sacramento de salvación por la comunión en
servicio del Reino. Medellín a su vez, con la preocupación por la
injusticia sufrida por el Pueblo de Dios, lee la comunión en clave de
reconciliación y su misión profética en clave de compromiso con el
proceso de liberación que le exige ser Iglesia martirial, pobre y

2 Cfr. M. A. KELLER, La nueva evangelización y la eclesiología reciente,
Meclellín 77 (1994) 5-15.
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sufrida. Puebla ratificando esas líneas insiste en una Iglesia sacramento
de comunión y participación, servidora, misionera y constructora de
nueva sociedad, pero que para ser evangelizadora ha de ser antes
evangelizada. Santo Domingo compendia esa rica concepción
eclesiológica en clave de Nueva Evangelización, insuflando el espíritu
de santidad plasmado en comunidades eclesiales vivas y dinámicas,
con unidad de espíritu y diversidad de ministerios y carismas, pero
que no es evagelizadora si no es evangelizada, o sea, si no asume
en sí la realización del Reino.

No se necesitan sutiles argucias y largas disquisiciones para
captar en la anterior síntesis una continuidad de pensamiento que,
lejos de presentar eclesiologías contrarias, desde el Vaticano JI se va
enriqueciendo con énfasis de matices convergentes hacia una
concepción de Iglesia que haga viva en sí misma la verdad salvadora
en Cristo y así los comportamientos de sus miembros y las estructuras
que los unen entre sí, serán coherentes hasta configurar desde sus
raíces, una cultura cristiana, donde el mensaje evangélico, al decir
de Juan Pablo II (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. o

Retomando en su conjunto las ideas podemos deducir que
"Iglesia evangelizada" equivale a "Iglesia inculturada o endoculturada"
y que es, ni más 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 sería su aspecto subjetivo
con la cual discierne los valores humano-cristianos. De ahí que
debamos explicar el sentido y contenido de esa fe vivida por la
comunidad inculturada. Para ello, con Gustavo Baena, s.j.,
señalamos los "fundamentos bíblicos de la inculturación del
Evangelic'", donde el biblista y teólogo demuestra que para la Iglesia
la inculturación 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 incuIturación

3 AA. W., Grandes temas de Santo Domingo, Doc. CELAM, N.132, Santafé
de Bogotá 1994, p. 273-318.
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subyacen las siguientes verdades que nos aclaran el sentido de la
evangelización y por consiguiente, de la misma concepción 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 Jesús fue enseñarnos a tomar conciencia de que El
es nuestro Padre y que de esa manera se realiza el Reino, iniciado
por su encarnación y cumplido por su vida, muerte y resurrección.

b) El Evangelio es la profesión de fe en Cristo muerto y
resucitado para nuestra salvación .. Evangelizar es hacer vivir ese
Reino, no sólo anunciarlo como hecho que implica doctrina, para
eliminar "el pecado", entendido con Pablo como aquella raíz 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 opción de seguir a Jesús, o sea,
de identificarse con El, que se anonadó hasta la obediencia en Cruz
(Fil. 2, 6 y ss., que es la más antigua profesión de fe de la Iglesia
primitiva). Así, Cristo es la imagen perfecta del hombre obediente
a Dios Padre, realización del designio divino en el hombre.

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

d) Jesús evangelizó con su ejemplo de vida y su doctrina
haciendo conscientes alos 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 milagros Jesús evangeliza
haciendo que la fe en Dios Padre se vincule a su misericordia, o sea
mostrándolo como amor tan compasivo de la miseria humana que
envía a su Hijo para que nos muestre cómo debemos comportarnos
los hermanos de un mismo Padre. La obra de la Iglesia, continuación
de la de Jesús, quiere ser eso y así actuó desde el principio, pese a
sus deficiencias humanas.
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Estos cuatro núcleos de verdades se hacen cultura cuando se
conviertan en criterios de juicio que discriminan lo humano de lo
inhumano, en valores determinantes que conducen a preferir lo
humano porque son de interés y siguen líneas de pensamiento que
lógicamente fundamentan la autenticidad del ser humano e inspiran
y fomentan el ideal de modelos de vida. Una fe así vivida es la que
constituye una Iglesia inculturada o evangelizada.

A esta altura de nuestra exposición, presuponiendo que la
esencia o razón de ser de la Iglesia es su misión evangelizadora (SO.
12), podemos deducir que lo sustancial de una concepción de la
misma es vivir o profesar esa fe tal y como la diseñó su Fundador.

Justamente Santo Domingo, después de veinticinco años de
reflexión eclesial, en el enfoque de sus tres partes, como lo expresan
sus correspondientes títulos reformula felizmente esa inculturación
de la Iglesia. En efecto, en su primera parte, Jesucristo, Evangelio
del Padre, enuclea el contenido de la evangelización, explicitada
como profesión de fe, es decir, como vivencia de Iglesia evangelizada.
También la segunda parte, Jesucristo, evangelizador viviente en su
Iglesia, en su primer capítulo explicita la constitución de la Iglesia
como sacramento de comunión, convocada a la santidad vivida en
el Reino que se funda en catequesis de la Palabra, en la celebración
de la liturgia, en la religiosidad popular y en la contemplación
vinculada al compromiso y se vivencia en comunidades eclesiales
vivas y dinámicas (Iglesia particular, parroquia, comunidad eclesial
de base y familia), en unidad de Espíritu y en diversidad de ministerios
y carismas. En una palabra, Iglesia evangelizada para evangelizar a
todos los pueblos.

Esta eclesiología se concreta más para América Latina como
misión de Nueva Evangelización por una promoción integral que
interpreta los signos de los tiempos como son, derechos humanos,
ecología, tierra, empobrecimiento y solidaridad, trabajo, movilidad
humana, orden democrático y económico etc.

Culmina esta parte con la cultura cristiana vinculada por Santo
Domingo a la "inculturación", que el Papa considera "centro, medio
y objetivo de la Nueva Evangelización". Esdecir, una Iglesiainculturada
(evangelizada) que, realizando la cultura cristiana, evangeliza. Más
aún, en ese contexto de inculturación 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 líneas para inculturar el Evangelio en las
culturas indígenas, afroamericanas y mestizas, también en la moderna
y en la urbana, lo mismo que en la educación y en la comunicación
social. En resumen, para Santo Domingo, una Nueva Evangelización
tiene como medio y fin, aunque parezca paradógico, la inculturación
de la Iglesia, que sólo inculturada puede evangelizar las culturas, que
es inculturar el Evangelio en ellas .

.4. COMO SE REALIZA UNA IGLESIA
INCUL=rUBADA

A manera de conclusión del discurso anterior encontramos la
solución a los interrogantes con que planteamos el problema de la
inculturación de la Iglesia.

a) La problemática se plateaba de entrada cuando veíamos que
la inculturación del Evangelio no se debía identificar con la
inculturación de la Iglesia, pues los genitivos de las dos afirmaciones
son distintos: en una es el Evangelio y en otra la Iglesia, en una es
el mensaje y en otra el mensajero. La solución a esta aparente
oposición parece clara, pues como vimos, en Santo Domingo
Jesucristo es Evangelizador viviente en su Iglesia y así como, por
ser El mensajero y para serlo, fue a la vez Evangelio del Padre,
mensaje vivo que inicia y realiza en sí 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 objeción a la inculturación, de plurificar a la Iglesia en
diversas culturas y por lo mismo de atentar contra la unidad de la
misma, se dilucida si recordamos que desde el Vaticano IIse insistió
en la Iglesia sacramento de comunión, nota que enfatizan Medellín,
Puebla y Santo Domingo, porque precisamente la comunión "une
diversidad y unidad", como advierte el II Sínodo Extraordinario de
Obispos (1985) en su Relatio fina/is (n.4) ya que la Iglesia por su
presencia en el mundo entero, mediante la inculturación, asume en
toda cultura lo que allí encuentra de positivo y que por lo tanto es
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coherente con la fe cristiana única para todas las culturas. Y como
allí mismo se puntualiza, dicha inculturación no es simple adaptación
exterior, sino "ellasignifica una íntima transformación de los auténticos
valores culturales por su integración en el cristianismo y la radicación
del cristianismo en las diversas culturas". Ya Santo Domingo nos
recuerda que el Espíritu Santo crea en la unidad y en la diversidad
la fuerza creadora de la nueva evangelización que es inculturada,
como vimos. De ahí que la incu1turación haga que el mismo Evangelio
se plasme en diversas culturas, con lo cual la unidad en la diversidad
se hace más admirable y más humana. Lo contrario sucedería si las
culturas fueran destruidas para hacer una sola cultura de unidad de
fe.

Precisamente la inculturación se dirige a salvaguardar la unidad
de la Iglesia juntamente con el pluralismo de sus modos de expresar
la fe cristiana. Si la evangelización construye la unidad e identidad
esenciales de la Iglesia, mediante un mismo mensaje evangélico
traducido en categorías de culturas particulares, como ya lo harían
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 y como lo transmitieran los
evangelizadores.

Pero como tal unidad no es "uniformidad", la inculturación
reconcilia la unidad con la diversidad. Ya Pablo VI al comprobar en
su alocución 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 articulación de la
unidad". O sea, la Iglesia, en cuanto organismo vivo, constituye su
unidad, articulando la diversidad de sus órganos. Con esta analogía
del organismo se entiende por qué y cómo la inculturación, tanto en
la evangelización, como en la teología, en la predicación y en su
disciplina interna, lejos de impedir la comunión con la Iglesia
universal, haga que la unidad consista no en un sistema uniforme
sino en una organicidad creciente. Ni más ni menos, la realización
de la catolicidad.

La comunión, nota principal de la Iglesia enfatizada desde el
Vaticano II hasta Santo Domingo, logra, mediante la inculturación,
que la Iglesia universal se enriquezca con diversas tradiciones, lenguas
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y culturas. Si bien dicha inculturación enriquece las culturas, a su vez
la Iglesia inculturada se enriquece con la sabiduría humana de ellas,
lo cual no sólo se consigue en la primera evangelización sino que se
continúa con el intercambio mutuo que hace crecer tanto a la Iglesia
como a las culturas. Así la fe inculturada crece viviéndose en
diversidad de culturas y reformulándose o reexpresándose en
variedades culturales cada vez más humanas y por tanto más cristianas.

Entendida así la inculturación 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 se formula en la encíclica
Slavorum Apostoli (n.21) diciendo: "La inculturación es la
encarnación del Evangelio en las culturas autóctonas y al mismo
tiempo la introducción de éstas en la vida de la Iglesia". O como
decía el mismo Papa en Cartagena (julio de 1986): "Como Cristo
nos salvó encarnándose, 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 y su acogida, ya se muestra una Iglesia
inculturada o encarnada en las culturas.

c) Las reflexiones precedentes nos aclaran la objeción contra la
inculturación de la Iglesia que decía ella debería ser "neutra", no
incuIturada en una determinada cultura :para que, como
evangelizadora, pudiera inculturar el Evangelio en diversas culturas.
Si esa objeción valiera, Jesucristo el primer evangelizador no se
debería haber encarnado (inculturado) en la cultura judía y debería
haber asumido una naturaleza humana genérica o abstracta. La
misma historia de la Iglesia misionera, desde los primeros apóstoles
hasta los modernos misioneros, confirma esa misma conducta que
tuvo su Fundador. Para que la Iglesia evangelice a todos los pueblos
debe hacerse, como diría Pablo, "toda a todos". Así se manifiesta
mejor la virtualidad del germen que florece en diversos campos con
variedad de colores.

d) Todavía mejor aparece la fecundidad del concepto
"inculturación" aplicado al testimonio, pues si la Iglesia para
evangelizar debe inculturarse, entendemos que debe vivirel Evangelio,
y por tanto, el testimonio no es método táctico o condición extrinseca,
sino exigencia intrínseca de la misma evangelización. 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
evangelización el testimonio de vida, es decir, una Iglesia inculturada,
que viva el Evangelio en la cultura. "Ante todo, y sin necesidad de
repetir lo que ya hemos recordado antes, hay que subrayar esto:
para la Iglesia el primer medio de evangelización consiste en un
testimonio de vida auténticamente cristiana... El hombre
contemporáneo escucha más a gusto a los que dan testimonio que
a los que enseñan -decíamos recientemente a un grupo de seglares
o si escuchan a los que enseñan es porque dan testimonio' ...Será
sobre todo mediante su conducta, mediante su vida, como la Iglesia
evangelizará el mundo ... ".

Aunque es obvio queen·el texto Pablo VI no emplea la palabra
inculturación, que sólo se oficializa en Juan Pablo 11, sin embargo,
la reflexión magisterial y teológica de los últimos años nos permite
afirmar que el texto perdería todo su vigor si aquí "testimonio" no
se entiendiera como vivencia del Evangelio en las culturas, es decir,
si la Iglesia evangelizadora no debiera ser ella misma inculturada. La
razón es obvia, el testimonio opera como tal sólo si está expresado
en la cultura del evangelizando. Es lo que significaron Pueblay Santo
Domingo cuando afirmaron que debe ser evangelizada para poder
evangelizar.

Por consiguiente, "ínculturar" no es simplemente cambiar de
lenguaje y gestos en la liturgia, en la teología y en la predicación. Se
exige algo más vivencial como es latnsercíón del evangelizador en
la cultura, la organización del apostolado en coherencia con la
índodle moderna y la misma configuración de la Iglesia, sin lesionar
la misma forma dada por Cristo. Muchos requerimientos de los
tiempos actuales, como el diálogo abierto como como lo pide la
Ecclesiam suam de Pablo VI, el respeto a la dignidad de la persona
humana, la autoridad ejercida como servicio y no dominación, la
igualdad sin discriminaciones y sin confusiones de funciones y
carismas. Todas estas y otras más, son aplicaciones del concepto de
Iglesia inculturada necesaria condición para que inculture o evangelice.

e) A esta altura de nuestro discurso damos por descontado
precisar el término "endoculturación", 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 maduración en
su fe vivida en cultura cada vez más humanizante. Sohra advertir que
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en esa forma se amplían y aplican muchas de las notas de la
eclesiología actual, que enunciamos antes, como Pueblo de Dios,
sacramento de salvación etc. Toda la Iglesia, en cuanto inculturada,
es Iglesia evangelizadora. De no ser así, el mensaje se transmitiría
mecánica y no humanamente.

f) Finalmente, podemos concluir mostrando que la inculturación
de la iglesia nos aclara la solución a esa falsa dicotomía entre teoría
y praxis que tanto desconcierto dejó para muchos que veían a no
pocos insistir en la ortodoxia divorciada de la práctica y a sus
contrarios que enfatizaban la praxis como excluyente de la doctrina.
La inculturación como la hemos expuesto, así esperamos, nos da la
clave para conciliar teoría con praxis. De entrada recordemos que
una teoría desvinculada de la práctica es inútil, como una práctica
sin teoría es ciega.

y precisamente porque insistimos en una Iglesia inculturada,
que como tal incultura en sí misma el Evangelio, es el paradigma
perfecto de la unión entre doctrina y práctica, entre teoría y acción
y es la respuesta al drama de esa rupura entre fe y cultura que
apuntaba Pablo VI. En efecto, viviendo el Evangelio en la cultura,
encarna la doctrina encarnándola en las culturas: profesando la fe
en el Dios-Padre revelado por Cristo muerto y resucitado para
nuestra salvación 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 eclesiologías
antes apuntadas: profética o comprometida con una liberación
integral, martirial, pobre porque comprometida con los hermanos
pobres, servidora, misionera, viva en comunidades dinámicas en
unidad de espíritu y con diversidad de ministerios y carismas para
anunciar a todos el Reino de Dios, un suma porque es fiel al llamado
a la santidad, culmen de una Iglesia 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 enseña el amor misericordioso con los hermanos "pobres",
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entendidos ellos en sentido bíblico. 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 así 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 más
creible de que Cris'to resucitó y vive hoy entre nosotros.

Dirección del Autor:
Carrera 10 No. 65-48
SANTAFE DE BOGOTA, D.C.
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'---~~~-,1, SUMÁRIO ]--~-----,

Pode-se identificar ou confundir "inculturacáo do Evangelho"
e "ínculturacáo da Igreja " , dado que os genitivos sáo distintos, o
primeira refere-se amensagem e o segundo ao mensageira? Será
que o evangelizador, além de inculturar o Evangelho, deve ele
também encarnar-se nas culturas a ser evangelizadas? Partindo
se da nocáo de cultura e evanqelizacáo 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 outra, endoculturar-se na cultura evangelizada,
Uma Igreja evangelizada equivale a uma Igreja inculturada, pois
só uma Igreja inculturada pode evangelizar as culturas. Objetiva
mente, a evanqelízacáo deve alcancar todas as manífestacóes da
cultura, incluídas as instituicóes e estruturas com que se organiza
a sociedade e, também, as ciencias positivas, as artes e as
tecnologias com que o homem transforma a natureza.
Subjetivamente, se a evangelizacáo náo penetra em prafundidade
a interioridade da cultura, se náo entra num processo de
endoculturacáo, náo passa de um "verniz superficial". Isso impli
ca uma plurificacáo da Igreja nas diversas culturas, o que náo
atenta contra a unidade da mesma pois, dita inculturacáo, náo é
simples adaptacáo exterior, senáo íntima transforrnacáo dos
autenticas valores culturais por sua inteqracáo no cristianismo e
a radicacáo do cristianismo nas diversas culturas,
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INTRODU<;ÁO

Face ao acelerado processo de
urbanizacáo pelo qual passa o mundo,
em geral, e América Latina, em particu
lar, aoqual se soma o que Brian Berry
chama de "urbanizacáo dos espíritos",
com sua penetracáo no pr6prio mundo
camponés, a inculturacáo urbana do
Evangelho tornou-se um dos maiores

. desafíos da história da Igreja. Desafio 56
comparável, talvez, ao que ela enfrentou
erri seu primeiro contato com a cultura
greco-romana.

A inculturacáo urbana da Boa Nova
de Cristo corneca a tornar-se mais
complexa, a partir do momento em que
se nos apresenta como um processo
englobante. De fato, nao resulta difícil
equacioná-la, pelo menos em teoria,
quando a focalizamos apenas no sentido
de versáo, transvasamento, de urna
mensagem que é fruto da revelacáo divi
na, nos moldes concretos de urna deter
minada cultura, que afinal é produto do
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poder criador do homem. Quando porém a assumimos na sua
qualidade de processo englobante, entáo o arco da inculturacáo
abrange necessariamente também a Igreja, com o seu pensamento
e a sua praxis]. Neste caso, a inteqracáo dos autenticas valores de
urna cultura na vida do cristianismo, em ordem ao enraizamento da
verdade de Cristo no coracáo daquelas, passa a envolver tuda o que
diz respeito ao mistério da Igreja, ao que nela aparece de instituicáo
divina e apostólica, mas igualmente tuda o que constitui resultado
de sua experiencia interna, em um cantata vinte vezes secular com
as mais diferentes culturas. Trata-se, neste último caso, de compo
nentes humanos que configuram a índole cultural da Igreja. A
inculturacáo da Igreja envolve, enfim, pessoas, valores, express6es
e estruturas.

Por isso mesmo, por envolver a Igreja no seu todo, enquanto
obra divina e humana, santa e pecadora, como se expressou o
Concílio, o problema da inculturacáo do Pavo de Deus nas culturas
urbanas se depara incialmente com urna questáo terrninolóqica.
Acertadamente, no título do tema que me foi proposto para desen
volver neste artigo, aparecem com igual destaque os vocábulos
"ínculturacáo" e "endoculturacáo". Cabe-nos, portanto, tratar aqui
da "Inculturacáo e Endoculturacáo da Igreja nas Culturas Urbanas".
Sem essa distincáo resultaria impossível entender o verdadeiro
processo de encarnacáo da Igreja nas diversas culturas, da integracáo
dos verdadeiros valores do estilo de vida da cidade na realidade
edesial,qual caminho real para o enraizamento do Evangelho na
consciencia individual dos cidadáos, e sua projecáo no ethos social
das estruturas e ínstituícóes urbanas. Daqui a necessidade de urna
abordagem prévia do significado preciso de ambos termos, aplica
dos El tarefa da Igreja enquanto sujeito e, ao mesmo tempo, objeto
de inculturacáo.

Convém antecipar entretanto que, de acordo com o
remanejamento pelo qual vem passando a terminologia consagrada
pela antropologia e sociologia cultural nos últimos anos, os dais
termos em questáo já nao resultam suficientes. Faz-se necessário
acrescentar-Ihes outro vocábulo, de emprego menos frequente, caso

] RM52.
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se queira abranger em todas as suas nuancas, o complexo processo
da inculturacáo da mensagem do Evangelho mediante aacáo de urna
Igreja inculturada. Dado o seu sentido preciso, consagrado na
literatura especializada da antropologia cultural, o termo
"endoculturacáo", aplicado a Igreja ficaria restrito ao espaco do
primeiro contato e assirniliacáo da nova cultura, de parte do Povo
de Deus. Em nada se refere, contudo, as mútuas relacóes, nem as
recíprocas influencias que, normalmente, decorrem do encontro
entre duas culturas, e, logicamente, do encontro entre Igreja e
cultura; nem ao diálogo que necessariamente se estabelece entre
ambas. No entanto, a Igreja traz consigo urna experiencia de XX
séculos, possui indiscutivelmente urna cultura própria, mas, ao
mesmo tempo, é portadora de urna mensagem transcultural de
salvacáo que, por sua vez, deve encarnar-se nas diversas culturas. A
própria cultura da Igreja, com as suas peculiaridades orientais e
ocidentais, e mesmo nacionais, outra coisa náo é, no seu conjunto,
senáo o resultado de múltiplas e sucessivas inculturacóes através da
história. Daqui a necessidade de apelar para o termo"enculturacáo",
empregado hoje para significar o encontro de duas culturas, com
todas as suas conseqüéncias, do qual a endoculturacáo, termo
reservado para indicar a íntroducáo da enanca na alma da cultura em
que nasce, garante o contato e a assimilacáo inicial.

Propomo-nos estudar, aquí, o amplo e complexo processo de
inculturacáo da Igreja nas culturas urbanas, a partir da endoculturacáo
e enculturacáo da realidade eclesial. Comecemos, entáo, pela questáo
terminológica da inculturacáo.

1. O PROCESSO DE EVANGELlZA\=ÁO DA CUL
TURA EO PROBLEMA DESUA TERMINOLOGIA

1.1. Da aculturacáo a inculturacáo do Evangelho

Logo após a publicacáo da exortacáo apostólica Evangelii
Nuntiandi, com a proposta de Paulo VI sobre a evanqelízacáo da
cultura, apareceu no Observatore Romarioum artigo do cardeal
Benelli sob o título "Aculturacáo do Evangelho". De maneira
inquestionada e pacífica, o conhecido purpurado apresentava o
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processo que possibilita aevangelizar,;:áo da cultura em termos de
aculturacáo. Ou seja, é aculturando a mensagem salvadora de Cristo
que se obteria a evangelízacáo da cultura propriamente dita.Através
da aculturacáo, a forca da Palavra de Deus penetraria no mais
profundo da consciencia individual, para projetar-se, dali, na
consciencia coletiva. Desta forma, o problema da vida da
evangelizar,;:áo da cultura, da qual Paulo VInáo fizera mencáo sequer,
parecia solucionada. Para além de qualquer tipo de vernizagem
superfícíala aculturacáo iria garantir penetracáo da Palavra de Deus
até o ámbito dos valores fundamentais da cultura, conforme ensina
Paulo VF.

Passado algum ternpo, rejeitou-se por inadequado o termo
empregado por Benelli, assim como por vários outros autores.
Efetivamente, a "aculturacáo" náo era o termoexato com que
traduzir literalmente urna forma de encontro su i generis que como
a que acontece entre o Evangelho, fruto da revelacáo dívina.. boa
nova transcultural, ea cultura, feito humano. Estava em jogo,
portanto, um termo, por sua vez, relativamente novo, com um
significado bem preciso, que aparece na década do 30, quando é
oficialízado pela antropologia cultural, a partir da publícacáo do
ensaio de Redfield, em 1936. Desde entáo, até a revisáo critica da
que passa a ser objeto, por volta dos anos 70, o vocábulo
"aculturacáo" indicava concretamente todos os fen6menos que se
derivavam do contato continuo de dois grupos culturais diferentes,
com as conseguintes mudancas que seoperamem ambos, resultan
do, ao fim e ao cabo, urna 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
"aculturacáo" é empregado, afora os autores ingleses, em sentido
negativo e francamente pejorativo, se se quer. Passou a ser sinónimo
de conflito cultural, produto da domínacáo político-económica,
colonízacáo cultural, e até mesmo de "destruícáo axiológica", con
forme alguns autores.

No campo da reflexáo teológico-pastoral, entretanto, se dava
prosseguimento abusca de um termo adequado ao caso, no espaco

2 EN 20.



Inculturac;:ao e Endoculturacáo da Igreja nas Culturas Urbanas A. C. Cheuiche. o.c.d.

337

que medeia entre a publícacáo da Evangelii Nuntiandi e o Sínodo
sobre a catequese. Foi quando se deparou com um vocábulo novo,
que, embora cunhado e impresso em 1962, passara contudo
desapercebido. Trata-se do termo "ínculturacáo" da autoría do
Padre Masson, .mtssíonárío jesuíta. Logo depois, ele jáconsta nas
atas da Assembléia Asiática dos Bispos, ressoa aseguir ern plena
aula sinodal de 1977, para ser finalmente introduzido no discurso
oficial da Igreja. Em 1979, falando aos membros da Pontifícia
Cornissáo Bíblica, aíírrnou JoáoPaulo JI que a palavra "inculturacáo,
por mais neologismo que seja, expressa as maravilhas um dos
elementos do grande mistério da Encarnacác". Mais tarde, em
Cathechesis Tradendae, repete quase literalmente o texto ante
rior". O Sínodo Extraordinário de 1985 o assume, e o próprio Santo
Padre se dedica a analisar-lhe o significado e implicacóes, na
Redemptoris Míssio", dando decisivo destaque ao tema da
inculturacáo, em seu Discurso Inaugural da N Conferencia Geral do
Episcopado Latino-americanos.

1.2. O termo "i ncu lturacáo", sua estrutura formal e seu
significado

O neologismo "inculturacáo" constitui um termo de forte acento
teol6gico, resultado da necessidade de cunhar urna palavra nova,
apta para significar o encontro sui generis, absolutamente único,
entre a mensagem salvadora de Cristo, dado da Revelacáo, e as
culturas, obra do homem, produto de sua natureza racional, Iivre e
social. Ele 56 tem sentido, portanto,ao nível das relacóes entre fé
e cultura. Como tal, náo pode ser reduzido a nenhum dos demais
termos consagrados pela antropologia e sociologia cultural, embora
os suponha, como teremos ocasiáo de verificar, e, ao mesmo
tempo, os transcenda.

Dada a sua estrutura formal e O· significado que dela se deriva,
o neologismo "inculturacáo" se encontra exatamente na fronteira
entre a teología fundamental e a antropología cultural. No centro da

3 CT 53.
4 RM 52-54.
s SO, 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 dapalavra, a raiz
"cultura" está a indicar algo de concreto que está aí, a obra do
homem, aquilo sem o qual náo lhe é dado jamais atingir um nível
de vida verdadeira e plenamente' humano", e do qual o homem é
principio, meio e fimo Intimamente ligada a raíz do novo termo, se
antep6e o prefixo "in", a preposicáo latina que assinala movimento
de fora para dentro, processo de introjecáo, surgimento de algo que
irrompe no mundo da cultura; náo para interromper o processo
cultural da história, que já consta no projeto da Criacáo, mas para
iluminá-lo, elevá-lo e plenificá-lo. Trata-se, aqui, do mistério do Filho
de Deus feito Homem, do Verbo que se faz cultura, de acordocom
o que afirmouJoáo Paulo 11, falando aos professores da Universidade
de Coimbra. No mistério da Encarnacáo, o Verbo de Deus se revela
como modelo da humanidade plena, dessa humanizacáo que, por
sua vez, constitui a forca motriz, o objetivo em funcáo do qual
nascem e se desenvolvem as culturas. Finalmente, o sufixo "cáo",
a indicar acáo, tarefa, compromisso para tornar realidade o que os
dois primeiros componentes da nova palavra estáo a significar. Só
entáo, ao incorporar ao cristianismo os valores das diversas culturas,
tudo que nelas há de bom, justo, honesto, verdadeiro, como diria
Sáo Paulo, é possível o encontro profundo entre fé e cultura, no
sentido de fecundacáo operada "pelas realidades do alto" ao interior
dos diferentes estilos de vida de cada povo":

Situada assim na fronteira entre a teologia e a antropologia, o
novo termo revela-se, de fato, riquíssimo de possibilidades analógicas
com o mistério do Filho de Deus feito Homem. Daí adupla funcáo
a qual a "ín-cultura-cáo" passa a significar: de um lado, integrar no
cristianismo os auténticos valores das diversas culturas, suas
express6es e estruturas compatíveis com a verdade de Cristo; de
outro lado, enraizar a Boa Nova de Cristo no mais íntimo da
consciencia pessoal, ao ponto de "situar a mensagem evangélica na
base do seu pensamento, nos seus principios fundamentais de vida,
nos seus critérios de juízo, nas suas normas de acáo", para, dali,

6 GS 53.
7 GS 58
8 SO, Discurso Inaugural, n. 24.
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"projetar-se no ethos social de um povo... nas suas instituícóes e em
todas as estruturas'".

Equanto que inteqracáo ao cristianismo dos auténticos valores
das diversas culturas, o processo de inculturacáo abrange tres rea
lidades: a Igreja, o Evangelho e a Cultura. A Igreja, tanto como
mistério, que assegura a presenca permanente de Cristo nos caminhos
da história dos homens, como realidade cultural que, ao mesmo
tempo, ela é; o Evangelho, a medida em que oferece respostas as
perguntas e solucáo aos problemas definitivos de todas as culturas;
a cultura, no sentido de obra do 'hCimem, feitura sua, aventura da
humanidade em busca da sua realizacáo plena, da qual, por sua vez,
Cristo se revela como eterno modelo.

Na verdade, ao encarnar-se o Filho de Deus feito homem náo
penetra numa realidade totalmente estranha a si, pois, no mais
íntimo da natureza que assume, encontra-se com a sua própria
imagem, segundo a qual o homem fora criado; pelo que toca ao
homem, seja qual for a latitude cultural a que pertence, a mensagem
nao lhe pode tampouco resultar estranha, por quanto, feito para
Deus, somente nele poderá encontrar descanso para o seu coracáo
inquieto.

2. A INCULTURA<;AO

Enviada pelo Senhor Jesus a todas as gentes, a todos os povos
de todos os tempos, portadora de urna mensagem de salvacáo
destina a todas as culturas, a Igreja tem, pois, como tarefa inicial,
integrar-se no estilo de vida comum do povo a que se dispóe
evangelizar, sem o qual torna-se impossível o encontro, por dentro,
da mensagem de Cristo com a cultura. Aliás, toda a história da
evanqelizacáo se resume em encontros ou desencontros da proposta
do Filho de Deus com a maneira peculiar de ser de cada povo. Ela
cornecou, de fato, por um inesperado desencontro daquele que veio
aos seus, mas os seus náo o receberam, como diz Sáo Joáo.
Seguiram-no os grandes encontros com o universo greco-romano,

9 SD, Discurso Inaugural n. 20.
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com os povos bárbaros e ameríndios, até chegar ao atual encontro,
notável, com os povos africanos, passando pelo lamentável
desencontro com a cultura chinesa.

Nesse difícil, porém urgente processo de encarnacáo da fé no
estilo de vida comum dos povos, a Igreja funciona sempre enquanto
sujeito e, ao mesmo tempo, objeto de inculturacáo.

2.1. A Igreja, sujeito e objeto de inculturacáo

A inculturacáo, em seu processo englobante, envolve sempre a
Igreja, o Evangelho e a cultura. Depositária da Boa Nova da salvacáo
da humanidade, enviada pelo Senhor Jesus para anunciá-la a todas
as culturas, cab~ aIgreja promover, estimular e orientar a íntegracáo
na fé dos diferentes estilos de vida comum, o seu transvasamento na
linguagem antropológica e simbólíca'", ao servico de um anúncio de
acordo com as categorias mentais de cada cultura; acompanhar o
delicado processo de "incubacáo do mistério cristáo no carácter do
povc-!", assim como discernir as autenticas re-expressóes, resultan
tes da experiencia comunitária da fé. Afinal, ao cristáo náo lhe resta
outra alternativa senáo a de viver a sua fé de acordo com os recursos
de sua própria cultura. Para Joáo Paulo Il, desta forma a expressáo
original de cada cultura se torna fonte de riqueza para a Igreja
universal.

Ao mesmo tempo que sujeito a Igreja é também objeto de
inculturacáo. Se na Slavorum Apostoli Joáo Paulo Il afirma que a
inculturacáo.é a encarnacáo do Evangelho nas culturas e, ao mesmo
tempo, a introducáo dessas culturas na vida da Igreja!", na
Redemptoris Missio, altera a ordem dos fatores, tornando o seu
resultado mais de acordo com a lógica do processo: Corneca referindo
se, primeiro, a insercáo da Igreja nas culturas, para só depois aludir
ao enraizamento do Evangelho nas mesmas. Observa a seguir que,
naquela etapa inicial do processo, se requer tempo e atencáo a lei

10 DP 404.
11 PAULO VI, Discurso no Simpósio dos Bispos da África, Karnpala, 2, 31/8/

1969.
12 SA 21.
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da gradualidade, por tratar-se, nao de mera "adaptacáo exterior",
mas de inculturacáo, quer dizer, de "íntima transformacáo dos
valores culturais autenticas, pela íntegracáo ao cristianismo, e do
enraizamento do cristianismo nas culturas"13.

É precisamente aquí; ao tratar da Igreja como objeto de
inculturacáo, ou mais corretamente falando, ao tratar da Igrejacomo
sujeito de sua auto-inculturacáo, o momento de lembrar termos e
conceitos anteriormente confrontados. Faz-se necessário, entáo,
apelar para o dicionário de antropologia e sociologia cultural. No
discurso oficial da Igrejasobre o processo englobante da evangelízacáo
da cultura, empreqa-se indistintamente o termo inculturacáo tanto
em relacáo ao núcleo central da mensagem evangélica como no que
diz respeito arealidade complexa da Igreja. É certo que se impunha
cunhar um termo novo capaz de traduzir, pelo menos analógicamente,
o encontro absolutamente único, sui generis, da mensagem
transcultural do Evangelho com a obra do homem queé a cultura.
Se, neste sentido, o neologismo náo pode ser reduzido a nenhum
outro termo próprio das ciencias da cultura, ele, contudo, os supóe
eos exige, notadamente quando se trata ínteqracáo da Igreja nas
culturas.

2.2. Endoculturacáo e enculturacáo, etapas inciais do
processo de inculturacáo da Igreja

Além da comunidade dos batizados, inseridos no mistério de
Cristo e partícipes da tríplice funcáo do Senhor, da Palavra que
anuncia e do mistério pascal que celebra sacramentalmente, a
inculturacáo da Igreja abrange também valores, expressóes e estruturas
de convivencia que, ao servíco da causa do Evangelho, configuram
de fato a cultura eclesial. lluminada e dinamizada entáo pela fé, e ao
servícodela, a cultura própria da Igreja, a sua maneira peculiar de
ver, de sentir, de pensar, de agir e reagir, veio constituindo-se a
partir de sua experiencia histórica em cantata com as mais diferen
tes culturas. É o produto de sucessivas inculturacóes, do encontro
com diferentes culturas, de assimilacóes e re-expressóes que daí
resultaram. Dentro da unidade cultural católica, pode-se distinguir

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

Através dessas sucessivas inculturacóes, que váo forjando o
perfil cultural da Igreja, ao servico da sua missáo, a fé se impóe
também como energia configuradora de cultura, a luz dos dados da
Revelac;:áo sobre o 'sentido da vida e o significado do mundo.

Diante da realidade cultural que a Igreja é tarnbém, o termo de
inculturacáo com o seu peculiar significado, resulta francamente
insuficiente par abranger o complexo processo de integrac;:áo do
Povo de Deus na alma de cada cultura,em toda a sua 'abrangéncia,
No caso concreto da Igreja, a inculturacáo passa necessariamente
pelas etapas iniciais da endoculturacáo e a enculturacáo.

De acordo com a terrninoloqia empregada nos últimos anos pela
ciencia da cultura, os processos de endoculturacáo e enculturacáo
referem-se a transmissáo e comunícacáo de certas pautas de
comportamento de urna determinada cultura as novas gerac;:óes;
tratam tambérn da insercáo de novos elementos culturais aos já
existentes, do controle cultural, assim como da participacáo ativa
dos novos membros do grupo no projeto cultural no qual sáo
introduzidos, e que, por sua vez, o assumem e o modífícarn.

Nessa complexa tarefa, a endoculturacáo, que resulta aliás
sinónimo do que Berger e Luckmann chamam de "socializacáo
primária"!", designa os primeiros contatos da enanca com a cultura
em que nasce. Segundo Robert Bastide, ela acontece no transcurso
dos primeiros anos da vida do menino, mediante a acáo dos país,
professores e outros agentes!". Para o mesmo autor, por tratar-se
de transmissáo da cultura durante a infancia, a endoculturacáo
consegue atingir níveis de consciencia muito mais profundos do que
aqueles aos quais a enculturacáo pode aceder.

A enculturacáo, que corresponde ao que Berger e Luckmann

14 P. BERGER, - T. LUCKMANN, La construcción social de la Sociedad,
Amarrortu, Buenos Aires 1993, p. 164.

15 R. BASTIDE, Antropoíoqia Aplicada, Amarrortu, Buenos Aires 1972, p. 41.
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denominam de "socializacáo secundária", designa o processo através
do qual o novo. membro do grupo social ou aquele que a ele aporta,
assume ativamente o projeto cultural em questáo, desenvolve-o e
chega mesmo a modífícá-lo. É o que intentaremos analisar dentro
do processo de inculturacáo urbana da Igreja, depois de abordar o
tema da cultura urbana e o desafio que ela representa hoje para a
evangelizac;áo.

3. A CULTURA URBANA

3.1. Cultura e cidade

Na gigantesca aventura do homem em busca da sua
autorealizacáo, feita de avances e retrocessos, de erros e acertos, a
cidade representa urna das mais decisivas e, ao que tudo parece
indicar, definitivas conquistas da humanidade. A cidade surge na
história da cultura como produto da forc;:a criadora do espírito
humano, da sua natureza racional, livre e social. Ela se estrutura e
se aperfeic;:oa diante da urgencia humana de encontrar um habitat
que pudesse assegurar a convivencia com os demais. É com os
outros que o homem consegue realizar-se enquanto pessoa humana.
Afinal, segundo a célebre afírrnacáo de Aristóteles, o homem é um
animal político, que, como tal, só pode realizar-se plenamente na
polis, na cidade, ou seja, na sociedade politicamente organizada.

A história dos assentamentos humanos, fixos, tem inicio ao
impulso da primeira Onda, conforme a expressáo de Topfler, ao
tempo da primeira revolucáo cultural que a história registra, quesó
acontece - calcula-se - uns oito milenios antes de Cristo. Até entáo,
a humanidade vivera a experiencia cultural do nomadismo; grupos
humanos a fíns estabeleciam-se, temporareamente, a beira de rios
ou na floresta, onde mediante a caca e a pesca, a colheita de frutas
e raízes, asseguravam a sua própria subsistencia. Tratava-se de
culturas itinerantes, predatórias, ao máximo pastorís.

Quando, porém, ao ritmo do desenvolvimento do saber, foi
dado ao homem distinguir a ronda das estac;:óes, e nela o ciclos da
natureza, assim como de obter uma primária selec;:áo de sementes,
encontrou-se ele em condicóes de iniciar o cultivo racional e progra-
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mado da terra, a' fim de assegurar assim a sua pr6pria subsistencia.
Ao assumir a vida espontánea da natureza, ao ordené-la e dominá
la no sentido bíblico da palavra, teve lugar a primeira revolucáo
cultural da hist6ria, a revolucáo agrícola, cuja 'expressáo - agricultura
- deu origem mais tarde' ao conceito de cultura, na medida em que
passa a significar tudo aquilo que ohomem faz. Urna vez assegurada
por ele mesmo a própría subsistencia, ao homem já náo foi necessário
emigrar continuamente, daqui para lá nem de lá para acolá, senáo
que, fíxando-sé na terra por ele mesmo cultivada, deu início a vida
sedentária. A partir de entáo, comecararn os primeiros ensaios de
povoacóes, da hist6ria. Dir-se-ia, entáo, que desde aquele momento,
a cidade chegou para ficar, náo parou de se desenvolver' até aos
nossos dias, mas que, como observa Mumford, em seus mais
primitivos tracados já se encontrou em promessa o que, evoluindo,
iria dar como resultado a urbe moderna.

3.2. Cidade e cultura

Na hist6ria das mútuas relacóes entre cultura e cidade, ocorre
um caso curioso: a cidade, que surge inicialmente como produto 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 reconhecePuebla!".
Inegavelmente a cultura urbana representa o estilo de vida comum
mais extensa e universal da atualidade. O acelerado processo de
urbanizacáo está 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 cultural moderno. A cultura urbana pós-industrial re
presenta, pois, a nova cultura universal, cuja vastidáo resulta inédita,
muito além da realidade e pretensóes dos grandes impérios do
passado.

