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Resumen

La presente investigacion es un estudio socioldgico que emplea el método etnografico para el
andlisis de la Iglesia Ortodoxa Antioguena en calidad de sistema religioso trasplantado y
relocalizado en la Ciudad de México y el Estado de México desde su lugar de origen en Libano y
Siria, conformando una comunidad ubicada en tales puntos geograficos. La Iglesia Ortodoxa a
nivel global estd conformada por varias iglesias autonomas independientes unas de otras. En
México ha entrado por medio de las olas migratorias procedentes del Levante desde finales del
siglo X1IX, siendo por ello la Antioquena la primera jurisdiccion ortodoxa que se establece en el
pais donde, a la fecha, permanece como un sistema de escasa visibilidad en el panorama
religioso. El analisis tiene como objetivo dilucidar los elementos de interaccion religiosa que le
permiten, como estructura social, ejercer la funcion del contacto con la trascendencia, proveer de
sentido y vision del mundo y generar cohesion social en un contexto societal diferente. A partir
de lo anterior se establece la hipotesis de que la Ortodoxia Antioquena debe pasar por un proceso
de adaptacion para hacer asequible la experiencia religiosa, siendo susceptible para valorar su
grado de operatividad entre la feligresia local de caracteristicas diferentes a las de contexto
original. Nuestro marco teorico parte para describir como una unidad minima de anélisis por
medio de la teoria de sistemas de Niklas Luhmann, la comunicacion religiosa propia de Libano
como una sociedad donde la religion funciona como un sistema cerrado desde la secularizacion.
Se identifican al ritual y la doctrina como los elementos operativos. Se plantea que en el contexto
anfitrion se requiere de un enfoque tedrico diferente, dado que la secularizacion se manifiesta
como un espectro de pluralidad religiosa, tomando para ello el pensamiento de Peter Berger. Se
sefiala el ritual como locus de la experiencia religiosa, donde se produce la asimilacion de
elementos simbolicos locales, se gesta la vision del mundo para la construccion de la realidad
social, y desde lo cual se elaboran las identidades religiosas ortodoxas de nacimiento y
conversos, siendo también a partir de donde se producen asimetrias para la cohesion comunitaria.
La etnografia emplea la observacion participante y las entrevistas semiestructuradas para dos
perfiles de feligreses: ortodoxos por herencia de origen arabe y conversos mexicanos.

Palabras clave: Iglesias Ortodoxa, Iglesia Antioquena, Relocalizacion, Diasporas, Medio
Oriente, Libano, Siria, Arabes, Secularizacion, Pluralismo, Trascendencia, Experiencia
religiosa, Niklas Luhmann, Peter Berger.
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Introduccion

Esta tesis se presenta como un estudio sociolégico que emplea el método etnogréafico para
analizar el funcionamiento de la Iglesia Ortodoxa Antioquena la cual, como un sistema religioso
de caracteristicas diasporicas proveniente de Libano y Siria por medio de las diversas olas
migratorias, se ha establecido y se encuentra en desarrollo en la Ciudad y el Estado de México,
conformando de una de las minorias religiosas con menos visibilidad, pero de una presencia
significativa en el pais.

El interés de este trabajo estriba en aportar una contribucion a las investigaciones sobre el
creciente panorama plurireligioso de México en el cual los sistemas de creencias, las practicas
rituales, las conversiones y la elaboracion de identidades religiosas de credos diferentes al
hegemonico catolicismo romano, han significado en las Gltimas décadas una activa produccién
académica en las ciencias sociales que han atendido al fendmeno desde diversos planteamientos
tedrico-metodologicos.

Puesto que el cristianismo ortodoxo oriental posee escasa o nula visibilidad en el
contexto latinoamericano siendo por ello, hasta la fecha, una de las religiones menos exploradas
cientificamente en sus dinamicas de movilidad de sus lugares de origen, Europa del Este y Medio
Oriente, a los paises de tal orbe. Méas aun, hemos encontrado en la revision de la literatura que a
pesar de que las investigaciones sobre el proceso de trasplante y adaptacion a los territorios
anfitriones de Europa Occidental, Oceania y América del Norte han sido pocas, ya se han venido
dando formulaciones epistemoldgicas sobre los marcos y enfoques mas adecuados para su
analisis. Asi pues, nuestro patron de descubrimiento se constituye desde un primer momento a
partir de configurar un estudio precursor, proponiendo enfoques analiticos en un marco teérico
conceptual vinculados a una respectiva exploracion empirica que pongan de manifiesto la
operatividad de la Ortodoxia Antioquena -la numéricamente mas grande en México- como un
punto de referencia para trabajos posteriores.

Las olas de migrantes sirio-libaneses comenzaron a llegar a México desde finales del
siglo XIX. Tales colectivos, requirieron servicios religiosos de su propia denominacion: el
cristianismo ortodoxo griego. Seria en la Ciudad de México donde, hacia mediados del siglo XX,
con la llegada de clérigos de Estados Unidos, se estructur6 una comunidad parroquial formada

por dichas familias levantinas, reunidas en torno a la construccion del primer templo ortodoxo.



Posteriormente, en la década de los noventa, el Patriarcado Ortodoxo Griego de
Antioquia elevo el vicariato conformado en la decada de los afios sesenta al rango de
arquididcesis, cuya jurisdiccion abarco los paises de Centroamérica, el Caribe y Venezuela con
sede en Ciudad de México. Con el paso del tiempo, se han venido adhiriendo a la asistencia del
culto mexicanos quienes, sin ser de origen sirio libanés, paulatinamente se han convertido al
cristianismo ortodoxo. Asi, la arquididcesis en su calidad de institucion religiosa debe atender en
sus templos de la Ciudad y el Estado de México, a una feligresia mixta étnicamente.