Os estudiosos da hist6ria da cidade costumam dividí-la em dois
períodos principais: o da cidade pré-industrial e o da cidade p6s
industrial; o primeiro vai da fundacáo das primeiras povoacóes até
já iniciada a revolucáo industrial, nos últimos anos do século XVill.

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., comos seus estilos caracte
rísticos de cidade oriental ou ocidental, antiga ou medieval,
renascentista ou barroca, germanica ou mediterránea. Náo obstante
essas variadas marcas tipológicas ou estilísticas, todas elas coincidem,
contudo, em serem destinadas para servir de morada do homem.
Nessa perspectiva, constróem-se casas em quadras separadas por
vías públicas que, por sua vez, convergem para um centro, onde se
erguem os edificios públicos, em torno a uma prac;:a destinada ao
encontro dos cídadáos e ao comércio livre. A cidade pré-industrial,
ao sobreviver a diversas etapas da história, vai se desenvolvendo
espontaneamente, sobrepondo e justapondo diferentes estilos, ao
ponto de transformar-se, no dízer de Chueca Goitia, em verdadeiro
"arquívo da história".

o período pós-industrial da hístória da cidade tem início a raiz
da revoluc;:áo industrial e chega até os nossos dias. Após um período
de crescimento um tanto anárquico, em meio a cerbas críticas e ao
debate dos chamados utopistas urbanos, no primeiro quarteiráo do
século XX, grac;:as aos avanc;:os do saber científico, da economia e
das ciencias da planifícacáo, a cidade pós-industrial acabou adquirindo
a sua físionornia característica. Resumindo telegráficamente a forma
como a definem diversos autores, poder-se-la dizer que a cidade pós
industrial oferece as seguintes notas características: primeiro, é um
espac;:o habitado racionalmente programado, denso e extenso,
heterogéneo e sectorizado; segundo, é uma organizac;:áo funcional,
ao servic;:opreferentemente da economia secundária e terciária;
terceiro, é um "horizonte mental", segundo a feliz expressáo de
Labasse!", ou seja, uma nova perspectiva a partir da qual tudo
comec;:a a adquirir uma nova maneira de ver, de sentir, de pensar,
de agir e reagir, de trabalhar e descansar, de viver e de esperar-",
que náo mais corresponde ao estilo tradicional da vida comum
própria da cultura rural.

A análise da realidade da cidade pós-industrial, enquanto instancia
geradora de nova cultura pode ser enfocada a luz da tríplice relac;:áo

17 C. LABASSE, Urbanization et Pastora/e, Varios, Fleurus 1967, p. 61.
18 J. LADRIERE, El reto de la racionalidad, Sígueme, Salamanca 1978, p. 15.
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que constitui, por sua parte, o marco condicionante da auto-realízacáo
de um grupo social. É através do cultivo de tres relacóes fundamentais
que o homem assume o cultivo do seu próprio 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
"cultívam os homens a sua relacáo com a natureza, as suas relacóes
entre si próprios e com Deus", de modo a que possam atingir um
nível verdadeiro e plenamente humano!". Pois bem, na cidade
moderna o cultivo da relacáo do homem com a natureza acontece
de forma indireta, em geral já transformada pela indústria, mediatizada
pela cultura. O entorno da cidade está formado pela obra do
homem, tudo o que nela vemos foi feito por ele, pois, de acordo com
Vico, cultura é tudo aquilo que o homem faz. Na cidade, em geral,
as relacóes entre as pessoas acontecem primordialmente ao nível
das funcóes que cada urna exerce; nos contatos entre os cidadáos,
sabe-se o que cada um faz, ignora-se quase sempre quem ele é, seus
problemas e angústias. Finalmente, no contexto da grande cidade
moderna, tornarn-se problemáticas, ou pelo menos alteram-se pro
fundamente, as relacóes do homem com Deus. Na experiencia da
realidade urbana atual, onde tudo parte do homem para nele
ancorar, entra naturalmente em crise a religiosidade, fundada duran
te séculos no contato da pessoa com a natureza, riquíssima em
imagens de relacáo, portanto, em mediacóes do etinerário da cria
tura para o seu Criador. O moderno fenómeno urbano da indiferenca
religiosa nao deixa de ter certa ligacáo com urna experiencia cultural
permanente, fechada, e como que obturada para a transcendencia.
Já dizia Goethe, como consta aliás em seu Diário, ao deparar-se com
a grandeza majestosa dos alpes: "Se eu aqui vivesse, seria certamente
mais religioso". Mas o grande poeta vivía em Weimar, numa cidade.

A cidade pós-industrial, em síntese, é projetada e executada de
acordo com os critérios da racionalidade funcional moderna, da qual
resulta, em sua esséncia, a plásticaexpressáo.

19 DP 386.
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Expressáo do espírito moderno, a cidade pós-índustrial espelha,
de fato, com toda a nitidez, uma estrutura na qual prima a centralidade
do homem que a constr6i, os valores da personalidade, absorverites
interesses económicos, tudo sob a égide da racionalidade e de suas
válidas conquistas no campo da tecnologia. Nela, estrutura-se um
habitat humano em condicóes para proporcionar ao homem uma
experiencia da pr6pria autonomia, desconhecida na cultura rural.
Sentimento de autonomia esse, que se vem afirmando, cada vez
mais, diante da natureza cujos segredos conhece e cujas potencia
lidades desenvolve e transforma; autonomia diante da hist6ria, cujo
projeto elabora e assume através de grandes ideologias; autonomia
inclusive diante de Deus, do qual ou se desinteressa, por parecer-lhe
que a hip6tese da sua existencia nao produz dividendos materiais,
ou, ao máximo, o relega ao ámbito da consciencia pessoal, sem
qualquer tipo de presenca na existencia socíal'",

3.4. Cultura urbana e religiosidade

Em 1979, a III Conferencia Geral do Episcopado Latino-ameri
cano afirmava: "Nao há razáo de se pensar que as formas essenciais
da consciencia religiosa estejam exclusivamente ligadas él cultura
agrária. É falso dizer que a passagem para a cultura urbano-industrial
acarrete necessariamente a abolicáo da reliqiáo". Esta valente posicáo
de Puebla tinha um enderece certo: dirigia-se aos remanescentes
partidários ou simpatizantes das teorias sobre o cristianismo sem
Cristo, sobre a "Igreja, túmulo de Deus" e sobre a "Morte de Deus",
dos anos 60, pois já em 1971 a revista "Time" havia anunciado que
a Teologia da Morte de Deus havia morrrido. Resulta realmente
surpreendente que aquiJo que os teólogos, entáo, nao conseguiram
ver, os culturalistas nao tiveram dificuldade em vaticinar: o retorno
ao sagrado e a explosáo do sentimento religioso, que teria lugar ao
final deste século. Aí estáo as obras de Sorockin, Topfer e Neissbit.

Grande impacto havia produzido a tese de Hervey Cox: "Em
nossos dias, a metr6pole continua sendo modelo de nossa vida em

20 SD 252.
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comum, tanto como símbolo de nossa concepcáo do mundo. Se os
gregos concebem o cosmos como urna polis extensa e, o homem
medieval, a via como urna área feudal ampliada ao infinito, experi
mentamos o universo como a cidade do homem. É um campo de
exploracáo e esforco do qual os deuses fugiram. O mundo tornou
se tarefa e responsabilidade do homern": e concIui, "o aparecimento
da civilizacáo urbana e o colapso da religiáo tradicional sao dois
sinais da nossa era, e dois movimentos interliqados'<". Infelizmente,
entre nós pelo menos, a obra na qual o famoso teólogo batista
americano abdicou de sua conhecida tese, nao obteve contudo a
mesma repercussáo do famoso best-eeller-",

Apesar da sua firme pOSi~¡;1O diante da tese sobre a
incompatibilidade entre urbe moderna e reliqiáo, Puebla, contudo,
nao deixa de reconhecer que a cultura urbana "constituí um evidente
desafio" para a reliqiáo, dado o fato inegável de que a cidade pós
industrial modifica os "modos de vida do homem religioso, dos fiéis
e da comunidade cristá", chegando mesmo a condicionar as novas
formas e estruturas de vida, e a própria "consciencia religiosa'V".

No que se refere El pastoral da cidade, duas sao as urgencias
assinaladas pela III Conferencia: a primeira, renovar a evangelízacáo,
de "modo que possa ajudar os fiéis a viver a sua vida cristá no quadro
dos novos condicionamentos que a sociedade urbana cria para a
santidade de vida", para a oracáo e conternplacáo'"; a segunda,
"tracar caminhos e critérios, baseados na experiencia e na imaqinacáo,
para a pastoral da cidade, onde se encontram em qestacáo os novos
modos de cultura'V".

A exprcssáo que acaba de empregar Puebla já denota a gravidade
do problema da evangelizacáo da cultura urbana, pelo carácter
absolutamente novo do desafio que ele representa; de fato, ao
insistir na necessidade de apelar para a experiencia e para a
irnaginacáo no caso da pastoral da cidade moderna, ela reconhece,

21 H. COX, A cidade dos homens, Terra e Paz, Rio de Janeiro 1968, p. 15.
22 H. COX, La religión en la ciudad secular, Sal Terrae, Santander 1985.
23 DP 431-432.
24 DP 433.
25 DP 441.
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como já dissera o poeta Antonio Machado, que' é caminhando que
se faz o caminho. Do tracado desses novos caminhos e critérios para
a evangelizac;:áo da cultura urbana, ocupa-se Santo Domingo ao
tratar da evangelizacáo inculturada como processo da evangelizac;:áo
da cultura, das diversas culturas, mas de maneira especial da cultura
urbana, como veremos a seguir.

4. INCULTURA<:=Áü DA IGREJA NA CULTURA
URBANA

4.1. Nova Evangelizacáo e ínculturacao da Igreja

A urgencia assinalada por Puebla de tracar novos caminhos e
critérios em ordem a urna adequada evangelízacáo da cultura urbana
é assumida de cheio por Santo Domingo. A opcáo por urna
evangelizacáo inculturada constitui, com efeito, a grande coritríbuicáo
da N Conferencia a pastoral na América Latina, é a sua marca
registrada, e o que dela irá certamente permanecer.

A Igreja nasce, cresce, desenvolve-se e se codifica, no contexto
da cultura urbano-agrária, 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, náo resulta menos
surpreendente constatar hoje, em pleno processo de urbanizacáo,
que alguns setores da Igreja insistem no retorno do homem ao
campo, quando tudo está tomando a direcáo inversa.

Inculturada durante XX séculos na sociedade tradicional, algreja
encontra-se, da noite para a rnanhá, com a nova cultura urbano
industrial. Daqui, consequentemente, a tarefa desafiadora, difícil
porém urgente, como a qualificaJoáo Paulo Il, da ínculturacáo da
Igreja, com o seu pensamento e a sua práxis, no novo estilo de vida
comum.

Parafraseando a afírrnacáo do Santo Padre, em seu Discurso
Inaugural de Santo Domingo, pode-se dizer que da nova evanqelízacáo
da cultura "o centro, o meio e o objetivo" é a ínculturacáo urbana
do Evangelho e da Igreja26 . Senáo, vejamos. Se aplicarmos acultura

26 JoAo PAULO II, Discurso ao Conselho Internacional de Catequese, 26/9/
1992.
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urbana, o conceito central da N Conferencias", é lícito afirmar que
a nova evangelizacáo da cídade moderna náo significa que a antiga,
a que teve início nas primeiras cidades da terra recém conquistada,
tenha sido "inválida, infrutuosa ou de pouca duracáo", nem que se
imponha, agora, forjar um novo Evangelho, nao; significa que as
cidades de entáo, ao passarem por grandes transforrnacóes, ao
ponto de se tornarem instancia de nova cultura, deram origem a
novos problemas para o crístáo, aos quais é urgente dar solucóes
novas.

A nova evangelizacáo da cultura urbana nao pode prescindir,
portanto, da riqueza que ficou daquele primeiro encontro da Igreja
com a cidade latino-americana, mas deve, contudo, aprofundá-la e
fundamenté-la, corrigindo suas deficiencias, notadamente no que diz
relacáo ao divórcio entre fé e cultura, fé e compromisso social.
Atendendo ao que a nova evanqelizacáo da cidade é, ou seja,
chamado a conversáo e a esperan'Ya, alicercada sobre a fé na
Ressurreicáo do Senhor, acena para a necessidade de retomar na
cidade o primeiro anúncio. No contexto urbano moderno se verifica
a urgencia de repropó-lo aos já batizados. Como dizia Paulo VI, o
primeiro anúncio destinado até agora as enancas e aos pagáos, se
faz cada vez mais necessário aos já batizados que, contudo, vivem
a margem da vida cristá; as pessoas simples que, embora tendo fé,
náosabem dar razóes da suaesperanca: aos intelectuais, para os
quais nao náo basta a catequese da infáncia'".

Voltando aos conceitos de Santo Domingo sobre a nova
evanqelizacáo em confronto com o desafio da cultura urbana, convém
lembrar que a N Conferencia apresenta também a nova evanqelizacáo
como "o conjunto de meios, acóes e atitudes aptas para por o
Evangelho em diálogo ativo com a Modernidade e o pós-moderno,
seja para interpelé-los, seja para deixar-se interpelar por eles". Em
síntese, aplicada a cultura urbana, a nova evanqelizacáo se reduz,
entáo, a inculturacáo urbana do Evangelho e da Igreja.

27 SD 24.
28 EN 52.
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4.2. Endoculturacáo e enculturacáo urbana da Igreja

A endoculturacáo urbana da Igreja, ou seja, os seus primeiros
contatos e sua inicial íntroducáo na alma da cidade moderna, no seu
jeito peculiar de ser, deve comecar pelos agentes da pastoral urbana.
De acordo com a Redemptoris Missio, ao entrar em contato com
urna nova cultura, os obreiros da evanqelizacáo térn que superar os
candicionamentos do ambiente cultural original, a fim de inserir-se
no novo contexto, através do aprendizado da Iinguagem, das
expressóes mais significativas, e da descoberta "por própria
experiencia" dos valores da cultura a que sáo chamados a evangelizar.
A esse novo jeito de ser, ao qual o evangelizador se propóe anunciar
a Boa Nova de Cristo, é preciso compreendé-lo, arná-lo e prornové
lo. Só assim, acrescenta Joáo Paulo TI, poderáo os evangelizadores
comunicar-se com os possíveis cristáos, assumindo um estilo de vida
que seja sinal do Evangelho e de solidariedade com o pOV029 .

No processo de endoculturacáo urbana da Igreja, convém náo
esquecer que a cidade, como toda a cultura, é uma realidade
autónoma, assim como levar em canta, portanto, que os ámbitos da
cultura, com os seus valores e métodos, se impóe por si mesmos,
como observa Romano Guardini. Para o grande pensador católico,
o fracasso das tentativas modernas de encontro do cristianismo com
os ámbitos da cultura, tanto como científico como com o expressivo
ou organizativo, decorreu do fato de nao ter cantata com aquele
aspecto do universo cultural-".

Quanto El enculturacáo urbana da Igreja, dentro do macroprocesso
de inculturacáo, e que acontece necessariamente depois da
cndoculturacáo, basta recordar que, em nosso caso, se trata do
encontro e diálogo da Igreja, naquilo que nela há, de cultural com
a cultura urbana. A esse tipo de encontro acontecem, quase sempre,
influxos recíprocos, imitacóes, transferencias simbólicas e, nao raras
vezes, sincretismos ilógicos, que o organismo cultural nem sempre
consegue rejeitar.

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

nismo y socio logia, Sígueme, Salamanca, 1982, pg. 153.
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Entre muitos problemas que a enculturacáo urbana da Igreja
apresenta, e aos que Santo Domingo se refere como que de passo,
dois merecem especial destaque: o do tipo humano cultural mente
urbanizado, e o da orqanizacáo da Igreja mediante a que o Docu
mento eh ama de "reprograrnacáo da paróquia".

4.3. Enculturacáo urbana da Igreja e o homem da cidade

No breve espaco que dedica Santo Domingo El cultura urbana e
seus desafíos pastorais, há um referencia muito sumária a alguns
traeos da fisionomia do homem urbano. Resume-se num tipo huma
no autoconsciente de sua própria autonomia, da autonomia da
natureza e da história; de um tipo humano aberto, dinámico,
prospectivo, extrovertido, secularizado, com mareante tendencia
para o funcional e marcado pela influencia do audiovisual. A
enculturacáo da Igreja na realidade da cidade náo pode ignorar esses
traeos, de suas irnplicacóes pastorais, na busca de novas respostas
para os problemas novoso

E acena, entáo, para possíveis solucóes que exigem uma
evangelizac;:áo inculturada. Por exemplo, reconhece a necessidade
de pastorais transparoquiais e supraparoquiais e da multiplicacáo de
comunidades e movimentos, da pastoral da acolhida, da pastoral
ambiental ou funcional, da pastoral com os grupos de influencia e
com os marginados, acompanhado da correspondente forrnacáo de
leigos para a pastoral da cidade e ministérios urbanos, etc31.

4.4. Reprograrnacáo da paróquia

Ao abordar, na pratica, o problema da inculturacáo urbana da
Igreja, da reorqanizacáo das estruturas eclesiais ao servico da
evangelizac;:áo da cultura urbana, é quando a N Conferencia dá um
passo decisivo através da proposta da reprogramac;:áo da paróquia-".

A proposta de Santo Domingo visa inculturar a paróquia ao

31 SD 257-26l.
32 SD 257.
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ritmo da estrutura aberta e dinámica da sociedade urbana, como
urna comunidade de comunidades e movimentos, a qual atribui as
funcóes de evangelizar, celebrar, fomentar a promocáo humana e
alentar a ínculturacáo da fé nas famílias, nas CEBs, nos grupos e
movimentos apostólicos, sincronizada com os horários da vida
moderna'".

A paróquia urbana, tal como ainda hoje se pode verificar,
constituiu durante séculos urna resposta válida aos desafios da
cidade pré-industrial, onde nascera e crescera. A sua estrutura
tradicional permitiu aIgreja inculturar a fé naquele tipo de sociedade.
Tratava-se, entáo, da chamada sociedade de apoio, alicerc;:ada na
familia patriarcal, onde todos eram batizados. Nela, náo foi difícil
para a Igreja desenvolver urna pastoral de conservac;:áo e assegurar,
através dela, a transmissáo das verdades da fé e dos valores cristáos,
de urna gerac;:áo para a outra.

Com a revolucáo industrial, seguida do processo de urbanizacáo
e da expansáo dos meios de cornunicacáo social, alterou-se profun
damente aquela situacáo. Rápidas e aceleradas transformac;:óes vieram
modificar as estruturas da existencia, os modos de vida, a própria
consciencia religiosa do homem da cídade>.

Diante da nova realidade, MedelIín reconhece a crise pela qual
passa a "pastoral de ccnscrvacáo" que funcionou em um sociedade
onde "a fé se transmitia por inércia sociel'?". Puebla, por sua vez,
embora reconhec;:a a validez da paróquia renovada, contudo, nao a
julga suficiente para responder a todos os problemas das grandes
concentrac;:óes humanas'". Finalmente, Santo Domingo propóe a
reprograrnacáo da paróquia, ao servico da inculturacáo urbana do
Evangelho e da Igreja, para que os valores da verdade de Cristo se
enraízem na alma da cidade.

33 SO 58.
34 SO 59
35 OP 432.
36 OP 152.
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4.5. lnculturacáo da Igreja e pós-modernidade

A Igreja, que durante as últimas décadas se vinha preparando
para o diálogo com a Modernidade, deparou-se, da noite para a
manhá, com o movimento pós-moderno, com o qual nao contava
em absoluto. A pós-modernidade, afirma Vattimo, é o resultado da
autocrítica da modernidade a respeito de suas definitivas promessas.
Realmente, encontrou-se entáo sem condicóes para cumprir o que
prametera e 6 que dela milhóes de seres humanos esperavam. A
modernidade consiste, pois, num enorme desencanto. Desencanto
das ideologias em suas diferentes modalidades; desencanto da
ilustracáo, que tinha assegurado a felicidade da humanidade median
te o progresso científico, mas que acabou na tragédia de Hieraxima
e Nagasaki; desencanto do marxismo que com o triunfo da revolucáo
anunciara a chegada do homem novo, o qual por sua vez foi parar
no Arquipélago de Gulag; desencanto do capitalismo que, em nome
do be m-estar da humanidade, deu contudo origem a nao poucos
holocaustos.

Nao resulta fácil assinalar com precisan a data exata em que
surge o movimento pos-moderno, ou, melhor dito, o primeira da
variedade de movimentos que coincidem no mesmo desencanto. Em
todo caso, Charles Jencks afirma que a era pós-moderna cornecou
no dia 15 de julho de 1972, exatamente as 15 horas e 32 minutos,
quando em Sao Luis, Missouri, Estados Unidos, várias quadras
construídas na década do 50, de acordo com os módulos da
arquitetura moderna, se revelaram inadequadas para morada do
homem. Le Corbusier já as havia qualificado de máquinas para
habitar, e que o homem troca como se traca de automóve1.

Poder-se-ia discutir com razáo a data de Jencks para o surgimento
da cultura pós-moderna. Mas fica fora de qualquer dúvida a íntima
vinculacáo da arquitetura moderna com o projeto da Modernidade,
da qual se apresentava como plástica expressáo. O modelo
arquitetónico moderno, que primava pela lucidez geométrica, a
materialidade, a mundanidade, apresentava-se como triunfo glorio
so do homem moderno, liberto de qualquer inquietacáo metafísica
ou religiosa. Da crise da Modernidade, surgiu o movimento pós
moderno, com o seu retorno ao sagrado, ao religioso, reprimido
durante dois séculos, mas que, de fato, constitui a dirnensáo funda-
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mental do homem criado a imagem e sernelhanca de Deus.

Embora nao se possa prever ainda como será o "pós" da pós
modernidade,que necessariamente deverá surgir como nova era,
sabe-se, entretanto, que o atual movimento pós-moderno interpela
a Igreja em vários aspectos, notoriamente no que diz respeito a
importancia da experiencia religiosa, a teologia do mistério e sua
linguagem e ao aspecto festivo da celebracáo litúrgica.

(Dígítacáo. Irrná Sandra Pinheiro)

Enderece do autor:
Rua Espírito Santo, 95
90010-370 PORTO ALEGRE, RS.
BRASIL.

SUMARIO

Frente al acelerado proceso de urbanización por el cual pasa
el mundo, la inculturación urbana del Evangelio se tornó uno de
los mayores desafios de la historia de la Iglesia. Esta tarea se
confronta, inicialmente, con una cuestión terminológica. Prime
ro, es necesario distinguir "inculturación" de "endoculturación",
sin lo cual resultaría imposible entender el verdadero proceso de
encarnación de la Iglesia en las diversas culturas, dado que la
Iglesia es sujeto y, al mismo tiempo, objeto de inculturación.
Segundo, los dos términos resultan insuficientes para
conceptualizar toda la amplitud de esta labor eclesial. Además de
ellos, es necesario tener en cuenta la "enculturacíón", término
empleado hoy para significar el encuentro de dos culturas, con
todas las consecuencias que eso engendra. En realidad, la
endoculturación y la enculturación deberían ser entendidas como
etapas iniciales de un proceso de inculturación.

En lo que concierne a la inculturacióny endoculturación de
la Iglesia en la cultura urbana, expresión ésta del espíritu 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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evangelización tienen que insertarse en el nuevo contexto, a
través de la asimilación del lenguaje, de las expresiones más
significativas y del descubrimiento de los valores de la cultura que
ha de ser evangelizada. En otras palabras, es la fisonomía del
hombre urbano y las estructuras eclesiales que deben pasar por
un proceso de evangelización inculturada. En este particular, está
la necesidad de servicios pastorales transparroquiales y
supraparroquiales, de la multiplicación de comunidades y 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
nización de las estructuras eclesiales, más concretamente, de la
reprogramación de la parroquia.



LA INCULTURACION DE LA
LITURGIA

Roberto Russo

Sacerdote Uruguayo, Doc
tor en Uturgia, Secretario
Ejecutivo del Departamento
de Uturgia de la Conferen
cia Episcopal Urúguaya,
(CEU).

El documento de Santo Domingo!
ha planteado a la liturgia latinoameri
cana y caribeña un gran «desafío
pastoral»: la "inculturacíón de la liturgia".
Así leemos: ..... No se atiende todavía al
proceso de una sana inculturación de
la liturgia; esto hace que las celebracio
nes sean aún, para muchos, algo ritualista
y privado que no los hace conscientes
de la presencia transformadora de Cris
to y de su Espíritu ni se traduce en un
compromiso solidario para la transfor
mación del mundo'".

Este desafío pastoral es, sin lugar a
dudas, una tarea urgente e impostergable
para la vida de la Iglesia - no sólo lati
noamericana y caribeña - sino universal.

1 CUARTA CONFERENCIA GENERAL DEL
EPISCOPADO LATINOAMERICANO (Santo Do
mingo, octubre 12-28 de 1992) Nueva evangeliza
ción. Promoción Humana. Cultura Cristiana.
Jesucristo ayer, hoy y siempre.

2 Santo Domingo 43.
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De la respuesta que se dé a esta urgencia dependerá, en gran parte,
la eficacia de la acción evangelizadora y litúrgica del mañana.

Las páginas que siguen quieren ser una contribución a la re
flexión sobre la temática de la inculturación de la liturgia. Las
reflexiones no indicarán una solución inmediata y uniforme a los
problemas que la pastoral litúrgica nos plantea, sino que ayudarán
a profundizar - dentro del marco de la teología litúrgica - el proceso
y los principios que implican la inculturaci6n de la liturgia".

1. COORDENADAS TEOLOGICAS DE LA
INCULTURAClON

El desafío pastoral del documento de Santo Domingo es fruto de
una larga maduración de lo que el concilio Vaticano II ha denomi
nado "adaptación de la liturgia" (Se 37-40), y que la Instrucción
Varietates /egitimre4 interpreta y aplica debidamente5.

3 Las siglas usadas en el trabajo son las siguientes: AAS Acta Apostolicae Sedis.
Commentarium officiale (Typis Polyglotiis 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
(Münster Westfalen 1951 ss); N=Notitiae (LibreriaEditrice Vaticana 1965 ss), NDL
Nuevo Diccionario de Liturgia, D. SARTORE-A.M. TRIACCA (eds.)(Madrid 1987);
Ph= Phase. Revista de pastoral litúrgica. (Barcelona 1961 ss), RL= Rivista Liturgica
(Finalpia 1914-1963; Torino 1964 ss), SC= Sacrosanctum Concilium:
SACROSANCTUM CONCILIUM OECUMENICUM VATICANUM n, Constitutio De
Sacra Liturgia, en AAS 56 (1964) 97-138; VL= Varietates Legitimae: N Instruc
ción para aplicar debidamente la constitución conciliar "Sacrosancturn Concílium"
(nn. 37-40). Edición latina en N 30 (1994/3) 80-115.

4 CONGREGACION DELCULTODIVINO y LADISCIPLINA DE LOS SACRAMEN
TOS, IV Instrucción Varietates legitimée, sobre La Liturgia romana y la ínculturacíón
para aplicar debidamente la constitución conciliar Sacrosancto concilíum (nn. 37-40)
(25 de enero de 1994). Texto latino en: N 30 (1994/3) 80-115. Luego de una
Introducción (nn. 1-8), la Instrucción se subdivide en cuatro partes. La primera parte
(nn, 9-20) es como la trama del texto: "EL proceso de la inculturación a lo largo
de la Historia de la Salvación". La segunda parte se titula: "Exigencias y condiciones
previas para la inculturación litúrgica" (nn. 21-32). La tercera parte expone los
"Principios y normas prácticas para la inculturación del Rito romano" (nn. 33-51).
La cuarta parte es "El ámbito de las adaptaciones en el Rito romano" (nn. 52-69),
cerrándose el documento con una "Conclusión" (n. 70).

s Se trata de la "Instructío quarta" con 10 cual se pone en directa continuidad con
las pfecedentes Instrucciones del mismo género, publicadas con la misma finalidad
de favorecer y sostener una correcta aplicación de ¡afie. Estas tres Instrucciones son:
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1.1. La adapatación: última etapa de la reforma litúrgica

A partir de la se, primer documento emanado por el concilio
Vaticano ll6, se puso en marcha en la Iglesia el movimiento de la
reforma litúrgica. En efecto, nos dice el Concilio: "La santa madre
iglesia desea promover con solicitud a una reforma general de la
misma liturgia" (Se 21).

Esta reforma implicaba dos aspectos a) la restauración de la
liturgia romana según su forma clásica y b) la adaptación de la liturgia
a las culturas y tradiciones de los pueblos".

Los artículos 21, 34, 50 Y 59 establecen las normas de la
restauración clásica". Así por ejemplo se prescribe: "Los ritos deben
resplandecer con una noble sencillez; deben ser claros, evitando las
repeticiones inútiles; adaptados a la capacidad de los fieles, y, en
general, no deben tener necesidad de muchas explicaciones?".

La restauración de la forma clásica implicaba devolverle a la
liturgia las características propias de la celebrada en Roma antes de
haber asimilado elementos de las liturgias franco-germánicas hacia
el siglo VIII, a saber: simplicidad, sobriedad, brevedad, practicidad,
claridad!".

la primera lnier Oecumenici (26 de setiembre de 1964); la segunda Tres abhinc
annos (4 de mayo de 1967), y la tercera Liturgicae instaurationes (5 de setiembre
de 1970).

6 Aprobada el 4 de diciembre de 1963 con el motu proprio Sacra m liturgiam (25
de enero 1964).

7 Cf. A. CHUPUNGCO, Liturgies 01 the Future. The Process and Methods 01
lncu/turation (Paulist Press, New York-Mahwah 1989) 7.

8 La liturgia reformada por el Vaticano II usó como modelo la liturgia romana
clásica. Es la liturgia desarrollada por los pontífíces romanos desde finales del siglo
N hasta el siglo VII. Entre ellos se destacan: Dámaso (+384), Inocencio I (+417),
León Magno (+461), Gelasio (+496), Virgilio (+555) y Gregario Magno (+604).

9 SC 34.
10 Para una descripción del genio romano en la liturgia, cfr. E. BISHOP, The

Genius 01 the Roman Rite (de 1899), en Liturgica Historica. Papers 01 the Liturgy
and religious lile 01 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 01 the Western
Liturgy. An Account and Some Rejiections (Oxford University Press, Oxford
21979) 59-72; A. CHUPUNGCO, Liturgies 01 the Future, op. cit., 3-8.
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La restauración clásica podría fácilmente ser mal comprendida,
como si se tratara de una especie de arqueologismo. Por eso la
opción de la se, desde su inicio, fue la de armonizada con una
orientación pastoral (Se 33-36)11, así como con normas para la
adaptación cultural de la liturgia (Se 37-40).

La adaptación de la liturgia al genio propio de cada cultura es
la otra dimensión necesaria para llevar a cabo la reforma litúrgica.

Esta reforma procedió en tres etapas-": la primera etapa señala
el paso del latín a las lenguas vivas (1965-1966), que tuvo un espacio
mayor de aquel previsto en la se 36, con una fidelidad mayor al
espíritu que a la letra del documento conciliar; la segunda etapa fue
la revisión de los libros litúrgicos y la progresiva publicación de [os
nuevos, con la relativa traducción iniciada en 1968; la tercera, la
más delicada y compleja, iniciada tímidamente y no finalizada de la
adaptación de los ritos.iconfiada a las conferencias episcopales bajo
la gúía de los organismos centrales de la Santa Sede. En este sentido,
el papa Juan Pablo 1I, en la Vicesimus Quintus Annus recordaba
que después de la adaptación de las lenguas y de los ritos queda una
tarea más: "es aún arduo el esfuerzo que se debe hacer para enraizar
la liturgia en algunas culturas, tomando de éstas las expresiones que
pueden armonizarse con el verdadero y auténtico espíritu de la
liturgia, respetando la unidad sustancial del rito Romano expresada

11 La orientación del Concilio fue pastoral. Así consta a partir del objetivo general
trazado por el Papa Juan XXIII en el discurso de apertura del Concilio Vaticano 11.
Cf. AA5 54 (1962) 786-796 Y en especial las pp.788-793. La SC recoge dicha
orientación pastoral y de adaptación y plasmada perfectamente en los cuatro
objetivos, comunes a todos los documentos del Concilio d. SC 1. A propósito de
la índole pastoral del Concilio y de la SC d. G.M. GARRONE, Le róle de la
Constitution "De sacra Liturgia» sur l'évolution du Concile et i'orierüation de la
pastoral, en: AA.W., Miscellanea liturgica in onore .di Sua Eminenzzia i/
cardinale Giacomo Lercara (Roma 1967) 11-12; P.M. GY, La ré[orme. liturgique
de Vatican JI en perspective historique, en P. JOUNEL - R. KACZYNSKI - G.
PASQUALETTI (eds.), Liturgia, opera divina e umana. Studi sulla riforma liturgica
offerti a S.E. Mons. Annibale Bugnini in occasione del suo 70 e compleanno =
BEL Subsidia 26 (Edizioní Liturgiche, Roma, 1982) 45-58, especialmente 48. Para
una mayor bibliografía d. R. GONZALEZ COUGIL, Acfecuación litúrgica: Principios
que dimanan del concilio Vaticano JIglobalmente considerado, en EL 104 (1990)
345 nota 1.

12 Cf. A. BUGNINI, Dieci anni, en N 9 (1973) 395-399; ID., La riforma liturgica
conquista la Chiesa, en N 10 (1974) 126.
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Es dentro de esta tercera etapa de la reforma "litúrgica, de la
adaptación, donde se ubica nuestro tema de la inculturación de la
liturgia.

1.2. La participación: «clave» de la reforma litúrgica

El Concilio, en los pasajes que enuncia los grandes principios de
la reforma litúrgica (cap. 1: se 5-46), allí siempre habla de la
"participación". Así por ejemplo al hablar de la introducción de las
lenguas vivas (Se 36), de la adaptación a la cultura y a la mentalidad
de los pueblos (Se 37), la catequesis litúrgica (Se 35), la simplifica
ción de los ritos (Se 31), la presencia de la Sagrada Escritura (Se
24), las ediciones de los libros litúrgicos (Se 31), etc. Para compren
der cómo para los padres conciliares, la participación es una reali
dad clave para el logro del objetivo de la reforma litúrgica, resulta
extraordinariamente significativa esta disposición: "En la revisión de
los libros litúrgicos, téngase muy en cuenta que en las rúbricas esté
prevista también la participación de los fieles" (Se 31). De hecho,
la participación constituye el objetivo principal de la reforma litúrgica
llevada a cabo por el Vaticano ll14.

Hasta el momento del Concilio, las rúbricas de los libros litúrgicos
solamente contemplaban la actuación de los ministros. La participa
ción 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 participación esbozó la más amplia reforma
de la liturgia que ha conocido la historia, yendo más lejos de lo que
el movimiento de renovación de la vida litúrgica venía propugnando

13 JUAN PABLO Il, Carta Apostólica Vicesimus Quintus Annus, en el XXV
aniversario de la Constitución conciliar Sacrosanctum Concilium, sobre la sagrada
liturgia (4 de diciembre de 1988) 16. Edición latina: N 25 (1988) 387-404.
Traducción española en A. PARDO (ed.), Documentación Litúrgica Posconciliar.
Enchiridion (Ed. Regina, Barcelona 21992) nn. 305-327; de aquí en adelante lo
citaremos como Enchiridion. Aqui Enchiridion n. 320:

14 El concilio sancionó la expresión «participación activa de los fieles"que usó por
primera vez san Pio X en el Motu propio Tra le sollecitudini del 22 de noviembre
de 1903. [El texto oficial está en italiano en AAS 36 (1903-1904) 329-339. El texto
latino ibid., (387-395) es traducción fiel pero no oficial.
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El Concilio no define lo que es la participación de los fieles!",
pero señala varias notas esenciales de ella. Así se comprende que
la participación en la liturgia es algo interno y externo (Se 11, 19,
110), algo que implica a toda la persona, de tal forma que coincidan
las actitudes interiores con el gesto o la acción externa. Por esto se
dice que la participación ha de ser" consciente", además de 11 activa,
plena, fructuosa" (Se 11, 14). Ya que la participación se concreta
en una actuación externa y litúrgica, se exige que cada uno "desem
peñe todo ysólo aquello que le corresponde" (Se 28).

El texto más explícito donde se describe lo que el Vaticano II
entiende por participación es: "La Iglesia procura que los cristianos
no asistan a este misterio (la eucaristía), como extraños y mudos
espectadores, sino que, comprendiéndolo bien a través de los ritos
y oraciones, participen consciente, piadosa y activamente en la
acción sagrada, sean instruidos con la Palabra de Dios, ~e fortalez
can en la mesa del Señor, den gracias a Dios, aprendan a ofrecerse
a sí mismos al ofrecer la Hostia inmaculada no sólo por manos del
sacerdote, sino juntamente con él"?",

La participación litúrgica tiene como meta la vida cristiana, o
vida de los hijos de Dios que bajo la acción del Espíritu Santo, se
transforma en ofrenda permanente y sacrificio espiritual (Se 12;
Rm 12,1), dando al Padre culto en el Espíritu y en la verdad. Es
justamente a través de la participación como la vida del cristiano
entra en contacto con el Misterio salvífíco que se hace presente en
la acción litúrgica.

15 Cf. E. CATTANEO, I1 culto cristiano in Occidente (Ed. Liturgiche, Roma 1978)
416-617; también F. BOVELLI, La riforma liturgica del Vaticano Il:linee di
interpretazione in prospettiva storica, en RL 69 (1982) 14-30; P.-M. GY, La
ré[orme liturgique de Trento et celle de Vatican Il, en LMD 128 (1976) 61-75.

16 Sobre participación efr. A.M. TRIACCA, Participación, en NDL 1546-1573;
J.L. MARTIN, En el Espíritu y la verdad. Introducción a la liturgia = Agape 5 (Ed.
"Secretariado Trinitario", Salamanca 1987) 238-247.

17 se 48.
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Del análisis atento de se 7 emergen tres elementos importantes
para una definición descriptiva de liturgia: mysterium-actio-vita 18 .

En efecto, en su dimensión descendente-", la liturgia es el misterio
(total, sintetizado en el misterio pascual) celebrado (justamente en
la acción por excelencia: la celebración litúrgica) para la vida (del
pueblo de Dios, del fiel en él cuerpo de Cristo que es la Iglesia2o . Al
mismo tiempo, en su dimensión ascendente, la liturgia es la vida del
fiel, que culmina en la acción litúrgica, para que el misterio se
actualice en la Iglesia y alcance su última finalidad que es rendir el
verdadero culto en Espíritu y verdad a la Trinidad. Este misterio se
hace presente en la celebración mediante la modalidad litúrgico
celebrativa del «mernorialé". La celebración no es teatro o rito,
porque es la misma «presencian de Cristo-Iglesia por medio del
Espíritu'". La vida concreta del Cristiano entra en la celebración y la
celebración litúrgica halla una continuidad en la vida del fiel median
te la «participación litúrgica».

En consecuencia para lograr una participación plena, conciente
y fructuosa de la celebración litúrgica es necesaraio adaptarla liturgia

18 SC 7 cita directamente el término actio (líturqíca celebratio; actio sacra; signa
sensibilia; exercitatio muneris sacerdotalis; exercitatio integri cultus publici) y da a
entender el de vita (santífícatío hominis; integer cultus publicus) y de mysterium
(munus sacerdotale Jesu Christi; opus Christi sacerdotis eiusque corporís).

19 Cfr. SC 7b. Para la justificación de esta terminologia (dimensión descendente)
como de la próxima (dimensión ascendente) véase: A.G. MARTIMORT, El doble
movimiento de la liturgia: culto de Dios y santificación de los hombres, en ID.,
(ed.), La Iglesia en oración. Introducción' a la liturgia (Ed. Herder, Barcelona
21967) 223-234; en la última edición de la obra: I.H. DALMAIS, La liturgia como
celebración, en: A.G. MARTIMORT (ed.), La Iglesia en oración. Introducción a la
liturgia. Nueva edición actua liza da y aumen tada (ed. Herder, Barcelona 1987)
267-271. Anteriormente C. VAGAGGINI, El sentido teológico de la liturgia.
Ensayo de Liturgia teológica general (BAC, Madrid 21965) 129-132.

20 Esta es una las propuestas de lectura sistemática del NDL. Cfr. NDL 23. Para
una profundización de esta descripción de la liturgia, cfr. A.M. TRIACCA, Spirito
Santo eLiturgia. Lineemetodologiche per un opprojondimento, enG.J. BEKES
- G. FARNEDI (eds.), Lex orandi, Lex credendi. Miscellanea in onore di P.
Cipriano Vagaggini = Sacramentum 6 (Ed. Anselmiana, Roma 1980) 133-164
especialmente 139-143; ID.,:"LiturgiaJl «Iocus theoloqicus» o "TheologiaJl "Iocus
titurqícus?». Da Un dilema verso una sin tesis, en G. FARNEDI (ed.), Paschale
Mysterium. Studi in memoria dell'abate Prof. Salvatore Marsili (1910-1983) =
Analecta Liturgica 10 (Ed. Abbazia S. Paolo, Roma 1986) 193-233, aquí 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 Espíritu y la Verdad, op. cito 127-156.



364

Medellln 79 (I994)

a la cultura de los hombres que celebran.