De la situacion descrita derivamos la pregunta cientifica sobre la que se construye la
investigacion: ¢Cuales son y como operan los elementos del sistema de interaccion religiosa de
la Iglesia Ortodoxa Antioquena en su relocalizacion a la Ciudad y el Estado de México que le
permiten, como estructura social, ejercer la funcidn de contacto con la trascendencia, proveer
de sentido y vision del mundo y generar cohesion social? De la cual se deriva la segunda
cuestion: ¢De qué manera se puede valorar la operatividad de la Iglesia Ortodoxia Antioguena
como sistema religioso relocalizado para la feligresia local?

A partir de nuestras preguntas cientificas planteamos la hipétesis que la Iglesia Ortodoxa
Antioquena, como sistema religioso —que afirma universalidad— en una situacion de diaspora,
debe ajustarse a un nuevo contexto societal para la realizacion de la experiencia religiosa, en un
contexto donde los elementos para ello deben seguir siendo operativos para una feligresia con
caracteristicas diferentes a las del contexto original. Por lo tanto, a partir de la practica de dichos
elementos, debe de proveer de una vision del mundo que devenga en cohesion social.

De esta manera, esta tesis se elabora sobre un estudio empirico que muestra la manera en
la que el cristianismo ortodoxo antioqueno permanece funcionando como un sistema religioso en
proceso de trasplante geogréafico, el cual, operando a través de una institucion social, reafirma su
universalidad para proveer de sentido de trascendencia, realidades Gltimas, vision del mundo y
cohesion social en un contexto societal diferente, enfrentando el desafio de adaptacion de sus
elementos de interaccion religiosa de orden ritual, étnico-linguistico y cultural.

Por otra parte, cabe hacer hincapié en la pertinencia de realizar un estudio sobre la
comunidad antioquena por ser la primera jurisdiccion ortodoxa en establecerse en México vy,
como tal, la primera congregacion de este sistema religioso del cual no se tienen estudios de

largo aliento hasta el momento.



Asi, el objetivo de esta investigacion radica en analizar los elementos que conforman el
sistema de interaccion religiosa de la Iglesia Ortodoxa Antioquena en su proceso de
relocalizacién al contexto anfitrion, para comprender su practica por parte de los diferentes tipos
de feligreses de la comunidades de la Ciudad de México y el Estado de México y, con ello,
valorar la experiencia religiosa como contacto con la trascendencia, de la cual se deriva una
vision del mundo que pudiese objetivarse en cohesion comunitaria e institucional.

Expuesto lo anterior presentaremos en el capitulo primero una sintesis de tipo descriptivo
e histérico. Proporcionamos una revision panordmica del cristianismo ortodoxo como sistema
religioso para pasar a los aspectos histdricos particulares de la Ortodoxia Antioquena. Incluimos
también una descripcion de la conformacion del Estado libanés moderno y el rol que los sistemas
religiosos -en su diversidad- poseen con respecto a la conformacion de la identidad nacional
libanesa. De aqui encuadramos la diaspora ortodoxa antioquena en el marco de la inmigracion
sirio libanesa a México con una sintesis de su establecimiento y desarrollo hasta su elevacion al
rango de arquididcesis.

En el capitulo segundo, el estado del arte, veremos que la imagen mas comdn del
cristianismo ortodoxo en los territorios donde se ha insertado como un sistema religioso de
trasplante comienza por la de las comunidades de inmigrantes. Las Iglesias Ortodoxas en los
paises anfitriones y los “nichos” que ocupan en el cambiante panorama religioso de los mismos
dependen de su capacidad para articular politicas y estrategias claras con respecto a problemas
principales identificados por casi todos los autores: la etnicidad de los feligreses originales y la
incorporacion de conversos locales. Asimismo, el lento pero inevitable proceso de integracion de
los cristianos ortodoxos en las tierras anfitrionas, y la proporcion creciente entre sus miembros
de la tercera y cuarta generaciones nacidas, combinado con un namero creciente de conversos
locales que fueron criados en diferentes tradiciones religiosas, han desafiado este vinculo. En
consecuencia, hoy, incluso para los tedlogos ortodoxos, el uso del término “didspora” parece
inadecuado y pernicioso cuando se usa en referencia a la Iglesia Ortodoxa de los paises
anfitriones.

El capitulo tercero comprende nuestro marco teorico. Para estructurar la operatividad de
la Ortodoxia Antioquena acudimos al concepto de comunicacion religiosa de la teoria de
sistemas de Niklas Luhmann, con el cual sefialamos que el Libano es un pais que se autodefine

como un estado moderno con una sociedad donde la religion funciona como un sistema cerrado



en su transito por la secularizacién. Esto nos permite presentar el contexto de origen en una
unidad minima de contraste y referencia con respecto al analisis que se hace de la Ortodoxia
Antioquena ya relocalizada. Asi, esta seccion constituye una reflexién teérica con cierta
independencia, ya que carece de la correspondiente exploracion etnografica. El término
“relocalizacion” que empleamos desde el titulo de la tesis lo esclarecemos aqui como el mas
adecuado a la luz de los postulados sobre la globalizacion y transnacionalizacion.