La Inculturación de la Uturgia

Las coordenadas teológicas que ubican la temática de la
inculturación de la liturgia son dos: .

a) dentro del gran objetivo de la se "reforma general de la
liturgia" (Se 1, 21), siendo la inculturación un momento de la
tercera etapa de la reforma y

b) en función de una mayor participación litúrgica, de esta forma
la inculturación favorece que la vida entre en contacto con el Misterio
presente en la celebracíón'".

Así lo encontramos expresado en la Instracción sobre la
inculturación de la liturgia al indicar la finalidad última de la
inculturación en el ámbito litúrgico: "La finalidad que debe guiar
una inculturación del Rito romano es la misma que el Concilio
Vaticano 11 ha puesto como fundamento de la restauración general
de la Liturgia: "ordenar los textos y los ritos de manera que
expresencon mayor claridad las cosas santas que significan y, en lo
posible, el pueblo cristiano pueda comprenderlas fácilmente y par
ticipar en ellas por medio de una celebración plena, activa y
comunitaria (Se 21)"24.

2. LA ADAPTACION L1TURGICA

Durante la década de los años ochenta, el término "inculturación''
se volvió familiar en el vocabulario de los estudios teológicos,
misiológicos y litúrgicos. Tanto es así que hoy día tiende a eclipsar
el témino "oficial" usado por la Iglesia en sus documentos litúrgicos:

23 A esterespedo es interesante la siguiente afirmación de A. CHUPUNGCO, "El
proyectado retorno a la forma clásica de la liturgia romana (reforma litúrgica) era
considerado (por los Padres conciliares) un medio eficaz para promover una partici
pación consciente y activa. Era también considerado como una condición necesaria
para una subsiguiente adaptación de la liturgia a las diversas culturas modernas,
según el ejemplo de las iglesias franco-germánicas que habían adaptado la liturgia
romána clásica a su cultura. La opción de la se debería, por tanto, ser contemplada
a la luz de la intención del Concilio de promover la participación activa y de abrir
la puerta a la adaptación cultural" en ID., Adaptación de la liturgia a la cultura
y tradición de los pueblos, en Ph 147 (1985) 230. Cfr. ID., Liturgies of the Future,
op. cít., 6.

24 VL 35.



La Inculturación de la Uturgia Roberto Russo

365

"adaptación"25. Elconcilio Vaticano Ilno usa el término inculturación
sino "aptatio", "accomodatio" y derivados, que vienen traducidos
por adaptación.

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

La adaptación es la respuesta pastoral auténtica, adecuada y
«encarnada» de la Iglesia a los hombres contemporáneos. Haciendo
esto la Iglesia continúa la misión de Cristo, el Verbo hecho carne,
viviendo entre los hombres y asumiendo todo lo humano (Se 5; GS
1,22, 32).

Los límites de este aporte impide exponer los grandes principios
derivados de los textos conciliares-", para centrarnos directamente
en un sector de la adaptación: el litúrgico.

25 Cf. A. CHUPUNGCO, A Definition of Liturgical Inculturation, en Ecc1esia
Oran~ 5 (1988/1) 11; ID., Revision, Adaptation, and Inculturation: a Definition
01 Terms, en: 1. SCICOLONE(ed.), L'adattamento culturale del1a liturgia. Metodi
e model1i. Atti del IV Congresso Internazionale di Liturgia: Roma, Pontificio
Istituto Liturgico, 6-10 Maggio 1991 = Studia Anselmiana 113 - Analecta Liturgica
19 (Centro Studi S. Anselmo, Roma 1993) 16-18.

26 El análisis de los textos concílíares referentes a la adaptación ayuda a descubrir
un esquema de constantes. Son los siguientes: intancias, sujeto agente, principio
operativo, criterios, pauta de actuación y motivación de la adaptación. Para un
tratamiento de esta temática d. A.M. TRIACCA, Adattamento liturgico: utopia,
velleitá o stumento del1apastorale liturgica?, en N 15 (1979) 26-45; R. GONZALEZ,
Adecuación litúrgica: principios que dimanan del concilio Vaticano II globalmente
considerado, en EL 104 (1990) 345-367; ID., Adaptación, inculturación, creati
vidad. Planteamiento, problemática y perspectivas de profundización, en Ph 158
(1987) 130-131.
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2.1. La adaptación en la Sacrosanctum Concilium

La se es la «Charta magnan27 de la adaptación litúrgica, como
respuesta adecuada y más fácilmente asequible a los participantes de
la liturgia.

En los números 37-40 encontramos las «normas para adaptar
la liturgia a la mentalidad y tradiciones de los pueblos». Estos
números forman parte de la sección referida a la «Reforma de la
sagrada Liturgia» (Se 21-40) del primer capítulo dedicado a los
«Principios generales para la reforma y fomento de la sagrada
liturgia (Se 5-46)28.

Este apartado comprende tres partes: a) Introducción (= se 37);
b) la segunda parte (= SC38-39) referida a las legítimas variaciones
dentro del rito romano, y finalmente c) la tercera parte (= se 40)
referida a las "adaptaciones más profundas de la liturgia".

En el artículo 37 se afirma el principio de pluriformídad 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
artículo 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 espíritu de la liturgia".

En los artículos 38-39 de la segunda parte se trata de la legítima
diversidad en el interior de la liturgia romana, mientras "se salve la
unidad sustancial del rito romano". Tal como se puede colegir del

27 La expresión fue usada por Pablo VI dirigiéndose al «Consilium» ellO de abril
de 1970 y la aplicaba a la reforma litúrgica. Cfr. Enchiridion Documentorum
Instaurationis Liturgicae 1. n. 2073. La misma expresión pero aplicada a la
adaptación litúrgica es usada por A. CHUPUNGCO, The Magna Charta 01 Liturgical
Adaptation. en N 14 (1978) 75; ID., Cultural Adaptation 01 the Liturgy, (Paulíst
Press, New York-Ramsey 1982) 42.

28 Para un comentario pormenorizado de SC 37-40 d. A. CHUPUNGCO,
Cultural Adaptation 01 the Liturgy, op. cit., 42-57; ID., Adaptación de la liturgia
a la cultura y tradiciones de los pueblos, a.c., 230-232; ID., L'adattamento de/la
liturgia dei sacramenti: principi e possibilitci, en M.W., Anómnesis 3/1 La
Liturgia, i sacramenti: teologia e storia della celebrazione (Ed. Marietti, Genova
1986) 369-371; ID., Liturgies 01 the Future, op. cit.,8-18. Hemos tomado las
conclusiones a las que llega el autor en dichos estudios.
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artículo 39, la unidad sustancial-? se salva si se permanece "dentro
de los límites establecidos en las ediciones típicas de los libros
litúrgicos". En estos libros, la Santa Sede propone variantes que las
Conferencias Episcopales pueden libremente aceptar y que, una vez
obtenida la ratificación 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
flexíbílídad a fin de responder a las necesidades locales, especial
menté en los territorios de misión.

Este tipo de adaptación se extiende también a la manera de
ordenar el ritual mismo dentro de los límites que ya la edición típica
indica. Su campo se extiende particularmente a "los sacramentos,
a los sacramentales, procesiones, lenguaje litúrgico, música sagrada
y arte litúrgico". Debe añadirse a esta enumeración la liturgia de las
horas y el año litúrgico, según lo prescripto en el artículo 88 en
relación al Oficio Divino, yen los artículos 107 y 110 en lo relativo
al año litúrgico.

Ejemplos de legítimas variaciones los encontramos en los ritos
introductorios y en los explicativos o complementarios de los sacra
mentos. Así en el ritual del Bautismo de niños el rito dela bienvenida
puede ser reformulado en formas culturales equivalentes, se puede
omitir la unción posbautismal, el color de la vestidura blanca: puede
usarse otro si lo exige la costumbre local. También las ediciones
típicas presentan instancias de legítimas variaciones aún dentro de
la liturgia sacramental, por ejemplo en el modo de hacer la unción
de los enfermos, en la fórmula del consentimiento del matrimonio,
etc.

29 Cfr. B. NEUNHEUSER, Servata substantiali unitate ritus romani: se 38, en
Ecclesia Orans 8 (1991/1) 77-95.
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El artículo 40 se refiere a la necesidad de "una adaptación más
profunda de la liturqía'?". Este número presenta la situación de
cambios no contemplados en las ediciones típicas. Para esto las
Conferencias Episcopales piden las adaptaciones y la Santa Sede da
su consentimiento, es decir, la aprobación según el procedimiento
indicado en los tres párrafos de éste número. En cambio, para los
casos de adaptaciones ya propuestos en las ediciones típicas que
habla SC 38-39, es la Santa Sede que propone las variantes en el
interior de la liturgia romana y posteriormente ratifica la decisión de
las Conferencias Episcopales, es decir, confirma la petición.

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

a) realizar variaciones ya previstas en las ediciones típicas de los
rituales;

b) exigencias de cambios no previstos en la edición típica, pero
que. no se alejan de la unidad sustancial del rito romano. Esto es
posible porque el elenco presentado en la edición típica no agota las
posibles variantes legítimas en el ámbito de la liturgia romana. En
este caso los cambios pedidos por las Conferencias Episcopales no
implican una radical adaptación" sino una ampliación de las legíti
mas variantes.

c) Finalmente, cambios más radicales, yendo más allá de las
legítimas variantes propuestas en la edición típica, que implican una
adaptación radical de la liturgia. Las dos primeras situaciones están
previstas por los artículos 38-39 y la última por el 40.

30 El texto propuesto se orientaba hacia los territorios de misión. Pero algunos
Padres conciliares hicieron notar que en algunas partes de Europa se podia hablar
de una situación misionera. Teniendo esto en cuenta, la Comisión conciliar atenuó
la referencia del artículo 40 a las misiones. Esto significa que la adaptación 'radical
de la liturgia no deberia restringirse a las Iglesias misioneras del tercer mundo. Cfr.
Schema Constitutionis de Sacra Liturgia, Emendationes N (Typis Polyglottis
Vaticanis 1963) 16. Así lo explicó el relator de la comisión C. Calewaert: "Ex
Patribus alíí quoque contendebant eo suppremendam esse mentíonem de Missionibus,
quod eaedam conditiones alibi easdem solutiones postulent; sed cum dicitur
"praesertíum", ciare indicatur Missiones non esse solas regiones in quibus aptatio
necessaría evadat". Citado por A. CHUPUNGCO, Liturgies o] the Future, op .cit.,
48 nota 15.
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A través de los años, diferentes términos técnicos se han ensa
yado en los círculos litúrgicos como un intento de expresar, con la
mayor precisión posible, la relación entre liturgia y cultura. De todos
los términos, los más populares son «indiqe nizació n»,

- «contextualizacíón», «encarnación», «adaptación», «aculturacíón» e
«inculturacióna'".

Aunque en nuestros días se usan estos términos, especialmente
el de «inculturación», es importante tener en cuenta que ellos
pertenencen a una terminología peculiar empleada en diversas
ocasiones por antropólogos, que fácilmente los teólogos,
misionólogos y liturgistas toman prestado aplicándolos en sus res
pectivos campos.

A pesar de esta preferencia por el término «inculturación», en la
bibliografía de los últimos años se nota una indecisión respecto a la
terrninoloqia'". A esta altura de nuestra reflexión, al analizar las vías

31 Algunos de estos términos han perdido su vigencia. Así por ejemplo: «índlgení
zacíón». Fue usado y posteriormnete abandonado por A. Chupungco en 1977 en
ID., A Filipino Attempt at Liturgica/ lndigenizatibn, en EL 91 (1977) 370-376.
Este término etimológicamente significa: nativo. De aquí que indigenización estaba
índicando 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 sinónimo de
adaptación. Otro termino también abandonado es «contextualízacíón» introducido en
1972 por el Consejo Mundíal de Iglesias como propuesta de la actívídad de la Iglesia
en el mundo. Es un término que subraya la libertad política, la concientización. Así
se habla de una liturgia contextualizada, por ejemplo: P. Hiebert en un artículo
publicado en Missiology 121 (1984). "Encarnación» es otro término impropio. Se
hablaba de encarnación de la liturgia, inspirados en AG 22, donde se índica la
encarnación de Cristo como un modelo para la Iglesia: "Ciertamente, a semejanza
de la economía de la Encarnación, las Iglesias jóvenes... asumen un admirable
íntercanbio todas las riquezas de las naciones que han sido dadas a Cristo en
herencia". La encarnación es uno de los principios teológicos base-de la incultu
ración.

32 Cfr. por ejemplo: G.A. ARBUCKLE, lnculturation not Adaptation: Time to
Change Terminology, en Worship 60/6 (1986) 511-520; A. CHUPUNGCO,
Adaptación, en NDL 33-50; ID., A Dejinition oj Liturgica/ lncu/turation, en
Ecc1esia Orans 5 (1988/1) 11-23; R. GONZALEZ, Adaptación, incu/uración,
creatividad, en Ph 158 (1987) 1129-152; A.M. TRIACCA, lnculturazione e
liturgia. Traccia per una chiarijicazione, en lncu/turazione e jormazione salesiana
(Roma 1984) 343-367.
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o modos de la adaptación litúrgica, iremos indicando el sentido que
en la liturgia se usan los diversos términos.

La adaptación y la terminología de la Sacrosandum Concilium

Ya hemos indicado que «adaptación» es el término oficial usado
en SC 37-40, La SC usa «aptatio» y eaccomoáatio» como sinóni
mos, aunque en el capítulo dedicado a los sacramentos y sacramentales
(Cap. lIT) «accomodatio» reemplaza sistemáticamente a «aptatío»,
aunque nuevamente aparecerá 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
mente-".

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

La distinción entre «aptatio» y «accomodatio» empieza a tener
forma después del Concilio, con la publicación de la edición típica
de los libros litúrgicos concílíares'". La parte introductoria de estos
libros (= «praenotandan tiene dos secciones sobre adaptación, a
saber: «De aptationíbus», es decir, "Adaptaciones que correspon
den a las Conferencias episcopales y al Obispo", y (De
Accomodationibusn, es decir, "Acomodaciones que corresponden
al ministro". Otra distinción entre «aptatio» y «accomodatio» es que
en el caso de «aptatio», 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 modificación temporal del rito
hecha por el ministro de manera de acomodar el interés o necesidad
especial de la asamblea.

33 Una posible explicación del cambio de «aptare» por «accornodare» la da
Chupungco al indicar que en algunas secciones de la SC se busca una "vía media"
o compromiso entre distintas posiciones de los Padres conciliares, cfr. ID., A
Definition o] Liturgical inculturation, a.c., 12-13 especialmente notas 1-3; ID.,
Liturgies o] the Future, op. cit., 23-25 especialmente notas 28-30.

34 Para el elenco de los libros litúrgicos posconciliares véase 1. SCICOLONE-P.
FARNES, Libros litúrgicos, en NDL 1127-1144.
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De acuerdo a la se debemos concluir que la «adaptación» está
en relación con el programa general del Concilio de "adaptar mejor
a las necesidades de nuestro tiempo las instituciones que están
sujetas a cambio" (Se 1), es decir, se refiere al programa general de
aggiornamento o renovación de la Iglesia. De donde, la renovación
de laliturqía significa acomodarla a las circunstancias y necesidades
del hombre de hoy. Para esto la necesidad de revisar los ritos y la
adaptación a los tiempos actuales.

La «adaptación» es un término culturalmente neutro, de aquí que
cuando se 37-40 habla de la adaptación a la cultura, se refiere con
estos términos: "Normas para adaptar la liturgia ala mentalidad y
tradiciones de los pueblos", o en una palabra de adaptación cultu
raj35. Por ser culturalmente neutro, la adaptación de la liturgia
necesita de la aculturación, de la inculturación y de la creatividad
como vías o métodos para efectuar la renovación litúrgica.

La aculturación litúrgica

La «aculturacíón» es descrita por Shorter como el encuentro de
una cultura con otra, basado en un mutuo respeto y tolerancia, pero
a un nivel externo'". De aquí que la aculturación lleve a una mera
yuxtaposición de expresiones culturales no asimiladas, provenientes
de distintas direcciones y orígenes.

Aunque este proceso se da a un nivel externo, normalmente
debería encaminarse hacia la comunicación interna de las culturas.
Tanto es así, que Shorter llega a formular un principio básico de la
antropología cultural: la aculturación es una condición necesaria de
la inculturacíón-".

35 Cfr. C. VALENZIANO: Per I'eadatiamerito» cu/tura/e della Liturgia dopo iI
Vaticano JI. Appunti metodoloqici, en Ho Theo/6gos, nueva serie, IlI, 2 (1985)
179-202.

36 Sobre el concepto de aculturación sigo el iluminador trabajo de A. SHORTER
Toward a The%gy 01 Ineu/turation (London 1988) 3-72. Debemos tener en
cuenta que para otros autores, la aculturación es sinónimo de ínculturación, cfr. J.
LOPEZ GAY, Pensiero attuale della Chiesa sull'inculturazione, en AA.W.,
lriculturazione. Concetti. Problemi. Orientamenti (Roma 21983) 24.

37 L. cit.



372

Medell/n 79 (1994) La Ineulturación de la Uturgia

En la aculturación las dos culturas se yuxtaponen, interactúan,
pero no entran en el proceso de la asimilación, no afectándose en
sus estructuras internas ni en sus organismos.

La aculturación litúrgica "suele indicar la aceptación 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 celebración. En realidad se trata
de una cierta yuxtaposición, no de asimilación estructural "38 . En la
aculturación litúrgica la lilturgia (A) y la cultura (B) se yuxtaponen,
pero sin afectarse mutuamente (A B). En forma gráfica:

A+B=AB Liturgia

/\

Cultura

/\

Aculturación: > yuxtaposición; interacción

Así por ejemplo Chupungco afirma que "la aculturación litúrgica
puede describirse como un proceso merced al cual llegan a incorpo
rarse a la liturgia romana elementos compatibles con la misma, bien
como sustitución, bien como ilustración de elementos eucológicos y
rituales del rito romano. Es necesario para su aceptación que los
elementos culturales posean una con naturalidad que les permita
expresar el significado de los elementos romanos que se tratan de
sustituir o de ilustrar. Tales elementos culturales, por lo demás,
deberán someterse a un proceso de purificación por el que lleguen
a adquirir un significado cristiano'P".

En la liturgia un buen ejemplo de aculturación se verificó durante
el período Barroco. Los textos y ritos oficiales de la liturgia, especial
mente la misa tridentina, no absorbió el drama, la festividad y
exhuberancia de la cultura barroca. Debido a las rígidas rúbricas que

38 J. ALDAZABAL, Lecciones y modelos de la historia para la inculturación de
la liturgia, en: 1. SCICOLONE (ed.), L'adattamento culturale del/a liturgia. Metodi
e model/i, op. cít., 155.

39 A. CHUPUNGCO, Adaptación, en NDL 46. Sobre aculturaríón véase también:
ID., Reoision, Adaptation, and lnculturation: a definítion o] Therms, a.c., 20-21.
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bloquearon el acceso a cualquier novedad, la cultura barroca se
mantuvo en la periferia de la liturgia. Como dijo Jungmann, descri
biendo esta situación litúrgica del barroco, se estaba en presencia de
conciertos eclesiales con acompañamiento litúrqicoé".

Otros ejemplos de aculturación, en los que se dan yuxtaposicio
nes pero no una asimilación estructural, son las prácticas 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,
siguiendo las indicaciones de los mismos libros en sus ediciones
típicas, másde-acuerdo con su propia cultura y expresividad simbó
lica.

La inculturación litúrgica

El término «ínculturacíón», al igual que el de «aculturación»,
comenzó a usarse en los años del posconcilio. La palabra
«inculturación» fue usada por primera vez por el cardenal Jaime Sin,
de Manila, en la sexta congregación general del sínodo de Obispos
de 1977 hablando de los catecismos. A partir de ese momento el
término se emplearía reiteradamente en el aula sinodal-t. .

Con el paso de los años del posconcilio el término «adaptación»
se consideró menos satisfactorio, porque al decir de algunos autores
no destacaba suficientemente la originalidad del concepto cristiano
y cargaba más el acento en la identidad sustancial del cristianismo,
en todas las épocas y espacios socioculturales, quedando escaso
margen a la varíedad'". Se imponía de este modo el término

40 "At this time there were festive occasions which might best be describes as
church concerts with liturgicaI accompaniment": J. JUNGMANN, The Mass o] 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, 11 problema teologico dell'inculturaztone ddel cristianis
mo. en A. AMATO - A. STRAUSS, Inculturazione e formazione salesiana. Dossier
dell'incontro di Roma (12-17 settembre 1983) (Roma 1984) 29. Ya habian
quedado en desuso las palabras «índígenizacíón» y "contextualización". que fueron
intentos de expresar el mismo concepto de penetración del mensaje evangélico en
las culturas, Cfr. Ibid.• 35-36.'
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«inculturacíón», que aparece ya en el Mensaje de la V~ Asamblea del
Sínodo de los Obispos al Pueblo de Dios de 1977 sobre "La
Catequesis en nuestro tiempo con especial atención a los niños y
jóvenes' '43.

A nivel de magisterio aparecerá por primera vez en la exhorta
ción apostólica Ca teches i Tradendee de 197944, donde el Papa
indica que "el término «aculturación» o «inculturacíón», además de
ser un hermoso neologismo, expresa muy bien uno de los compo
nentes del gran misterio de la Encarnación. De la catequesis como
de la evangelización en general, podemos decir que está llamada a
llevar la fuerza del evangelio al corazón de la cultura y de las culturas.
Por ello la catequesis procurará conocer estas culturas y sus compo
nentes esenciales; aprenderá sus expresiones más significativas,
respetará sus valores y riquezas propias. Sólo así se podrá proponer
a tales culturas el conocimiento del misterio oculto y ayudarles a
hacer surgir de su propia tradición viva expresiones originales de
vida, de celebración y de pensamientos cristianos'r".

El Papa al indicar que la «inculturación» "expresa muy bien uno
de los componentes del gran misterio de la Encarnación", hace
notar que dicho término no sólo tiene una significación antropológica
sino también teológica. Es lo que el concilio ha expresado al decir:
"La Iglesia, para poder ofrecer a todos el misterio de la salvación y
la vida traída por Dios, debe insertarse en todos estos grupos con
el mismo afecto con que Cristo se unió por su Encarnación a las
determinadas condiciones sociales y culturales de los hombres con
quienesconvivtó?".

43 "La Palabra, enraizada en la Tradición viva, es asi Palabra viva para hoy.
Expresiones como compromiso, "inculturación", acción eclesial, vida espiritual,
oración personal y litúrgica, santidad, manifiestan esta misma realidad: el testimo
nio": V~ ASAMBLEA DEL SINODO DE LOS OBISPOS, La catequesis en nuestro
tiempo con especial atención a los niños y a los jóvenes. Mensaje del Sínodo de
los Obispos al Pueblo de Dios (Ed. Paulinas, Buenos Aires 1977) n. 10, p. 19.

44 JUAN PABLO Il, Exhortación Apostólica Catechesi Tradendee, sobre la
Catequesis en nuestro tiempo (16 de octubre de 1979), en AAS 71 (1979) 1277
1340 = Ibid., (Ed. Paulinas, Montevideo 1979).

45 ID., n. 53. Esta expresión es una cita que de si mismo hace el Papa de su
alocución a los miembros de la Pontificia Comisión Bíblica, d. AAS 71 (1979) 607.

46 AG 10.
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Pero, en la Catechesis tradendee se nota una impresión
terminológica, al identificar «aculturacíón» con «ínculturacíón». En
los años setenta los liturgistas estaban prácticamente dedicados a la
elaboración de los nuevos libros litúrgicos, como para preocuparse
cómo se podía designar de mejor manera la adaptacíórr'", Por un
tiempo estos dos términos fueron usados indistintamente, pero a
través de los años se ha esclarecido que, aunque están muy relacio
nados, no pueden ser considerados como sínónimos'".

Debemos esperar a otra instancia del magisterio para ver una
clarificación al respeto. Será en el Sínodo extraordinario de 1985
donde aparece claramente diferenciada la «inculturacíón» de la
«aculturacíón». Así en su "Relatio fina lis" de la II~ Asamblea extraor
dinaria del Sínodo de los Obispos (8-Vill-1985)49 se afirma: "Ya que
la Iglesia es una comunión presente en todo el mundo que une la
diversidad y la unidad, asume todo lo positivo que encuentra en
todas las culturas. Sin embargo, la inculturación es diversa de la mera
adaptación externa, porque significa una íntima transformación de
los auténticos valores culturales por su integración en el cristianismo
y la radicación del cristianismo en todas las culturas hurnanas'v".

Con términos similares se manatiene el concepto de inculturación
en la Encíclica del Papa Juan Pablo IISlavorum apostoli de 198551;

47 Entre los primeros en usar «ínculturación- en conexión con la liturgia fue C.
Valenziano, profesor de Antropología Cultural en el Pontificio Instituto Litúrgico en
Roma. En un artículo sobre liturgia y religiosidad popular, que publicó en 1979,
menciona «ínculturacíón- como un método que podría provocar una interacción
mutua entre liturgia y las varias formas de religiosidad popular.

48 Sobre el sentido general de la inculturación d. A. CROLLlUS: What is New
about Inculturation? A Concept and its Implicationn, en: Gregorianum 59 (1978)
721-738; G.A. ARBUCKLE, Inculturation not Adaptation: Time to Change
Terminology, a.c.; A. CHUPUNGCO, Adaptación, a.c., ID., A Definition of
liturgical Inculturation, a.c., R. GONZALEZ, Adaptación, inculturación, creativi
dad. Planteamiento, problemáticas y perspectivas de profundización, a.c.: A.M.
TRIACCA, Inculturazione e liturgia. Traccia per una chiarificazione, a.c.

49 La Relación final fue redactada por el Relator, Card. Danneels, Arzobispo de
Manilas-Bruselas, sometida a la votación de los Padres, publicada con el consenti
miento del Sumo Pontífice.

50 11 Sínodo Extraordinario, Re/atio finalis, II,D,4 = Ph 152 (1986) 120.
51 JUAN PABLO 11, Carta Encíclica Slavorum apostoli, en memoria de la obra

evangelizadora de los Santos Cirilo y Metodio después de once siglos (2 de junio de
1985), n. 21, en AAS 77 (19&5) 802 s. El texto dice: "En la obra de la
evangelización (...) está contenido un modelo de lo que hoy lleva el nombre de
«inculturacíón» - encarnación del evangelio en las culturas autóctonas - y, a la vez,
la introducción de éstas en la vida de la Iglesia".
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por la Congregación de la Doctrina de la Fe en la Instrucción sobre
libertad cristiana y liberación de 198652 y por la Encíclica papal
Redemptoris missio de 199053 .

En la anterior declaración del sínodo de los Obispos tenemos los
elementos esenciales de la inculturación, es decir, el proceso de la
recíproca asimilación entre cristianismo y cultura, y la consecuente
transformación interior de la cultura, por un lado, y el arraigarse del
cristianismo, por el otro. A estos elementos de mutua asimilación y
de interacción, debemos agregar la dinámica dela transculturación.
En virtud de esta dinámica las partes interactuantes pueden mante
ner su identidad o sus características esenciales. La inculturación no
esconde la naturaleza del cristianismo. como una religión revelada,
ni tampoco a la cultura humana como expresión 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
interacción y de la mutua asimilación implica el proceso de ambas;
no provoca la mutua extinsión.

En el campo de la liturgia, la inculturación litúrgica, adíferencía
de la aculturación, no se limita a una tolerancia mutua. Sino que,
"por una parte, la liturgia se deja enriquecer dinámicamente por la
cultura, y a la vez, la liturgia influye en la cultura dándole un sentido
cristiano y ejerciendo en ella un sentido crítico. Ambas, liturgia y
cultura, se encuentran, se penetran y fecundan mutuamente'P'. Hay

52 Congregación Doctrina de la Fe, Instrucción Libertate christiana et Iiberatio
ne, sobre Libertad cristiana y liberación (22 de marzo de 1986), n. 96 = AAS 79
(1987) 597 = loid., (Buenos Aires, Ed. Paulinas 21986) 70. El texto dice: "Sin
embargo, la inculturación no es simple adaptación exterior, sino que es una
transformación interior de los auténticos valores culturales por su integración en el
cristianismo y por el enraizamiento del cristianismo en las diversas culturas huma
nas".

53 JUAN PABLO 1I, Carta Encíclica Redemptoris missio, sobre la permanente
validez del mandato misionero (7 de diciembre de 1990), n. 52 = AAS 83 (1991)
299 = loid., (Ciudad del Vaticano, Libreria Editrice Vaticana 1990) 87. El texto
dice: " .. .la inculturación significa una intima transformación de los auténticos valores
culturales mediante su integración en el cristianismo y la radicación del cristianismo
en las diversas culturas".

54 J. ALDAZABAL, Lecciones y modelos de la historia para la inculturación de
la liturgia, en 1. SCICOLONE (ad.), L'adattamento culturale della liturgia. Metodi
e modelli, op. cit., 155.
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entre ellas una relación biunívoca, es decir, un proceso bidireccional.
Como describe Chupungco, la inculturación litúrgica: "es el proceso
por el que los textos y ritos usados en la liturgia por la Iglesia local,
están insertados de tal forma en .el marco de la cultura, que ellos
absorben su pensamiento, lenguaje y modos rituales"55.

En la inculturación, la liturgia (A) y la cultura (B) se yuxtaponen,
interactúan, y se produce una mutua asimilación. El resultado:
liturgia inculturada (C). Ni A ni B pierden su identidad, sino que hay
un enriquecimiento mutuo, de tal forma que A ya no es tal sólo A
sino C y B ya no es tan sólo B, sino C. Pero, debido a la dinámica
de la transculturación, A nunca llega a ser B, ni B llega a ser A.
Podemos ilustrar el proceso de la inculturación usando la fórmula:

--> I <--

A+B=C Liturgia Cultura

--> I <--
/\ /\

Inculturación: > yuxtaposición;. interacción; asimilación recíproca

La IV Instructio en los nn. 4y 5 adoptó el término «ínculturación»
yse determinó el uso del mismo-s. Así asume lo dicho por el Juan
Pablo Il en la encíclica Redemptoris missio n. 52, donde se indica
con claridad el doble movimiento que implica la inculturación: "Por
la inculturación, la Iglesia encarna el Evangelio en las diversas
culturas y, al mismo tiempo, ella introduce los pueblos con sus
culturas en su propia cornunídad"?".

55 A. CHUPUNGCO, Liturgies 01 the Future, o.c., 29; ID., A Dejinition 01
Iiturgical Inculturation, a.c., 17; ID., Reuision, Adaptation, and Inculturation: a
definition 01 Therms, a.c. 22-23, véase bibliografía especializada en la nota 15.

56 Véase las notas correspondientes a estos números (de la 6 a la 18) en las cuales
se encuentran citados algunos documentos y discursos de Juan Pablo II y documentos
de Pontificias Comisiones que son tenidos como útiles para clarificar el sentido y la
obra de la "ínculturacíón".

57 VL 4. Es una cita anteriormente vista de Redemptoris missio n. 52 = AAS
83 (1991) 300.
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Más adelante se hace notar que la inculturación de la liturgia:
"constituye uno de los aspectos de la inculturación del Evangelio,
que exige una verdadera integración (...) de los valores permanentes
de una cultura más que de sus expresíonespasajeras'?".

Una liturgia inculturada debe reflejar la mentalidad, el modo de
pensar, el vocabulario y los ritos de una cultura determinada. Así por
ejemplo, un texto litúrgico no debe ser una simple traducción literal
del texto de la edición típica, sino que el mismo debe ser integrado
en el esquema cultural, es decir, en el pensarse, en el lenguaje, en
el ritualizarse, en la expresión de la cultura.

La cuartra Instrucción, en su tercera parte expone losprinci
pios generales para la inculturación (nn. 33-37)59. Se han de tener
en cuenta, simultáneamente, tres principios generales:

a. «Principio de la finalidad»
El primero concierne a la finalidad de la inculturación, es decir,

permitir al pueblo de Dios de comprender fácilmente el sentido de
los textos y los ritos, participar mayormente y de vivir mejor el
misterio cristiano celebrado'P.

b. «Principio de la unidad sustancial del Rito romano"
"El proceso de inculturación se hará conservando la unidad

sustancial del rito Rito rornano'"". Este segundo principio está
expresado por la se 38 precisamente cuando trata de la adaptación.
Este artículo, al indicar respetar la unidad sustancial del Rito romano,
está queriendo significar que "el estudio de la inculturación no debe
pretender la formación de nuevas familias de ritos; al adecuarse a las

58 VL 5. Para una clarificación del uso de los términos "aptatío" e "ínculturatío"
en la Instrucción sobre la Inculturación de la Liturgia cfr. CONGRAGATIO DE CULTO
DIVINO ET DISCIPLINA SACRAMENTORUM, "Comrneritarium " al/a quarta
Istruzione per una corretta applicazione della Constituzione Conciliare sulla
Sacra Liturgia, en N 30 (1994/3) 154-156. Para una determinación de la inculturación
en el campo litúrgico según dicha Instrucción cfr. lbid., 156-159.

59 A partir de este momento (capitulo IlI-M el documento VL se refiere a la
ínculturacíón del "Rito romano". Los dos capitulos precedentes valian para todas las
familias litúrgicas. La Instrucción al determinar las normas prácticas para la
ínculturacíón, no quiere tocar los otros Ritos litúrgicos que poseen una legislación
propia.

60 VL 35.
61 lbid., 36.
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necesidadesde una determinada cultura lo que se intenta es que las
nuevas adaptaciones formen parte también del Rito rornano'<".

c. «Principio de la autoridad competente»
"Las adaptaciones del rito romano, también en el campo de la

inculturación, depende únicamente de la autoridad de la Iglesia"63.
Este tercer principio es una advertencia: el ámbito de laínculturación

. litúrgica no está dejado a la elección de los celebrantes o de la
comunidad o de los movimientos de diversos géneros; por ser
verdaderamente de la Iglesia, la inculturación reclama la autoridad
responsable. La Instrucción aquí no dice algo diverso de lo ya
establecido por la SC22.

Además de estos principios generales indicados por la VL,
. debemos tener en cuenta otros para la debida aceptación de los

elementos culturales.

d. «Principio de la ortodoxia litúrgica»
En primer lugar, como ya lo afirma al se 37, la liturgia acepta

elementos culturales que no estén vinculados a supersticiones y
errores, sino que armonicen con el verdadero y auténtico espíritu
litúrgico, que comuniquen adecuadamente el mensaje cristiano. Es
«el criterio de la ortodoxia litúrgica». '

En la misma dirección se mueve la Instrucción Variationes
leqittmee n. 31, la cual también cita el texto de la se 3764:

Toda nueva asimilación cultural, superficial o profunda, ha de
respetar y salvar la teología eclesial, no puede cambiar el sentido de
una fiesta, la identidad del misterio que celebra un sacramento, no
pude disminuir la primacía de la Palabra revelada eh beneficios de
otras, no puede oscurecer ni la eclesiología ni la teología del
ministerio ordenado dentro de la comunidad.

Por mucho acercamiento antropológico que se vea necesario,
sería una falta de fidelidad y un empobrecimiento desdibujar 19S

62 lbid., 36.
63 lbid., 37.
64 En este mismo sentido se puede ver además los siguientes números: VL 16;

19; 47 Y 48.
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valores más propios de la comunidad y de la celebración de Cristo.
Siempre es el Misterio Pascual de Cristo y la gracia de su Espíritu
lo que motiva y condiciona nuestras iniciativas, de la cultura no nace
la Pascua; de nuestra pedagogía no nace la salvación.

e. «Principio de la necesidad vital»
En segundo lugar, también lo afirma la se 40, que los elementos

culturales a adaptar en la liturgia sean útiles o necesarios a la iglesia.
local. Es «el criterio de la necesidad vital».

La inculturación tiene una finalidad pastoral. La inculturación no
es un fin en sí mismo. Un proceso de inculturación serio se motiva
sólo 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
lógica, por prurito arqueológico, por una carrera de novedades con
las iglesias vecinas .

La inculturación es el amor a la comunidad cristiana y el deseo
de ayudarle a participar más consciente y fructuosamente en la
celebración litúrgica. Sólo emprende cambios una comunidad cuan
do después del maduro estudio lo ve conveniente o necesario para
el bien pastoral de la mísma'".

f. «Principio de la connaturalidad»
Finalmente, debe darse un mutuo respeto entre liturgia y cultura.

Es «el criterio de la con naturalidad" .

Esto significa, por un lado, que los elementos culturales acepta
dos deben tener una capacidad de llenar el sentido y contenido del
rito litúrgico. Así por ejemplo, se usa óleo para los enfermos, porque
el óleo es curativo. Pero, por otro lado, la liturgia debe respetar el

65 Cfr. J. ALDAZABAL, Lecciones y modelos de la historia para la inculturación
de la liturgia, en L SCICOLONE (ed.), L'adattamento culturale della liturgia.
Metodi e modelli, op. cít., 173-174. Este criterio es llamado por A. NOCE!'IT
"criterio de necesidad vital», 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, aquí
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 cuenta6 6 :

lo que se dice; a quien se dirige, es decir, con un lenguaje accesible
a la mayoría de los fieles, asumiendo sus elementos culturales; y
además teniendo en cuenta que es un texto para una celebración,
con su género literario determinado. Consideremos los siguientes
dos ejemplos:

El primero se refiere a la traducción de dos puntos de la Plegaria
eucarística Ill:

MR 1970
Vere Sanctus es, Domine, ...
Supplices ergo te, Domine
Texto 1980
Santo eres en verdad, Señor, ...
Por eso, Señor,
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 traducción del Misal español de
1980. La misma es fiel al latín. La tercera columna es la traducción

66 Sobre los criterios con que deben traducirs~ los textos litúrgicos, cfr. "CONSI
LIUM», Instrucción Comme le prévoit, sobre la traducción de los textos litúrgicos
para la celebración con el pueblo (25 de enero de 1969). El texto fue publicado en
lengua francesa en N 5 (1969) 3-12. Traducción española en Enchiridion n. 164
206. Para la problemática de la taducción litúrgica cf. A. BUGNINI, La riforma
liturgica (1948-1975), op. cit., 50-59; 108-121; 234-246; A. CHUPUNGCO, The
translation, adaptation and cretion of Iiturgical texts, en N 19 (1893) 695-707;
J. GELINEAU, Quelques remarques en marge de l'iristruction sur la traduction
des textes Iiturgiques, en LMD 98 (1969) 156-162; A.G. MARTIMORT, Langes
et liures Iiturgiques, en N 19 (1983) 777-786; G. VENTURI, Traducción litúrgica,
en NDL 1994-2003.
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unificada de 1989, en la cual se ha preferido utilizar la invocación
«Padre» en lugar de «Señor», como se hace en la Plegaria eucarística
II. No obstante, el texto latino es Domine en ambos casos. Pero está
claro que la plegaria se dirige al Padre por medio de Jesucristo en
el Espíritu Santo?".

El segundo es la traducción de una petición del Padrenuestro:

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

La primera traducción, es fiel al texto latino. En la nueva versión
se ha agregado "a nosotros", porque tal como suena la expresión
de la primera traducción "venga tu reino", el vocablo «venga» puede
ser tanto del verbo «venir» como del verbo «vengar». Al agregar: a
nosotros la i petición no da lugar a ninguna otra posibilidad de
interpretación 68.

La creatividad litúrgica

En lugares donde la cultura de la Iglesia local es radicalmente
diferente de la cultura del genio de la Liturgia romana, la inculturación
no puede colmar las expectativas del programa de la renovación
litúrgica del Vaticano II. En esta situación es necesaria la creatividad
litúrgica 69.

67 SECRETARIADONACIONAL DE LITURGIA, Comentarios al nuevo Ordinario
de la misa ya las plegarias eucarísticas, Orientaciones para la catequesis y el uso
litúrgico. [Preparado por J. LOPEZ~M. CARMONA] (Coeditores Litúrgicos, Barcelo
na 1988) 63 nota 9.

68Ibid., 105.
69 Cfr. A. PISTOlA, Creatividad, en NDL 475-495; A. CHUPUNGCO, Liturgies

01 the Future, 'op. cít., 34-35; ID., A Definition o] Liturgical Inculturation, a.c.,
21-23; R. GONZALEZ, Adaptación, inculturación, creatividad, a.c., 137-139; J.
URDEIX, Liturgia y creatividad, en Ph 76 (1973) 315-326, J.M. BERNAL, Entre
la anarquía y el fixismo, en Ph 103 (1978) 33-43; J. BELLAVl5TA, Ayer y hoy de
la creatividad litúrgica, en Ph 103 (1978) 45-60. Este número de la revista Phase
es monográfico y lleva por título: La creatividad en la Liturgia actual.
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A menudo la creatividad está asociada a lo que comúnmente se
denominan liturgias creativas, es decir, celebraciones que sean más
vivas y dinámicas para la asamblea. Esto da la impresión que la
liturgia creativa sea el producto de mera fantasía, teniendo una vaga
referencia, si es que se tiene alguna, a los principios y tradiciones
de Ia liturgia.

Muy diverso es el concepto de creatividad a nivel de la ciencia
litúrgica. La «creatividad litúrgica» implica la composición de nuevos
textos litúrgicos independientemente de la estructura tradicional de
la eucología rornana/", así.como la creación de nuevos ritos litúrqicos.:
Hay pues una independencia, implícita o explícita, con respecto. a
la edición típica de los libros romanos.

Así, por ejemplo los ritos del matrimonio y de las exequias,
aunque hayan sido inculturados tomando como base la liturgia
romana, pueden ser cultural mente inadecuados. Es por esto, que en
relación al matrimonio, la se 77 da a los Obispos la opción 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
se 21 - consta de una parte que es inmutable, por ser de institución
divina, y de otras partes sujetas a cambio". Estos elementos inmu
tables han sido transmitidos por la tradición y subsisten en cada
nuevo rito litúrgico instituido por la Iglesia?". Es obvio, que sin ellos
ningún rito puede ser considerado como litúrgico. La creatividad
litúrgica no significa la total ausencia de algún material pre-existente,
ni el desprecio por la tradición. Significa simplemente que se trata
de nuevas formas litúrgicas no basadas en las ediciones típicas.

70 Eucologia (neologismo proveniente del griego: euché = oración, y lagos =
discurso) significa la ciencia que estudia las oraciones y las leyes que rigen su
formulación. Acerca de la eucologia litúrgica cfr. M. AUGE, Principi di interpreta
zione dei testi Jiturgici, en AA.W., Andmnesis 1. La Liturgia, momento nelJa
storia delJa saluezza, O.c., 159-179; ID., Eucoloqio, en NDL 759-772.

71 Cfr. A.M. TRIACCA, Liturgia y tradición, en A. Di Berardino (ad.), Diccionario
Patrístico y de Antigüedad cristiana II(Ed. Sigueme, Salamanca 1991) 1282-1288.
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Aunque el desarrollo histórico de los textos y ritos litúrgicos
siguió el paso de la libertad a la fijación de los misrnos'", la
creatividad - que no es lo mismo que espontaneidad o improvisación
- no puede ser excluída. Así la instrucción Comme le prévoit acerca
de la traducción de textos latinos llamó la atención sobre el hecho
que: "para la celebración de una liturgia plenamente renovada no
bastará con textos traducidos de otras lenguas. La creación será
necesaria' '73 .

La inculturación no puede ser la fase final de la renovacion
litúrgica, sino la creatividad, que ha sido siempre una nota característica
inherente de la liturgia de la Iglesia. Ciertamente la creatividad
litúrgica no es una opción sino un imperativo para la Iglesia local que
busca que su liturgia sea en Espíritu y verdad?".

3. LOS METODOS DE LA INCULTURACION

El objeto de la inculturacíón litúrgica es implantar los textos y los
ritos litúrgicos, presentes en la edición típica de los libros litúrgicos,
en el patrón cultural de una Iglesia local, es decir, en el modo típico
de pensar, hablar y expresarse por medio de ritos, símbolos y formas
de arte de una sociedad dada.

El patrón cultural puede jugar un papel decisivo en la reforma
litúrgica. Cuando una Iglesia local es consciente de su patrón cultu
ral, reaccionará negativamente a una liturgia que usa patronos

72 Acerca de la improvisación y la fijación de los textos cfr. A. NOCENT,
Dall'improvvisazione allafissazione delle formule dei riti, en AA.W., Andrnnesis
2. La liturgia panorama storico generale (Ed. Marieetti, Casale Monferrato 1978)
131-135; e. VOGEL, Medieval Liturgy. An Introduction to the Sources (1he
Pastoral Press, Washington D.e. 1986) 31-59; I. SCICOLONE- P. FARNES, Libros
litúrgicos, en NDL 1128-1129; J. PINELL, Liturgias locales antiguas, en NDL
1204-1205; M. AUGE, Dall'improvvisazione alla fissazione di formule e riti, en
Introduzione alle liturgie occidentali (pontificio Istituto Liturgico, Roma 1992) 15
20; A.M. TRIACCA, «lmprouinsazíone» o «[issimo» eucologico? Asterisco ad un
períodico episodio di pastorale liturgica, en Salesianum 32 (1970) 149-164.

73 Come le prévoit 43 = Enchiridion n. 206.
74 Hacemos notar que en la IV Instructio no se menciona ni una sola vez el

término "creatividad».
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Lahístoría de la inculturaci6n de la líturgia'" nos muestra que,
en el curso del tiempo, tres métodos han sido usados con éxito: «la
equivalencia dinámica», «la asimilaci6n creativa» y «la progresi6n
orgánica»?".

3.1. La equivalencia dinámica

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, podrá comunicar el mismo mensaje litúrgico, pero en el patr6n
cultural. Aplicando este método, los elementos lingüísticos, rituales
y simb6licos de la liturgia romana son expresados siguiendo el
patr6n particular de pensamiento, palabra y ritual.

Lo opuesto a la equivalencia dinámica es la estática. 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 todos los idiomas está
repleta de equivalentes estáticos. Por ejemplo: se traduce «mpsreríum»
por «misterio», «sccmmenrurn» por «sacramento», «dignitas)) por
«díqnidad». Esta es una manera buena de salvaguardar la doctrina de
la fe; pero, corre el riesgo que un traductor se convierta en traidor.

75 Cuando la liturgia romana clásica emigró al mundo franco-germánico, los
Iiturgistas locales revisaron la liturgia romana para que estuviera acorde con su
cultura. A su vez, cuando la liturgia franco-germánica romanizada retornó a Roma,
los liturgistas romanos restauraron la liturgia a su original «sobríetasromane».

76 Acerca de la historia de la inculturación véase el capitulo 1de la IV Instructio
denominado precisamente: "El proceso de la inculturación a lo largo de la historia
de la salvación» (VL nn. 9-20). Una visión sintética de la historia de la inculturación
de la liturgia la desarrolla: J. ALDAZABAL, Lecciones y modelos de la historia para
la inculturación de la liturgia, en 1. SCICOLONE (ed.), L'adattamento culturale
della liturgia. Metodi e modelli, op. cit., 158c171.

77 En este apartado seguimos muy de cerca los siguientes.estudiosA. CHUPUNGCO,
The Question of Method, en: Liturgies of the Future, op. cit., 35-40; IDEM,
Inculturation and the organic progression o] the Liturgy, en Ecc1esia Orans 7
(1990/1) 7-21; ID., The Methods of Liturgical Inculturacion, en 1. SCICOLONE
(ed.), L'adattamento culturale della liturgia. Metodi e modelli, op. cít., 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 liturgia, tal como está presen
tada en la edición típica, y la cultura determinada. Ambos elementos,
a través de la equivalencia dinámica, se produce la liturgia inculturada:

Liturgia

Cultura

equivalencia dinámica Liturgia
inculturada

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

a) que el contenido teológico - el mensaje, el cual en general es
constante y proviene de la época patrística o muchas veces de la
apostólica - y la forma litúrgica - la expresión exterior, visible del
contenido teológico, que consiste en ritos y formularios - no se
desvirtuen;

b) tener en cuenta los elementos inmutables de los mutables,
siendo estos últimos los únicos sujetos a cambios. En este sentido es
importante la advertencia de la Instrucción sobre la inculturación:
"En el análisis de una litúrgica en vista de una inculturación, es
preciso considerar también el valor tradicional de los elementos de
esa acción, en particular su origen bíblico o patrístico (d. nn. 21-26)
porque no basta distinguir entre lo mutable y lo que es inmutable"?".

Así, por ejemplo, en la eucaristía, tenemos un contenido teológico:
el sacrificio pascual de Cristo, y la forma litúrgica es básicamente una
celebración ritual con referencia a la cena. Pero si celebramos la
eucaristía bajo la forma litúrgica de un sacrificio en vez de hacerla
bajo la forma de una comida, estamos hacíendouna equivalencia
dinámica equivocada.

78 VL 38.
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Siguiendo con la misa, la liturgia de la Palabra, es un diálogo
ritual entre Dios - que nos habla a través de las lecturas bíblicas - y
la asamblea. A causa de su plan dialogal fácilmente puede ser
adaptada culturalmente. Por ejemplo, los grupos culturales tienen
sus propios gestos rituales, símbolos para mantener diálogos. Así,
en esta línea tenemos la Misa para las diócesis del Zaire. Este es un
modelo, aprobado por la Santa Sede, que traduce libremente y con
una mayor asimilación de la cultura propia de un pueblo, la única
eucaristía de la Iglesia?". En particular, en la liturgia de la Palabra,
hay una participación mayor, con respuestas del pueblo con aclama
ciones, la prolongación dinámica de la Palabra con el acto peniten
cial - como respuesta a la Palabra de Dios -, la paz y la oración de
los fieles realizada con el símbolo 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
manos en un mismo recipiente y hacerse a continuación la señal de
la cruz. Es un símbolo de purificación que significa la unidad y la
reconciliación; una declaración expresiva y tocante del perdón: "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 felicitación, de saludo - o
de hacer un gesto con la cabeza con una sonrisa, que puede ser en
algunas culturas' algo muy formal, especialmente en sociedades
donde se les requiere a la gente cuando es presentada unos a otros.

3.2. La asimilación creativa

Durante el tiempo de la creatividad patrística, la inculturación
litúrgica evolucionó a través de la asimilación de los ritos pertene
cientes a la sociedad contemporánea. Ritos pertinentes tomados de
las tradiciones socio-religiosas de la época adquirieron un significado
cristiano a través del sistema de la tipología bíblica.

79 Para una visión del Misal Romano para las diócesis del Zcire. cfr. N 24 (1988)
455-472. También véase la comunicación de J. EVENOU realizada en el IV Con
greso Internacional de Liturgia: ID., Le rite znlroís de la messe, en I. SCICOLONE
(ed.), L'adattamento culturale della liturgia. Metodi e modelli, op. cit., 223-234.
Luego de una breve introducción, se publica el decreto de aprobación del nuevo Misal
por parte de la Congregación del Culto Divino y de la Disciplina de los Sacramentos,
la presentación general de la Liturgia de la Misa y algunos textos eucológicos propios.
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De esta manera, los Padres de la Iglesia como Tertuliano,
Hipólito y Ambrosio contribuyeron al progreso de la forma de los
ritos de iniciación. Ejemplos clásicos son la unción bautísmal'", dar
la copa de leche y miel a los neófitos en su primera comuníón'":
términos como «mystagogia))82, «initiatio))83 fueron introducidos en
el vocabulario litúrgico.

De esta forma, asimilando ritos de la época con un significado
cristiano, el rito de iniciación evolucionó del simple lavado en agua

80 Tertuliano menciona el rito de la unción después del baño bautismal. El traza
el origen de este rito en la unción a los sacerdotes en sus cabezas, asi como Moisés
lo hizo con Aarón. De esta manera insinúa que el bautismo confiere al crisíano, lo
que la unción veterotestamentaria confiere a los israelitas: el sacerdocio, cfr.
TERTULIANO, De Baptismo 7, ed. J.G.P. Borleffs, CCL 1, 282. Pero, es también
conocido que los griegos y los romanos ungían sus cuerpos por motivos diferentes:
terapéuticos, atléticos.) ¿Será que la unción posbautismal no mencionada en la
Didaché, fuera asimilada por la liturgia cristiana debido a la influencia cultural durante
el período greco-romano? Si no fuese así, lo que Tertuliano hizo fue buscar un tipo
bíblico para una práctica cultural. Por más información d. A. CHUPUNGCO, Greco
Roman Culture and Liturgical Adaptation, en N 15 (1979) 202-218; ID., Cultural
Adaptation o] the Liturgy, op. cit., 3-27.

81 En la primera comunión los neófitos reciben no sólo las especies eucaristicas,
sino también leche y miel. Esto, explica Hípólíto, significa el cumplimiento de las
promesa de Dios a los patriarcas al hablarles de la tierra donde abunda leche y miel:
"loe et melle mixta simul plenitudinem promissionis quae ad patres fuit, quam
dixit terram fluentem lacet mel" HlPOLlTO DE ROMA, La Tradition Apostolique,
21, ed. B. Botte LQF 39 (1989) 56; (trad. castellana = La Tradición apostólica =
ICHTHYS 1 (Ed. Sígueme, Salamanca 1986 - Ed. Lumen, Buenos Aires 1981) 77:
[entonces será presentada la oblación al obispo y el dará gracias, ... sobre] "la leche
y la miel mezcladas. indicando la promesa hecha a nuestros padres al hablarles
de la tierra donde abundan la leche y la miel". Ahora habiendo cruzado el río
Jordán a través del bautismo, el neófito entra a la tierra prometida y experiemnta
sus bendiciones. En esta tipologia, el bautismo es visto como la cruzada del río Jordán
y la Iglesia como la nueva tierra prometida. Para más ejemplos de esta tipología
usada por los padres cfr. A. CHUPUNGCO, Greco-Roman Culture and Liturgical
Adaptation. en N 15 (1979) 202-218; ID., Cultural Adaptation of the Liturgy,
o.c., 3-27.

82 Sobre la «rnlstaqogia» cfr. E. MAZZA, La mistagogia. Una teologia della
liturgia in epoca patristica = BEL Subsidia 46 (Edizione Liturgiche, Roma 1988);
A.M. TRIACCA-A. PISTOlA (ads.), Mystagogie: Pensée liturgiche d'aujourd'hui et
liturgir cncíenne. Corijérences Saint-Serge XXXIXe semaine d'éiudies liturgiques:
Paris, 30 juin-3 juillet 1992 = BEL 70 (Ed. Liturgiche, Roma 1993); T. FEDERICI,
La santa mistagogía permanente de la Iglesia, en Ph 193 (1993) 9-34 = número
monográfico que lleva por título: Mistagogía. La liturgia nos guía al Misterio; J.,
SOBRERO, Lecciones de la mistagogía patrística, en Ph 195 (1993) 181-194.

83 Sobre el concepto de iniciación cfr. A, NOCENT, Iniciación cristiana, en: NDL
1051-1053; C. FLORISTAN, La iniciación cristiana. en Ph 171 (1989) 215-224
= número monográfico que lleva por título: Los sacramentos de la iniciación
cristiana.
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junto a la palabra (Ef 5,26) a una celebración que incluyó una unción
prebautismal, el acto de renuncia a Satanás (el candidato vuelto
hacia el Oeste, región de la oscuridad) y la profesión de fe en la
Santísima Trinidad (el candidato vuelto hacia el Este, región de la
luz)84, la bendición del agua bautismal, el rito de la unción posbautismal
con el crisma, vestimentas blancas y la entrega de una vela encen
dida.

Este método, que tuvo tanta aplicación en la formación de la
liturgia durante la época patrística, a tenor de la se 38-39 y 63b,
no debe ser usado como un método ordinario de inculturación
litúrgica. A tenor de dichos textos conciliares, el proceso de la
inculturación normalmente comienza con la edición típica de .los
libros litúrgicos.

En algunas circunstancias, la asimilación creativa es la única
manera de desarrollar la forma del rito de una Iglesia local en
particular. Esto es lo previsto en se 77 en relación 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 edición típica, incorporando a la misma ritos y
símbolos propios usados en el rito de bodas nativo. El elemento
nuevo incorporado no servirá de equivalente dinámico de los ele
mentos presentes en la edición típica.

La asimilación creativa puede ser usada con ventajas para la
inculturación de otras celebraciones litúrgicas, como los funerales y
las bendiciones y la introducción de nuevas fiestas litúrgicas inspira
das por eventos históricos y festivales locales de significación nacio
nal.

3.3. La progresión orgánica

Este tercer método consiste en suplementar y completar la
forma de la liturgia estableciada por la Constitución sobre la Liturgia
y las ediciones típicas de los libros litúrgicos.

84 Cfr. HlPOLlTO DE ROMA, La Tradition Apostolique 21, ed. B. Botte LQF
39 (1989) 46, aparato crítico a píe de página.
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El método es a la vez progresivo y orgánico, de allí su nombre.
Es progresivo porque trabaja con dos dinamismos que desarrollan
la forma litúrgica: la «cornplernentación», 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 orgánico, porque lo que resulta es coherente con la intención
básica de los documentos litúrgicos y con la naturaleza y tradición
de la liturgia cristiana. Obviamente, si hoy fuesen hechos los libros
litúrgicos, en ellos encontraríamos lo que la progresión orgánica nos
dice.

La se 23 subraya el concepto de progresión orgánica: "sólo
después de haber tenido la precausión de que las nuevas formas se
desarrollen, por decirlo así, orgánicamente, a partir de las ya exis
tentes". La comisión conciliar explicó que en el texto la expresión:
«nuevas formas» claramente sugiere la creación de nuevos ritos'". El
texto no encierra ninguna puerta, aunque indica la necesidad de la
continuídad, y pone ala Iglesia en guardia contra innovaciones
impertinentes.

Así, por ejemplo, el Concilio no habla de repetir el rito de la
unción durante la misma enfermedad, tampoco menciona la posi
bilidad de usar cualquier tipo de aceite vegetal para la unción de los
enfermos.

Existen también lagunas en las ediciones típicas de los libros
litúrgicos posconciliares. Por ejemplo, reconociendo la pobreza
textual y ritual en el rito del Matrimonio, la se 77 ordenó que fuese
revisado y enriquecido. El rito fue revisado en 196986 y luego,
nuevamente en 1990 con la segunda edición típica'", pero aún
persiste la conciencia que contiene lagunas. La segunda edición

85 Schema Constitutionis de Sacra Liturgia, Caput 1, Emendationes 4 (Ciudad
del Vaticano 1967) 8.

86 ORDO CELEBRANDI MATRIMONIUM. en RITUALE ROMANUN ex decre
to Sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani II instauratum auctoritate Pauli PP.
VI promulgatum. Editio Typica (Typís Polyglottis Vaticanis 1972).

87 ORDO CELEBRANDI MATRIMONIUM, en RITUALE ROMANUN ex decre
to Sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani II renovatum auctoritate Pauli PP.
VI editum Ioannis Pauli PP. II cura recognitum. Editio Typica Altera (Typís
Polyglottis Vaticanis 1991).
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típica mantiene que: "las fórmulas del Ritual Romano pueden
adaptarse o, si el caso lo requiere, completarse (incluso el
interrogatorio antes del consentimiento y las mismas palabras del
consentimiento)' '88.

También se encuentra una pobreza textual en la primera edición
típica del ritual del sacramento del Orden de 196889 . Esta edición fue
una de las primicias de los libros litúrgicos reformados según los
criterios del concilio Vaticano Il. Es por esto que no podía gozar de
los frutos de la experiencia pastoral que se fue acumulando a medida
que los restantes rituales se fueron publicando. La segunda edición
típica de 199090 ciertamente cubrió muchas de dichas lagunas. Así,
por ejemplo, de la falta de verdaderas y propias introducciones
((Prrenotanda))), introdujo bastantes variantes en la oración de
ordenación de los presbíteros ((Prex Ordinationis))) que era pobre
bíblica y teológicamente para presentar la identidad del presbítero'".
En la primera edición típica del ritual de Ordenes, la imposición 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 motivación para la entrega de la mitra'", por eso
proponían para el futuro una eventual desaparición de dicho rito. La
segunda edición típica ha entendido confirmar la importancia del
rito de la imposición de la mitra que lo ha dotado de una fórmula
totalmente nueva: "Accipe mitram, et c1arescat in te splendor
sanctitatis, ut, cum apparuerit princeps pastorum,

88 lbid., n. 41 = Enchiridion n. 3426.
89 De Ordinatione Diaconi, Presbyteri et Episcopi, en PONTIFICALEROMANUM

ex decreto Sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani JI instauratum auctoritate
Pauli PP.VI promulgatum, Editio Typica (Librería Editrice Vaticana 1968).

90 De Ordinatione Episcopi, Presbyterorum et Diaconorum, en PONTIFICALE
ROMANUM ex decreto Sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani JI renouatum
auctoritate Pau/i PP. VI editum., Ioannis Pauli PP,JI cura recognitum. Editio
Typica Altera (Typis Polyglottis Vaticana 1990).

91 Para una presentación de la segunda edición típica del ritual de Ordenes, cfr.
M. ALESSI-ARIOSTO, Comentarium, (a la segunda edición típica del De Ordinatione
Episcopi, Presbyterorum et Diaconorum) en N 26 (1990) 95-115; C. MAGNOLI,
Varianti rituali ed eucologiche nell "Editio altera c;Iéi Riti di ordenazione, en RL
78 (1991) 336-367; 1. OÑATIBIA, La identidad del ministerio ordenado. Segunda
edición del Ritual de Ordenes, en Ph 186 (1991) 447-469.

92 F. BROVELLI, Per una rilettura dei nuoui riti di ordinazione, en La Scuola
cattolica 104 (1976) 447.
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immarcescibilem glorioe coronam percipere merecrís"?".

La presencia de lagunas en la edición típica muestra que las
Iglesias locales tienen que jugar un rol importante en el proceso de
la «progresión orgánica». Son ellas las únicas que poseen una recta
estimación de sus necesidades pastorales y culturales.

Puesto que la progresión orgánica consiste en suplir lo no dicho
en los documentos litúrgicos, es, en un sentido, la continuación del
trabajo del Concilio por parte de la Santa Sede, o continuación del
trabajo de la Santa Sede de parte de las Iglesias locales. La progresión
orgánica no considera la fase presente de la reforma litúrgica como
algo final o definitivo, que no deje espacio para ulterior desarrollo.
Considerando la Constitución sobre la Liturgia bajo este aspecto,
hasta que otro concilio no produzca otra, no será obsoleta, porque
desde un principio no fue completada. La Constitución sobre la
Uturgia es la mera antesala de la era de la reforma conciliar.

CONCLUSION

El desafío que de modo concreto nos ha hecho el documento de
Santo Domingo de una liturgia inculturada, exige un estudio serio y
una paciencia notable.

La reforma litúrgica, 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 actúa por capricho de unos grupos ni por
opciones superficiales y fáciles, 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
tensión: la liturgia y la cultura; la acción sacramental concreta y las
instituciones culturales de una Iglesia local.

93 De Ordinatione Episcopi, Presbyterorum et diaconorum, n, 53, p. 27.
Traducción castellana: "Recibe la mitra y se manifieste en ti el esplendor de la
santidad, para que cuando aparezca el príncipe de los pastores, puedas obtener la
corona de la gloria". .
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En estos años del posconcilio se ha hecho con una mayor
extensión el estudio de la liturgia: el disponer de ediciones críticas
de las fuentes litúrgicas, un conocimiento científico de la historia de
la liturgia, los aportes de la semántica y de la semiótica, de los mass
media, entre otros, han ayudado en gran medida a dicha extensión.
El estudio de la cultura, por ser una realidad más compleja, es más
difícil. Pues, discernir qué valores están propiamente arraigados en
la propia cultura y cuáles entre ellos pueden ser asimilados por la
liturgia cristiana, cómo resolver el problema de la multiuplicidad de
culturas en una misma comunidad eclesial, qué aspectos pertenecen
a la sensibilidad profunda del pueblo y cuáles 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
crncreursde la liturgia y de la pastoral, no llevarán sino a desarrai
gos que, más que favorecer, perjudican y desconciertan al pueblo
cristiano.

La prudencia es necesaria en este campo de la inculturación.
Juan Pablo JI, en la Vicesimus Quintus annus recordaba que: "la
diversidad litúrgica puede ser fuente de enriquecimiento pero, a la
vez, puede provocar tensiones, incomprensiones recíprocas e inclu
so cismas"?".

En este sentido la IV Instrucción habla de la "prudencia nece
saria II en el proceso de la ínculturación'". Indica, en particular, que:
"En este terreno (la inculturación del Rito romano), la pedagogía y
el tiempo son necesarios para evitar fenómenos de rechazo o de
crispación de las formas anteriores"?".

No es extraño que este proceso de inculturación provoque
sentimientos de miedo y prudencia, porque estos cambios tocan
raíces entrañables 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 pedagogía necesaria. Es

94 VQA 16 = Enchiridion n. 320.
95 VL 46-51.
96 VL 46.
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evidente que hay que evitar el ecleticismo barato, o el sincretismo
oportunista o los préstamos snobistas de culturas ajenas. La
inculturación no toca sólo formas externas, sino que a través de ella
se alcanza los contenidos mismos de la liturgia y la sensibilidad más
profunda de la comunidad cristiana.

Este desafío de la inculturación exige valentía y prudencia a la
vez. De tal modo que la prudencia no mate la iniciativa, ni la valentía
haga olvidar la sabiduría secular de la Iglesia. Este desafío que la
inculturación litúrgica hace a cada Iglesia local es inminente, con
palabras de Pablo VI: "Hoy en día la voz de la Iglesia no debe ser
reprimida a no «cantar un canto nuevo», la inspiración del Espíritu
la mueve a ello "97.

¿Cuánto durará este trabajo del desafío de la inculuración de la
liturgia? Quizá sea una ilusión, pero este trabajo no debe cesar
nunca. Sólo así seremos fieles a la consigna del Papa Pablo VI de
dar a la liturgia una "perenne juventud".

Dirección del autor:
Uruguay 1319
11.100 MONTEVIDEO
URUGUAY

SUMÁRIO

Santo Domingo fez um grande desafio aIgreja 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 JI denominou "adaptacáo litúrgica", na qual a
"partícípacáo" é a chave da' reforma litúrgica.

Nos círculos litúrgicos, a relacáo entre liturgia e cultura tem
sido expressada por diversos termos técnicos, entre os quais, os
mais populares foram "indigenacáo", "contextualizacáo",
"encarnacáo", "adaptacáo", "aculturacáo" e "ínculturacáo". A
partir dos anos 80, o termo "mculturacáo" tende a eclipsar o
termo "adaptacáo".

97 PABLO VI, Alocución a los miembros del «Consiúun»; del 13 de octubre de
1966.
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No campo la liturgia, a inculturacáo litúrgica, diferente da
aculturacáo, náo se limita a urna tolerancia mútua, ao contrario,
por urna parte, a liturgia sé deixa enriquecer dinamicamente pela
cultura e, por sua vez, a liturgia influi na cultura, dando-lhe um
sentido cristáo e exercendo nela um sentido crítico. Ambas,
liturgia e cultura, se encontram, se penetram e se fecundam
mutuamente.

De acordo com a IV Instrucción sobre la liturgia, sua
inculturacáo deve levar em canta tres principios gerais: o principio
da finalidade, da unidade substancial do Rito romano e o principio
da autoridade competente; e tres princípios específicos: o princípio
da ortodoxia da liturgia, da necessidade vital e da conaturalidade.
Quanto aos métodos, na história da liturgia se tem utilizado, com
exito, tres métodos: a equivalencia dinámica, a assirnilacáo criativa
e a progressáo orqanica. A equivalencia dinámica consiste em
substituir um elemento da liturgia romana por outro da cultura
local que tem um significado e um valor equivalente. A assimílacáo
criativa, praticado sobretudo durante o tempo da criatividade
patrística, consiste na assimilacáo dos ritos pertencentes a
sociedade contemporánea, tomados das tradícóes sócio-religio
sas, dando-lhes um significado cristáo através do sistema da
tipologia bíblica. E, a progressáo orgánica consiste em suplemen
tar e complementar a forma da liturgia estabelecida pela
Constituícáo sobre a Liturgia e as edicóes típicas dos livros
litúrgicos.
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INCULTURA(AO,
ENDOCULTURA(AO

DA IGREJA E CATEQUESE

Bernardo Cansí

Sacerdote religioso de la
Orden de Frailes Menores
Capuchinos.
Assessor da Dimensáo Bí
blíco-Catequétíca da Con
ferencia de Obispos de Bra
sil (CNBB). Brasileño.

1. INTRODU~AO

A catequese, hoje, é definida como
processo permanente, progressivo,
orqánico da fé, da esperance, da caridade,
da vida cristá. Quer atingir o agente
fundamental, que é o adulto.

Também foi definida como a acáo
eclesial que tem a finalidade de fazer
ressoar a Palavra de Deus na comunidade,
na história, na sociedade, na cultura
moderna. Seu papel primordial é
profético-transformador dentro e fora da
Igreja.

A comunidade é lugar, fonte,
pedagoqía, meio pedagógico, condicáo,
conteúdo, meta da educacáo da fé. Sua
fonte principal, o texto por excelencia,
iluminador da caminhada, é a Escritura
Sagrada.
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Hoje, no entretanto, a catequeseestá crescendo em sua radical
renovacáo. Tem novas exigencias e novas tarefas a cumprír. Está
buscando todas as fontes, como a Patrística, o Ensinamento Social da
Igreja, a Antropologia, a Sociologia Religiosa, e outras, como objetivo
de refazer sua face própria, sua funcáo indispensável na forrnacáo do
Povo de Deus e, específicamente, realizar urna tarefa importante para
a Igreja: a de preparar adequadamente agentes, catequistas para as
famílias e comunidades católicas.

Hoje, na América Latina e no Caribe, há o desafio a ser assumido
por toda a Ig~~ja: a de dar um rosto próprio, inculturado, endoculturado
acatequese. Estamos, neste campo, deveras, ainda engatinhando os
primeiros passos. Vivemos um tempo de pesquisa, de sonhos, de
tentativas. Nao ternos parámetros para apoiar-nos. Somos todos
marinheiros de primeira viagem na nave da Catequese inculturada e
endoculturada. .

A esperance, contudo, a!enta-nos a buscarmos, juntos, respostas
e caminhos acertados. Indubitavelmente, é urna tarefa de toda a Igreja,
nao apenas da Catequese. Respeitar os valores culturais de cada povo,
animando sua história, revitalizando suas energias, realizando suas
autenticas aspiracóes.fortífícando seus sonhos e esperancas é tarefa
da Igreja toda, de seus teólogos e teólogas, movimentos, pastorais e
acáo global no mundo de hojeo Nao é somente rnissáo dos educadores
da fé.

Todas as forcas, intelectuais e pastorais, leigos e clero sao
chamados a envidar energias, criatividades e experiencias com a
finalidade de darmos, em profundidade, um coracáo, urna face
própria acatequese, isto é, que ela seja, aluzda encarnacáo do Verbo,
inculturada e endoculturada.

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

É urna exigencia de nossa resposta ao Senhor.
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A cultura é o encontro do homem e da mulher com a natureza,
com a sociedade, com Deus e consigo mesmos. Ela é a síntese das
conquistas da acáo sobre a natureza, fruto da arte, do trabalho e do
genio de cada povo; de seu relacionamento e do exercício do poder
político; de seu encontro com Deus, expresso em gestos, símbolos
religiosos, festas, concepcóes sobre a vida além- morte; de sua vida
utópica, de suas esperances. Cultura é o estilo próprio, 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. Acada pavo, urna
catequese apropriada, com modo e jeito próprio de ser e de educar
a fé. Sao muitas as culturas. Muitas sao as faces da catequese. Diversos
sao os modos de realizar a educacáo da fé. Cultura é o espelho de cada
povo.

A Catequese é plurifacética. Ela nao defende nenhuma cultura.
Precisa de todas, como canteiro para crescer e desenvolver-se. Ganha
a forca da cultura.

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

Sem as flores, as cores desaparecem. De igual forma, a catequese,
sem as culturas, desaparece. Sozinha inexiste. É um nada.

Ela precisa do seio, das entranhas de cada cultura para aparecer,
para crescere.produzir frutos. Sem as culturas ela fica desenraizada,
alienada, morta.

Como a enanca precisa das entranhas maternas para existir,
crescer, a catequese para sobreviver necessita da terra, da fecundidade,
da forca vitalque advém das culturas. Precisa ter urna face que é a das
culturas.

E urna boa catequese, revigora as culturas. A catequese n lo
destrói o vigor das culturas. Pelo contrário, dá-lhes mais víco, vida,
cor, vitalidade e juventude. A Catequese inculturada é como urna
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fonte, urna vitamina, um alimento que dá musculatura, corpo forte,
resistente as culturas, pois a educacáo da fé promove as pessoas com
tudo o que elas térn de bom e purifica aquilo que as escraviza, domina,
marginaliza. A Inculturacáo da fé dá pulm6es novos, respiracáo sadia
as culturas, injetando-lhes um ar puro e cheio de vida, que é a Boa
Noticia de que elas também váo partilhar das gl6rias do Corpo
Glorioso do Senhor.

3. A ENDOCULTURA<::AO

EIa tem mais os traeos fisíonómicos da enculturacáo do que da
inculturacáo. O seu lugar nao está do lado de fora, na casca, mas por
dentro das culturas. Écomo a semente. EIacresce por dentro da fruta.
A endoculturacáo é semelhante as sementes da laranja: elas vivem,
crescem e amadurecem por dentro da laranja.

O processo de adesáo, de frutificacáo de nosso encontro pessoal
com Jesus Cristo, deve nascer e crescer a partir de nosso interior, de
nossas decis6es internas, de nossas entranhas. Nao é apenas urna
adesáo intelectual. Mas é urna transforrnacáo a partir de nossa
liberdade, do coracáo.

A endoculturacáo é um processo de evangelizacáo e catequese
que se desenvolve nao na superfície, 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 superfície dos ramos; a
endoculturacáo aninha-se por dentro das culturas, como o feto da
crianca que se aninha nas entranhas da marnáe.

A evanqelizacáo e a catequese nao sao urna pintura nas paredes
das culturas, mas tocam, remexem, vibram a partir da sua ossatura
interna. Atingem a vida, as raízes, os costumes, as aspiracóes, os
sonhos, os relacionamentos, sua própria hístória. As culturas que
acolherem Jesus Cristo Ressuscitado, suas promessas de felicidade e
o Reino, seráo mais vigorosas, mais fortes; teráo mais
desabrochamento, abertura, diálogo' I'cC;~ as outras culturas; seus
valores qanharáo mais vigor e brilho. Seus anelos de felicidade, de
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bern-aventuranca receberáo mais ardor e significado e certeza.

"A endoculturacáo é uma aprendizagem que se realiza através da
educacáo informal ou formal de um povo, chamaremos isto de
inculturacáo, endoculturacáo ou socializacáo .Trata-se de um processo
de farniliarizacáo com o conjunto de habilidades, valores, costumes e
crencas e com a história do próprio grupo. No processo inculturativo
constituí-se o núcleo da identidade social e índivídual'".

A endoculturacáo mergulha nas profundidades da cultura, das
pessoas, da faixa etária, das etnias, das comunidades, das classes
sociais, das famílias para ensopar-se de seus problemas, aspiracóes,
modos de ser, de viver e de conviver, com a finalidade de levar-lhes
a mensagem do Evangelho, da pessoa, vida, mensagem, morte e
Ressurreícáo de Cristo. Seu intento náo é sufocar a cultura, senáo
fazé-la adulta, aberta, amadurecida e mais vigorosa.

3.1. Catequese com traeos faciais da cultura-rnáe

;'

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

Sem a máe, a filha náo consegue sobreviver. Sem a cultura, a
catequese fica desfigurada, desafeicoada, desfigurada, irreconhecível,
sem rosto próprio.

A Catequese endoculturada e inculturada traz em si a linguagem,
os costumes, as experiencias, os valores e muitos outros traeos
espirituais, afetivos, familiares, religiosos, sócio-políticos, culturais e
históricos da mamáe.

Sabemos, contudo, que a filha conserva sua personalidade,
vocacáo, aspiracóes, sonhos, caminhada próprias. Diferentes da
máa,

1 Cfr. Juan- Luis SEGUNDO, Libertad y liberación en Mysterium Liberationis,
conceptos fundamentales de la Teoloqía de la Liberación, vol. 11, Ed. Trotta, Madrid
1990, p. 391.
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urna face inculturada, mas com urna tarefa própria. A cultura nao quer
destruir ou eliminar a face pr6pria, a identidade da catequese. Tanto
a máe como a filha térn urna tarefa específica, mas convivem,
precisam urna da outra. A catequese precisa da cultura, e esta
beneficia-se da vida, da vitalidade, do vigor, das raízes da cultura.

A educacáo da enanca acontece por um processo de endoculturacáo
ou de enculturacáo ou socializacáo. É urna aprendizagem mútua que
acontece entre a máe e a enanca. Entre Catequese e culturas pode
haver mais carinho, bom relacionamento e ternura do que entre filhos
e pais ou entre filhas e máes.

3.2. Cultura e Catequese interagindo

É a catequese que aprende da cultura e esta da catequese. Ambas,
cultura e catequese, sao ao mesmo tempo discípulas e mestras. Nao
é somente a catequese que aprende, mas tambéma cultura se
enriquece. É um processo dial6gico, como acontece com o processo
de ínteracáo entre a mensagem ea caminhada de fé da comunidade
ou entre fé e vida.

Esta educacáo mútua, fraternal, faz com que urna leve as marcas
da outra. Gera-se, desta forma, uma osmose construtíva, positiva,
enriquecedora. O peixe sem a água desfalece. A água, o aquário, com
peixes, ganham mais vida e colorido. A catequese ganha e reveste-se
da beleza de todas as culturas. A Catequese endoculturada e inculturada
fica bonita, bela, encantadora.

As marcas do encontro feliz e desejado entre cateque se e cultura
do povo náo ficam na pele, mas na mentalidade de ambas, máe e filha.

As mais profundas marcas entre máe e filha sáo gravadas no
interior, nao apenas nos traeos fisionórnicos. Quando ostios e tías se
encontram e contemplam a face da filha, dizern: "Ela se parece
bastante com sua máe". Mas nao afirrnarn que ela éa máe. Há
sernelhancas. Isto é, existe uma endoculturacáo.

Também com a catequese inculturada e endoculturada poder-se
á afirmar: "A catequese tem a face, os traeos fisionórnicos, as
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características, as expressóes, as rnanífestacóes, o jeito próprio de ser
da cultura original-máe. Podemos reconhecer quem é a máe pelos
traeos físionórnicos da filha. Tanto a cultura como a catequese
conservam sua identidade própria.

3.3. A endoculturacáo dá vigor a cultura-rnáe

A endoculturacáo nao vem substituir a cultura-rnáe, mas seu papel
é liberté-la de todo obstáculo, desvio, magia, superstícáo, ilusáo, erro.
Fazé-la mais humana e humanizante, libertada e libertadora, é sua
finalidade. E nao deseja fazer urna tarefa superficial, senáo seria,
vagarosa, constante, a partir de dentro, do interior, do coracáo, das
entranhas da cultura. Os valores evoluem. Os desvalores, as falhas sao
lentamente superadas, pois sao fato res de subdesenvolvimento e de
fechamento das culturas. A Boa Nova é urna Notícia alvissareira,
libertadora para as culturas.

Abri-las aos valores humanos, aliberdade, apartilha, aigualdade,
ao diálogo, a democracia, a cidadania, a paz, ao amor fraterno, a
sensibilidade e ao carinho para com os mais excluídos, onde todos
tenham voz e veze sejam superadas as díscrirninacóes, os preconceitos,
o autoritarismo, o sexismo e ouras falhas , é papel da catequese
endoculturada. A catequese que nasce de dentra das culturas, nao á
margem, na casca, no verniz, mas no núcleo central das culturas, só
pode trazer harmonia, unidade na diversidade, vida, esperances, A
endoculturacáo catequética compromete-se com a Boa Noticia de
Cristo Ressuscitado, vencedor da morte e da dor.

3.4. A endoculturacáo é sensibilíssima

Endoculturar a catequese é dar ao processo de educacáo da fé urna
grande sensibilidade, urna pele cordial, delicada quanto ao outra. A
endoculturacáo como a inculturacáo assumem atitudes de escuta, de
acolhida fraterna do outra. Jamais silencia a cultura do outro. Pelo
contrário, está atentíssima ao que o outro é, diz, comunica, sente,
aspira. Quando nao escuta o outro, ou pior, quando desprezaa cultura
do outra, nao mais faz endoculturacáo, mas transculturacáo, isto é,
mata a cultura do outra, é assassina e cruel. Reduz o "outro" ao "eu"
do evangelizador.
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A catequese endoculturada existe para servir. Nao para ser
servida. Existe para libertar. Nao para aprisionar. Seu papel é como
a do Servo Sofredor. Prefere calar-se do que fazer calar. Prefere
diminuir-se do que diminuir e enfraquecer a cultura-máe. Machucar,
ferir a cultura-máe é desfigurar-se a si mesma. A catequese precisa da
ajuda da cultura-máe. E a máe s6 pode crescer, alegrar-se, vangloriar
se vendo a mensagem, o 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 inculturacáo e endoculturacáo jamais
destróí a alteridade. Ao contrário, promove-aao máximo. Jamais
deve existir a endoulturacáo e a inculturacáo assassinas da alteridade.
Elas existem para serem máes e fraternas. Seu sentido é serem fonte
de vida, raiz de esperances as culturas. Elas sao "gaudium et spes",
alegria e esperance do outro. Nao sao ameaca, ruína, inimigas, mas
amigas, solidárias e rio de acolhida, de promocáo do outro.

Houve tempos, ainda existem resquícios, em que a evanqelízacáo
e a catequese integravam o outro no evangelizador e no catequista.
Integracáo é um jogo que elimina a alteridade, a cultura, as experiencias,
a hist6ria e a pessoa do outro. Isto é urna atitude anti-evangélica. É
urna acáo que aprisiona o outro nos esquemas do evangelizador e do
catequista. Jamais pode acontecer Boa Nova com a destruicáo do
outro. Esta é urna experiencia que o colonizador das Américas e do
Caribe fez junto aos índios e negros. A inteqracáo no sistema colonial,
do evangelho importado e identificado com a cultura ibérica veio fazer
murchar a rosa linda das culturas pré-colombianas. Nunca o Evangelho
e o Evangelizador consequíráo plantar esperancas e vida sendo
silenciadores da voz e da cultura do outro.

"A inteqracáo no sistema colonial significou para os povos
indígenas a destruicáo de sua alteridade e suaincórporacáo a margem
da sociedade nacional. Tal íntegracáo era a condicáo de sua
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sobrevivéncia, já que o sistema colonial náo ofereceu nenhuma
alternativa no terreno económico, político ou religioso. A integracáo,
neste sentido, é o polo oposto aínculturacáo ou endoculturacáo. É a
negacáo da religiáo autóctona e da possibilidade de urna Igreja
índígena'".