El contexto anfitrion requiere de un enfoque tedrico diferente dado que nos encontramos
ante un problema de investigacion de caracter microsociélogico. Para tratar el hecho y aplicar
una estrategia de investigacion extraida de la identidad del propio sujeto analizado, debemos
marcar la diferencia en el transito del espacio macrosocial para el que la teoria luhamaniana nos
ha servido para explicar la funcion de la Ortodoxia como sistema religioso, a un esquema
microsocial de una minoria religiosa donde se analizan las situaciones en sus aspectos mas
individuales por medio de la interaccion social y el imaginario simbolico de los individuos.
Ademas, la secularizacion se manifiesta en el nuevo contexto como un espectro de pluralidad
religiosa que provoca una dinamica de “mercado” y libertad de eleccion con los resabios de un
pasado premoderno de hegemonia catolica. Se toma para ello el pensamiento de Peter Berger.

Ha sido el vinculo interdisciplinario de Berger entre teoria social y teologia lo que hace
de su trabajo un referente para ser aplicado a las diferentes expresiones del cristianismo en los
ambitos de modernidad y secularizacion. Para nuestro contexto cada vez mas pluralista, el
tratamiento comprensivo de la espiritualidad y la fe de Berger encuentran una correspondencia
con la configuracion de las estructuras sociales y como llegan a conformarse a través de acciones
humanas. Asi, la realidad, como producto de una construccién social, es donde la experiencia
religiosa compartida y la interaccion cara a cara constituyen normas y principios de
comportamiento y existenciales que son internalizados a través de distintos espacios de
socializacion comunitaria e institucional.

Con esto procedemos con la identificacion del ritual y la doctrina como los elementos
operativos basicos de una religion. Se reafirma la liturgia como locus de la experiencia con la
trascendencia por medio de una mirada fenomenoldgica para valorarla como el origen donde se
produce la asimilacion de elementos simbolicos locales, se gesta la vision del mundo para la

construccion de la realidad social, y desde lo cual se elaboran las identidades religiosas de



ortodoxos de nacimiento y conversos, siendo esto Ultimo a partir de donde se pueden producir
asimetrias para la cohesion comunitaria.

En el capitulo cuarto presentamos nuestra exploracion empirica con la posibilidad de
establecer vinculos analiticos propios de una etnografia interpretativa que describa y valore la

unidades de analisis y cuya metodologia describimos a continuacion.

Metodologia

Definimos el trabajo realizado en la investigacion como un estudio etnogréafico, a traves
del cual nos integraremos como investigadores en la experiencia religiosa como punto de partida
para los procesos sociales, por lo que hemos obtenido una informacion de primera mano desde la
perspectiva del practicante de la Ortodoxia Antioquena con el objetivo de comprender sus
estructuras de significacion, construccién de la realidad e interaccion social. Por tanto,
presentamos una reconstruccion analitica de corte descriptivo para identificar, comprender y
valorar el funcionamiento de la comunidad ortodoxa antioquena por medio de las categorias
establecidas en el marco teorico.

Consideramos necesario reconocer los vinculos establecidos entre nuestro quehacer
etnogréfico y el marco tedrico especifico ya que nos ayuda a delimitar el sentido, la
intencionalidad y, sobre todo, los limites de nuestro particular modo de “etnografiar”. Por ello,
los enfoques reunidos en nuestra propuesta tedrica coinciden, entre otras cosas, en el peso
otorgado a los significados, al punto de vista de los “otros” y a la intersubjetividad como
fundamento de la realidad social. De ahi que puedan integrarse en una base epistemolégica
comun que, por cierto, esta lejos de definirse como algo acabado. Esto es importante cuando
consideramos que la definicion del caracter interpretativo de los estudios cualitativos o
etnogréaficos es cuestion de enfoque y no de los procedimientos utilizados en la recoleccion de
datos. A partir de dicha vinculacion se reconoce, a la vez, tanto el porqué de nuestro interés por
documentar la interaccion de los feligreses a partir de su contexto cultual, como la utilidad
especifica de los instrumentos, técnicas y procedimientos analiticos que empleamos.

En la mirada interpretativa que estamos proponiendo, que denominamos perspectiva
constructivista, el investigador se asume como un observador. Lo que observa son las practicas,

las conductas, las conversaciones, las narrativas de dichos observadores y los contextos en los



que ellas se producen; en otras palabras, observar la interaccion de los individuos y los ambientes
en que ocurre, con el fin de recrear comprensivamente los significados y sentidos que la
experiencia religiosa tiene para los actores indagados.

Desde la logica que se ha seguido, siendo la etnografia nuestro método cualitativo,
supone que el modelo inferencial sea la induccion, sin embargo esta se limita a comprobar si una
situacion puede o no ser evidencia a favor o en contra de una teoria. Consideramos, por tanto,
que es la abduccion la estrategia que permite una mejor aproximacion a la interpretacion de una
porcién de la realidad, puesto que se puede hacer uso o echar mano a las teorias segun la

demanda del objeto de investigacion.

El periodo de recoleccion de datos

Los servicios litrgicos en el periodo comprendido para esta investigacion siempre han
estado abiertos a todos, siendo completamente publicos. A partir de las condiciones por la
emergencia sanitaria generada por la pandemia del virus SARS-CoV2 (COVID-19), a partir del
31 de marzo de 2020, se publico en el Diario Oficial de la Federacion, en el Acuerdo de la
Secretaria de Salud, se establecieron acciones extraordinarias para atender la emergencia
sanitaria la suspension del 30 de marzo al 30 de abril de 2020, de las actividades no esenciales,
con la finalidad de mitigar la dispersion y transmision del virus. A partir de estas fechas el
control sanitario de la Ciudad de México y area conurbada ha variado de acuerdo a las
indicaciones del semaforo epidemioldgico determinado por la capacidad hospitalaria. Por ello,
las actividades de culto en los templos antioguenos se han visto, hasta la fecha,
considerablemente afectadas. Ante dicha situacion, el arzobispo metropolitano, Mons. Ignacio
Samman determind celebrar los servicios dominicales regulares, de Semana Santa (abril de 2020
y mayo de 2021), las Suplicas a la Virgen de entre semana y las fiestas de Navidad, Afio Nuevo
y Teofania de 2020 a puerta cerrada. Durante los periodos de seméaforo rojo, Unicamente podia
acceder una minima cantidad de feligreses (se contaron no mas de diez) que tenian conocimiento
de la celebracion y que a pesar de las restricciones del gobierno, tenian la voluntad de seguir
asistiendo a los servicios, en los cuales se hubo observado en todo momento las normas
sanitarias estipuladas tales como la “sana distancia”, el uso de cubrebocas, gel antibacterial,