A endoculturacáo é um encontro festivo, alegre, pascal com o
outro. Nunca a catequese inculturada ou endoculturada é proposta ou
gesto que dífícultern o crescimento e a festa no coracáo do outro. O
outro é sempre caminho de alegria, reencontro com Deus e com a
cornunháo com o Criador.

o outro é mais um jardim florido do que um espinheiro no
caminho. Émais urna fonte, um espelho de Deus do que um obstáculo
para nossa Iiberdade e realízacáo.

Quando o catequista se sobrepóe ao outro, julgando-se maior,
mais poderoso, mais forte do que o outro, acontece o silencio cultural,
isto é, a perda da identidade do outro.

o catequista náo se julgue mais forte do que o outro, mas
companheiro de caminhada, colega com cultura diversa. Portanto,
capaz de diálogo e de comunháo com o outro.

5. A ENDOCULTURA(AO NA MODERNIDADE

Eis um PO¡;O, no qual o catequista é convidado a mergulhar: a
modernidade. Ele náo é um feroz inimigo da modernidade, da pós
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 náo tem bombas e armas nas máos. Ele traz um coracáo
sensível, delicado, terno para com os nossos tempos,para com a
ciclade, os meios de comunícacáo. A par de tudo isso, ele tem urna
mensagem cordial, libertadora e evangélica para anunciar. Com
certeza, a modernídade, a cultura urbano-industrial iráo sentir-se
jubilosos e abriráo suas portas para acolher a catequese endoculturada
e inculturada.

2 Cfr. Paulo SUESS, Inculturación, conceptos fundamentales de la Teología de
la Liberación, en Mysterium Liberationis, op. cit., p. 392-393.
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A modernidade, oceano de riquezas, mar de novidades, lago
profundo de ínquíetacóes, de interrogac;:óes, de vida também, receberá
com sentido e ardor a mensagem da Boa Notícia, da luz que vem de
Cristo pascal.

É gesto indigno de um catequista reprimir e engaiolar o pássaro
da liberdade. Sua vocacáo é dar alimento, aplaudir os valores, as
conquistas, a,aproxímacáo dos povos, a diversidade das culturas, as
vit6rias que os povos conseguiram alcancar contra a violencia, contra
o 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 partícípacáo da
mulher, da comunháo de bens, do sentido social da ciencia e da
tecnologia.

Porém, a catequese endoculturada e inculturada tem urna funcáo
crítica e pascal. Tem urna voz profética. Elasabe denunciar tudo o que
vem contra a dignidade, a festa da fraternidade e que póe os fracos
amargem. Ela tem urna voz que traz autenticidade e veracidade. Ela
existe para acolher e bater palmas frente ao bem que as pessoas estáo
fazendo em prol da justica 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. É afeita ao ecumenismo, ao diálogo inter-religioso, ao
trabalho inter-religioso no campo s6cio-político.

6. A CATEQUESE ENOOCULTURADA EA
JUVENTUDE

Esta é urna das maiores tarefas da catequese na América Latina:
Educar a fé, a esperance, a caridade dos jovens, dentro, na raiz, no
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coracáo de sua cultura juvenil. Eles sáo os portadores de um mundo
novo, com linguagem· moderna, nova, desafiadora, com novos
conteúdos, novas visóes do mundo, da política, da economia, da
religiáo, da cidadania.

A Catequese náo conseguiu chegar até os jovens. Náo entabulou
um diálogo profundo e amigo com eles.

Realmente a juventude é urna escola nova que vem questionando
nossos paradigmas, nossas segurancas e cosmovisáo.

o jeito de celebrar, de cantar, de vibrar, de relacionarme-nos, de
trabalhar, de convivencia, de matrimonio e vida familiar; o modo de
se comunicar, sáo muito diferentes nos jovens e em n6s.

o catequista é convidado a sentar-se junto a juventude para
recomecar um jeito novo de viver e de conviver. E deve fazé-lo
inspirado nacatequese endoculturada e inculturada.

Esta nova pedagogia e nova aprendizagem requerem conversáo
e espirito pascal. Exigem de nós adesáo ao " homem novo" que está
surgindo a partir da cultura juvenil. Afirmamos que a Igreja está
distante demais da cultura juvenil em sua liturgia, em sua pastoral.
Perguntamo-nos: "Quern está caminhando com a cultura juvenil,
hoje? Quem sáo os mestres dos jovens? Donde eles vérn?" Os jovens
térn seus mestres, seus guias, que náo sáo os catequistas nem os pais
ou o clero. Seus guias térn orosto da informática, do exterior. Térn
suas liturgias, suas celebracóes, suas festas e expressóes pr6prias. É
um mundo com traeos novos e que requer maior reflexáo, encamacáo,
coragem de nossa parte e dos catequistas. Eles reclamam mais
aproxirnacáo conosco.

Nossos ritos e linguagem, festas e celebracóes náo os sensibilizam.
A Igreja é chamada a reinventar sua linguagem, sua comunicacáo e
relacionamento com os jovens.

Ternos que aprender destes novos mestres modernos. Eles sáo
originais, sinceros, apaixonados, dancantes, comunicativos, originais,
inventivos.
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Com eles a catequese vai aprender a se integrar mais no tempo
presente e a se revestir de cornunicacáo capaz de atingi-los . A
linguagem dos jovens de hoje é cordial, epidérmica e dérmica,
sensorial e afetiva.

6.1. A Juventude nao aceita a integracáo

Muitos pais e catequistas querem integré-los em seus esquemas
mentais e religiosos. E os jovens rejeitam nossos modelos pastorais
que os levam a perder sua identidade de jovens modernos.
Experimentam a "apartacáo II de nossa parte e da pastoral. Muitos
pastores nao tém coragem de endoculturar-se neles.

Os jovens e mocas de hoje detém inúmeros 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 nós, adultos, rejeitamos ou ternos vergonha de
assumir.

É certo, nossa cultura dialogante poderá enriquece-los, e
enormemente. Mas, por outro lado, nós ternos que endoculturar-nos
neles. Realizar esta ínteracáo nao é perda de identidade, mas
aperfeicoarnento da mesma.

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

6.2. Urna Igreja endoculturada e Juvenil

Ou a Igreja caminha com as novas gera9óes, ou tenderá cada vez
mais a ser UIT! grupo aparte, fora da história. E a juventude torna-se,
neste caso, profecia para a Igreja. É um grito e um clamor que
solicitam mais atencáo, mais captacáo dos valores juvenis. A cultura
juvenil contém valores que a Igreja acolhe com alegria: a jovialidade,
a busca de caminhos mais modernos de comunicacáo interpessoal,
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grupal, da Boa Noticia recebida com características pessoais, novas,
com as notas críticas da nova gera<;áo, portadora dos valores da
amizade, da sinceridade, da relatívizacáo de normas que foram
assumidas com demasiada rigidez.

A juventude é capaz de criar mundos novos, novas linguagens,
novos estilos de vida, possivelmente antagónicos aos das antigas
gera<;óes. Ela tem capacidade de assumir os valores da modernidade,
os valores que nascem do ambiente citadino ou de grupos externos,
conhecídos internacionalmente, como acontece na cultura musical. A
Juventude encarna e vive a arte, a comunícacáo dos grupos de artistas,
cantores, o ritmo próprio dos jovens de outros países. Éa abertura aos
valores universais, as conquistas e sucessos dos jovens de outras
culturas. A juventude transforma os avances de outros pavos em
valores de todos, democratizados.

Tudo isto vem enriquecer a sociedade e a Igreja. Sem diminuir a
forca de seu papel próprio, a Igreja é chamada a renovar-se em muitos
campos: na comunicacáo; no relacionamento com a modernidade;
com os meios pedagógicos noves; com o estilo de vida mais simples,
alegre, democrático; acolhendo os valores humanos, corporais, a
sensibilidade, a afetividade, o respeito aos valores femininos, ternos,
de acolhida, fraternidade e liberdade.

Esta "nova encarnacáo ou constante mergulho na cultura juvenil"
faz da Igreja urna máe, urna discípula de Deus que fala através da
cultura jovem.

No processo da catequese endoculturada juvenil, o catequista terá
sempre o bom senso e o discernimento suficientes para saber
distinguir o que é trigo e o que é jóio. Saberá separar o que é luz e o
que sáo trevas nesta cultura. Náo colocará no mesmo grau o erro e
a verdade, o certo e o errado. Aluz do Evangelho, saberá realizar a
verdadeira crítica a cultura juvenil. Saberá assimilar os valores e
denunciar os desvalores.

Em sendo mais da metade da populacáo latino-americano e
caribenha pertencente El faixa etária da juventude, tendo cerca de ou
menos de 25 anos, é 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 moderno.
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Nossas liturgias, nossa pastoral, a teologia, a espiritualidade, a
mística, a oracáo devem ter traeos culturais e valores da juventude, sob
a ameaca de ficarmos parados no caminho da história moderna,
falando a um rochedo que nada ecoa, falando as pedras.

CONCLUSAO

Com o simbolismo da fruta, entendemos assim a catequese
endoculturada: Náo pretendemos nem sonhamos com urna catequese
do carpo, da casca cultural. Nem do mesocarpo, a meio caminho da
cultura. Mas do endocarpo: por dentro da história, da cultura,
atingindo o coracáo do pensamento, dos interesses, das decisóes, da
identidade de cada cultura, especialmente a citadina e a dos
empobrecidos.

Falando das flores, desejamos realizarurnacatequese náo exógena.
Mas endógena, capaz de fecundar os novas valores que estáo senda
germinados na flor belíssima da cultura atual, dos jovens, da cidade,
dos meios de comunicacáo, purificando-a de traeos que
despersonalizam, como a capacidade que a modernidade tem de
marginalizar os empobrecidos, tornando-os lixos, indesejáveis aos
afortunados, aos ricos e detentares do poder e da economia neoliberal.

Náo queremos atingir o edoderma. Nem o mesoderma. Mas o
endoderma, a camada interna do embriáo cultural da modernidade e
da pós-modernidade. Isto é, 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 alcancar a profundidade última do ser
humano, penetrando nas suas paredes mais reais e existenciais.
Entáo a fruta, a flor, o ser humano poderáo desabrochar mais,
frutíficar amadurecidamente aquilo que o Evangelho, a Catequese
ne!es p!antou, cultivou e regou com esperance, com carinho e com
a ternura.

A semente, na verdade, amadurece, fortifica-se,ganha semblante,
identidade e vigor enquanto estiver no seio da fruta. Nela sente-se
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A catequese, se quiser realizar sua missáo educadora do Evangelho
semeado na terra dos homens, terá que abrir caminhos e aninhar-se
nas profundezas do coracáo, das vértebras, nas entranhas quentes da
pessoa humana e das culturas,

o ovo fora do ninho apodrece. Catequese fora da cultura torna
se acáo inútil, estéril. Catequese exógena é flor sem íecundacáo.
Catequese endógena é flor que se abre ao sol, ao mundo e perfuma
a história. Catequese endoculturada, que vibra na interioridade das
culturas é girassol belo, é margarida aberta e rosa perfumosa e
encantadora, amada por Deus e pela Igreja.

Enderece do autor:
Cx, Postal 07-0617
Avw5 Sul-q 906-Conj, "D"
70390 BRASIUA D,F,
BRASIL

SUMARIO

La catequesis es la acción eclesial que tiene como finalidad
hacer resonar la Palabra de Dios en la historia, en la sociedad o
en la cultura moderna, y que tiene a la comunidad como lugar,
pedagogía, condición, contenido y meta de la educación en la fe
ya la Sagrada Escritura como fuente. Particularmente en América
Latina, hay un desafío que debe ser asumido por toda la Iglesia:
dar un rostro propio, inculturado y endoculturado a la catequesis,
Como la cultura es el espejo de cada pueblo, la catequesis debe
recibir el rostro de la cultura del pueblo, pasando por un proceso
de endoculturación que lleve a una interacción entre fe y vida, Eso
jamás destruye la alteridad, al contrario, es un encuentro dialógico
y pascual con el otro, que engendra más vida y no silencio cultural,
o sea, pérdida de la identidad del otro.

En su labor evangelizadora, el catequista hoy, inevitablemente,
se encuentra con la modernidad y sus conquistas, Y, en relación
a ellas, es gesto indigno de un catequista reprimir la libertad y no
aplaudir la aproximación 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
cipación de la mujer y el sentido social de la ciencia y de la
tecnología. Eso lleva la catequesis a reconocer la unidad como
fruto de la diversidad cultural y religiosa, ya abrirse al ecumenismo,
al diálogo y al trabajo inter-religioso en el campo socio-político.

Dentro de este contexto de modernidad en América Latina,
una de las tareas más grandes es educar la fe, la esperanza y la
caridad de los jóvenes, llegar al corazón de la cultura juvenil. Los
jóvenes 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 está llamada a
reinventar su lenguaje, su comunicación y su relación con ellos.



INCULTURA~AO,
ENDOCULTURA(AO DA IGREJA

E PLANEJAMENTO PASTORAL

o caso do Sínodo da Diocese de Tubaráo

Agenor Brighenti

Sacerdote brasileiro da
Diocese de Tubaráo, Doutor
ero Teologia pela
Universidade Católica de
Lovaina, Diretor Académico
do Instituto Teológico
Pastoral para América-lati
na (ITEPAL), do CELAM.

A evangelizacáo da cultura exige a
inculturacáo da Mensagem Revelada, da
fé e da Igreja (SO 248-§7), através de
processos de cndoculturacáo dos
membros das comunidades eclesiais e
de suas estruturas. Na América Latina,
quinhentos anos de evangelizacáo
deixaram marcada a cultura mastica de
um "radical substrato católico" (DP 7),
mas nao levaram a uma autentica
hurnanizacáo , como demonstra a
constatacáo de que "em povos de arrai
gada fé cristá se impuseram estruturas
geradoras de injustica" (DP 437). Na
verdade, como constata Santo Domin
go, citando Joáo Paulo ll, "podemos
falar de uma cultura crístá 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 princípios fundamentais
de vida, em seus critérios de juízo, em
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suas normas de acáo'! e, desde aí, 'se projeta no ethos do Povo ...
em suas instítuícóes e em todas suas estruturas"2 (SD 22S-§4).

Neste processo desimbiose entre Mensagem e cultura", tres
fatores sáo comumente citados como forc;as que historicamente
contribuíram ainculturacáo-endoculturacáo da Igreja: o apoio e a
participacáo da Igreja nos justos processos de defesa dos direitos
humanos, a religiosidade ou o catolicismo popular e os esforc;os em
promover urna catequese inculturada". Nos dias atuais, náo seria
exagerado acrescentar um quarto fator: o planejamento pastoral.

Na América Latina, inegavelmente, o planejamento pastoral é
um dos fatores que, nos últimos anos, tem contribuído sobremaneira
para a inculturacáo-endoculturada da Mensagem e da Igreja; náo
simplesmente a elaboracáo de planos pastorais, mas principalmente
os processos de planejamento pastoral participativo, sobretudo
através dos Sínodos Diocesanos que se prolongam, as vezes, por
mais de meia década. Na realidade, o salto qualitativo que se deu na
década de SO foi a passagem da chamada "Pastoral Orgánica e de
Conjunto", com a elaboracáo de Planos mais voltados para a
reorganizac;áo das estruturas da Igreja e a urna ac;áoad intra,
através de urna participacáo representativa das comunidades eclesiais,
aos processos de "Planejamento Pastoral Participativo", entendido
este como um processo permanente de tomada de decisóes, que
busca involucrar a participacáo efetiva de todos os membros de urna
comunidade eclesial, em vista de urna acáo alicerc;ada sobre os leigos
e, portanto, prioritariamente ad extra, missionária.

Além da incorporacáo nos processos de planejamento de novas
metodologias que contribuem a urna maior inculturacáo da Igreja,
pois recolhem a riqueza da prática pastoral e da reflexáo teológica
que se dá atualmente no continente, o mais significativo tem sido o
exercício, em muitos lugares, de urna "eclesiologia de comunháo"

1 JoAo PAULO Il, Discurso inaugural, 24.
2 ibid., n. 20.
3 Santo Domingo lembra que a ínculturacáo é "centro, meio e objetivo da Nova

Evangelízacáo", citando discurso de Joáo Paulo Il ao Conselho Internacional de
Catequistas em 26.9.92, cfr. n. 228-§52 .

. 4 Cfr. A. GONZALEZ DORADO, Inculturación y endoculturación de la Iglesia
en América Latina, Medellín 60 (1989) 478-521, aqui p. 515.



lnculturacáo. Endocufturacáo da 19reja e Planejamento Pastoral Agenor Brighenti

415

e a explicitacáo do Marco Referencial da acáo pastoral, apoiada na
imprescindível contribuicáo das Ciencias Humanas e do Social, em
especial da Teologia latino-americana. Isso levou a urna interrelacáo
entre saber científico e popular, que além de mostrar que o primeiro
náo é autónomo do segundo, póe em evidencia que o povo é
também dotado de um logos crítico.

Neste estudo, depois de um brevíssimo histórico da passagern
da Pastoral de Conjunto ao Planejamento Pastoral Participativo e de
urna rápida conceituacáo deste, abordaremos estes tres fatores, náo
de maneira teórica, mas a partir da experiencia do Sínodo de
Planejamento Participativo da Diocese de Tubaráo, Brasil". Com
isso, o que quer, náo é apresentar modelos, mas privilegiar urna
prática como fonte criadora de idéias que poderáo inspirar agentes
de pastoral que, através do planejamento, queiram "promover
novas Igrejas, náo somente numérica, mas também culturalmente
novas'".

I - DA PASTORAL ORGÁNICA E DE CONJUNTO
AO PLANEJAMENTO PASTORAL
PARTIClPATIVO

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

5 Este Sínodo teve a presidencia do bispo diocesano de entáo - Dom Osório
Bebber (1980-1991), com a coordenacáo deste autor, Coordenador Diocesano de
Pastoral, recém chegado de um curso de Atualízacáo teológica e de Pastoral Social
no Instituto Teológico-pastoral do CEU\M, em Medellín. Além desta experiencia,
tive a oportunidade de assessorar, igualmente, outras dioceses e ínstítuicóes em
processos de planejamento paricipativo, principalmente no Brasil, e que tarnbém
seréo pano de fundo deste estudo. A distancia de quase urna década deste evento,
me ajuda a analisar com rnais serenidade o processo, tendo em conta sobretudo os
seus frutos.

6 Cfr. A. GONZALEZ DORADO, Inculturadón y endoculturadón de la Iglesia
en América Latina, op. cit., p. 486. Santo Domingo afirma que "a tarefa de
ínculturacáo da fé é propria das Igrejas particulares sob a dírecáo de seus pastores,
com a participacáo de todo o Povo de Deus", n. 230- §32 •
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1. BREVES NOTAS DA HISTÓRIA DO
PLANEJAMENTO PASTORAL

1.1. Da Pastoral Voluntarista a Pastoral Coletiva

Mesmo que os planos de pastoral tenham aparecido na Igreja
latino-americana nesta segunda metade de século, isso náo significa
que náo se planejasse. Sabemos se de um lado, náo existe
planejamento total, isto é, uma acáo totalmente pensada, de outro,
náo há improvísacáo total, ou seja, uma acáo completamente im
pensada. Planejar é deixar de improvisar. É prever. É projetar o
futuro. É pensar antes qual o melhor caminho para chegar aonde
se quer. Planejar significa ir avancando, gradativamente, da
irnprovísacáo a projecáo, do menos planejado ao mais planejado",
Assim, ainda que de forma incipiente, a acáo pastoral, sobretudo a
nível paroquial, nunca foi totalmente improvisada, embora, é certo,
estivesse submissa a um procedimento mais voluntarista e empirista.
Náo so mente o conhecimento, mas também a acáo tem suas
mediacóes, que evitam que uma "teoría" desemboque na acáo de
maneira meramente intuitiva e improvisadas.

o fato é que o planejamento supóe um mínimo de autonomia
e um certo centro de poder capaz de tomar decisóes? e historicamente
se sabe que a Igreja latino-americana, até quase ao final do século
passado, esteve subordinada atutela do Estado, porquanto circonscrita
no regime do Padroado. Esta límitacáo foi compensada, de alguma
forma, com a experiencia do Concilio Plenário Latino-americano,
convocado por Leáo XIII em 1899 para concretizar uma reforma da
Igreja 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), Edícóes Paulinas, 2~ edicáo, sao Paulo 1988, 60 p., aqui p.
9 . (Está editado também em espanhol pelas Paulinas de Bogotá).

8 Na realidade, nao existe, humanamente falando, ínsarcáo alguma que seja
absolutamente imediata. Cfr. J.-B. Líbánio, Metodologia da Teologia da Libertac;c'ío,
Teo comunicac;iio 48 (1980) 118-126, aqui p. 123.

9 Cfr. J.-O. BEOZZO, A Igreja no Brasil, O Planejamento Pastoral em questc'ío,
Revista Eclesiática 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 idealízacáo asua realizacáo, realizararn
se várias Conferencias Provinciais de preparacáo ao evento e que,
já 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 implantacáo dos
movimentos de A9áo Católica especializada e do Movimento por um
Mundo Melhor.

A Acáo Católica especializada por diferentes meios de vida: rural
(JAC) , estudantil secundarista (JEC), universitária (JUC), operário
(JOC) e independente (JIC), "leiga na sua base, com urna 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 urna acáo mais concertada e
relevante, nao só do ponto de vista religioso, mas também social e
político"!". Além do trabalho de seus militantes, principalmente
suas Semanas Nacionais de Estudo, que procuravam envolver o
episcopado nos debates e na aprovacáo das linhas de trabalho,
propiciaram o encontro regular de pelo menos parte dos episcopa
dos nacionais e se transformariam em germe da futura criacáo das
conferencias episcopais nacíonais-f', e que passariam a se constituir
ern um outro pólo de unidade entre o poder de cada Ordinário do
lugar e a Sé Apostólica.

Entretanto, se com a Acáo Católica os leigos haviam encontrado
urna estrutura para sua partícípacáo mais adulta na vida da Igreja e
urn instrumento de acáo coordenada e planejada nos diferentes
rneios específicos de vida, foi com o Movimento por um Mundo

11 ibid., p. 472.
12 Cfr. Pastoral Collectiva . 1915, Typ. Martins de Araújo, Río de Janeiro 1915.
13 Cfr. J.-O. BEOZZO,A Igreja no Brasil, O P/anejamento Pastoral em questCio,

op. cit.,.p. 473.
14 ibid.
15 Cfr. G.-F. QUEIROGA, Comunháo e Responsabilidade, Edícóes Paulinas, sao

Paulo 1977, p. 173.
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Melhor-", que se predispunha a superacáo de urna "pastoral
individualista", que se chegou aaceitacáo generalizada da necessidade
de um trabalho mais de conjunto e articulado 17 . Mas convém ressaltar
que, diferente da Ac;áo Católica, cujo núcleo fundamental é o leigo
e sua missáo no mundo, o Movimento para um Mundo Melhor tinha
urna orientacáo mais intra-eclesial, na medida em que sua
preocupacáo estava voltada para a renovacáo das estruturas paroquiais
e do clero. E justamente por este carácter mais ad intra, o movimento
tornou-se mais aceito do que a Acáo Católica, alcancou enorme
penetracáo em inúmeros países latino-americanos na década de 60
e, como no caso do Brasil, se constituiu no motor para a implantacáo
do primeiro plano pastoral da Conferencia Nacional dos Bispos
(CNBB) - o Plano de Emergencia de 196218 .

Em relacáo a inculturacáo da Igreja, como pode-se constatar,
por sua mística e objetivos, a Acáo Católica contribuía mais a urna
encarnacáo da instituicáo eclesial, e sobretudo de seu carisma, na
cultura latino-americana do que o Movimento por um Mundo Melhor.
Este movimento, apesar de seu esforco de abertura ao mundo
moderno, um desafio mais pertinente a Europa que a América
Latina na época, na verdade se baseava numa eclesiologia esclerosada,
pré-conciliar, a do Corpo Místico que, pastoralmente, acabava se
ocupando mais da "cabeca" que do "corpc" da Igreja. Por sua vez,
a Ac;áo Católica, através do método ver-julgar-agir nos meios espe
cíficos de vida dos jovens, levava naturalmente a Igreja a encarnar
se nos ambientes, e ainda que sua eclesiologia também fosse a do
Corpo Místico!", sua prática, sobretudo a insercáo do laicado no
mundo secular, já era prenúncio da renovacáo conciliar e de busca
de urna simbiose entre Evangelho e culturas.

16 Este movimento fundado pelo Pe. Ricardo Lombardi s.j., em Roma, com
decisivo apoio de Pio XII, trazia urna nova espiritualidade, o convite para urna Igreja
aberta para o mundo moderno e a eclesiologia do Corpo Místico de Cristo.

17 Cfr. J.-O. BEOZZO, A 19reja no Brasil, O Planejamento Pastoral em questiío,
op. cit., p. 478.

18 Este Plano, entre outras coisas, afirmava que "o Movimento por um Mundo
Melhor é utílíssimo a vísáo global e aoesforco planificado. É a chama espiritual,
cerne e alma de toda a Pastoral autentica", cfr. Plano de Emergéncia para a 19reja
no Brasil - CNBB, 1962, Livraria Dom Bosco, Río de Janeiro 1962, p. 45.

19 Cfr. J. CARDIJN, Sauver la Masse, Lecons d la Semai:1e d'Études nationale
1945, Les Ed. Jocistes, Bruxelles, p. 12-13; Id, Le monde d'aujourd'hui et
l'Apostolat des Loics, Lecon d'ouverture au Conqrés Mondial de l'Apostolat des
Lares, Aetes du Congres Mondial pour l'apostoalt des lares, 8oetobre 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 preocupacóes em torno a urna pastoral de conjun
to nasceram na Alemanha no início deste século. Em 1905, M.
Fassbender, deputado de Berlin, propós urna coordenacáo pastoral
nas grandes cídades-". Em 1909, H. Swoboda publicou um impor
tante trabalho sobre a situacáo pastora! urbana, com o objetivo de
apresentar algumas Iinhas diretrizes da "cura de almas" nas grandes
cídades'". Em 1911, L. Wertmann, fundador de Cáritas, criou em
Friburgo de Brisgovia, dentro da mesma orqanizacáo, urna
"assocíacáo Iivre para a ajuda de Cáritas na Pastoral"22. Esta, a
partir de 1934, se transformou numa instituícáo nacional de ajuda
pastoral. Em 1921, K.Rudolf fundou em Viena um instituto pastoral,
onde desde 1931 se tem celebrado anualmente cursos pastorais
para coordenar a acáo de seus responsáveis. Com o nazismo, devido
a proibicáo dos organismos eclesiais nacionais, desde 1933, se
criaram secretariados diocesanos de pastoral-".

Na Franca, foram os movimentos de Acáo Católica que fizeram
tomar consciencia de que a pastoral tradicional, por ser individualista,
invertebrada e alheia a realidade do mundo, náo respondia as
exigencias do apostolado. A partir de 1941, deram grande
contribuicáo, nesta perspectiva, a experiencia dos padres operários,
surgida das confrontacóes ocorridas nas frentes de batalha da segun
da guerra mundial; a renovacáo da missáo paroquial nos anos 1943
1945; e o despertar da A~áo Católica por ambientes específicos'".

Em grandes Iinhas, na Europa, antes do Concílio Vaticano 11, a
pastoral de conjunto se desenvolveu em tres etapas. A primeira, deu
se com a descoberta da "ruptura entre vida e religiáo"25. A
descristianizacáo que se operava na Europa náo afetava somente os

20 Cfr. C. FLORISTAN, Teología Práctica, Teoría y Praxis de la Acción Pastoral,
Ediciones Sígueme, Salamanca 1991, p. 229.

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

22 Cfr. C. FLORISTAN, Teología Práctica, Teoría y Praxis de la Acción Pastoral,
op. cit., p. 230.

23 ibid.
24 ibid.
25 Cfr. F.-J. CALVO, Notas para una historia de la pastoral de conjunto,

Pastoral de Conjunto, Madrid 1966, p. 13-24.
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indivíduos, mas as massas. A paróquia era incapaz de afrontar a
situacáo. Fazia-se necessária uma acáo pastoral com uma dimcnsáo
social>. Numa segunda etapa, descobriu-se a interioridade da pastoral
de conjunto. Era necessário situar o trabalho apostólico do padre e
do leigo dentro de uma pastoral global'". Num terceiro momento,
finalmente, descobriu-se a dimensáo diocesana da pastoral.
Necessitava-se integrar as forcas dos agentes e seus grupos para
dinamizar os setores de pastoral. Neste sentido, na Franca, desde
1959, vários bispos cornecararn a partilhar suas experiencias de
pastoral de conjunto'".

Na América Latina, ademais da Ar;:ao Católica e do Movimento
por um Mundo Melhor que propiciaram as primeiras experiencias
de "Pastoral Coletíva", aprofundadas sobretudo com a criacáo das
Conferencias Episcopais Nacionais e do Conselho Episcopal Latino
americano (CELAM), o caminho rumo a Pastoral de Conjunto passa
pelo papel exercido pela Sé Apostólica.

Nesta perspectiva, sao conhecidas a atitude e a gestao de .Ioáo
XXIII. Onze dias após sua coroacáo, ao receber os membros do
CELAM reunidos em Roma a 15 de novembro de 1958, por
convocacáo de seu antecessor - Pio XII, o papa aponta como "meíos
para a rcnovacáo espiritual do continente: uma clara vísáo da
realidade; um plano de acáo realista, previdente quanto aos fins,
racional quanto aos meios, aglutinador de forcas, no respeito das
legítimas liberdades; corajosa e perseverante execucáo do plano,
com revis6es que o adaptem as novas situacóes: e, larga cooperacáo
com todas as forcas que desejem ajudar a América Latina'?". Tres
anos mais tarde, a 8 de dezembro de 1961, o mesmo papa tomava
a iniciativa de enviar carta ao Episcopado Latino-americano, urgindo
o plano de mobilizacáo pastoral sugerido em 19583°.

26 ibid.
27 Neste sentido, foi decisivo o congresso nacional da Union des Oeuvres em

1956 na Franca, sob o tema Pastorale, oeuvre commune, em que se tomou
consciencia da nacassídade de integrar as forcas apotólícas , situar a paróquia dentro
de urna regiao e coordenar os responsáveis, cfr. Cfr. C. FLORISTAN, Teología
Práctica, Teoría y Praxis de la Acción Pastoral, op. cit., p. 231.

28 ibid.
29 G.-F. QUElROGA, Comunhao e Responsabilidade, op. cít., p. 343.
30 Cfr. J.-O. BEOZZO, A Igreja no Brasil, O Planejamento Pastoral em quesrdo ,

op. cit., p. 486.
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Na América Latina, efetivamente, foi na aurora de Concilio
Vat. TI, aberto a 11 de outubro de 1962, que apareceram esforcos
concretos em prol da elaboracáo de Planos de Pastoral de Conjunto
por parte das Conferencias Episcopais Nacionaís. Tal é o caso do
Plano de Emergencia da CNBB, elaborado durante a V Assembléia
Geral do Epíscopado-", que contempla quatro pontos principais: A
renovacáo paroquial; A renovacáo do ministériosacerdotal; A renovacáo
dos educandarios; Introducáo de urna pastoral de conjuntos". Neste
Plano, se faz referencia a rica experiencia e a intensa convivencia,
reflexáo e debate teológico-pastoral do episcopado latino-america
no durante o Concilio, que representou, entre outros, urna experiencia
de colegialidade episcopal, de abertura aos problemas da Igreja
universal e um estreitamento de laces com a Sé apostólica, sem falar
da profunda reciclagem teológica e de urna maior coesáo entre os
bispos das conferencias episcopais nacionais.

Entretanto, se de um lado os Planos de Pastoral de Conjunto
avancam em relacáo a denominada Pastoral Coletiva, de outro,
estáo longe de serem verdadeiramente participativos e involucradores
das comunidades eclesiais enquanto tais. No caso do Plano de
Pastoral de Conjunto da CNBB (1966-1970)33, como afirma em
sua apresentacáo Dom Agnelo Rossi, "este plano foi elaborado por
especialistas, e exaustivamente discutido, emendado e aprovado
pelos bispos do Brasil":". Destes planos, o laicado, o clero e os
religiosos em geral náo participam de sua elaboracáo e discussáo.
A presenca dos especialistas é claramente perceptível, seja na
linguagem, seja no encadeamento dos passos do plano, o que vai
exigir a participacáo de órgáos técnicos e especializados em sua
execucáo e a prornocáo de cursos para sua irnplantacáo'". No que

31 Esta Assembléia realizou-se em Río de Janeiro de 2 a 5 de abril de 1962.
32 Cfr. Plano de Emergéncia para a Igreja no Brasil - CNBB, 1962, op. cit.,

p.35.
33 O Plano comecou a ser elaborado em novembro de 1964 e recebeu sua

aprovacáo em Roma, depois de ser discutido e emendado pelo espaco de tres meses
pelos Bispos reunidos no Concilio.

34 Plano Pastoral de Conjunto (1966-1970) - CNBB, Livraria Dom Bosco, Rio
de Janeiro 1966, p. 5.

35 Para se ter urna idéia, o Plano de Pastoral de Conjunto se apoia num vasto
programa de ínvestíqacáo social, de producáo de subsidios e de treinamento de
pessoal: sao 19 projetos de pesquisa e levantamento, 19 programas paralelos de
reflexáo e elaboracáo teológico-pastoral e 12 diferentes projetos de forrnacáo de
pessoal, além do programa de assessoria aos "regionais da CNBB de antáo, cfr. J.
O. BEOZZO, A Igreja no Brasil, O Planejamento Pastoral em quesrdo, op, cit.,
p.496.
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se refere a este Plano da CNBB, decorreram duas consequéncias. de
um lado, o linguajar e o caráter técnico do Plano desqualificaram a
quantos nao faziam parte dos "iniciados" e, de outro, resultado
disso, a díficuldade em recrutar nas comunidades eclesiais recursos
humanos e financeiros para sua execucáo. A solucáo foi recorrer a
urna assessoria em todos os níveis e a buscar sobretudo recursos
financeiros exógenos as próprias comunidades, basicamente no
estrangeíro". Na prática, trocou-se o militante pelo técnico, o
espírito pela orqanizacáo, a conversacáo pelo relatório, a reflexáo
pelos treinamentos, a atencáo a realidade pela aplicacáo do Plano
pré-establecido ... "37. Medellín, em sua época, fazendo um diagnós
tico da Pastoral de Conjunto no continente, coloca-se nesta perspec
tiva ao assinalar que um dos pontos negativos para sua implernentacáo
é a "incompetencia técnica" (cfr. Med., 15, 4c).

Neste particular, no que diz respeito a inculturacáo da Igreja,
cabe destacar que a Pastoral de Conjunto, apesar dos seus limites,
como acabamos de ver, representa um grande passo frente a
Pastoral Coletiva, em prol de urna simbiose entre mensagem e
cultura. Primeiramente, a Pastoral de Conjunto, pela descoberta da
dimensáo social da acáo pastoral, fruto da tomada de consciencia da
ruptura entre "vida e reliqiáo" como um fenómeno coletivo, levou
a Igreja a encontrar-se sobretudo com a cultura moderna, marcada
pelo secularismo. Segundo, ao situar clero e leigos dentro de urna
pastoral global, ainda que estes últimos continuem sendo destinatários
ou objetos da a<;:21O da Igreja, ao menos sao assumidos como
componentes de urna única comunidade. O leigo, embora esteja
longe de ter "vez", ao dar-se-lhe "voz", por sua condicáo de inserido
no mundo secular, constituí-se na porta de entrada no seio da Igreja
das "angústias e esperances" do homem de entáo. Em terceiro
lugar, a Pastoral de Conjunto, ao explicitar a dirnensáo diocesana da
pastoral, tao solenemente reafirmada pelo Concilio Vaticano 11, dá
um passo decisivo no que se refere a evanqelizacáo da cultura, pois
como afirma Santo Domingo, "a tarefa .de inculturacáo dafé é

36 O alto custo do Plano foi inteiramente assumido pela Igreja alerná, que colocou
a disposícáo da CNBB a elevada quantia de 1.045.154 dólares - 200.000 dólares
anuais durante os cinco anos de vigencia do Plano, cfr. T. BRUNEAU, O Catolicismo
brasileiro em época de transic;i'io, Ed. Loyola, Sao PauIo 1974, p. 253.

37 Cfr. J.-O. BEOZZO, A Igreja no Brasil, O Planejamento Pastoral em questi'io,
op. cit., p. 498.
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própria das Igrejas particulares sob a direcáo de seus pastores, com
a partícípacáo de todo o Pavo de Deus" (SD 230-§3). Como
lembrava o mesmo Concílio, a simbiose entre mensagem e cultura,
"somente pode efetuar-se vitalmente pelos próprios membros de
urna cultura ... " (AG 22).

1.3. Da Pastoral de Conjunto ao Planejamento Pastoral
Participativo

A principal característica que diferencia o modelo de acáo
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 binomio clero-leigos e, o
segundo, no binomio comunidade-ministérios. A Pastoral de Con
junto, além de confiar exageradamente numa solucáo oriunda dos
"técnicos" e da "aplicacáo" das ciencias sociais na pastoral e de se
deixar levar pela pretensáo de "cientificídade e neutralidade", própria
da tecnocracia, reforce a Igreja mais em sua instituicáo do que em
seu carisma. A análise dos planos elaborados na perspectiva da
Pastoral de Conjunto constata, como no caso do Plano de
Emergencia e de Pastoral de Conjunto da CNBB, que eles levam
a Igreja a situar-se mais em relacáo a si mesma e a reorqanízacáo
de suas estruturas paroquiais e diocesanas, do que em relacáo as
suas tarefas históricas no campo da evangelízacáo'".

o documento de Medellín, dentro do espirito da época, em suas
orientacóes doutrinais a respeito, também insiste numa "revisáo das
estruturas eclesiais" (Med 15,5), de tal forma que se possa desenvol
ver harmoniosamente aquilo que se denomina urna Pastoral de
conjunto" (Med 15,9). Segundo os Bispos reunidos durante a II
Conferencia Geral do Episcopado Latino-americano, "o esforco
pastoral da Igreja deve estar orientado para a transformacáo das
comunidades eclesiais em 'familia de Deus'" (Med 15,10).

Contrariamente a estas oricntacóes, o grande salto da Pastoral
de Conjunto ao Planejamento Pastoral Partlcipativo, sem
menosprezar a dimensáo ad intra da pastoral, consistiu em dar

38 ibid., p. 502.
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enfase, consequente com O espírito do Concilio, a dimensáo ad
extra ou missionária da acáo evangelizadora, priorizando o carisma
da Igreja em relacáo a instituícáo, as suas tarefas históricas no
campo da evangelizacáo frente ao simples bom funcionamento de
suas estruturas, em resumo, priorizando o pastora! frente o adminis
trativo. Isso levou a transforrnacáo dos estudos e reuni6es fechadas
de especialistas para a elaboracáo de Planos em amplas assembléias
de comunidades eclesiais, num processo permanente e co-responsável
de tomada de decis6es de todos os interessados.

No que tange a esta passagem de um planejamento na ótica da
"Pastoral de Conjunto" ao "Planejamento Pastoral Participativo",
bastante generalizado hoje na América Latina, convém ressaltar o
importante papel exercido pelo Instituto Teológico-pastoral do
CELAM, através de seus múltiplos cursos de Planejamento
Participativo a Coordenadores Diocesanos de Pastoral de todo o
continente e a assessoria do mesmo a Conferencias Episcopais e
múltiplas Dioceses em seus processos de planejamento-".

2. FUNDAMENTOS EPISTEMOLÓGICOS DO
MÉTODO PARTIClPATIVO

Na sequéncia, vejamos as principais características de urna
metodologia de Planejamento Pastoral Participativo.

2.1. Diferenca entre plano e planejamento num processo
partícipati va

Planejar náo é simplesmente elaborar planos?". E aqui está a
novidade do planejamento participativo. É, antes de tudo, pensar

39 Estre trabalho foi desenvolvido, de modo especial, por Jorge Jiménez, entáo
Diretor Acadérníco do Instituto e, hoje, bispo diocesano de Zipaquírá, e pelo Dr.
Eduardo Peña.

40 É o contrário do que comumente se afirma: "planificar signica literalmente
trazar planos, es decir, imágenes gráficas, modelos numéricos o esquemas
verbales", C. FLORI5TAN, Teología Práctica, Teoría y Praxis de la Acción
Pastoral, op. cit., p. 233.
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antes de agir, durante a acáo e depois delav'. Planejamento é um
processo de tomada de decisóes. Plano é apenas o registro das
mesmas. O mais importante é o planejamento, o processo, as
decisóes, e nao o plano, que caduca, passa, tanto que é possível ter
urna acáo planejada e ref1etida, sem ter plano. Inclusive, para certas
acóes, nao há necessidade e nem é aconselhável ter um planos-.
Medellín, neste sentido, entre os "sinais negativos" relacionados
com a Pastoral de Conjunto, alude também El "excessiva valorizacáo
dos 'planos" (Med 14, 4e).

Há, portanto, urna diferenca entre planejamento, plano e a~áo:

planejamento é um processo de tomada de decisóes, plano é o
registro das decisóes tomadas; e, acáo é o ato de intervir na
realidade, que pode ser planejada em maior ou menorgrau. Entre
os tres, o mais importante nao é o planejamento, muito menos o
plano, mas a acáo, pois o que se quer , em última análise, é o Pavo
de Deus agindo. O menos importante é o plano, pois o planejamento
rejuvenesce, renova e reorganiza a acáo. Este, é um processo que
nao tem firn e é altamente questionador. Tanto que os burocratas
nao gostam de planejamento, mas de planos, e os voluntaristas
preferem correr o risco da improvísacáot".

Assim, o plano nao é "para cumprir". Ele é apenas um instru
mento e que só ajuda na medida em que estiver aberto ao imprevisível,
ao dinamismo da acáo e El emergencia, urna vez que nao existe
planejamento total.

2.2. Fatores que justificam o planejamento pastoral
participativo

Por nao ser urna empresa que se mede por sua eficiencia ou por
seus resultados, muitos pensam que a Igreja nao necessita de
planejamento, esquecendo-se de que a eficácia da fé é um impera-

41 Cfr. MPP, p. 10. Ver, também, E. ANDER EGG, Introducción a la Planifi
cación, Ed. Colatnía, Bogotá 1991; BETILHERIN,Problemas Teóricos y Prácticos
de la Planificación, Ed. Rialp, Madrid 1980; J.-A. VELA, Racionalidad interna de
toda Planificación Pastoral, Theol. Xau. 85 (1987) 433-474.

42 Cfr. MPP, p. 10.
43 íbíd., p. 12.
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tivo evangélico. Num mundo em contínua transforrnacáo, a Igreja
precisa adequar constantemente sua acáo, e, a partir dela, suas
estruturas as exigencias da realidade histórica do momentov'. Antes
de fixar procedimentos e comportamentos, a missáo da Igreja é
despertar e suscitar respostas novas as sítuacóes sempre novas, de
modo que o Evangelho náo perca sua atualidade e pertinácia e
"Deus se torne, para os cristáos, novo em cada manhá"45. Isso
obriga a Igreja estar sempre criando, inovando, em resumo,
planejando, concentrando seus esforcos em descobrir os passos e
tomar decisóes consequentes com sua missáo no mundo.

Além dos fatores de ordem sociológica, tais como a
complexidade dos problemas, a socializacáo e a tecnificacáo crescente,
há, basicamente, outros tres fatores de ordem teológico-pastoral
que justificarn a necessidade de um planejamento participativo.

'Urcéncui de comunháo. A Igreja funda-se no mistério de um
Oeus comunháo'". A exemplo do Deus-Família, Uno e Trino, ela
tem a missáo de ser sinal e instrumento que contribua "para que
todos sejam um" (Jn 17,21). Daí a necessidade de um método de
acáo que seja para a Igreja, antes de tuda, uma pedagogia de
unidade (cfr. SO 6, 31, 37, 48, 55).

Urgéncia de portícipacáoü . Para "fazer novas todas as coisas"
(Ap 21, 5), a Igreja, enquanto sacramento do Reino, está chamada
a ser um carpo de servico de Oeus no mundo, conclamando a todos
a partícípacáo'" na construcáo do Reino que, em sua dirnensáo

44 Aquí está uma grande diferenc;:a entre a Pastotral de Conjunto e o Planejamento
Pastoral Participativo: ambos levam a uma reorqanízacáo das estruturas da [greja
mas, o segundo, a partir da acáo ou das necessidades reais sentidas.

45 Expressáo cara do Cardeal Suenens.
46 Santo Domingo fala da Igreja como um "misterio de unídade" (n. 31), um

"misterio de comunháo" (n. 37) ou fazendo alusáo a sua dímensáo "comunitaria e
partícipatíva" (n, 142). A este respeito, cfr. A. LORSCHEIDER, Espiritualidade e
mística da coordenac;:iio pastoral, Renovac;:iio, Regional Su! llI-CNBB, Porto Ale
gre, outubro 1993, p. 3.

47 Cfr. J. JIMENEZ CARVAJALet allií, Interpretación de la realidad, Colección
Formación Pastoral 1, DEPAS-CELAM, Santafé de Bogotá 1993, p. 22. Sobre a
questáo planajarnanto-partícípacáo ver, tamhém, B. AMMAN SAFlRA, Participac;:iio
Social, Cortez e Moraes, Sao Pau!o 1978.

48 Cfr. SO, partícípacáo: na vida da Igreja, n. 54; dos Ieigos, n. 59, 60; na
estrutura pastoral, n. 100.
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imanente, se confunde com a edificacáo urna nova sociedade, em
estreita colaboracáo com todas as pessoas de boa vontade. Daí a
necessidade de um método de acáo que seja, também, uma pedagogia
de conuersdo para a realidade (cfr. SD 178).

Pastoral de enccrnccdo. "O que náo é assumido náo é redimí
dO"49. É missáo da Igreja atualizar o mistério da encarnacáo na
historia e, para isso, ela deve contribuir para que a fé ilumine todas
as situacóes e relacóes humanas e sua acáo seja impregnadora de
místérios de Deus e instrumento de salvacáo num mundo pobre (cfr.
SD 60). Para isso, a pastoral planejada é a resposta específica,
consciente e intencional as exigencias da evangelizacáo (cfr. DP
1307).

2.3. Fundamentos sociais e pastarais do método
parti ci pati va

Nenhum método, por mais rigoroso que seja, é pura técnica e,
muito menos, neutro. Enquanto "caminho", tem direcáo, pois todo
caminho leva a algum lugar, o que o associa a um conteúdo, a
princípios, a urna filosofía, a certas concepcóes e fundamentos.

Neste sentido, poderíamos invocar primeiramente, pelo menos,
tres fundamentos sociais:

Inieroencáo de todos (cfr. DP 1251-1252). No seio de um
processo de planejarnento pastoral participativo, todos tem voz e
vez, tendo em conta o princípio de que quem náo participavdo
processo de tomada de decisóes, dificilmente se sentirá comprome
tido com a execu<;:áoso,.

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

49 Expressáo de Santo !rineu, cfr. DP, 400.
50 Cfr. J: JIMENEZ CARVAJAL et allii, Planeación Pastoral Participativa.

Colección Formación Pastoral 2, DEPAS-CELAM, Santafé de Bogotá 1993, p. 26.
Ver, também, J.-e. GIORDANI, La Planificación como proceso social, Ed. Vade!
Hermanos, Caracas 1980.
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Discernimento comunitário51 . O método participativo nao
despreza as ciencias e os técnicos, mas privilegia o logos crítico do
povo ou das comunidades eclesiais e reconhece um lugar ao
discernimento comunitário, sem confundir a verdade com a vontade
da maioria. É que se acredita nas solucóes que brotam de maneira
endógena, pelo seu caráter mobilizador e transformador.

Aedo desconcentrada. O método participativo nao leva apenas
a urna acáo pastoral descentralizada, mas a urna acáo desconcentrada,
isto é, nao simplesmente aumentando o poder de uns sobre os
outros, mas fazendo com que o outro seja cada vez mais autónomo
e livre, e tenha cada vez mais poder-". É a prática do principio da
subsidiariedade: nao delegar ao nível superior o que pode ser feito
no nível inferior, e sobretudo nao assumindo o que lhe pertence. É
desta forma que o poder se torna realmente servíco, na medida em
que o controle é exercido de maneira ascendente.

Quanto aos fundamentos postoraíss", a nova evanqelizacáo
exige novos métodos que promovam tres valores básicos:

Co-criatividade. Umametodologia de planejamento consequente
com as exigencias da nova evanqelizacáo deve ser capaz de produzir
"o novo" na Igreja. Novo que, ao contrario da rotina que se propaga
de forma decrescente, aparece de forma ascendente. Novo que
aparece em pequeno, em comunidades e nao 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 há
partícipacáo, como sujeitos'".

Co-parttcipaciio. A decisáo partilhada é o caminho para o
exercício de um poder servico, fator de aglutinacáo dos membros de
urna comunidade em torno de um objetivo comum. A co-partícípacáo
leva a Igreja a um processo de abertura, a ser comunidade de
cornunidades'".

51,Cfr. J. JIMENEZ CARVAJAL et allü, Interpretación de la realidad, op.cít., p.
28. E o que se denomina, também, de "conhecimento comprometido".

52 Cfr. MPP, p. 17.
53 Cfr. J. JIMENEZ CARVAJAL et allii, Planeación Pastoral Participa tiva, op.

cit., p. 46-72.
54 Cfr. MPP, p. 18.
55 íbíd., p. 19.
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Co-responsabilidade. Numa metodologia discriminante, uns
poucos elaboram planos para uma maioria executante. A decisáo é
imposta, assim como a execucáo e os resultados. No método
participativo, todos sao responsáveis pela missáo da Igreja. A
partícípacáo nas decisóes, na execucáo e nos resultados é fator de
prornocáo de corresponsabilídade'".

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

Os fundamentos epistemológicos do planejamento pastoral
participativo evoca uma realidade que a Igreja tem vivido constan
temente, desde os seus primórdios - uma permanente tcnsáo entre
unidade e pluralismo, tanto em seu interior como em relacáo a
sociedade. A tcnsáo se situa em dois aspectos: a Igreja numa
sociedade pluralista e a pluralidade dentro da Igreja 57 .

Epistemologicamente o método participativo se apoia no Concilio
Vaticano II 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 superacáo da
denominada cristandade, a Igreja perdeu seu antigo monopólio. A
cultura moderna ou pos-moderna, que é cultura dominante também
na América Latina, é gestada pela economia, a ciencia e a técnica,
através do Estado, das universidades, da cidade e seus subúrbios ou
pelas diferentes associacóes civis'". Historicamente, a emancipacáo
da sociedade européia ocidental da tutela religiosa e seu consequente
processo de secularizacáo, provocou uma crise na teologia cristá,
fruto da crítica a certas ideologias metafísico-religiosas a partir de
pontos de análise históricos, éticos e sociais. Nao é mais possível,
no seio da sociedade moderna, um pensamento teológico único e
nem uma prática pastoral uniforme. Ao pluralismo social correspon-

56 ibid., p. 19-20.
57 Cfr. C. FLORI5TAN, La tensión unidad-pluralismo, Iglesia Viva 127 (1987)

7-17.
58 Cfr. C. FLORI5TAN, Teología Práctica, Teoría y Praxis de la Acción Pastoral,

op. cit., p. 251; Ph. DELHAYE, Le probleme du pluralisme, Esprit et Vie (1976)
529-544; .J.-M. Diez-Alegria, Pluralismo, in C. FLORI5TAN-J.-J. TAMAYO (dírs.),
Conceptos fundamentales de Pastoral, Madrid 1983.
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de, normalmente, um pluralismo teológico e urna pluralidade
pastoral59.

Urna leitura simplista da história da Igreja poderia conceber que
durante o reqíme de cristandade, a Igreja foi uniformista e unitária
e que, com o advento da modernidade, se tornou antí-pluralistas''.
Na realidade, em maior ou menor grau, durante sua história,
sobretudo em seus primórdios, a Igreja sempre foi plural, tanto no
doutrinal como no teológicos! . A Biblia toda contém urna mensagem
plural. Na Igreja primitiva, por ocasiáo das primeiras tensóes surgi
das entre o uniformismo e o pluralismo, prevaleceu o pluralismo de
carismas, de ministérios, de interpretacóes e estruturas comunitárias.
E1a nasceu bilingue e bicultural, com duas tendencias - a judaizante
e a helenista (At 6, 1-7)62. Esse pluralismo nasce da necessária
historicidade da fé, da diversidade da experiencia crístá no Espirito
e da inadequacáo de toda forrnulacáo humana para expressar a
plenitude do mistério revelado'<. Os autores neo-testamentários, ao
mesmo tempo que reconhecem a unidade da Igreja em sua confissáo
de fé (Ef. 4,1-6; 1 Cor 12; Rom 12, 3-8; Gal 3, 27), falam da
pluralidade das Igrejas, supondo a conviccáo comum de que a
untdade náo é uniformidade, pelo contrário, se dá na diversidades".
A unidade eclesial neo-testamentária se dá no nivel da Igreja local,
com ~ condícáo de estar em cornunháo com as outras Igrejas
locaíss-. Em outras palavras, como dizia Paulo VI, isto quer dizer que

59 Cfr. K. RAHNER, El pluralismo en teología y la unidad de confesión en la
Iglesia, Concilium 46 (1969) 425-448.

60 Existem estudos que afirmam que, a partir do pontificado de Pio IX, a Igreja
se concebeu como uma grande diocese com uma só liturgia (a romana), um chefe
visivel (o papa), uma doutrina e uma moral (a escolástica) e urna disciplina (que se
cristalizará no Código de 1917), cfr. Cfr. C. FLORI5TAN Teología Práctica, Teoría
y Praxis de la Acción Pastoral, op. cit., p. 253.

61 Cfr. Comission Biblique Internacionale, Unité et diversité dans 1'Église , Cité
du Vatican 1989.

62 Cfr. C. FLORI5TAN, Teología Práctica, Teoría y Praxis de la Acción Pastoral,
op. cít., p. 253.

63 Cfr. Cl. GEFFRE, Diversidad de teologías y unidad de fe, in B. LAURET-F.
REFOULE (dírs.), Iniciación a la práctica de la teología, 5 vols., Madrid 1984-1986,
1, p. 124; J.-M.-R. TILLARD, Pluralismo teológico y misterio de la Iglesia,
Concilium 191 (1984), p. 110.

64 Cfr. J. HOFFMANN, Restauración de la unidad, in B. LAURET-F. REFOULÉ
(dírs.), Iniciación a la práctica de la teología, op. cit., m, p.340.

65 Cfr. Ch. DUQUOC, Iglesias provisionales, Madrid 1986, p. 103.
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"a fé nao é pluralista", mas "nós somos pluralístas precisamente
porque somos católicos, uníversaís'v".

Na realidade, o pluralismo teológico é um reflexo do pluralismo
na prática pastoral e, por sua vez, a pluralidade pastoral se deve, em
última instancia, a diversídade de ínculturacóes da fé, dado que, a
resposta da fé se enraíza, nao somente nas pessoas enquanto
indivíduos, como também no contexto vital em que estáo sítuados'".
Evidente que a pluralidade pastoral só é legítima na medida em que
se fundamenta na prática cristá da comunháo. Nesta perspectiva, no
ámbito pastoral, a pluralidade deve ser aceita como .urn elemento a
partir do qual se elabora urna acáo criativa e dinámica. E este, entáo,
aparecerá, nao como urna arneaca, mas como um projeto capaz de
recriar a unidade e de por em obra as criatividades individuais e
coletívas'".

11 - A APLlCA<;AO DA METODOLOGIA DE
PLANEJAMENTO PARTIClPATIVO NO
SíNODO DA DIOCESE DE TUBARAO

Depois destas breves notas da historia do planejamento pastoral
e de urna pequena fundarnentacáo epistemológica da metodologia
participativa, nesta segunda parte de nosso estudo, apresentaremos
uma ílustracáo da aplícacáo desta metodologia no Sínodo da Diocese
de Tubaráo e de seus resultados.

1. O EXERCíClO DE UMA ECLESIOLOGIA DE
COMUNHAO NO PROCESSO DO SíNODO

o Sínodo de Planejamento Participativo da Diocese de Tubaráo.

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

67 Cfr. C. FLORISTAN,Teología Práctica, Teoría y Praxis de la Acción Pastoral,
op. cit., p. 257.

68 ibid.• p. 258.
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(= SPT)69, se insere, por um lado, na trilha aberta pelo Concílio
Vaticano ll, pelas Conferencias de Medellín e Puebla e no dinamis
mo profético da CNBB a partir da década de 70.

Foi um processo langa e difícil, marcado por buscas e conflitos
mas, sobretudo, por respostas criadoras frente aos novas desafíos
que se apresentavam.

Náo cabe, aqui, fazer uma apresentac;:áo completa deste even
to?", abordando em profundidade aspectos tais como: uma
caracterizacáo da Diocese nos aspectos social e eclesíal'": o processo
de planejamento nos níveis paroquial, comarcal e díocesano'": o
processo de elaboracáo de cada um dos seus seis documentos, que
correspondem as seis grandes etapas da metodoloqía'", ou um
relato extensivo dos desafíos encontrados ou ainda pendentes e dos

69 A Diocese de Tubaráo é urna das oito dioceses do Estado de Santa Catarína,
regiáo sul do Brasil, criada pelo papa Pio XII em 1954 pela Bula Viget Ubique
Gentium , Cfr. Compendio dos documentos do Sínodo de Planejamento Pastoral
Participativo, Plano Diocesano de Pastoral 1986-1990, Gráfica Editora Dehon,
Tubaráo 1987,419 p., aquí, p. 373. Em 1987, no final do processode planejamento
do Sínodo, realidade que perdura até hoje, ela abrangia 32 municipios, urna área de
aproximadamente 9.500 km2, contava com 600.000 habitantes. Estava organizada
em 53 paróquías, subdivididas em 600 comunidades locaís, agrupadas, por sua vez,
em sete Comarcas pastoraís. A Diocese centava, também, com 8seminários, dentre
os quais seis de Conqregacóes Religiosas, 120 padres, 75 comunidades religiosas
integradas por 320 religiosos, 11 colégios católicos, 3 radíos, etc., Cfr. íbid, p. 374.

70 Para urna vísáo mais completa do evento, ver os cinco trabalhos publicados pelo
Sínodo: SECRETARIADO DIOCESANO DE PASTORAL, Diocese de Tubariio, quem
somos? Monografia da realidade social e eclesial, GráficalEditora Dehon, Tubaráo
1984, 116 p: Id., Diocese de Tubariio, para onde vamos? Marco doutrinal para
a realidade da regiiio sul do estado, Gráfica/Editora Dehon, Tubaráo 1985, 112
p. Id., Compendio dos documentos do Sínodo de Planejamento Pastoral
Participativo, Plano Diocesano de Pastoral 1986-1990, Gráfica/Editora Dehon,
Tubaráo 1987, 419 p; Id., A Diocese em Sínodo, in Diocese em Foco, Orgiio
Oficial de divulgar;iio da Diocese de Tubariio, mais de 20 artigos publicados por
A. Brighenti, que fazem um relatório de cada passo do processo durante os anos de
1984,1985 e 1986.

71 A "radiografía" da Diocese feita pelo Sínodo encontra-se no Marco da
Realidade, Cfr. Compendio dos documentos do Sínodo de Planejamento Pastoral
Participativo, Plano Diocesano de Pastoral 1986-1990 (= Cd-SPl1, p. 14-124.

72 Sobre o processo do Sínodo, em seus vários niveis, ver as dezenas de artigos
publicados em Diocese em Foco, mencionados acima.

73 Sobe o processo de elaboracáo de cada um dos seis documentos, ver a
"Introducáo" de cada um deles publicada no Cd-SPT.
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seus resultados/", etc. Como o tema em questáo é a inculturacáo
endoculturada da Igreja através no planejamento pastoral, a
apresentac;:áo do SPT, aqui, restringir-se-á a aplícacáo de sua
metodologia enquanto taJ75, colocando-se em relevo os fato res que
contribuíram em dar a esta Igreja particular um rosto sul-catarinense.

1.1. A metodologia ativa e participativa do processo do
Sínodo

o primeiro objetivo do SPT exprimia bem o seu espírito e a
prioridade de suas prioridades: "dar mais voz e vez ao leigo na
Igreja, através de uma metodología que seja uma pedagogía de
u ntdade'T», e, o segundo: "promover uma pastoral de encarnac;;;áo
no contexto sul-catarínense, através da aplicac;;;áo de uma
metodologia que seja uma pedagogia de conversáo para a
realidade"?', Abordemos, aqui, o primeiro.

Na Diocese, mais de 20 anos após a realizac;:áo do Concilio
Vaticano II, era preciso dar um passo a mais, tanto na prática como
na organizac;:áo pastoral, na superacáo de urna edesiologia baseada
no binomio clero-íeiqos, numa relacáo "sujeito-objeto", para a
eclesiologia da Ccnstituicáo Lumen Gentium, baseadanum outro
binomio - "comunidade-ministérios".

a) A proposta de um Sínodo e os seus objetivos

A proposta de um Sínodo de Planejamento nasceu numa reuniáo
do Conselho Diocesano de Pastoral?". Em seguida, ela foi

74 Sobre os desafíos e os resultados, ver A. BRIGHENTI, "léeja Povo a caminho
da Iibertac;iio", O Sínodo Diocesano de Planejamento Participativo, mimeo, in
Arquivos do Secretariado Diocesano de Pastoral, dezembro 1990, 22 p.

75 Sobre a metodologia do Sínodo ver A. BRIGHENTI, Metodologia para um
processo de planejamento participativo, op. cit. Esta pequena publicacáo recorre
os passos de urna metodologia de planejamento originária das equipes populares da
Igreja chilena dos anos 70, trabalhada, a seguir, sobretudo por Jorge Jiménez no
Instituto Pastoral do CELAM nos anos 80 e, enfim, completada pelo autor, a partir
de cursos no CELAM, encontros com Francisco Witaker e pela própría experiencia
pastoral.

76 Cfr. Folheto publicado para a preparacáo e abertura do Sínodo contendo os
objetivos e urna oracáo oficial, Arquívos do Secretariado Diocesano.

77 íbíd,
78 Reuniáo ocorrida no Bispado, no día 24 de fevereiro de 1983.
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encaminhada a urna reuniáo de todos os padres e de agentes de
pastoral"? e, finalmente, discutida nas Comarcas'". Daí nasceram os
objetivos do Sínodo, aprovados em Assembléia Diocesana de
Pastoral'".

A deterrninacáo dos objetivos do SPT condicionava, na prática,
o tipo de metodologia a ser utilizada no processo. Eles acenavam
para urna metodologia que fosse ao encontro da originalidade
epistemológica da teologia latino-americana, urna reflexáo da práxis
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 Igreja latino-americana que,
depois de Medellín, encontrara novas luzes numa reflexáo teológica
autóctone, consequente com os desafios do continente.

Na reuniáo do Conselho Diocesano de Pastoral de 9 de agosto
de 1983 e das comarcas no mesmo mes, apresentou-se, entáo,
como proposta, urna metodologia participativa. Após um exame de
suas Iinhas gerais de operacionalizacáo, ela foi em principio aceita82 .

b) A metodologia do Sínodo e seus grandes momentos

Para a metodologia participativa utilizada pelo Sínodo, o mais
importante náo é planejar, mas o "modo" como se planeja, urna
vez que se pode, simplificando a questáo, planejar de maneira

79 Reuníáo ocorrida no dia 2 de marco , do mesmo ano, em Urussanga.
80 Trata-se das reuni6es do mes de julho do mesmo ano, Cfr. Cd-5PT, p. 22

23. Por "comarcas" entende-se as regi6es pastorais que agrupam diversas paróquias
vízínhas.

81 Assembléia ocorrida nos dias 7, 8 e 9 de novembro do mesmo ano, em
Urussanga. Os referidos objetivos tiveram a seguinte forrnulacáo: "dar mais voz e
vez ao leigo na Igreja, através de sua participacáo ativa no processo de tomada de
decis6es, relativo avida e aacáo pastoral; privilegiar mas o processo (o planejamento)
do que os seus resultados ( o plano); fazer a Igreja ser mais Pavo de Deus,
despertando a co-responsabilidade entre clero e leigos; envolver no processo de
planejamento todos os niveis eclesiais: base, paróquias, comarcas, diocese; elaborar
um plano de pastoral alícarcado, nao somente sobre a realidade eclesial, mas
também social", cfr. Cd-5PT, p. 20-21.

82 ibid., p. 23. Nesta oportunidade, a metodologia foi assurnída em forma de "dez
linhas gerais de operacionalízacáo".
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"participativa", mas também, como é o mais comum, de maneira
"discriminante"83.

Basicamente há dais tipos de "metodologia discriminante".
Uma é aquela que faz o exercício de um "poder-dominacáo", em
que se planeja "para" as comunidades eclesiais. Uns decidem pelos
outros. Alguns fazem um plano paraos outros executarem. Há
particípacáo, e imposta, na execucáo, nao na tomada de decisóes.
Se estabelece entre as pessoas urna relacáo de sujeito-objeto,
dominador-dominado, ou mesmo de clero-leiqos, num contexto
clericalista. É um modo de planejar que fortalece a identidade de
uma Igreja autoritária, eclesiocéntrica, tecnocrática, clerical, exigen
te da obediencia e essencialmente conservadora em relacáo aos
novas e permanentes desafios postas pela realidade circundantes".
Uma outra metodologia discriminante é aquel a que faz. o exercício
de um "poder-a-seruico", em que se planeja "com" as comunida
des eclesiais, através de alguns de seus representantes, nem sempre
delegados por elas. Há partícípacáo, mas por envolvimento e de
maneira controlada, através de urna representatividade falseada.
Quando muito a comunidade é ouvida, mas nao decide. Procura-se
manter a dependencia para manter-se no poder. O sujeito é ainda
o dominante'".

Já no planejamento dentro de urna metodologia "participan
te"86, há o exercício de um "poder-seroico", Ninguém decide por
ninguém. Há urna relacáo sujeito-sujeito, pois sabe-se de que que m
nao participa da elaboracáo de um plano, dificilmente se sentirá
comprometido com a sua execucáo. Neste sentido, a metodologia
participante é urna metodologia transformadora, pois fortalece o
poder dos dominados. Do ponto de vista "social", ela estabelece
entre as pessoas urna relacáo dialógica, de igualdade, de co
responsabilidade.

83 íbíd., p. 15.
84 íbíd., p. 20-21.
85 íbíd., p. 21.22.
86 Cfr. J.-A. VELA, Planificación Participativa, CIV (Casa de la Juventud), nn.

141-142 (Mayo-Agosto 1988), Bogotá; J. BORDENAVE DIAZ,O que é participa(Cio,
Ed. Brasíliense, Rio de ,Janeiro 1984; A. SENO CORNELY, Subsídios sobre o
Planejamento Participativo, MEC-Secretariado Geral, Brasilia 1980; P. DEMO,
Planejamento Participativo: Elementos para uma discussCio preliminar, MEC
Secretaria Geral, Brasilia 1980.
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A metodologia participativa do SPT, conforme será ilustrada em
sua aplícacáo a seguir, se baseia sobre dois grandes marcos: o
"Marco Referencial", composto pelo Marco de Realidade, pelo
Marco Doutrinal e pelo Diagnóstico Pastoral; e o "Marco
Operacional", composto pelo Prognóstico Pastoral, a Orqanizacáo,
a Prograrnacáo Pastoral e o Controle e Avalíacáo. É urna
"metodologia de rejiexúo", porquanto o planejamento é um pen
sar a acáo "antes, durante e depois" dela. O Marco de Realidade
consiste no estudo da realidade sócio-histórico-pastoraI87 e na
análise de seus principais problemas. O Marco Doutrinal diz respeito
a explicitacáo, a partir da Revelacáo lida no seio da Igreja, de como
deveria ser essa realidade estudada, nos designios de Deus. O
Diagnóstico Pastora! é fruto do confronto entre o Marco da Realidade
e o Marco Doutrinal, entre "quem somos" e o "que deveríamos
ser", que desemboca na identífícacáo das forcas de apoio e de
resistencia, das tendencias negativas e positivas e na deterrninacáo
das urqéncías'". O Marco Operacional é a fase de tomada de
decisóes, o momento da volta aacáo, da elaboracáo do plano global
de acáo, caracterizada por quatro momentos. Primeiramente, a
partir do Marco Referencial elabora-se o Prognóstico Pastoral.
Trata-se da definícáo do Objetivo Geral da acáo pastoral e dos
Objetivos Específicos. A seguir, vem a Orqanizacáo, que consiste na
deterrninacáo dos organismos de qlobalizacáo que iráo animar,
coordenar e supervisionar a acáo, Em terceiro lugar, vem o
Prognóstico Pastoral que contempla a Prograrnacéo, com a definicáo
dos programas e projetos pastorais. Finalmente, vem o Controle e
Avaliacáo. O Controle destina-se acorrecáo ou adaptacáo do Plano
de Acáo durante a sua aplicacáo e a Avaliacáo contempla a revisáo
do Plano em sua globalidade, no final do prazo estipulado para sua
aplícacáo'".

87 Prefere-se a o conceito sócio-histórico-pastoral ao conceito sócio-histórico,
comumente utilizado pelos teólogos latino-americanos, dado que a práxis da fé e dos
homens em geral aparece de maneira rnaís explicita.

88 Cfr. MPP, p. 26.
89 ibid., p. 27.
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1.2. O exercício da participacáo e do discernimento
comunitário durante o processo do Sínodo

o processo do SPT náo foi perfeito, mas a partícípacáo, em
varios momentos, alcancou índices além do esperado. Por principio,
tentou-se chegar a todos os cristáos da Diocese, concretamente as
53 paróquias, com suas 600 comunidades organizadas em torno do
culto e seus diversos servicos pastorais, bern como as 65 comuni
dades- religiosas atuantes na diocese. A coordenacáo do processo
nas paróquias e nas comarcas esteve a cargo de urna equipe treinada
para essafinaIidade, composta de cinco mernbros'". A níveldiocesano,
a coordenacáo esteve a cargo de urna equipe central, a Equipe
Central de Coordenacáo do Sínodo, composta pela Coordenacáo
Diocesana de Pastoral, pelos Vigários Comarcais e por um grupo
de peritos em ciencias humanas e sociais. Quanto as decisóes, se
conveio que elas seriam tomadas em assembléias paroquiais,
comarcais e diocesanas, através de um consenso de, no mínimo, 21
3 dos participantes. Vejamos, rapidamente, o exercicio da
partícípacáo e do discernimento comunitário em cada um dos seis
passos percorridos.

o Marco de Realidade. O primeiro passo dado foi procurar
conhecer "participativamente"91 a realidade "sócio-histórico
pastoral" do sul catarinense, ou seja, definir o Marco de Realidade
da Diocese'". Sua preparacáo remota consistiu: no levantamento
dos "temas" da pesquisa de campo e da investígacáo bibliográfica

90 Essas equipes eram designadas por "Equipe Paroquial de Coordenac;iio do
Sirvodo" que, em multas par6quias, era composta, alérn do grupo da matriz, por
um membro de cada comunidade local ou capelas.

91 Cfr. O. FALS BORDA et allii, Investigación participativa y Praxis rural; Mosca
Azul, Lima 1981; M. TAMAYO Y TAMAYO, El Proceso de la Investigación
cienttjica fundamental, Investigación y Evaluación de Proyectos, Bogotá 1990. A
este respeito ver, tarnbérn, os interessantes trabalhos de C.-R. BRANDÁO, Pesquisa
Participante, Ed. Brasiliense, 7~ Edícáo, Sáo Paulo 1988; Id., Repensando a
Pesquisa Participante, Ed. Brasiliense, 3~ Edicáo, Sáo Paulo 1987.

92 Sobre a análise social da realidade ver A.-J. VELA, Análisis de la realidad (P
y 2l! Parte), CN (Casa de la Juventud-Bogotá), nn. 139-140 (En.-Abrii 1988); Id.,
Una MetodologEa de Análisis de la Realidad, CN, n. 151 (En.-Feb. 1990);
Celadec, Análisis' de Estruc;tura y de Conyuntura, Lima 1979; A. LONDOÑO,
Análisis de la Realidad, CN, n. 139, 1988; M. Peresson, Análisis de Estrutura,
Análisis de Conyuntura, MetodologEa, IndoAm. Press, Bogotá 1989 (Experien
cias, 85);



438

Medellln 79 (19941 Inculturac;:~o. Endocutturacéo da Igreja e Planejamento Pastoral

a ser efetuada'": no treinamento de auxiliares de investíqacáo'": na
definicáo das unidades de pesquísa'"; e, na elaboracáo de seus
ínstrumentos?". A preparacáo pr6xima consistiu numa ampla
dívulqacáo do processo e de seus objetivos nas comunidades e nos
meios de comunícacáo social, durante tres meses. A abertura deu- .
se no día 11 de marco de 1984, através de urna celebracáo especial,
com material pr6prio, em cada urna das 600 comunidades das 53
par6quias da diocese e de um painel na Televisáo. De 11 de marco
a 15 de maío foi efetuada a pesquisa-de-campo, urna amostra
composta de aproximadamente de 55 mil pessoas. Ap6s a tabulacáo
dos dados recolhidos, náo s6 da pesquisa-de-campo, como também
da investígacáo bibliográfica, publicou-se urna Pré-monografia sobre
a realidade sócio-pastoral sul catarinense?".

De novembro/1984 a abri1/1985, portanto durante seis meses,
procedeu-se ao "estudo, discussáo e correcáo" dos dados levanta
dos em cada urna das 600 comunidades. Para isso, serviu-se do texto
analítico e técnico da Pré-monografia mas, tarnbérn, confeccionados
a partir dela, de material popular como audiovisual, album-seríado,
8 documentários na 1V e um livrinho de urna Vía-Sacra de Quaresma,
elaborada a partir dos dados levantados e destinada as reunióes de
familia. No mes de maio de 1985 ocorreram as Assembléias
Paroquiais, Comarcais e a Ii! Assembléia Diocesana do Sínodo, que
recolheram as correcóes feitas em seus respectivos níveis e que
definiram a Monografia que contém o Marco de Realidade da
Diocese. Nesta fase, pensa-se ter atingido a grande maioria da
populacáo na Diocese, de aproximadamente 600 mil habitantes. A
seguir, durante os meses de julho, agosto e setembro de 1985,
procedeu-se ao "esiudo, discussáo e correcáo" da realidade levan-

93 Trata-se da deterrnínacáo do universo da ínvestigacáo, a partir dos objetivos
propostos. A este respeito ver G. BRIONES, La formulación de los problemas de
la investigación social, Ed. Uniande, Bogotá 1981; CEDEPAS, Guía de Investiga
ción Campesina para la Acción, México 1981.

94 Eles eram membros da Equipes Paroquiais de Coordenacáo do Sínodo,
treinados para atuarem no levantamento da realidade.

95 Trata-se da deterrnínacáo das fontes ou unidades da investígacáo direta e
participante e, igualmente, da busca de dados de segunda-rnáo, através de urna
~uisa bUbiográfica.

9 Para a pesquisa de campo, optou-se pela elaboracáo de questionáríos
participativos.

97 Cfr. Diocese de Tubariio, quem somos? pp. cít' , 116 p.
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tada, relativa a cada paróquia. Muitas delas serviram-se, também, de
material de elaboracáo própria, como álbum seriado, folhetos,
slides, jornais, programas de rádio, 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 coordenacóes envolvendo as comu
nidades e, estas, tomando as decisóes, através das assembléias em
seus diferentes níveis. Procedeu-se El iluminacáo da realidade analisada
a partir dos conteúdos da fé, procurando privilegiar a partícipacáo
e o processo, em relacáo aos resultados ou ao Plano. Foram
envolvidos na elaboracáo do Marco Doutrinal, os trinta servicos ou
setores de pastoral entáo existentes a nível diocesano o Conselho
Diocesano de Pastoral, o Seminário Maior de Teologia da Diocese,
o Secretariado Diocesano de Pastoral, a IIi! Assembléia Diocesana
do Sínodo, urna equipe de padres redatores e professores do
Instituto Teológico de Santa Catarina - ITESC98. Cornecou-se com
a convocacáo de mais urna Assembléia Diocesana para a definícáo
dos temas que comporiam o Marco Doutrinal, capazes de iluminar
a realidade constatada. A seguir, a Coordenacáo Diocesana de
Pastoral acompanhou seu processo de elaboracáo que passou por
cinco redacóes consecutivas, num espaco de mais de dois meses de
trabalho, até chegar ao ante-projeto do documento defínitívo'". Este
segundo documento do SPT divide-se em duas partes. A primeira
apresenta o Marco Doutrinal geral que orienta a globalidade do
plano'?" e, a segunda, contém o Marco Doutrinal específico, que
explicita as oríentacóes doutrinais a respeito dos Centros, Agentes,
Meios, Lugares e Destinatários especiais da evanqelizacáo-?'.

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

98 Cfr. Cd-SPT, p. 126-127.
99 Cfr. Diocese de Tubariio, para ande vamos?, op. cit., 112 p.
100 Cfr. Cd-SPT, p. 9-34.
101 ibid., p. 35-110.
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todo O conteúdo do Marco Doutrinal, destinados as comunidades
ec1esiais e servicos pastorais. Além deste material, também foram
apresentados oito documentários na 1V pela Equipe Central de
Coordenacáo do Sínodo'?". As correcóes, oriundas das bases, foram
recolhidas pela Assembléia Diocesana do Sínodo, de 5 de novembro
de 1985103 •

o Diagnóstico Pastoral. O terceiro e último passo do Marco
Referencial foi a explicítacáo do Diagnóstico Pastoral,conc1usáo da
fase de apreensáo da realidade, fruto do juízo comparativo entre o
Marco da Realidade e o Marco Doutrínal'P'. Tratou-se de um
diagnóstico "sócio-analítico-pastora[" da realidade levantada, urna
vez que ele representou a tomada de posicáo dos cristáos perante
os desafíos encontrados'05.

o Diagnóstico da realidade sul-catarinense foi feito em duas
assembléias diocesanas do SPT. Durante a III~ Assembléia'?",
determinou-se os grandes problemas e desafíos postos pelo estudo
da realidade, identificou-se as forcas de apoio e de resistencia,
assinalou-se as tendencias negativas e positivas, indicou-se as
urgencias e buscou-se pistas de resposta'P", Após a Assembléia, a
Equipe Central de Coordenacáo do Sínodo, especialmente seus
peritos, procedeu a urna sísternatizacáo dos conteúdos e a um
enquadramento dos mesmos a partir do esquema usado na abordagem
da realidade registrada no Marco da Realidade. Os conteúdos foram

102 íbíd., p. 126-127.
103 O documento final do Marco Doutrinal está publicado no Compendio, Cfr. Cd

SPT p. 133-224.
104 Sobre "ínterpretacáo da realidade" ou "vísáo pastoral da realidade" ver G.

lRIARTE, Esquemas para la interpretación de la realidad, Ed. Senpas (Secretariado
Nacional de Pastoral Social), La Paz 1985; J.-B. LIBÁNlO, Los modos de discernir,
Reflexiones eIRE (En.-AbrU 1987) 15-33; A. MORALES, Análisis e Interpretación
de la Realidad, IndoAm. Press, Bogotá 1990 (Experiencias, 97); A. PARRA,
Aproximación al método y al análisis teológico de la realidad, Theol. Xav., 62
(1981) 33-57.

105 Neste sentido, na medida em que foi um discernimento crístáo da realidade
sócio-hístórico-pastoral e ponto de partida para uma acáo transformadora, o Diag
nóstico Pastoral se coloca mais adequadamente entre o Marco Referencial e o Marco
Operacional. Cfr. L. GALVÁN y J.-M. MARÍN, El Diagnóstico y el Pronóstico en
los &,rocessos de cambio, Colección Desarrollo Comunitario, México 1974.

1 Assembléia ocorrida nos dias 14 e 15 de agosto de 1985.
107 Cfr. Cd-SPT, p. 227.
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elencados em ordem de incidencia, tal como apareceram na
Assembléia, fruto do plenário dos diversos grupos de trabalho-'".
Finalmente, essa redacáo do Diagnóstico Pastoral foi submetida a
aprecíacáo e votacáo na V!. Assembléia Diocesana do Sínodo'P",

o Prognóstico Pastoral. Terminada a elaboracáo do Marco
Referencial, o primeiro passo do Marco Operacional deu-se com a
definicáo do Prognóstico Pastoral. Ele consistiu na explícítacáo do
Objetivo Geral e dos Objetivos Específicos da pastoral diocesana
bem como, a partir dos maiores problemas levantados, na definicáo
dos servicos pastarais a serem levados aprática, também eles, com
seus respectivos objetivos e critérios de acáo-! O.

Os Servicos ou Setores da pastoral diocesana, em número de
34, foram definidos pela N!. Assembléia Diocesana'!". A seguir, na
mesma assembléia, também foram definidos e elaborados o Obje
tivo Geral e os oito Objetivos Específicos da acáo pastoral global na
Diocese. Eles foram elaborados a partir da realidade sócio-hístórico
pastoral e do Marco Doutrinal, expressáo do que se quer alcancar
e do para que1l2.

Após a elaboracáo do Objetivo Geral e dos Objetivos Específi
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 Acáo, ou
seja, suas Políticas e Estratégias. Em seguida, cada Setor submeteu
sua redacáo ao Conselho Diocesano de Pastoral, e suas suqestóes
e reforrnulacóes fa ram integradas pela Coordenacáo Diocesana de
Pastoral. Enfim, o texto final foi apreciado, reformulado e votado
pela -». VI!. e Vil!. Assembléias Diocesanas do Sínodo-P.

lOS ibid., p. 228.
109 Assembléia ocorrida no dia 21 de outubro de 1985. O documento final

encontra-se no Cd-SPT, p. 225-256.
110 Cfr. Cd-SPT, p. 259. A este respeito, ver, O. Gelinier, Dirección participatiua

por objetiuos, Bílbao 1968; W. HUERTAS, Identificación de los Objectiuos
terminales, INIDE Vol. n, 24-42, Retablo de Papel, Lima 1976; G.-L. MORRISEY,
Administración por Objetiuos y Resultados, Fondo Educativo Interamericano,
Colombia 1976.