tapete desinfectante y toma de la temperatura al ingreso de los templos.



El estudio de campo se circunscribe a dos espacios concretos: la catedral de San Jorge y
la catedral de los Santos Apdstoles Pedro y Pablo. El primer templo de ubica en el nimero 30 de
la colonia Roma Sur en la Ciudad de México, entre la avenida Insurgentes Sur y la avenida Baja
California, a media cuadra de la estacion Chilpancingo de la Linea 9 del Sistema de Transporte
Colectivo Metro y a dos cuadras de la estacion del mismo nombre de la Linea 1 del Metrobus.

El segundo templo se localiza en Boulevard Bosque Real S/N, en el Fraccionamiento
“Bosque Real Country Club”, en el municipio de Huixquilucan, Estado de México, una zona de
desarrollo inmobiliario considerada a alcanzar considerable plusvalia a corto plazo debido a que
los terrenos unifamiliares en venta constituye una oferta muy pequefia para la enorme demanda
que tiene la zona poniente de la Ciudad de México. Al mismo tiempo sus colindancias con las
extensas areas verdes, los campos de golf y la presencia de la Casa Club, han convertido el lugar
en un espacio muy exclusivo, de alta calidad de vida y al que resulta complicado el acceso en

transporte pablico.

Poblaciéon y muestra

Nuestro problema de investigacion delimita la parroquia ortodoxa antioquena a los
templos mencionados. Debemos aclarar que dada su historia, de la que nos ocuparemos en el
capitulo primero de este trabajo, podemos afirmar que se trata de una sola comunidad, donde las
diferencias entre la poblacion se remiten basicamente a la asistencia al templo méas cercano.
Aproximadamente la cantidad de familias registradas en el directorio de la arquidiocesis a la
fecha es de mil doscientas para el area metropolitana.

De igual manera, en ambas iglesias identificamos cuatro perfiles de feligreses: migrantes
levantinos recientes, ortodoxos por herencia, conversos locales y ortodoxos migrantes de otras
etnias (rusos, rumanos, griegos, etc). Nos concentramos entonces en las dos construcciones
identitarias que hemos considerado las que conforman la mayoria de la feligresia activa:
ortodoxos sirio-libaneses por herencia y ortodoxos conversos. Por cuestiones de espacio hemos
asimilado a la primera categoria a los migrantes libaneses recientes, a quienes se ha acudido con
preguntas extras en razén de darle una cobertura minima al enfoque teérico sobre la Ortodoxia
Antioguena en su pais de origen, y conformar la unidad de contraste correspondiente sin intentar

un analisis comparativo a profundidad.



No se tomaron en consideracion para el analisis otras caracteristicas como edad, sexo,
grado de escolaridad, rutas de conversién o rango generacional ni de los descendientes de
inmigrantes ni de los conversos, sino Gnicamente la regularidad en la asistencia y participacion

los servicios litargicos.

Instrumentos de recoleccién y analisis de datos

Nuestra etnografia parte de la realidad del culto ortodoxo en México, la cual, en términos
globales, estd poco estudiada. Hemos visto que los académicos en otras latitudes han comenzado
a adoptar una metodologia etnogréafica para estudiar las didsporas ortodoxas. Hasta el momento,
en México no se han publicado estudios sobre las practicas litirgicas ortodoxas. El conocimiento
de cdmo las personas experimentan la adoracion es igualmente escaso. Por otro lado, la
Ortodoxia Antioguena en México es especialmente interesante por varias razones, una de las
cuales es la evidente biculturalidad étnica de las parroquias. Los cristianos ortodoxos que asisten
a los templos, independientemente de su origen, asisten juntos a los mismos servicios. La
experiencia religiosa se puede vivir Unicamente desde la liturgia. Entonces, ¢como podemos
estudiar los temas o preguntas afines?

Nuestra eleccidn por la observacién participante como instrumento principal es debido a
que implica mirar y escuchar, conlleva un contacto personal e intenso entre el sujeto que estudia
y el sujeto estudiado, una larga interaccién que puede durar incluso afios. Por esta razon, dentro
de su esquema hemos podido encuadrar la experiencia de afios de pertenencia a la comunidad
estudiada al recurrir a la memoria, dadas sus potencialidades y su manera de “recortar” los datos,
es decir, de dividir el continuum de la realidad a partir de las categorias que empleamos para
conocerlo y observarlo. Ademas, le otorga un lugar central a las practicas de los sujetos, y a los
resultados como “espacio de reflexion” confiriéndoles centralidad no sélo en la seleccion de la
teoria para dar cuenta de, sino también en la toma de decisiones acerca de cuestiones como: a
qué sujetos, sobre qué temas y cOmo entrevistar, cuando es factible o necesario recurrir a otras
herramientas de trabajo, etc.