111 Assembléia ocorrida nos dias 14 e 15 de outubro de 1985.
112 Cfr. Cd-SPT, p. 267.
113 Assembléias ocorridas nos dias 21 de outubro, 5 de novembro e 25 e 26 de

novembro de 1985, respectivamente. O Prognóstico Pastoral encontra-se publica
do no Cd-SPT, p. 257-292.
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A Orqanizacáo dos Mecanismos de Coordenacáo, Tendo-se
definido o Plano Global de acáo, com a elaboracáo doPrognóstico
Pastoral, o processo de planejamento participativo do SPT ocupou
se da Orqanizacáo dos Mecanismos de Coordenacáo. A execucáo
do plano estabelecido exigia urna reorqanizacáo da instítuícáo eclesial
em seus diferentes níveis, para um verdadeiro exercício da co
criatividade, da co-partícípacáo e da co-responsabilidade. É o mo
mento da partilha do poder enquanto servico, em que se responsabiliza
organismos e pessoas por acóes, recursos humanos, físicos e
financeiros. Esta quinta etapa do processo teve início na VIlª
Assembléia Diocesana'!". Em nove comissóes, trabalhou-se em
determinar, em termos de orqanizacáo, o que deveria permanecer,
o que precisaria ser redimensionado e o que deveria ser criado a
nivel paroquial, comarcal e diocesano, A partir destas deliberacóes,
a Coordenacáo Diocesana de Pastoral elaborou o ante-projeto do
documento que foi sub metido a apreciacáo e votacáo na X!!
Assernbléia Diocesana'!".

Diretrizes e Normas Pastarais. Por fírn, veio o sexto e último
passo com a elaboracáo das Diretrizes e Normas Pastarais, última
etapa do Marco Operacional, comumente denominada Controle e
Avaliecáo-w, Nos meses de fevereiro e marco de 1986, as equipes
diocesanas dé cada um dos Setores de Pastoral procederam a
redacáo preliminar do documento. Em abril, a Coordenacáo
Diocesana de pastoral elaborou uma redacáo complementar ao
texto, que foi enviado as paróquias para estudo, discussáo e correcáo.
Em maio, as correcóes oriundas das paróquias foram recolhidas e
discutidas nas reunióes comarcais. Por firn, nos dias 2 e 3 de. julho,
a XI!! Assembléia Diocesana do Sínodo procedeu a apreciacáo,
discussáo e votacáo definitiva do documento, incluindo também os
meios de cobranca'!".

114 Assembléia realizada, como já se disse, nos dias 25 e 26 de novernbro de
1985.

115 Assembléia ocorrida nos dias 4 e 5 de marco de 1986. Cfr. Cd-SPT, p. 295
296. Esse documento encontra-se no Compendio, Cfr. Cd-SPT, p. 293-330. A VIII~

e IX~ assembléias haviam se ocupado da programacáo pastoral para o ano de 1986.
116 Cfr. Cd-SPT, p. 333. A este respeito, ver, J.-A. VElA, PI.anificación y

Evaluación Pastoral, CN 108 (1982) 1-24; E. ECHARREN, Es possible evaluar la
Pastoral? De qué forma hacerlo?, Sal Terrae LXVI, 679-687.

117 O documento Diretrizes e Normas Pastorais está publicado no Cd-SPT, p.
335-355.
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1.3. Resultados e desafios de um processo indutivo e
participativo para a inculturacáo da Igreja

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

a) Resultados

No que diz respeito ao exercício de urna eclesiologia de comunháo,
ern vista de Urna comunidade eclesial toda ela ministerial e co
responsável, o SPT possibilitou alguns passos importantes.

Sem dúvida, um dos primeiros frutos do Sínodo foi a
"clesestabilizacáa" da Diocese enquanto instituicáo, no sentido de
urna flexibilidade de suas estruturas em relacáo as tarefas pastorais.
Na verdade, toda instituicáo com um poder nao simplesmente
descentralizado, mas desconcentrado, que funciona dentro do
princípio da subsidiariedade, é urna instituícáo instável. E muito mais
quando, em relacáo a pastoral, há o exercício de um "poder
seruico", controlado de forma ascendente, na medida em que o
nível inferior orienta a funcáo do nível superior-!". Em princípio,
ninguém monopoliza mais o poder, nem urna assembléia, nao
importa de que nível eclesial'!". Há um poder que flui, sobretudo de
maneira ascendente. Isso levou a superacáo de um simples
organograma da Diocese, em forma piramidal, comum a toda
in s tituicáo , para dar origem a elab oracáo um "fluxo
organizacional"120, em forma circular. No centro dele está a acáo,
os diversos servicos da Iqreja, pois, o mais importante é o POyO de

118 Santo Domingo, neste sentido, fala da necessidade de manter as estruturas
ecIesiais a servíco da comunháo (cfr. n. 69- §12).

119 Grande passo neste sentido foi a vota<;:ao de urna norma de rotativídade do
clero das paróquias dentro de um prazo de, no máximo, sete anos. Isso reforca o
comunitario frente a possiveis personalismos da parte dos párocos.

120 Cfr. Cd-SPT, p. 330, anexo 3. Sobre a orqanízacáo nao piramidal, cfr. F.
WHITAKER, Rede: estrutura alternativa de organiza¡;iío, Vida Pastoral (Brasíl),
novembro-dezembro de 1993, p. 15-20; H.-R. Hoare, Uso del análisis de la Red
en la Administración de Proyectos, Ed. Diana, México 1979.
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Deus agindo, a ortopraxia, sem menosprezar , é claro, a importancia
e o lugar da ortodoxia. Essa acáo se desenvolve no interior de
comunidades eclesiais, organizadas em seus diversos níveis (CEBs,
Capela, Paróquia, Comarca, Diocese), e com seus diversos servicos
pastorais e ministérios, conforme suas necessidades. Para evitar um
corporativismo dos diversos setores, eles se aglutinam em conselhos
de pastoral, com seus respectivos primeiros responsáveis. Por fim,
como orgáos máximos de tomada de decisáo em relacáo a vida
pastoral, vérn as assembléias, "organismos de globalizar;áo", nas
quais leigos, padres e religiosos térn o mesmo poder de decisáo-'".

A nível diocesano, o exercício de urna eclesiologia de comunháo
exigiu a criacáo de novos organismos de qlobalízacáo. Além do
Conselho Diocesano de Pastoral, institucionalizou-se ainda os
conselhos de Pastoral SociaP22, de Movimentos e Associacóes-P,
Presbiteral, Administrativo e o Colégio de Consultores. Ademais,
em vez de apenas um coordenador diocesano de pastoral, foi criada
urna equipe de Coordenacáo Diocesana, composta pelo Bispo
Diocesano, pelo Vigário Geral, pelo Coordenador Diocesano de
Pastoral e adjuntos ao Secretariado Diocesano. O Secretariado
Diocesano de Pastoral foi ampliado com a inclusáo dos Vigários
Comarcais e teve mais urna sede aberta na parte sul da diocese, para
dar mais agilidade e presenca diocesana nas comarcas e paróquias
e melhor atendimento a esta regiáo 124. Enfirn, com o SPT, além da
Conferencia dos Religiosos do Brasil (CRB), que já tinha sua seccáo
na Diocese, o clero e os leigos também sentiram necessidade de
terem urna entidade própria. Os padres fundaram a Assocíacáo dos
Presbíteros da Diocese de Tubaráo (ASPREDIT), pioneira no país 125.

121 Cfr. Cd-SPT, p. 301. OBispo também quízsubmeter-se a este princípio. Santo
Domingo insiste muito na necessidade dos leigos particíparem "na vida da Igreja"
(n. 54), "nos conselhos de pastoral" (n. 98) e na "estrutura pastoral" em geral
(n.100).

122 O Conselho de Pastoral Social se propós, a partir da Doutrina Social da Igreja,
impulsionar a acáo pastoral no campo social de forma coordenada e consertada com
as demais frentes da acáceclesíal.

123 Os movimentos, como se sabe, por seu caráter exógeno, sao um verdadeiro
desafio a urna ínculturacao da Igreja em seu ámbito local. Como chama atancáo
Santo Domingo, "eles devem estar coordenados na pastoral de conjunto" e faz-se
necessario acompanhá-los "nurn processo de inculturacáo mais definido e alentar a
formacáo de movimentos com um caráter mais latino-americano", cfr. SD, 102.

124 Cfr. Cd-SPT, p. 314-318.
125 Cfr. Estatuto da Assoclocdo dos Presbíteros da Diocese de Tubaráo .

ASPREDIT, publicado no Cd-SPT, p. 319-330.
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Os leigos criaram um Conselho Diocesano de Leigos126 , com sua
assembléia diocesana, nao s6 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 urna partícípacáo
organizada, o SPT levou também a urna maior qualifícacáo dos
agentes de pastoral em geral, especialmente dos leigos 127, condícáo
essential para o exercício paritário da co-responsabilidade. A
prioridade das prioridades, durante o primeiro ano de aplícacáo do
plano, a pedido dos leigos, foi a capacítacáo de agentes de pastoral,
através de urna "[otmacáo na Q(;áo". Proqramou-se um Curso de
Capacítacáo para Agentes de Pastoral, a ser ministrado em cada
uma das 600 comunidades das 53 par6quias da Diocese e destinado
especialmente a todas as pessoas afrente de um servíco de pastoral.
Para isso, redigiu-se um manual pr6prio, com conteúdos sugeridos
ern assembléias e pedagogia discutida com Paulo Freire128 . A sua
rcalizacáo foi em forma de mutiráo. Urna vez treinado um grupo de
professores de cada par6quia em nível 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 celebrado com urna grande concentracáo, que
contou com a presenca tanto dos agentes quanto dos professores,
aproximadamente 15.000 pessoas, juntamente com Dom Helder
Cámara, homem símbolo da prornocáo da educacáo popular através
do MEB. Desta experiencia caminhou-se para a criacáo de tres
escolas teol6gicas para leigos129 . Em pleno funcionamento desde
1988, elas já formaram milhares de agentes de pastoral, através de
um curso de 240 horas/aula-ano, com a duracáo de dois anos.

126 Santo Domingo ressalta a necessidade de "promover conselhos de leigos, em
plena comunháo com os pastores e adequada autonomia, como lugares de encontro,
diálogo e servíco, que contribuam ao fortalecimento da unidade, a espiritualidade e
a organizacáo do laícado" ( n. 98-§2 2) .

127 Neste sentido, Santo Domingo também insiste em "favorecer a formacáo
permanente... especialmente dos agentes de pastoral", n. 240 e, também, 57.
Sobre a forrnacáo dos leigos no Documento de Santo Domingo ver também os nn.
44, 45, 57, 60,,61, 95, 9ó, 98, 99, 102, 103, 107, 115, 185, 237, 238.,

128 Cfr. A. BRIGHENrI, Curso de Capacitac;aopara agentes de Pastoral, Manual
para professores e alunos, Gráfica/Editora Dehon, Tubaráo 1986, 236 p. (1!
edícáo 8.000 exemplares, 2! edícáo 5.000 exemplares).

129 Foram criadas, uma em Tubaráo, outra em Criciúma e urna terceira em
Araranguá.
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Por fim, cabe também ressaltar um outro movimento de
partícípacáo, nao menos significativo, que foi a irnplantacáo do
dízimo. Ele seria a condicáo, talvez a mais dura130 j mas também a
mais realista para o exercício autentico da co-responsabilidade. Só
a fé na forca dos pequenos poderia, nao só libertar as carentes
comunidades eclesiais dos interesseiros favores dos dominadores,
como também fazer deles os verdadeiros sujeitos de sua própria
prornocáo.

b) Desafíos

Entretanto, nao foram poucos os desafios encontrados, muitos
deles ainda presentes até hojeo Desde o início do processo, deparou
se com a complexidade da metodologia em questáo e com o
reduzido número de pessoas capacitadas tecnicamente para assessorar
a caminhada. Esta metodologia, por mais participativa que seja, por
sua complexidade, é ainda muito discriminante. Tanto que
praticamente, do ponto de vista metodológico, fa ram os peritos que
asseguraram a coeréncía interna do processo e a articulacáo entre
os passos dados. Eles asseguraram a "diretividade" do processo, o
que em alguns momentos foi confundido com diretividade dos
resultados. Na verdade, a metodoíogia aplicada cruzou os níveis
popular, pastoral e profissional de urna reflexáo teológico-pastoral,
mas com as mesmas pessoas, tornando difícil a partícipacáo,
sobretudo das pessoas do nível popular. O ideal teria sido haver
adaptado a metodologia a cada nível, com atividades específicas e
diferentes para cada um deles, provocando o encontro dos tres no
final de cada etapa do processo. Concretamente, utilizando-se da
metodologia aciio-rejlexdo no nível popular, basicamente do mé
todo ver-julgar-agir no nível pastoral, e, no nível profissional, da
trilogia ver analíticamente, julgar teologicamente e agir
pastoralmente.

A aplícacáo desta metodologia complexa e globalizante levou a
urna outra consequéncia análoga, a saber, El complexidade das
estruturas eclesiais e da acáo pastoral, fruto da vontade de responder
El globalidade dos problemas levantados. Os inúmeros desafíos

130 É muito dificil levar o "pequeno" acreditar na forca do "pequeno" e aceitar
dispor de menos recursos quando se tem tantas necessidades.
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postas pela situacáo dos cristáos e dos homens em geral levou a
organizacáo de urna multiplicidade de servícos pastorais. De outro
lado, a necessidade de urna acáo orqáníca e de conjunto, para
escapar de urna atornizacáo dos inúmeros organismos de trabalho
levou, inevitavelmente, acriacáo de múltiplos mecanismos de decisáo,
de coordenacáo e de qlcbalizacáo, que acabaram gerando urna
ínstituicáo pesada e lenta. Tomar urna diocese de mais de meio
milhao de pessoas como unidade de planejamento participativo,
envolvendo igualmente os níveis paroquial e comarcal, expóe-se ao
risco de comprometer o exercício de um poder realmente participativo
e de um discernimento verdadeiramente indutivo. O processo de
tomada de decisáo torna-se demasiado lento em relacáo ao dinamis
mo da história, bem como o discernimento comunitário. Como
solucáo, sem falar da necessidade de dioceses menores, seria mais
adequado tomar cada nível eclesial como urna unidade de
planejamento autónoma, ainda que nao independente.

Por fim, resta o desafio do respeito e do equilíbrio necessário
entre o profético e o institucional, entre o pessoal e o comunitário.
O participativo nao pode abafar a criatividade, embora o maior
problema encontrado se tenha manifestado no outro extremo, no
vanguardismo, ou seja, na falta de paciencia daqueles setores, que
já tinham alcancado um estágio maior de consciencia, em caminhar
juntos com os setores retardatários. Um processo participativo é
necessariarnente mais lento e os "vanguardistas" tern díficuldade em
compreender que, com maior número de pessoas, se pode ir mais
longe, se de fato se busca, no plano social, por exemplo, urna
transforrnacáo da sociedade com meios evangélicos, nos moldes de
urna democracia participativa.

e) Contributos do exercício de uma eclesiologia de
cornunháo para a inculturacáo-endoculturada da Igreja

A afirmacáo do Concílio Vaticano IIde que a simbiose entre fé
e cultura "semente pode efetuar-se vitalmente pelos próprios
membros de urna cultura" (AG 22), justifica a necessidade da
aplicacáo de urna metodologia de planejamento pastoral que favorece
a participacáo de todos os membros de urna comunidade eclesial
como sujeitos de um processo de tomada de decisóes. Isso lhes
possibilita assumir as contradicóes existentes em seLis meios de vida,
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impregná-Ias de mistérios de Deus, transformando-as em sinais
visíveis de um Reino também histórico. Nesta perspectiva, a
ímplantacáo do dízimo ajudou a superar, como afirma Santo Domin
go, "a mentalidade e a práxis do desenvolvimento induzido de fora,
em favor do auto-desenvolvimento, a fim de que sejam artífices de
seu próprio destino" (SO 251-§2º).

o desafio da ínculturacáo do Evangelho (SO 185) e da Igreja (SO
248) encontra também um meio privilegiado de operacionalizacáo no
processo de formacáo na acáo. As Escalas de Teologia para Leigos,
estes, agentes de pastoral engajados, contribuem para urna maior
reflexáo teológica no seio de suas próprias comunidades ecIesiais,
fazendo a Palavra de Deusrecobrar sua pertinencia e relevancia para
as sítuacóes concretas aonde vivem.

De outra parte, o processo do Sínodo, ao por em relevo a
dimensáo social da acáo pastoral, atesta que as acóes meramente
individuais nao respondem aos problemas com dimensóes estruturais.
Somente urna acáo comunitária ou urna pastoral social pode fazer
frente, num esforco conjunto com outras instítuícóes, aos graves
problemas sociais do continente. Sem isso, a inculíuracáo do Evangelho
e da Igreja poderá penetrar na base do pensar, dos principios
fundamentais de vida, dos critérios de juízo, das normas de acáo, mas
nao se projetará "no ethos do Povo ... em suas instítuicóes e em todas
as suas estruturas" (SO 228-§4º, citando .Ioáo Paulo m. Essa acáo
pastoral des-atomizada e co-responsável, exige uma nova organizacáo,
nao piramidal, mas baseada sobretudo em mecanismos comunitários
de coordenacáo (coordenacáo de servicos e de níveis eclesiais, etc.) e
organismos de globalízacáo (assembléias, conselhos, etc.). Estes meca
nismos e organismos contribuem a uma Igreja autóctona culturalmente
falando, na medida em que, a luz da fé, os agentes de pastoral,
comunitariamente, afrontam seus próprios problemas sociais e
conformam urna instituicáo adaptada a índole de sua própria cultura.
Exemplo disso, na Diocese de Tubaráo, foi o esforco do Conselho
Diocesano de Movimentos e Associacóes em inculturar organismos,
quase trans-nacionais, na realidade sócio-eclesial sul-catarinense. Claro
que, num processo como este, a tensáo que se estabelece entre o
pessoal e o comunitário, entre o institucional e o profético, deve ser
assumida nao só como normal, mas como necessária, ao mesmo
tempo em que se deve priorizar o pessoal e o profético, sem o que, o
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comunitário se torna massa e o institucional, inadequado aos desafios
do presente.

2. A INTE.,R-RELACÁO DO SABER POPULAR E
C1EN1IFICO-Pt<OFISSIONAL NO PROCESSO
DO SINOOO

A metodologia de planejamento utilizada pelo SPT buscou,
tambérn, estabelecer urna simbiose entre saber popular e científico
profissional, na medida em que levou aspróprias comunidades
eclesiais a trabalharem com um certo rigor científico, dando assim
mais credibilidade e eficacia ao saber por elas mesmas produzido.

2.1. Saber científico nao é sinónimo de anti-popular

o trabalho eclesial popular, também o existente na Diocese, tem
caído, as vezes, numa espécie de empirismo pastoral, urna enganosa
concepcáo de que o saber científico é antí-populer--". Os setores
ligados a esta concepcáo evitam, por isso, a metodologia "ver
analíticamente, julgar teologicamente e agir pastoralmente". O
seu processo de planejamento geralmente corneca pela Proqramacáo
da A<;:áo132 . Supóe-se o conhecimento da realidade e dos ideais do
Evangelho, acreditando que todos já tenham claro os objetivos a
alcancar. Na prática, sob a pressáo das inúmeras urgencias da
situacáo, facilmente se cai no imediatismo, que leva ao pragmatismo
de urna acáo pastoral repetitiva e acaba estéril e a-hístónca-". Como
é urna acáo que peca por miopia, tanto em relacáo ao presente
como ao futuro, ela cansa e perde rapidamente o compasso da
história. Sem urna reflexáo consequente com a acáo ou urna teoria
da práxis, náo há recriacáo da acáo. E urna prática semteoria é
sempre urna prática suicida-".

131 No outro extremo está a posícáo dos que pensam que o saber popular é anti
científico, esquecendo que o povo é igualmente dotado de um logos crítico.

132 Cfr. A. BRIGHEl\ITI, A exp/icitac;iio do Marco Referencial no planejamento
pastoral, in A Igreja em Santa Catarina, Informativo da CRBlSC e do Regional
sul IV da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil, AnoVIII, dezembro 1987,
p. 6-8.

133 ibíd., p. 6.
134 ibíd., p. 7.
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Fugindo igualmente do imperativo de um diálogo com as ciencias,
em vista de urna visáo analítica da realidade, e de uma iluminacáo
teológico-sistemática da mesma, esses mesmos setores, iniciam,
também, as vezes, o processo de planejamento a partir do
estabelecimento dos objetivos da a<;áo135. Comeca-se por dar urna
direcáo a acáo, mas como náo se tem um conhecimento explícito
da situacáo e náo se fez urna iluminacáo adequada da realidade,
facilmente inventam-se objetivos, que correm o risco de náo serem
resposta a desafíos concretos.

A metodologia do SPT se inscreve na perspectiva da metodologia
da Acáo Católica, de Gaudium et Spes e, sobretudo, da teologia
latino-americana, para as quais todo compromisso cristáo nasce de
um discernimento da realidade, mediado pelas Ciencias humanas e
do SociaJ136, e iluminada pela Palavra revelada, lida no seio da Igreia.
É urna metodologia que articula a trilogia ver-julgar-agir de rnaneira
dialética, o que permite evitar a pretensáo de objetivismo, como
também o risco de subjetivismo. A pretensáo de objetivismo con
siste em querer ver a realidade na qual se está inserido do lado de
fora da mesma e o subjetivismo, em acreditar que urna leitura
empírica é a única forma de conhecimento real. Na metodologia do
SPT, em princípio, foram os próprios atores da acáo, como cristáos,
que procuraram conhecer analiticamente a sua própria situacáo,
iluminar as contradicóes da mesma com a luz do Evangelho e
reorientar a futura acáo, 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 "julqar" a realidade, já compro
metidos com sua transforrnacáo.

Concretamente, no processo do Sínodo, "ver analiticamente"
consistiu num "ver a realidade" pelos seus próprios sujeitos, apoiados
nos instrumentais das Ciencias Humanas e do Social. Para a
metodologia do SPT, o observador (sujeito) e a realidade observada
(objeto) constituem realidades inseparáveis, realidades de urna mesma

135 ibid. p. 6.
136 Cfr. J. JIMENEZ CARVAJAL et allií, Interpretación de la realidad, op. cit.,

p. 21-22.
137 Cfr. A. BRIGHENrI, A explicitac;iio do Marco Referencial no planejamento

pastoral, op. cit., p. 7-8.
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hístória. A pretensáo de independencia e total objetividade é uma
ílusáo ídeolóqíca':".

Assim, a investíqacáo, por si só, jáse constituiu numa intervencáo
na realidade, numa acáo política, o que implicou no investigador
deixar-se desafiar pela realidade, ao mesmo tempo em que a
questiona. O isolamento e o descompromisso impediam-lhe de
conhecé-la. O investigador, em outras palavras, só pode entender a
realidade que analisou, na medida em que esteve disposto a mudar
a si mesmo. Conhecer, passou a ser um processo de conversáo.
Para a metodologia do SPT, em última análise, o método é o sujeito
dissolvido em ciencia e o objeto é o sujeito dissolvido em método-'".

2.2. A inter-relacáo dos dois saberes no processo do
Sínodo

O processo de planejamento pastoral do SPT foi ao mesmo
tempo um processo popular e científico, na medida em que as
próprias comunidades ec1esiais estabeleceram um diálogo com as
Ciencias Humanas e do Social. A articulacáo entre o saber destas
comunidades e o saber científico foi assegurada pela inteqracáo no
processo de planejamento de um grupo de peritos em sociologia,
economia, planejamento, servico-social, psicologia e teologia140 .

Essas pessoas, nao fizeram uma mera assessoria de fora, como
convidados, mas acompanharam o processo, de dentro, como
membros da Equipe Central de Coordcnacáo e pela particípacáo no
trabalho executivo da Coordenacáo Diocesana de Pastoral e nas
Assembléias Diocesanas.

Concretamente, como se viu anteriormente, o conhecimento da
realidade sócio-pastoral do sul do Estado foi feito através de uma
pesquisa direta e participanieñ». Ela foi direta , porque foram as
próprias comunidades que definiram o universo da pesquisa, ou

138 Cfr. MPP, p. 31.
139 íbíd.
140 Cfr. Cd-SPT, p. 24. Santo Domingo também insistena importante "colaboracáo

dos cíantlstas", cfr. n. 226.
141 Cfr. Cd-SPT, p. 35.
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seja, "o que" conhecer e, participante, porque fa ram também elas
que elaboraram comunitariamente o saber a respeito delas próprias'V.
As unidades de pesquisa, definidas pelos peritos, foram igualmente
participativas. A primeira foi composta por 600 Grupos Locais de
Investígacáo, um em cada urna da comunidades ec1esiais organiza
das na Diocese, integrado por 2/5 por responsáveis pelos diversos
setores de pastoral da comunidade, 1/5 por católicos praticantes
nao responsáveis por servicos pastarais, 1/5 por representantes de
entidades civis e do poder público e, enfim 1/5 por nao católicos
ou pessoas sem reliqiáo. A segunda, foi integrada por 3.088 famílias,
sorteadas dentre o total de famílias católicas da comunidade, senda
em número de lOnas matrizes e de 5 nas capelas ou comunidades
locais. A terceira foi constituída pelas 68 comunidades religiosas. E,
finalmente, a quarta, composta pelos 120 padres que trabalhavam
na Diocese l 43 .

A pesquisa consistiu na aplicacáo de quatro diferentes
questionários, um em cada unidade de pesquisa. A resposta foi fruto
da discussáo em grupo e da decisáo por um consenso mínimo de 2/
3 dos integrantes. Após a pesquisa, procedeu-se a tabulacáo dos
dados a nível paroquial, comarcal e diocesano pelas próprias equi
pes paroquiais de coordenacáo. Os dados, em número aproximada
mente de um milháo e meio, foram tabulados em 3.000 mapas!".
Após rigorosa revisáo e correcáo da tabulacáo por parte dos peritos,
foi feita a redacáo de um informe, contendo os dados da pesquisa
de-campo e outros de segunda-máo, como fontes bibliográficas e
censos-'".

Nas fases seguintes, na elaboracáo do Marco Doutrinal contou
se com a assessoria de professores de teologia que de ram um cunho
sistemático a ilurninacáo teológica darealídade e, na definicáo do
Marco Operacional, integrou-se elementos da Adrninistracáo.

142 íbíd., p. 34.
143 íbíd., p. 34-35.
144 ibid., p. 39-40.
145 ibid., p. 40-41. Os dados levantados, tanto por sua seriedade, romo por sua

credibilidade, além de despertar o interesse das comunidacies, levaram os peritos, a
Coordenacáo Diocesana de Pastoral e outros organismos er!esiais a serem solicita
dos a explaná-los e díscuti-los em congressos de educadores da regiáo sul, em
colóquíos universitarios, em cámaras de vereadores ou em meios de cornunícacáo
social.
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2.3. Resultados e desafios da inter-relacao entre os dois
saberes

a) Resultados

Com o processo do SPT, um dos primeiros resultados do
esforco de inter-relacáo entre saber popular e cíentífico-profissíonal,
foi a conquista de urna maior credibilidade da Igreja no seio da
sociedade. A integracáo das Ciencias Humanas e do Social no
trabalho popular permitiu que a denúncia, por exemplo, se tornasse
mais profética e responsável, que a acáo pastoral fosse desencadeada,
náo a partir de causas imaginárias, mas reais, permitindo, assim,
atingir as bases da sociedade em vista de sua transformacáo. EIa
levou, também, as próprias pessoas a confiarem mais em si próprias
e na force dos fracos. O saber delas, porque mais real e de mais
crédito, tornou possível o exercício de um verdadeiro poder dentro
da sociedade. Enfim, esse procedimento, pos um pouco das con
quistas das ciencias em funcáo da causa dos pobres e do próprio
Evangelho. Muitos dos valores da modernidade, historicamente se
transformaram em contravalores, na medida em que foram manipu
lados em defesa dos interesses de urna minoria privilegiada. E esta
é urna das formas de democratizar as conquistas da humanidade e
de colacá-las em funcáo da construcáo de um mundo crescentemente
melhor para todos.

Um segundo resultado deste diálogo da Igreja com as ciencias,
foi a contribuicáo, náo só para urna maior humanizacáo da ciencia,
como também para a evanqelizacáo dos próprios homens de ciencia.
Com esse processo, náo somente se estabeleceu um diálogo
construtivo e enriquecedor, como o testemunho de abertura aos
valores do mundo e das ciencias por parte da Igreja, acabou sensi
bilizando pessoas do mundo científico para a causa do Reino146 .

146 Um exemplo mareante para mim foi o caso do perito em sociologia - E1ly
Ribeiro Nunes, vítima de um enfarto poueo dias antes de terminar o Sínodo. Era um
ateu honesto, que buseava acreditar. Dias antes de sua morte, lhe perguntava se
depois de quatro anos de trabalho como assessor do Sínodo 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 su! do estado, posso eu ainda considerar-me ateu?".
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Ao lado desses resultados restam, porém, alguns desafios. O
primeiro deles é a dífículdade em entender que um processo popular
nao deixa de ser popular pelo fato de integrar peritos em seu seio.
O divórcio histórico entre mundo da ciencia e mundo popular torna
difícil 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 lugar, decorrencia disso, está a falta de
forrnacáo, principalmente sócio-analitica-pastoral dos agentes de
pastoral em geral. Torna-se difícil urna verdadeira inter-relacáo entre
saber popular e saber científico quando os meios populares se
apresentam despreparados cientificamente. Um mínimo de forrnacáo
analítica é indispensável para que os meios populares nao dependam
totalmente dos homens de ciencia para qualquer reflexáo analítica
ou crítica, ainda que o saber popular nao seja totalmente desprovido
de um logos crítico.

e) Contributos para urna iricultursciio-endoculturede da
Igreja

Da inter-relacáo dos dais saberes no processo do Sínodo, ao
menos dais contributos poderíamos destacar na Iinha de urna
inculturacáo-endoculturada da Igreja em seu contexto sócio-hístóri
ca-pastoral.

Primeiramente, cabe destacar que o racionalismo científico
moderno é incapaz de captar a "alma" de um pavo em toda sua
amplitude. A pessoa humana nao é só razáo e, muito menos, razáo
normatizada pelos padráes culturais de urna modernidade decaden
te. O saber popular e asenso comum sao urna mediacáo
imprescindível, nao só para urna maior aproximacáo a vida de um
pavo, como para poder impregnar seu "sentir cornum", seu "pen
sar", seus "principios fundamentais de vida", seus "criterios de
juizo", suas "normas de acáo" , em definitivo, seu "ethos", suas
"instituicóes" e todas as suas "estruturas" ... da Mensagem Evangé
lica (cfr. SO 228-§4º). Sem o saber popular é impossível, por
exemplo, captar o fenómeno da religiosidade popular em seus
valores e limites, campo privilegiado para urna cndoculturacáo da
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Igreja. Porém, faz-se necessário tomar cuidado também com urna
falsa pós-modernidade que prescinde da razáo e das ciencias. O anti
cientificismo pode facilmente levar a um fundamentalismo, que por
ser a-crítico, compromete a universalidade da Mensagem. Antes
trata-se de descobrir e valorizar o logos crítico do saber popular,
urna privilegiada porta de entrada para inculturar a Fé e a Igreja num
contexto particular.

Em segundo lugar, a experiencia do Sínodo de Tubaráo mostra
que a tarefa de inculturacáo da Igreja náo pode se dispensar de um
diálogo ou de urna evangelizac;:áo do mundo da ciencia, importante
campo criador de cultura. A míssáo, aí, é antes de tudo lembrar de
que náo existe saber absoluto, nem o saber teológico sobre o
Absoluto. Nenhuma disciplina encerra a verdade, só melhor abarcada
num regime de interdisciplinariedade. A fé tem muito a contribuir
para uma maior humildade científica, ajudando a ciencia a colocar
se em seu devido lugar e a contribuir a uma autentica humanizacáo.
Aqui está um campo privilegiado de diálogo entre Igreja e mundo.

3. O SíNODO COMO UM PROCESSO DE
CONVERSAO PARA A REALlDADE

Estreitamente ligado ao primeiro objetivo do SPT - "dar mais
voz e vez ao leigo na Igreja", estabeleceu-se um segundo, náo
menos importante - "buscar uma pastoral de enccrnccdo no
contexto sul-catarinense, através da apúcaoio de uma metodologia
que seja urna pedagogia de conoersdo para a reaúdade'ví",
T omava-se consciencia da impossibilidade de um compromisso
pastoral profético e transformador, sern urna consciencia dos pro
blemas sociais e sem uma tomada de posicáo diante deles a partir
da fé.

3.1. A tomada de consciencia da miséria escondida

Pedagogicamente procurou-se buscar, estudar e depois assumir

147 Cfr. Folheto de abertura do Sínodo, Arquívos do Secretariado Diocesano.
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pastoralmente a realidade sul-catarinense sob tres prismas:
populacáo, natureza e Igreja. Com isso, se quis, por um lado, fugir
de urna leitura socializante, economicista ou estruturalista e, de
outro, de urna visáo meramente espiritualista. Deliberadamente pos
se em primeiro lugar o Homem, sujeito da vida social e pastoral. A
seguir, deu-se en fase a relacáo do homem com a Natureza, com
grande destaque para a ecologia, um dos grandes problemas do sul
Estado, mas colocando-se aí também a cultura e a política':". Enfim,
abordou-se a Igreja e sua realidade pastoral, sacramento do Reino
e comunidade de servíco de Deus dentro do mundo, náo de forma
separada do contexto social, mas nem por isso confundida com ele.

No que diz respeito apopu tocáo, procurou-se captar a realidade
do homem sul-catarinense, através das tres etapas do viver - a etapa
do estudar (de O a 19 anos), do trabalhar (de 20 a 60 anos) e do
descansar (de 60 e mais anos) - urna vez que a vida tem o mesmo
valor e dignidade, desde o berco até avelhice. Na etapa do estudar,
constatou-se que dos 288 mil, com O a 19 anos, apenas 136 mil
frequentam algum nível de ensino e 152 mil estáo fora da escola':".
Na etapa do trabalhar, deparou-se com um grau de pobreza
inimaginável: 20% de desen;ipregados, 31% de agricultores sem
terra, 42% das famílias ganhan'do menos de dois salários mínimos,
etc. ISO . No que diz respeito a ncrurezc, constatou-se que a poluicáo,

148 SantoDomingo também se coloca nesta perspectiva ao definir cultura como
"cultivo e expressáo de todo o .humano en relecáo amorosa com a natureza e na
dírnensáo comunitaria dos povos", cfr. SD, 228.-§29 •

149 Constatou-se, também, que há 67 mil críancas de 5 a 14 anos fora da escala.
De cada 1000 alunos que entram na escala, 942 nao chegam a universidade, Cfr.
Cd-SPT, p. 54, 57 e 59.

150 So mente para dar uns exemplos, dos quase 600 mil habitantes do sul do
estado, 262 mil pessoas estáo na etapa do trabalhar, ou seja, estáo entre 20 e 60
anos, Cfr. Cd-SPT, p. 60. Destes, apenas 180 mil sao pessoas economicamente
ativa; 66 mil sao pessoas desempregadas ou subempregadas. Somados os
desempregados com as 70 mil donas de casa que nao térn atividade fora do lar, cujo
núrnero chega a 100 mil, tem-se urna taxa de desemprego de 20% da populacáo,
Cfr. Cd-SPT, p. 79. Dos que trabalham, 38% ocupa-se da agro-pecuária e da pesca,
25% comatividades industriais e 37% com comércio, servíco público e turismo. A
agricultura está relegada ao segundo plano, ocupa 38% da populacáo e gera
somente 12% da renda da regiáo, Cfr. Cd-SPT, p. 63. De cada 100 agricultores,
31 deles nao sao donos da terra em que trabalham. O exodo rural é altissimo: ern
1970, 51% da populacáo trabalhava na roca: em 1980 o indice já havia baixado
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especialmente do carváo, está agonizando a vidal 5 1. Quanto a
Igreja, a pesquisa constatou uma prática pastoral pouco comprome
tida com essa realidade-'".

A repercussáo dos dados levantados foi grande, a comecar no
interior da própria Igreja. Um exemplo, boa parte do clero estranhou
que 68% dos leigos dissessem que o seu papel na Igreja é tao
importante quanto o do padrel 53 . No plano social, grupos económicos
e oligarquias políticas reagiram negativamente areivindicacáo de um
desenvolvimento sem aqressáo a natureza. Comunidades religiosas
se viram importunadas pela cobranca de uma prática respeitosa de
seu carisma de fundacáo, uma vez que a pesquisa demonstrou que
40,5% delas tém como carisma original a promocáo das classes
marginalizadas, 12% se fixaram na Diocese com essa finalidade,
mas que hoje somente 1,4% delas o desempenham na prátíca'P".

Em geral, o processo de conversáo para a realidade nao foi um
processo tranquilo. Nao foi fácil assimilar os dados da realidade
revelada, mais cruéis do que se imaginava. Ainda mais quando se
tratavam de dados fundamentados, levantados de maneira popular
mas, ao mesmo tempo, analítica, conforme atestou o cruzamento
deles com outras fontes, oficiais ou de entidades universitárias.

para 38 %, Cfr. Cd-SPT, p. 64-65. Quanto a dístribuicáo da renda, 42% das
famílias ganha menos de 2 salários mínimos e passa fome, enquanto que de outro
lado, 9% das famílias mais ricas concentra 31% da renda da regíáo. A regíáo de
Laguna é tao pobre quanto o Piauí, pois a renda mensal de 53% populacáo é de
até 2 salários minimos, Cfr. Cd-SPT, p. 72. Depois, o diagnóstico iria afirmar que
urna das causas dessa situacáo era um crescimento económico instável, concentrado,
comandado por interesses de fora, que agride a natureza, desperdíca recursos,
endeusa as coisas e coísífíca o homem.

151 Por exemplo, de cada tres rios, dois sao poluídos e um já está morto. Nesso
ritmo, em 15 anos todos os ríos estaráo rnortos, Cfr. Cd-SPT, p. 85. Além do
carváo, sao 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, estaráo comprometendo até o abastecimento de água potável, num
futuro nao muito distante, Cfr. Cd-SPT, p. 86.

152 Por exemplo, apesar dos 3.336 Grupos de Reflexáo e dos 9.500 catequistas
atuando na Diocese, até 1980 nao existia nenhum servíco de Pastoral Social
organizado, Cfr. Cd-SPT, p. 103. Com o Sinodo, o fato de 90% da populacáo se
pronunciar em favor de ·\.lma Igreja empenhada na melhoria das condícóes de vida
da populacáo levou a criacáo de diversos servícos de Pastoral Social.

153 Cfr. Cd-SPT, p. 100.
154 íbíd., p. 108-109.
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3.2. Resultados e desafios de um processo de conversáo
para a realidade

a) Resultados

o processo de conversáo para a realidade deu rostos concretos
aopcáo preferencial pelos pobres. No sul do estado, com o Sínodo,
os pobres adquiriram rostos de operários, de agricultores, de pes
cadores, de mulher, de encarcerados, de negros, de doentes, de
enancas, de migrantes, etc., que levaram acríacáo de novos setores
de Pastoral Social. Com o Plano Bienal 82/83, o primeiro plano do
Secretariado Diocesano recém-reativado que antecedeu o do SPT,
já haviam sido criados alguns setores de Pastoral Social, como
Pastoral da Cornunícacáo, Comíssáo Justíca e Paz, Pastoral da
Terra, Operária, da Pesca, da Ecologia, Carcerária, da Consciencia
Negra e da Saúde. Com o Sínodo foram abertas novas frentes:
Pastoral Crianca, da Educacáo, Universitária, da Mulher, do Menor
e do Míqrantel'". Dentre elas, cabe ressaltar a novidade da Pastora!
da Ecoloqial'", um servico pastoral pioneiro e da Pastoral da
Consciencia Negra, urna questáo até entáo assumida geralmente
sob o ángulo meramente político e social. Assim, a Pastoral Social
com o novo plano de pastoral passou a ser prioridade ao lado dos
demais assim chamados Destaques Pastorais: Formacáo de liderancas,
CEBs, Familia, Juventude, Educacáo da fé157 .

Um outro resultado foi a tentativa de superacáo do pragmatismo
pastoral através de um planejamento mais amplo da acáo, urna acáo
nao apenasrestrita a execucáo. Os Objetivos Específicos, mas
principalmente a explicitacáo das Políticas e das Estratégias ajudaram
a distinguir e a valorizar os diversos níveis de acáo. Tao importante
quanto a execucáo e, articuladas a ela, o planejamento da acáo de
cada setor mostrou que sao igualmente indispensáveis o
conhecirnentol'", a inforrnacáo, a coordenacáo'P", a assessoria, a

155 Ver a relacáo dos Setores de Pastoral no Cd-SPT, p. 265-266.
156 Santo Domingo nao só coloca este campo sob o dever de urna acáo pastoral

como, ao abordar a questáo do diálogo inter-religioso, exorta a Igreja a cooperar
"na defesa da críacáo e do equilíbrio ecológico" (cfr. n. 138- § 52).

157 Cfr. Cd-SPT, p. 253.
158 Nesta perspectiva, colocou-se em prática o amplo programa de formacáo de

agentes de pastoral.
159 Institucionalizaram-se os Conselhos Comarcais de Pastoral, Paroquiais e das

Comunidades Locais, com suas respectivas assembléias.
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Esse esforco de encarnacáo na realidade sul-catarinense
expressou-se também na elaboracáo de material próprio, a partir da
realidade da Diocese. Além de roteiros para a catequese adaptados
a realidade da Diocese já existentes, nos anos imediatos que
antecederam o SPT e mais intensamente depois dele, continuou-se
a elaborar, de forma participativa, roteiros para Grupos de Reflexáo,
Novenas de Natal e Quaresma, Liturgia, Formacáo de Agentes de
Pastoral, Formacáo da Consciencia Política, e outros. Os da década
de 80 somaram mais de trinta publicacóes. Em linguagem popular,
eles levaram a urna maior simbiose entre fé e vida, entre oracáo e
compromisso, entre Evangelho e realidade a ser transformada.

Dentro deste mesmo objetivo, o de favorecer urna maior
cncarnacáo da Igreja na realidade sul catarinense, procedeu-se
também a um reagrupamento das paróquias em comarcas por
realidades afins 16 2 , favorecendo a pastoral específica.

b) Desafios

Entretanto, mesmo com todo esse esforco de implantacáo de
urna pastoral libertadora em estreita relacáo com os problemas da
realidade sul-catarinense, resta o desafio de um rompimento com
urn modelo de paróquia tradicional, em que ainda predomina a
sacramentalizacáo sobre a evangelizacáo em seu sentido amplo.
Neste particular, Santo Domingo constata que "segue todavia lento
o processo de renovacáo da paróquia ... " (SO 59). Apesar, na
Diocese, da opcáo pela irnplantacáo de CEBs, ainda se está distante

160 Desenvolveram-se acóes conjuntas com sindicatos eONGs, principalmente no
campo trabalhista e ecológico.

161 intensificou-se o programa de ínforrnacáo com a revista diocesana Diocese em
Foco; o programa de rádío Igreja em Foco, levado ao ar em cadeia de rádío,
cobrindo toda a diocese; a Missa na TV, seguida de um noticiario; o bletim das CEBs,
Pé na caminhada; e, com o seguimento ou a criacáo de boletins paroquiais.

162 Cfr. Cd-SPT, p. 375. As quatro comarcas existentes antes do Sínodo foram
reorganizadas em sete: a Comarca de Laguna, em torno da realidade pesque ira e
ac;:oreana; a comarca de Braco do Norte, agrícola; a comarca de Meleíro, agrícola
ítaliana; a comarca de Urussanga e de Criciúma, em torno da realidade míneira; e,
finalmente, a comarca de Tubaráo, mais restrita ti realidade urbana.
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de um modelo de paróquia "comunidade de comunidades'í-vé,
urna cornunháo 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 vigencia atual de dois modelos super-postos de
paróquia no ministério do padre. Por um lado, o padre faz um
esforco para promover a partícipacáo através de inumeráveis reunióes,
com prioridade aevanqelizacáo libertadora mas, de outro, em parte
vítima da escassez de clero, continua absorvido pela sacramcntalízacáo
e pela burocracia paroquial. Isso torna extremamente difícil a
prornocáo da Pastoral Social, por exemplo. Soma-se a isso, a falta
de preparo teológico-pastoral do clero e dos agentes de pastoral em
geral para essa nova missáo da Igreja 164 e de troca de experiencia
com outras regióes do estado ou do país, mais avancadas nesse
processo de renovacáo.

Por fim, resta ainda inteiro o desafio de urna pastoral urbana.
Via de regra, continua-se a trabalhar com o homern-urbano como
se ele fosse simplesmente um hornern-rural deslocado para a cidade
quando, na verdade, as cidades ostentam, em grande medida, urna
cultura urbana e reciclam em seu seio os valores e os contravalores
da modernidade. Nesta perspectiva, Santo Domingo acentua o
desafio de "realizar urna pastoral urbanamente inculturada em relacáo
a catequese, a liturgia e a orqanízacáo da Igreja" (SO 256), e neste
particular, a "reorqanizacáo das estruturas pastoraís" ou a
"reprogramacáo da paróquia urbana" (SO 257).

e) Contríbutos para urna ínculturac;ao-endoculturada da
Igreja

o processo de planejamento do Sínodo chegou a urna visao
pastoral da realidade sul-catarinense no Diagnóstico Pastoral, fruto da
confrontacáo entre o Marco de Realidade - seu ponto de partida
material, e o Marco Doutrinal- seu ponto de partida formal. Trata-se
de urna relacáo dialética, mas cujo pólo de articulacáo é a realidade, tal
como procede Gaudium et Spes em relacáo aos "sinais dos ternpos",

163 Expressáo consagrada por Puebla. Santo Domingo insiste, também, na
necessidade de "multiplicar as pequenas comunidades", cfr. n. 259.

164 Santo Domingo também constata "a persistencia de urna mentalidade cleri
cal", cfr. n. 96.
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No seio desta metodologia, a realidade, alérn de ser um dado, é objeto
de ínterpelacáo de Deus e lugar de conversáo. A este propósito, Santo
Domingo afirma que "descobrir nos rostos sofredores dos pobres, o
rosto do Senhor (cfr. Mt 25, 31-46) é algo que desafia a todos os
crístáos a urna profunda conversáo pessoal e eclesial" (SO 178-§3º).
Assim, passa-se de urna vísáo antropológica genérica ao homem
concreto, de urna opcáo espiritualizada pelos pobres a assumi-los em
rostos de negros, pescadores, agricultores, operários..., dando, com
isso, um novo rosto a comunidade eclesial, urna Igreja endoculturada
nos membros que a compóem 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 urna maior inculturacáo da Igreja, abre espaco
para a atuacáo do leigo no mundo secular, sua vocacáo específica.
Esta falta de compromisso coma realidade, como constata Santo
Domingo referindo-se a persistencia da mentalidade clerical, é o
principal fator responsável pela "dedícacáo de, muitos leigos de
maneira preferencial a tarefas intra-eclesiais" (SB 96-§3º), impedindo
urna evangelizac;:áo integral que alcance "o mundo do trabalho, da
política, da economia, da ciencia, ciaarle, da literatura e dos meios
de cornunícacáo social" (ibid.-§lº).

CONSIDERAc::6ES FINAIS

Para terminar esta abordagem sobre a questáo da inculturacáo,
endoculturacáo da Igreja e planejamento pastoral a luz do processo
de planejamento do SPT, impóem-se algumas constatacóes.

Em primeiro lugar, o processo de p/anejamento em-si, mostra
a importancia de se continuar buscando, comunitariamente, novas
formas de cornunháo e de partícipacáo, tanto no interior da Igreja
como no seio da sociedade, em vista de urna maior eficácia da fé e
inculturacáo da Igreja neste contexto de pós-modernidade. Numa
sociedade em franco processo de universalizacáo dos mecanismos
de poder, que cada vez mais escapam ao controle das pessoas, é
fundamental a presenc;:a de urna Igreja que se empenhe em reverter
a tendencia ao desmantelamento 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 amargem das relacóes inter-pessoais e sociais. A implantacáo
de um Reino de Justíca, de Paz e de Amor implica urna acáo pastoral
que se empenhe também em refazer o tecido social a luz do
Evangelho e cujos agentes sejam os próprios membros que o
cornpóem, com um imprescindível protagonismo dos leigos.

Em segundo lugar, o processo de planejamento do Sínodo
mostrou que' o discernimento da realidade como base de todo
engajamento cristáo precisa transformar-se numa espécie de impe
rativo categórico da acáo pastoral, se de fato quisermos Igrejas
culturalmente novas. O compromisso eclesial nao pode prescindir
da contribuicáo das Ciencias Humanas e do Social, mediacáo
indispensável para urna pastoral de encarnacáo e de evanqelízacáo
integral das culturas. Elas sao um lugar privilegiado para um sincero
e profícuo diálogo e colaboracáo entre Igreja e Mundo, entre cristáos
e homens de boa-vontade.

Por fim, o processo do SPT mostra que, na base de todo
engajamento e reflexáo metódica em vista de urna maior inculturacáo
da Igreja, deve estar presente urna mística. Sem ela a acáo eclesial,
por mais humanista que seja, deixa de ser pastoral e a melhor
metodologia torna-se mecánica e fria, sem capacidade de mobilizacáo
e de contribuir a urna autentica humenízacáo-'" e encarnacáo dos
valores evangélicos nas diferentes culturas. Os agentes de pastoral
empenhados na construcáo de urna sociedade pluralista nao podem
esquecer que um humanismo, só é autentico, a condícáo de estar
aberto ao absoluto-s".

Enderece do autor:
Instituto Teológico Pastoral para América latina - ITEPAL
Tranversal 67 No. 173-71
Apartado aéreo 253353
5ANTAFE DE BOGOTA, D.e.
COLOMBIA.

165 Sobre a relacáo entre Evangelizacáo e Prornocáo Humana, além de Evangelii
Nuntiandi, ver Santo Domingo nn. 157 e 279.

166 Cfr. PAULO VI, Popu/orum Progressio n. 42.
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-----1 SUMARIO I I

En el proceso de simbiosis entre Mensaje y cultura, alIado de
los tres factores que históricamente contribuyeron a la
endoculturación de la Iglesia, a saber, el apoyo y la participación
de la Iglesia en los procesos de defensa de los derechos humanos,
el catolicismo popular y los esfuerzos en promover una catequesis
inculturada, en los días actuales, se debe añadir un cuarto: la
planeación pastoral. En América Latina, los procesos de
planeación participativa, sobre todo a través de los Sínodos
Diocesanos, como en el caso de la Diócesis de Tubaráo-Brasil,
han significado un salto cualitativo en relación a la llamada
"Pastoral de Conjunto", en la medida en que buscan la partici
pación efectiva de todos en las tomas de decisión, en vista de una
acción pastoral prioritariamente ad extra y misionera.

Además de la incorporación en los procesos de planeación
de nuevas metodologías que contribuyen a una mayor inculturación
de la Iglesia, una vez que recogen la riqueza de la práctica pastoral
y de la reflexión teológica que se da actualmente en el continente,
el más significativo ha sido el ejercicio, en muchos lugares, de una
ec1esiología de comunión y la explicitación del marco referencial
de la acción, apoyada en la imprescindible contribución de las
ciencias humanas y del social, en especial de la teología latino
americana. Eso llevó a una inter-relación entre saber científico y
saber popular, que además de mostrar que el primero no es
autónomo del segundo, pone en evidencia que el pueblo está
también dotado de un lagos crítico.

El estudio muestra la importancia de continuar buscando,
comunitariamente, nuevas formas de participación y de comu
nión, tanto en el interior de la Iglesia como en el seno de la
sociedad, en vista de una mayor eficacia de la fe e inculturación
de la Iglesia en este contexto de pos-modernidad. El proceso de
planeación del Sínodo de Tubaráo mostró que el discernimiento
de la realidad, base de todo compromiso cristiano, necesita
transformarse en una especie de imperativo categórico de la
acción pastoral, si de hecho quisieramos Iglesias culturalmente
nuevas.
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INTRODUCClON

El pueblo judío a quien se reveló
Dios en un período largo de su historia,
no tuvo una unidad étnica en sus princi
píos' ni en su largo caminar. Sus oríge
nes, como sabemos, se esfuman en el
mundo semita del segundo o tercer
milenio antes de Cristo, sin que sea
posible dibujar con precisión sus contor
nos.

El pueblo hebreo no sólo se forjó 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
específicos que lo van a llevar a princi
pios de nuestra era, a formar lo que ha
sido llamado el pueblo judío.

1.Cfr. ThomasL. THOMPSON, From the Stone
Age to Israel, PEGLMSB XI (1991),9-32; GOSTA
W.AHLSTROM, The History o] Ancient Palestine
from the Palaeolithic Period to Alexander's
Conquest, Shefield Academic Press, Shefield
1993,340-370; Philip R. DAVIES, In Search of
Ancien t Israel, Sheffield Acaderníc Press, Sheffield
1992, 63-66.
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Las culturas no existen en un estado puro. Siempre hay mezclas.
Más, cuando el contacto entre los distintos grupos humanos es más
próximo y frecuente. El grupo de hebreos, al instalarse fundamen
talmente en la franja montañosa de Palestina, corredor obligatorio
de paso para las grandes culturas, tuvo el contacto con los pueblos
más poderosos de su tiempo. A veces este contacto le sirvió para
reafirmar y poner en primer plano, rasgos propios que tenían el
peligro de quedarse en el olvido.

De todos estos contactos con extranjeros, el contacto con los
griegos fue determinante en la comprensión final de Israel.

1. EL HELENISMO

La cultura griega, por su armonía y belleza, ejerció, desde el
primer momento, una fascinación especial sobre Israel. La aparición
de esta cultura fue, de alguna manera, brusca. No se presentó
paulatinamente, poco a poco, sino de golpe, como un rayo fulgurante
que dejó deslumbrados a los habitantes de Palestina.

Israel tenía cierta cultura. Su contacto con los pueblos
mesopotámicos ycon Egipto le habían ayudado a identificarse, y a
crear instituciones y otras costumbres que expresaban su manera
específica de ser. Las culturas extranjeras habían tocado, se pudiera
decir, sólo superficialmente el alma hebrea. Con los griegos fue
distinto. Esta cultura pretendía dominio. Venía para quedarse y
pretendía hacerlo, llegando hasta el corral de la casa.

1.1. Alejandro

Pocos genios ha habido como este dotado rey macedonío''. Vino
a llenar el deseo griego de triunfo y también colmó el ansia griega

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

Algo que caracterizó a Alejandro, fue su irrupción como rayo en
su conquista de inumerables pueblos. Con un poco menos de 30 mil
macedonios y griegos se apoderó del enorme imperio persa que, en
honor a la verdad, se encontraba en plena decadencia. Su deseo de
conocer e irrumpir en lo desconocido lo llevó a ir más allá del deseo
normal de entonces, de conquistar muchos pueblos y regiones. Tan
es así que sólo la negativa de sus soldados de ir más allá del límite
del Indo, lo obligó a regresar.

Ha sido muy discutido, qué hervia en la mente de Alejandro al
emprender la conquista y cuáles eran sus intenciones, cuando
regresaba de la India. La realidad determinó y modificó algunos de
sus propósitos. La crueldad apareció en su trato, admitió la divinización
de su persona, algo normal para un oriental. Se habituó pronto al
lujo del oriente.

Al finalizar sus conquistas, se le presentaba el problema de cómo
gobernar lo conquistado, tratándose de una infinidad de pueblos de
constumbres, lenguas y religiones distintas.

El problema del eterno pleito entre orientales y occidentales,
objeto de la primera grande historiografía griega de Herodoto,
estuvo en su mente. La cultura griega era importante, sin duda la
principal cultura ante sus ojos, pero Alejandro no podía dejar de ver
las enormes cualidades de la cultura persa. Un intento de amalgamar
estas dos culturas, aunque se quedó sólo en el simbolismo de un
acto, fue la gran fiesta matrimonial que organizó en Susa, donde él
y ochenta de sus nobles, entre los cuales estaba Efestión, Cratero,
Perdicas, Tolomeo, Nearco, Seleuco y Eumenes, se unieron en

Cambridge 1980, ID, Three Historians 01 Alexander the Great: the so-called
vulgate authors, Diodorus, Justin and Curtius, Cambridge 1983; y de Lionel
PEARSON, The lost histories 01 andeAlexr the Great, Scholars Press 1983. Siguen
siendo imprescindibles los estudios clásicos de J.G. DROYSEN, Geschichte Alexanders
der Grossen, Berlín 1833 y la de W.W. TARN, Alexander the Great, 2 vals. Ares,
Chicago 1948.
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matrimonio con mujeres nobles íranees y persas".

Al final de sus días su conducta empezó a acomodarse a ciertos
usos orientales, que desagradaban fuertemente a sus compañeros de
armas. Finalmente, exhausto y gravemente enfermo, probablemen
te de malaria, murió Alejandro una tarde del 10 de junio del año 323
a.c., en Babilonia, a los 33 años de edad.

Dejaba Alejandro tras de sí un enorme imperio, conquistado por
su genio y lealtad de sus soldados y compañeros. Al morir no había
una nación o pueblo que reclamara su herencia, sino una armada
que sería la encargada de escoger un sucesor.

1.2. Los Diódocos

Así se llamó, Diódocos, 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 cierto que contó con un puñado de buenos comandan
tes que convirtieron en realidad su sueño. Al faltar éste, era evidente
que ese inmenso imperio se haría añicos. Los generales macedonios
determinaron dejar vacante el reino de Macedonia y, por lo tanto,
todo el imperio". Al frente de éste se quedaría la familia de Alejan
dro, el hijo que le naciera a Roxana, esposa persa de Alejandro, la
cual estaba embarazada. Entre tanto, Perdicas sería el regente. Los
demás generales macedonios tomaron las satrapías más importan
tes y quitaron, contra la política de Alejandro, a lo sátrapas que había
colocado Alejandro.

3 Cfr. ARRIANO, Anábasis de Alejandro Magno, VlI,4,4-8, Ed. Gredos, Madrid
1982, 203-204; D. SICULO, Bibliotheca, XVlI,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 y Los
Angeles 1990, 3-51.

----~--
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Pronto se vio la ilusión de la primera decisión. Los grandes
generales empezaron a tomar esas satrapías como núcleos de lo que
sería un reino independiente, fundando una dinastía. Esto trajo una
pugna entre los generales, que duró unas decenas de años. Después
de esta larga lucha, se reconoció a Tolomeo, hijo de Lago, como rey
de Egipto; a Antíoco como rey de Babilonia y Siria. La parte de Asia
menor tuvo una suerte movimentada. El que controló Macedonia,
controló 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 año 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 Antíoco
IlI. Con esto la región de Palestina pasó a los seléucidas.

Durante el siglo III a.e. gran número de judíos se trasladaron a
Egipto, formando una fuerte comunidad en Alejandría. También se
establecieron grupos judíos en otras partes de Egipto. No olvidemos
que ya había desde antes, grupos judíos en el país.

Palestina casi no sintió el cambio al principio, porque Alejandro
le había conservado los privilegios de autonomía que había tenido
durante la ocupación persa. Sin embargo, aunque la influencia
griega se había sentido de alguna forma desde la época micénica.
Poco a poco se dejó sentir esta influencia, via el comercio". En el s.
III a.e. empezó a sentirse esta influencia de una manera muy fuerte.
La causa era la serie de ciudades griegas que se fundaron en la
llanura de Esdrelón, en la parte costera del mar mediterraneo yen
la parte oriental del lago de Genezaret (la Decápolis). Además, la
rápida grecización de Antioquía y de Alejandría se hizo sentir
fuertemente sobre la región palestina. Estas ciudades eran dos polos
fuertes que atraían, por el norte y el sur, a estos pueblos fundamen
talmente agrícolas.

S Cfr. A. MOMIGLIANO, Alien Wisdom. The Limits of He/lenization, Cambridge
University Press, Cambridge 1991, 74-96.
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Durante el dominio de los Lágidas, Palestina, salvo el grave
incidente de la invasión de Jerusalén por Tolomeo 1, gozó de
tranquilidad, lo que le trajo cierto bienestar. Por los archivos de
Zenón se puede tener una noción del tipo de vida que se llevaba en
la Palestina tolomea. Este autor estuvo en Palestina del año 260 c.
C. al 259 d.C. Habla del tráfico de esclavos y mercancías, de la
situación de los judíos en Egipto y de Tobías el amonita..

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

La relación de Palestina con Egipto era, como es evidente, muy
estrecha. La enorme comunidad judía de Alejandría que contaría con
algunos cien mil judíos, influía también en Palestina. En Alejandría
nació la traducción de la Torah al griego, la LXX, lo cual es un índice
de la vitalidad de la comunidad judía". Esta comunidad, como otras
de la diáspora, había adopado el griego koiné. Los judíos no se
integraban, con todo, completamente a la comunidad griega. Siguie
ron llevando una vida aparte, con costumbres e ideas religiosas
específicas. En esta época, al mismo tiempo que hay una influencia
de las cultura griega sobre los judíos, se nota un esfuerzo misionario
de parte de los judíos. Estos proponían un modelo religioso y moral
excelso, que cautivaba a muchos paganos.

Los seléucidas influyeron más en los asuntos de Palestina.
Incrementaron, entre otras cosas, la fundación 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 población
de Jerusalén. Habían conseguido los judíos una disminución de los
impuestos. Pero ya Roma estaba acechando y sólo esperaba la
ocasión para echarse sobre este reino seléucida. Con Antíoco III

6 Cfr. M. HARL, G. DORIVAL, O. MUNNCH, La Bible grecque des Septante,
Ed. Cerf, París 1988.
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empezó el choque con los romanos. Quedó una deuda enorme de
guerra del orden de los 15000 talentos de parte de Antíoco ID. Esto
obligó a Antíoco ID y, luego, a sus hijos, a llevar una política
auténticamente de rapiña con los distintos pueblos que estaban bajo
sus dominios, provocando un odio y exasperación que condujo a
estos pueblos a la revuelta.

2·. REACClON JUDIA ANTE LA CULTURA
GRIEGA

La cultura griega con su filosofía, su arte, sus constumbres y
gustos, ejerció una gran atracción en toda la población judía, espe
cialmente en la juventud. No es difícil imaginarse la admiración y
encanto simplemente por las formas griegas plasmadas en las
ciudades nuevas construidas por los griegos o al estilo griego; los
juegos, la música yesos novedosos vestidos que dejaban ver unos
cuerpos fuertes y bien modelados, fruto de la paideia griega, impul
saban no sólo a la admiración, sino a la imitación. Esto en unos
pueblos donde lo único que se veía era un amontonamiento de casas
sin ningún orden, una al lado de otras, sin un eje o algo parecido
que diera un mínimo de orden al aglomerado. Sólo era visible en la
parte más alta, las ruinas de los antiguos bamot judíos.

El mundo judío, como sus demás parientes semitas, habían
vivido deteminados por la memoria, por los hechos ocurridos a sus
antepasados. Esta memoria era un medio necesario en el que ellos
manifestaban continuamente su identidad. Su finalidad se estrecha
ba realísticamente en los límites montañosos de la Palestina de sus
mayores. Los ecos proféticos de una vocación de dimensión univer
sal y las promesas de futuros de alcance mundial, se habían apagado,
ante el sopor y dejadez implantada por la soberanía persa.

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

Poco a poco esta novedad se fue infiltrando. Más como chubas
co que irrumpe, que como gota que empapa poco a poco.
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La literatura es el termómetro más apto para medir la influencia
de una cultura sobre otra. Cuando hay este encuentro de culturas,
no hay que pensar en la aniquilación de una cultura por otra, ni en
el dominio de una sobre otra, sino más 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 más profundo.

Apenas se notó literariamente el paso de la dominación persa
a la griega. Nos quedaron ciertas alusiones en la profecía tardía: Joel
4,4s; Zac 9,ls.13s,l1m15; Dan 8,21; 10,20; n.z,

La primera obra que se produjo en la temprana conquista griega
de palestina, fue la obra cronística. La composición de esta obra se
puede situar entre 330 y 250 a.C. El día de hoy se va imponiendo
más la convicción de que Esd-Neh no pertenece al mismo autor o
autores de los libros de las Crónicas". Se puede pensar que hay una
continuidad a través de un círculo de trasmisiones que se van
sucediendo pero definitivamente, Esd-Neh es anterior a Crónicas.
Crónicas releja una problemática distinta de la de Esd-Neh'í., centra
da en una lucha contra la pretención samaritana de tener igualdad
de derechos político-religiosos como los judíos. De aque el énfasis
de Esd-Neh en legitimar su ascendencia del verdadero Israel anterior
al exilio y la pretensión de recabar para sí los permisos de Ciro de
restablecerse en Jerusalén y de reedificar el templo (Esd 1,3; 4,5;
5,14s.; 6,5). Sólo ellos están unidos a la Tora de Moisés (Neh 8-10).
En cambio, los samaritanos no tienen una ascendencia segura (Esd
4,2-10). Impidieron la construcción 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 judíos.

En cambio, la situación subyacente a Crónicas, es un poco
diferente. El autor de estos libros pretende convencer acerca del
papel conductor de la comunidad judía de Jerusalén. Su centro de
preocupación es el templo jerosolimitano y la constituación del reino

7 Cfr. A.H.J. GUNNEWEG, Esra, KAT 19/1, Güterlocher Verlgashaus Gerd
Mohn, Gütersloh 1986, 21-28

8 Cfr. M. NOTH, Uberlieferungsgeschichtliche Studien, Max Niemeyer Verlag,
Tubinga 1967, 131-132.171-180.
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davídico. Estas dos verdades nucleares no se encuentran en la Torá.
Algo que no cabe duda, habrían de afirmar y repetir los samaritanos.
y ya lo sabemos, desde el tiempo persa, la Torá era la norma
canónica de fundamentación religiosa, social y económica.

La labor original del Cronista es, pues, presentar la primera
historia real (Jue-Re), donde se habla del establecimiento del reinado
davídico y 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 el Cronista como
parte fundamental de la historia fundacional de Israel junto o a un
lado de la Torá. No en balde le dedica el autor a esta fase real 29
capítulos, casi la mitad de toda la obra, que consta de 65 capítulos.
En cambio reduce la historia fundante de Israel a un esqueleto de
genealogías (1 Cron 1-9).

El arca de la alianza y el santuario del desierto que sobrevivió en
Gabaón, fueron traídos al templo jerosolimitano (1 Cron 13; 15; 2
Cron5,5). 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 segundo Moisés a quien se le revela
un modelo de construcción del templo (12 Cron 28,11s, CL Ex
25,9). David, como Moisés, arreglará el culto (1 Cron 23-27). Dios
eligió a David en el período real, de la tribu de Judá y de la familia
de Isaí (1 Cron 28,4; 5,2). Luego elige Dios la dinastía, la ciudad de
Jerusalén, el santuario y el sacerdocio legítimo (2 Cron 6,5s.34;
12,13; 7,12.16; 33,7; 1 Cron 15,2; 2 Cron 29,11).

Como dije antes, da la impresión de que la presencia de los
griegos casi no se siente. No se alude a ellos, 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 cronística es, diríamos, ahelenista. Aparte de pocas
alusiones a términos técnicos guerreros griegos, no se encuentra
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ningún influjo helenista. Había, eso sí, desde el tiempo persa, cierto
influjo 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 decisi6n personal a la que responde la recompenza
divina. Esto puede aludir a la creencia helenista en la suerte.

El interés, con todo, está más bien en las cuestiones internas,
como son la amenaza del cisma samaritano y su defensa contra él.
Los escribas insisten en la tradici6n que construyen y adaptan. Los
cronistas, ponen en la tradici6ndavídica, que no aceptaban los
samaritanos como constitutiva de las creencias y prácticas religiosas,
un nuevo fundamento obligatorio. La cuesti6n social, tan difícil en
estos tiempos helenistas, no es objeto de la reflexi6n del Cronista.
No hay en las capas sociales un interés por las clases desprotegidas.
La' insitencia está en el reinado, no en las obligaciones sociales de
éste, sino en su aspecto real y cultual que funda la teocracia que se
solidificaba cada vez más.

2.1. Piedad fundada en la Ley

Ante el peligro helenista y la divisi6n de los samaritanos, se tiene
una reacci6n dentro del pueblo. Esta reacci6n se concentra en una
piedad individualista, fundada en la Torá.

La Torá, confeccionada definitivamente 100 años antes, era un
elemento central de la religi6n oficial de Israel. En estos tiempos se
convirti6 en el centro de la piedad pública e individual. Testigos de
lo anterior son los salmos 1,19 y 119. Estos dos útimos salmos
tienen una correspondencia en lenguaje y tema. Ambos están
cercanos a la obra cronística en sus dos etapas, en la época de
Esdras/Nehamías y en la del Cronista propiamente dicho.

La Torá 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 judíos estaba empapada de la Sagrada
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Escritura, que sentían muy cerca de ellos. Sienten emocionalmente
a Dios en sus palabras. En estos salmos se alienta su amor a la Torá,
su alegría, su recrearse en ella. Hay un deseo erótico, a veces, por
ella. A esta experiencia corresonde una práxis ética. por esto hay
que seguir las determinaciones de la Torá de Moisés, no un ideal
piadoso genérico, propio de la teología de la creación, 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 dirección
del individuo a los mandatos de Dios. Se trata del camino que
muestra la Torá. Esta es una norma de Dios, no un señalamiento
humano.

Como decía, aparte de esta piedad basada en una atención
individual a la Torá, ponen estos propagadores de la piedad de la
Torá un intensivo empeño en ocuprse de la Sagrada Escritura.
Hablan de una consideración atenta, penetración investigadora,
meditación intensa, comprensión, aprendizaje. Esta meditación de
la Torá dará al individuo una base para una relación pesonal con
Dios.

Esta espiritualidad se relaciona con la desarrollada por la teolo
gía sapiencial. Tanto las capas superiores como las inferiores.de la
sociedad tienen una relación con esta espiritualidad de laTorá. Los
autores de este movimiento no se mencionan pobres, sino siervos.
Eso sí, se sienten expuestos a la intervención de los malos para
quitarles su piedad. Pero Dios intervendrá para poner fin a los ricos
idólatras. Sublimaron religiosamente los conflictos sociales. Exjgían
una piedad personal. No criticaban tanto la situación escandalosa
social, cuanto la falta de solidaridad religiosa de los malvados (Sal
119,136.139), No veían ellos la posiblidad de mejorar las sitw3.cio
nes sociales, empeoradas desde hacía 100 años, por medio de un
compromiso religioso. Como las clases oprimidas, esperaban un
mejoramiento sólo por el juicio de Dios sobre los malvados' (Sal
119,126). Al abrirse el pueblo judío al mundo internacional, por
medio de esta piedad judía salvaron su fe. Desde ahora la Sagrada
Escritura se convirtió en el eje alrededor del cual giraba la religión
del pueblo y la piedad individual.

El medio de estos promotores de la piedad de la Torá, es el de
los escribas. Se trata de gente especializada en la interpretación de
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la Torá. Tuvieron eduación 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 ysu
oficio no les aseguraba una ascención social. Ben Sirá está cercano.
Pertenecían a los educados como muchos aristócratas de la capa
conductora intelectual. Pero por su hacienda y por su influjo social,
era más bien de la capa media.

2.2. La apocalíptica: reacción contra el helenismo

La capa alta de la sociedad vio en la oikoumene griega una
oportunidad para desarrollar la misión judía. Los judios podían con
paciencia y un buen comportamiento, convertir a los soberanos y
formar un ambiente político en que los judíos piadosos pudieran
tomar la dirección. Se pone algo positivo, en lugar de la postura
negativa de la profecía tardía. Lo anterior lo tenemos reflejado en
Dan 4-6 (LXX).

Esta postura primitiva no es compartida por el autor de 1 Enoc
6-11*. Según este autor, de esta soberanía pagana proviene la
explotación comercial (7,3), la injusticia, actos de violencia y sangre
(9,1.9; 10,15). Todo esto tiene su raíz en la autodivinización de los
soberanos. Para aclarar esto y ofrecer un futuro, el autor construye
una narración didáctica mitológica, inspirándose en la Torá (Gn 6,1
4). Se trata de un pequeño trozo de tradición mítica de héroes. En
éste se explica el mal antes del diluvio. De aquí toma el autor para
mostrar la preterición helenista de que el soberano encarnaba la
divinidad. De aquí provenían los malos y los ángeles disidentes (6,3
6). Los hijos de éstos destruyen el mundo, destruyen todo (7,3-5).

Hay una lucha entre los demonios y ángeles que explican la
realidad (1 Enoc 6-11). Por la súplica del arcángel, Dios va a destruir
con el diluvio (7,6;8,4; 9,1-10). Manda al arcángel que los gigantes
se maten entre sí (10,9-12); le manda también que encierre a los
ángeles 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 escatológico
de los justos. Noé vivirá en paz y justicia, plantará sin angustia
(10,16b-11,2). Todos los hombres se unen con Israel, alabando a
Dios (10,21). Finaliza con una presentación escatológiica, donde
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aparecen los ágeles encerrados antes del juicio, y el infierno.

El autor a diferencia de la escatología profética, da una presen
tación donde estructura mejor el futuro. Lo que sigue después de lo
presentado en el pasado, es la situación actual, que es una situación
muy difícil, es el fin, eq. 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 tenía Noé en el momento de la aparición del tiempo final. Para
esto busca una sincronización de su presente con la secuencia del
tiempo mundial.

En estos apocalipsis primitivos, los autores se apoyan en la
Torá. 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 didáctica. Se puede aprender. Para
el autor de (1 Enoc 6-11) a los oyentes les es muy claro que la
divinización de los soberanos, la explotación política 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 círculo de la oposición al helenismo. Tal vez esté en Galilea
su lugar. Se solidariza con las víctimas de la política económica
tolomea y les exhorta y aclara la situación.

Narra la caída de los ángeles. El segundo ángel, Azael, es una
figura de la civilizazción helenista (7,1;8,1-3;9,6.) la crítica del poder
se amplía a la cultura. La presentación de Azael depende de la
tradición de Prometeo. Toma de la cultura griega para oponerse a
ella.

Pero la crisis provocada con las guerras de Antíoco ID llevaron
a que Palestina pasara a manos de los seléucidas y esto trajo
consecuencias en el plano económico, político, militar, social y
religioso. Se radicalizó la respuesta apocalíptica de una esperanza
final. A la revuelta política 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 carácter e intención.
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En el círculo 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 la amenaza de los piadosos de un juicioescatológico
y tratan de construir un apocalipsis que prueba a los malvados la
realidad y las circunstancias del juicio. Este apocalipsis de Los
Vigitantes es distinto del de (Enoc 6-11). Se emplea al mismo
personaje, Enoc, por el acceso de éste a la Torá y al "conocimiento
celestial". Esto último era también necesario, porque la formulación
docta del mundo de imágenes apocalípticas, que hacian plausible
ante los lectores el juicio sobre los malvados, va más allá de la Torá
y po,día ser negada por los judíos tradicionalistas.

Con una serie de imágenes admirables en su plasticidad, toma
das del mundo de la Biblia y del entorno, construye una ordenación
geográfica. Encuentra una solución ante los buenos y malvados. Este
libro, es la última alternativa para los helenistas (segunda parte del
s. Illa. C.). Se tenía para los malvados, primero, el castigo después
de la muerte, luego, el juicíofinal. Los que ya habían sido castigados,
no sercan castigados en el juicio final, pero no participarían en la
resurrección. A los fieles Dios les auguraba un futuro salvífica.

En el libro arameo de (Daniel 2-7*), no juegan ningún papel los
litigios interjudíos". Se tiene enfrente la opresión extranjera y su
preocupación principal son las víctimas de aquella. A estas víctimas
trata el autor de dar ánimo y confianza para que se opongan.

El autor deja de lado a los judíos 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 más al pueblo de
Dios. El núcleo religioso del pueblo son las víctimas (los santos de
los santos: 7,18.22.27).

Nuestro autor trata de decir a esta gente indefensa y humillada,
una palabra de ánimo en este ambiente político opresivo. Recurre
a UA conjunto de narraciones de un héroe Daniel que conocía por
la diáspora alejandrina. Este héroe judío era un sabio e intérprete de
sueños ante los soberanos extranjeros. En este material se dejan ver

9 J. J. COLLINS, The Apocalyptic vision 01 the Book 01 Daniel, Scholars Press,
Míssoula, Mo. 1977, 166-179, 206-210.
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las exigencias políticas de los soberanos para los judíos piadosos y
Daniel ofrece puntos de contacto con una enseñanza apocalíptica.
La situación hace que la postura primera de los piadosos de la Ley
no sea la misma.

El autor pone la leyenda de los mártires (Dn 3), donde está la
pretención de divinización del soberano al que se oponen los judíos
piadosos. Se está ante una pretención totalitaria del poder. Un judío
piadoso no lo puede soportar. Como Daniel, se ofrece el camino del
martirio. La fidelidad a la tradición paterna puede conducir al
martirio. Así encuadrada la composición narrativa con dos leyendas
de mártires, salió una perspectiva teológica 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 llevará
a cabo su soberanía, no con el poderío mundial, sino contra este
poderío. El mismo Nabucodonosor lo reconoce (Dan 4,31bs). Este
teologoumenon del reino de Dios es un medio crítico fuerte contra
los soberanos que pretendían ladivinidady 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 crítico
(Dan3-6), ofrecen al autor una base histórica para su enseñanza
apocalíptica que pone como cuadro a las anteriores narraciones
(Dan 2; 7*). Retoma de la profecía tardía lo del reino final de YHWE,
que se tendrá en Síón (Zac 9,1-10; 10,3; 14,3.9; Is 24,21-23). Deja
de lado lo de Sión. Por medio de la autoridad de Daniel, intérprete
de sueños, da a una teoría de los reinos que circulaba entre los
distintos pueblos sojuzgados, una secuencia en función de la apari
ción de este reino de Dios. Esto animará a sus oyentes a los que les
anuncia la pronta llegada del reino de Dios.

Después de los cuatro reinos que son destruidos, no queda ya
ninguno que vaya a ser aniquilado. Por esto puso nuestro autor en
el capítulo 2, una piedra que destruiría al último reino (Dan 2,34).
El "Reino de Dios" destruirá a todos esos reinos (Dan 2,44). A todo
sistema de dominio político. La presente generación está ante este
fin. No se trata del cómo, sino quiere el autor descubrir el misterio.
Lo hace en la visión de las cuatro bestias en (Dan 7). Después de las
cuatro bestias, ve a un kebar enosh, al que Dios le da el reino (Dan
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7,13s). Este "Hijo del hombre" es igualado en su significado, con
los "Santos del Altísimo": 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 angélica!", en el arcángel Miguel que
está al frente de la comunidad de los judíos piadosos, víctimas del
poder humano. Son éstos los mashkiíím-), los que han sentido en
carne propia lo que es la divinización del poder y lo que cuesta
oponerse a su ejercicio. Es algo inhumano. Ellos están a punto de
encarnar otra forma de poder político del que forman parte todos
los humillados (Sal 145,14 Cf. Zac 9,9).

Se trata de una reacción 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 tradición más funda
mental. El autor de este último apocalípsis colocó la lucha en lo
nuclear. Se trata de una pretención fundamental del yo humano ante
la construcción de la sociedad. Esta sociedad helenista está basada
en el hombre, que quiere construir su civilización por la razón y el
orden. Esta pretención había 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 civilización, en el fondo, estaba construida con
una finalidad. La razón y orden servía a un fin: el dominio. La
libertad no era el objetivo, dado que ésta se fundaba en la opresión
de la mayoría. El autor del apocalipsis arameo de Daniel vio dónde
estaba el meollo. Más allá de la imitación de las formas literarias,
filosóficas, históricas, didácticas y artísticas, en general, estaba una
imitación que era peligrosa avalar: la pretención de dominio sobre
los demás seres humanos. Por esto nuestro autor apocalíptico se
opone a esta forma griega de soberanía. Pero no sólo se opone, el
autor ofrece una utopía: revelarse contra la pretención de absolutez
y totalidad del estado helenista, no con la violencia, sino con una
oposición que lo puede llevar hasta el martirio (Dan 3/6). Se trata
de una nueva sabiduría, que lleva a los judíos piadosos a tener una
comprensión de las cosas distinta de la que estaba imbuída el mundo

10 Id., ibid., 123-147, Especialmente, 144-147
11 Id., ibid., 210-218.
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helenista de entonces. Es la sabiduría de los mashkiiim. Una sabi
duría fundada en el acerbo ancestral de Israel, que se aglutinó en
estos grupos, dándoles una fisonomía propia ante la amenaza
helenista. Esta postura y actitud de oposición no violenta tuvo
influencia entre las capas oprimidas provocando una resistencia a
los helenistas. No sabemos si provocó revueltas violentas contra los
tolomeos. Pero sí abonó el ambiente para que el judío supiese lo que
de ninguna manera podía avalar, so pérdida de su identidad.

Dirección del Autor:
Universidad Pontificia de México
Gral. Gpe. Victoria 98
14000 MEXlCO, D.F.

,--------\ SUMÁRIO I I

A inculturacáo-endoculturada da Igreja, novo Povo de Deus,
evoca a questáo da identidade cultural de Israel, o antigo Povo de
Deus.

As culturas nao existem em estado puro. O Povo de Israel,
nao somente se forjou no contato com distintas racas, como
também com diferentes culturas. De todos estes contatos com
povos estrangeiros, o contato com os gregos foi determinante na
compreensáo final de Israel. A cultura grega, por sua harmonia
e beleza, exerceu urna fascinacáo especial sobre o povo judeu. Os
ecos proféticos de urna vocacáo de dimensáo universal e as
promessas de futuros de alcance mundial se haviam apagado ante
a dominacáo persa. Diante da chegada dos novos invasores,
pouco a pouco, esta novidade foi-se infiltrando, ainda que freada
por reacóes de defesa, como foi o caso da piedade individualista
fundamentada na Torá e da Apocalíptica de Daniel. Frente ao
helenismo que arneacava devorar por dentro tudo o que era
fundamento hebreu, desenvolveu-se uma nova sabedoria que leva
os judeus piedosos a ter urna compreensáo das coisas distinta da
que estava imbuido o mudo helenista de entáo.

Quando acontece esse encontro de culturas, nao é que se de
a aniquilacáo de urna cultura pela outra, nem o dominio de urna
sobre a outra. Antes é preciso considerar a influencia maior ou
menor de urna cultura sobre a outra. As vezes se dá urna
influencia na superficie; outras vezes acontece que urna penetre
na outra, no mais profundo.
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