La observacion participante tiene muchas cuestiones éticas inherentes. Cuando uno
observa eventos y espacios publicos, a menudo no es posible pedir el consentimiento informado

de cada individuo que esta siendo observado. Por ello, a pesar de ser un miembro activo y



conocido por la comunidad en ambos templos, se tuvo que solicitar la bendicion y permiso del
arzobispo metropolitano, S.E.R. Mons. Ignacio Samaan y hacer del conocimiento a los
sacerdotes lo que pudo conducir inevitablemente a situaciones en las que, alguien de la iglesia
para asistir a un servicio liturgico se convirtio en un participante del estudio, lo quisiera o no.

La técnica secundaria fueron diecisiete entrevistas semiestructuradas, particularmente
convenientes para la creacion de situaciones de conversacion que facilitaran la expresion natural
de percepciones, perspectivas y sobre todo el universo subjetivo por parte de cada uno de los
sujetos de investigacion. Esta herramienta se ha empleado como el apoyo de la observacion
participante de haber compartido con los feligreses la experiencia cultual en mucho tiempo, las
preguntas descubren sus subjetividades, concepciones del mundo y sus motivaciones al actuar,
con el fin de desarrollar esa “vision desde adentro” tan importante para la comprension. Desde
una orientacion narrativa, dirigira su practica a la bsqueda de los significados, a la forma en la
que la experiencia y el espacio es entendido subjetivamente a través de las historias, y a cémo
éstas, las narraciones, son poderosas herramientas de trabajo que constituyen el soporte vital de
la identidad de las personas al posibilitar interpretar tanto su identidad como la de otras personas.
Por tanto se ha procurado en la media que el espacio lo permite, ofrecer una polifonia que se
devele un universo intersubjetivo. Para estos fines, las entrevistas fueron disefiadas y organizadas
en bloques teméticos guardando una cercana correspondencia con los apartados del marco
tedrico (véase apéndices). Se ha optado por usar seudonimos para todos los entrevistados con el
fin de resguardar la confidencialidad.

Algunas entrevistas fueron realizadas de manera presencial en los salones parroquiales y
otras fueron grabadas como sesiones de aproximadamente hora y media de duracion por medio
de la plataforma ZOOM. Las transcripciones fueron codificadas con el programa de analisis
cualitativo ATLAS.ti.

Sin recurrir estrictamente con todas sus implicaciones tedrico-metodolégicas al modelo
investigativo de una etnografia virtual, una importante fuente de datos fueron las sesiones en la
plataforma ZOOM llamadas “Encuentro Pastoral”, cuya fecha de inicio fue el jueves 1 de
octubre de 2020, realizandose de manera ininterrumpida en el mismo dia cada semana, habiendo
surgido como una iniciativa emergente del mismo arzobispo Mons. Samaan para mantener el
contacto con la feligresia durante la pandemia. Los temas abordados fueron de instruccion

catequética y doctrinal donde predominaron considerablemente los aspectos referentes a los



servicios litdrgicos. La dinamica de las sesiones ha sido una introduccion con las vidas de los
santos o fiestas del calendario litlrgico, seguidas por la exposicion de un tema principal,
concluyendo con preguntas y comentarios por parte de los asistentes. El anfitrion de cada sesion
ha sido el mismo arzobispo acompafiado por los parrocos de ambas catedrales: al Archimandrita
Andrés Marcos de San Pedro y San Pablo y el Rev. Pbro. José Sharbak quienes se alternaban la
exposicion de los temas. La participacion regular de entre veintiséis a treinta personas feligreses,
conversos o de origen sirio-libanés, pertenecientes a las catedrales locales, y con la asistencia
esporadica de alguno de otra regién de México o de otro pais de la arquididcesis.

Ademas, se revisaron los videos de las transmisiones en la red social Facebook de los
servicios litargicos con los respectivos comentarios como narrativas de interaccion liturgica,
donde se dio prioridad al contenido de las homilias. También se acudi6 al canal de YouTube de la
arquidiocesis que confirman el contenido de instruccion espiritual privilegiando, en una primera
linea, todo lo referente al culto ortodoxo. También se recurrio a las entrevistas a Mons. Antonio

Chedraoui y Mons. Ignacio Samaén disponibles en la misma red.

La investigacion como experiencia personal

El ser sujeto y objeto de investigacion no es privativo del trabajo etnografico sino del
campo de las ciencias sociales en general. El sujeto que investiga asume que su propia
experiencia social puede ser tratada como un campo de analisis y reflexién, en pocas palabras,
como un objeto de investigacion. En ciencias sociales, quien investiga el comportamiento de
otros se investiga a si mismo simultdneamente. Se debe tener presente este doble papel y
establecer una vigilancia permanente en torno a sus prenociones y supuestos personales y
tedricos. Tal actitud no implica la negacién de los propios marcos significativos. Para ello se
requiere de una formacién y experiencia en el campo de la investigacion etnografica donde, mas
que negarse a la propia subjetividad, se hace de ella un elemento adicional a tomar en
consideracion en el proceso analitico. Por esta razon voy a proceder a presentar mi perfil como
investigador y mi intrinseca relacion con el campo y los sujetos de estudio, aspectos que daran
coherenciay fluidez a la presentacion de la metodologia de investigacion.

Soy feligrés por conversion desde hace veinte afios de la comunidad que estudio.

Considero a ambas catedrales como mis propias parroquias de origen, contando también con el
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acercamiento de manera regular, a lo largo de los afios, al Monasterio de San Antonio el Grande
en el municipio de Jilotepec, Estado de México.! Entre el afio de 2005 al de 2010 realicé mis
estudios de licenciatura en Teologia en el Instituto de San Juan de Damasco de la Universidad de
Balamand en Libano. En los afios previos a ser enviado como seminarista a dicha institucion,
Mons. Antonio Chedraoui me confirié las érdenes menores de lector y subdiacono, los cuales me
facultan para servir como laico en los actos litdrgicos, funcion que he desempefiado tanto en San
Jorge como en San Pedro y San Pablo en diferentes periodos. Para la recoleccién de datos de esta
investigacién he alternado mi servicio litdrgico dominical regular entre ambos recintos.

Como resultado de mi experiencia, he conocido a una considerable cantidad de feligreses,
tanto los de origen sirio-libanés como los conversos que han asistido de manera regular a lo largo
del tiempo, asi como a practicamente todo el clero local y a los que han visitado provenientes de
las parroquias de la arquididcesis. Ciertamente, me presento como conocedor del lenguaje
utilizado por los miembros de la comunidad, lo que ha facilitado acceder a propias
interpretaciones mas fluidamente. También me resulta coherente compartir los resultados y
beneficios de este trabajo con la comunidad investigada.

Sin embargo, ante tal panorama de facilidades y comodidad para el proceso de
investigacion, existen los desafios obvios de la etnografia interna. ¢Puedo escuchar al feligrés
con nuevos oidos? ¢Puedo rastrear todas mis suposiciones, ideas preconcebidas y prejuicios y
manejarlos de manera abierta y honesta? ;Puedo equilibrar éticamente la privacidad de ciertas
conversaciones y el interés de la informacion que obtengo de ellas? Cuando presente mis
resultados, ¢habra conflictos de lealtad?

Para dar respuesta a dichas cuestiones he tenido que ser consciente de mis diferentes roles
en el campo, 0 méas bien, las diferentes formas en que las personas me posicionan y yo me
posiciono. Conozco a algunos de los feligreses desde hace mucho tiempo; por ejemplo, pudimos

haber cantado en el coro o servido en el altar juntos. Estas situaciones requirieron de la

L A pesar de que no fue incluido como espacio para el estudio de campo para este trabajo de investigacion, no puede
omitirse la mencién del Monasterio de San Antonio el Grande en el municipio de Jilotepec, en el Estado de México.
Hubo dos razones que se consideraron para no acudir a este sitio: la primera fue por la situacion de contingencia
sanitaria ya mencionada, y la segunda fue porque valdria la pena hacer un estudio particular para este espacio, el
cual posee caracteristicas que lo hacen diferente a los templos donde se ha venido congregando la feligresia con los
perfiles indentitarios contemplados para conformar una unidad de analisis. Asimismo, desde su origen se pretendid
que este sitio fuera no s6lo una comunidad parroquial en el &rea urbana, sino un lugar para el desarrollo de la vida
monastica tal y como existe en Siria y Libano y en el que se pudieran formar, al mismo tiempo, los aspirantes al
sacerdocio. Tales caracteristicas hacen de este espacio un caso que debe ser estudiado con criterios tedrico-
metodoldgicos particulares.
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capacidad de interpretar la subjetividad del otro con empatia y reconocimiento de verse reflejado
en las propias situaciones estudiadas. De esta forma, y a pesar del recurso a la memoria y la
evocacion de datos como ya se ha mencionado, el acudir a otras técnicas de investigacion no
coloca a este trabajo como una autoetnografia sino que toma de dicho método la oportunidad
para construir textos analiticos e interpretativos mas accesibles, y el conceder voz a quienes no se
les ha otorgado en la investigacion, al propio autor como protagonista o a los informantes.

Asi pues, como una fuente de datos no registrada para esta investigacién, pero no por ello
menos digna de ser contemplada, se encuentran las entrevistas informales y las numerosas
conversaciones en los salones parroquiales de ambas catedrales y otros tantos momentos de

interaccion a los largos de varios afios.
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Capitulo Primero

Revision de los elementos conformativos de la Iglesia Ortodoxa Antioquena

En el capitulo primero proporcionamos una revision panoramica del cristianismo
ortodoxo como sistema religioso para pasar a los aspectos histéricos particulares de la Ortodoxia
Antioquena. Incluimos también una descripcion de la conformacion del Estado libanés moderno
y el rol que los sistemas religiosos -en su diversidad- poseen con respecto a la conformacion de
la identidad nacional libanesa. De aqui encuadramos la didspora ortodoxa antioquena en el marco
de la inmigracion sirio libanesa a México con una sintesis de su establecimiento y desarrollo

hasta su elevacion al rango de arquididcesis.

1.1 Introduccién panoramica al Cristianismo Ortodoxo

Considerada numéricamente como el segundo bloque més grande del cristianismo
después del catolicismo romano, la cristiandad ortodoxa aparece como una religion global
contemporanea geografica e histricamente asociada los territorios de Europa Oriental, Medio
Oriente y Africa, de donde recientemente y gracias a las diversas olas migratorias de tales zonas,
se ha hecho posible ubicarla en Europa Occidental, Oceania y en cada vez méas paises del
continente americano. Su primer rostro es el de una de las tres ramas principales del cristianismo
junto con el Protestantismo y el Catolicismo Romano, en tanto que la Ortodoxia comparte con
sus parientes occidentales un nucleo doctrinal general basado en la creencia en la Encarnacion y
la Trinidad que llegd a articularse en los credos fundamentales del cristianismo primitivo (como
el niceno-constantinopolitano del siglo 1V) y se desarrollé en una serie de concilios eclesiasticos
que determinaron los primeros mil afios de la historia cristiana. Aunque los adherentes de estas
diferentes variedades del cristianismo conceptualizan las estructuras y constituye la “Iglesia” de
diversas maneras, casi todos la consideran la continuacion de la obra de Cristo en la tierra y a
menudo trazan o comparan la suya propia con la descrita en el Nuevo Testamento (Binns, 2010,
pp. 20-21).

Si bien los ortodoxos generalmente se identifican a si mismos como cristianos en el
sentido mas simple, remontando su experiencia fundadora a los primeros apéstoles y al mismo

Jesus historico, los organizadores concretos de estas iglesias, poseen una base histérica y cultural
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Unica gestada en el imperio romano oriental o bizantino, que abarco desde el siglo 1V hasta el
XV y conto con la gran ciudad de Constantinopla como su centro cultural, politico y espiritual. A
lo largo de los siglos, los bulgaros, serbios y rusos, entre otros pueblos, abrazaron el cristianismo
ortodoxo, siendo herederos de lo que el tedlogo John Meyendorff (1982) se refiri6 a la “riqueza
comun bizantina” (p.9). Mucho después de que los turcos otomanos capturaran Constantinopla
en 1453 y los Balcanes quedaran bajo el dominio islamico, la ortodoxia continu6 prosperando y
desarrollandose en Rusia, que se cubrié con el manto del lenguaje y el simbolismo imperial
bizantino y disenid su Moscu como una “Tercera Roma”, sucediendo a “Nueva Roma” de la
propia Constantinopla.

En muchos aspectos, esta trayectoria histérica explica lo que a muchos occidentales les
parece una de las caracteristicas mas desconcertantes de la Iglesia Ortodoxa: su segmentacién
organizativa en jurisdicciones gobernadas independientemente divididas en gran parte a lo largo
de lineas nacionales y geograficas. Ademas de los cuatro antiguos patriarcados de
Constantinopla, Alejandria, Antioquia y Jerusalén, ciudades que ostentaron una posicion
honorifica en la cristiandad temprana (junto con Roma, que se convirtio en la sede del
catolicismo romano) y contintan haciéndolo dentro del mundo ortodoxo, actualmente hay once
iglesias autonomas o autocéfalas ubicadas en Rusia, Rumania, Serbia, Grecia, Bulgaria, Georgia,
Chipre, Polonia, Albania, Repuablica Checa y Eslovaquia, asi como el Monasterio de Santa
Catalina en el monte Sinai. Significativamente, esta multiplicidad de Iglesias Ortodoxas
nacionales se encuentra doctrinal y litdrgicamente unida, y sus feligresias comparten una
comunion completa los unos con los otros (Binns, 2010:26).

Como sefiala Timothy Ware (2006) en su estudio clasico, La Iglesia Ortodoxa, los
occidentales tienden a centrarse en el catolicismo romano y el protestantismo como “extremos
opuestos”, mientras que los cristianos ortodoxos son mas propensos a considerarlos “como las
dos caras de la misma moneda”, dado la profundidad de su experiencia histérica compartida con
el mundo ortodoxo (p.6). Méas aun, podriamos enfatizar que el espiritu del cristianismo que se
alimentaba en Oriente tenia una identidad particular. Era distinto, aunque no necesariamente
opuesto, al que se desarroll6 en la parte occidental del imperio romano y los reinos medievales
posteriores en Occidente. Mientras que el cristianismo en Occidente se desarrollé en tierras que
conocian la filosofia legal y moral de la antigua Roma, el cristianismo oriental se desarroll6 en

tierras que conocian las culturas semitica y helenistica. Mientras que Occidente se preocup6 por
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la Pasion de Cristo y el pecado del hombre, Oriente enfatizd la Resurreccion de Cristo y la
deificacion del hombre. Mientras que Occidente se inclind hacia una vision legalista de la
religion, Oriente abrazé una teologia de la experiencia mistica.! Dado que la Iglesia de los
primeros siglos no era monolitica, las dos grandes tradiciones existieron juntas durante mas de
mil afios hasta que el gran cisma dividio a la Iglesia (Evdokimov, 1968, pp. 16-19).

Oficialmente, la Iglesia Ortodoxa y la Iglesia Catdlica Romana se separan con el cisma de
1054.% Esta ruptura, resultado de un distanciamiento progresivo de las tradiciones teoldgicas y
las ideologias politicas de la cristiandad occidental y oriental, se profundizé con las invasiones
normandas de las posesiones bizantinas en Italia (1040-1185) y las aspiraciones a la supremacia
de un papado reformado en el siglo XI, antes de alcanzar su punto algido con el tragico saqueo
de Constantinopla por los cruzados en 1204 (Binns, 2010, pp. 231-233). Sin embargo, Timothy
Ware (2006, p. 39) y otros tedlogos ortodoxos (Evdokimov, 1968, p. 11; Meyendorff,1982, pp.

27-28) sefialan que mucho antes, los dos idiomas utilizados por los Padres de la Iglesia —el

L Asi, los catolicos romanos y protestantes se erigen como herederos directos del escolasticismo, el Renacimiento, la
Reforma (junto con su respuesta catélica, la Contrarreforma) y la llustracién, eventos y movimientos que apenas o
sélo indirectamente impactaron las tierras tradicionalmente ortodoxas. Al mismo tiempo, los teélogos catélicos y
protestantes a menudo recurrieron a pensadores como Agustin de Hipona (siglos 1V-V), Anselmo (siglo XI) y
Tomas de Aquino (siglo XII1I) en su produccién teoldgica durante siglos. Dichas figuras han tenido poca importancia
para la teologia ortodoxa de la misma manera que muchos de los grandes padres de la Iglesia del Oriente ortodoxo,
incluidos Méximo el Confesor (siglos VI-VII), Juan de Damasco (siglos VII-VIII) y Gregory Palamas (siglo XIV)
entre otros, permanecieron durante siglos, practicamente desconocidos en Occidente. Formulado en un espacio
profundamente penetrado por la cultura helénica, el cristianismo oriental emana de la tradicion de los padres
griegos; y aunque estas figuras son reconocidas por la Iglesia Catdlica y han influido en ella, su ensefianza ha
constituido un enfoque particular sobre lo divino y su relacién con el universo creado (Evdokimov, 1968, pp. 61-67;
Ware, 2006, pp. 57-59)

2 Indefectiblemente, la palabra catdlica también se usa para aludir y describir a la Iglesia Ortodoxa. Esta descripcion,
que data del siglo 1, est4 incorporada en el Credo de Nicea, que reconoce a “la Iglesia Una, Santa, Catdlica y
Apostolica”. Sin embargo desde la perspectiva ortodoxa, “catolico” (del adjetivo griego xaboAkdg, katholikos, que
significa “universal”) significa que la Iglesia es universal y también que incluye a personas de todas las razas y
culturas, de manera que el adjetivo “romana” vendria justamente a poner un limitacién de la catolicidad de la
Iglesia, circunscribiéndola y sometiéndola al orbe de la jerarquia de tal sede eclesiastica. Por otra parte, no es inusual
que se usen términos étnicos como griego, ruso, rumano, serbio y antioqueno para aludir a determinada jurisdiccion.
Asi, estos términos se refieren a las raices culturales o nacionales de una parroquia, didcesis o arquididcesis en
particular, o bien se pueden utilizar los términos “ortodoxa griega” para designar a todas las iglesias de tradicion
dogmatica, teoldgica y litlrgica emanadas de Bizancio, en una primera linea al Patriarcado de Constantinopla, el
Patriarcado de Antioquia, el Patriarcado de Jerusalén, el Patriarcado de Alejandria, la Arquididcesis de Chipre, la
Arquidiécesis del Sinai, la Arquididcesis de Grecia y la Arquidiocesis de Albania. Aunque al resto de los
patriarcados como los de Rumania y Georgia se les puede designar como griegos o bizantinos, es mas especifico
hacerlo con el adjetivo propio de su nacidn, y muy particularmente a las sedes que orbitan en torno al Patriarcado de
Moscu, como Serbia, Bulgaria y Polonia cuya tradicion litdrgica a pesar de ser bizantina adquirié con el paso de los
siglos caracteristicas muy particulares en cada una, pudiendo ser estas iglesias designadas como eslavas. Pero con
quienes en definitiva se debe marcar un contraste es con las Iglesias Ortodoxas Orientales que ya hemos
mencionado.
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griego y el latin— habian determinado dos tradiciones y sensibilidades religiosas diferentes: las
de los Padres griegos y latinos.

Como punto de contraste, los cristianos ortodoxos suelen citar con frecuencia la inclusién
eventual por parte de las iglesias occidentales del filioque (en latin “y el Hijo”, que denota que el
Espiritu Santo procede del Padre y del Hijo y no del Padre solamente) en el credo Niceno-
Constantinopolitano, la doctrina decimonoénica de la infalibilidad papal, y la multiplicidad de
iglesias y ensefianzas cristianas que surgieron a raiz de la Reforma protestante como evidencia de
la naturaleza fragmentada e inestable del cristianismo en Occidente. De hecho, entre los
cristianos ortodoxos se consideran estas cuestiones sintomaticas de la distincion subyacente que
separa a la Ortodoxia oriental de sus contrapartes occidentales: la supuesta adhesion y reverencia
de la primera a las normas y formas del pasado (a las varias nociones de Tradicion) y el supuesto
afan de este ultimo por abrazar y fusionarse con las nuevas tendencias y desarrollos culturales a
lo largo del tiempo (Binns, 2010, pp. 238-240).

En términos administrativos, se puede describir a la Iglesia Ortodoxa como un cuerpo de
iglesias patriarcales, autocéfalas y autonomas de extension internacional. Cada una es
independiente en su organizacion interna y sigue sus propias costumbres particulares. Sin
embargo, todas las iglesias estan unidas por la misma fe y orden. Con ello, la Ortodoxia reconoce
que unidad no significa uniformidad. Algunas iglesias son ricas en historia, como la Iglesia de
Constantinopla, mientras que otras son relativamente jovenes, como la Iglesia de Finlandia.
Algunas son grandes, como la Iglesia de Rusia, mientras que otros son pequefios, como la Iglesia
del Sinai. Cada Iglesia esta dirigida por un sinodo de obispos. Al presidente del sinodo se le
confiere el titulo de Patriarca, Arzobispo o Metropolitano, dependiendo de la sede para la que sea
elegido. Entre los diversos patriarcas, al Patriarca Ecumenico de Constantinopla se le concede un
“lugar de honor” y se le considera “el primero entre iguales”. En América y Europa occidental,
donde la Ortodoxia ha llegado con las diferentes olas migratorias y es relativamente joven, se
han establecido varias didcesis y arquididcesis que estan directamente vinculadas a una de estas
iglesias autocéfalas. Si bien las arquidiocesis disfrutan de una buena medida de autonomia
interna siendo dirigidas por un arzobispo o metropolitano, deben su lealtad espiritual a una de las
respectivas sedes patriarcales o autocéfalas (Binns, 2002, pp. 26-29).

Ademas de mantener inalterada su Tradicién, los cristianos ortodoxos emplean una

diversidad de formas externas —escritas, orales, visuales y cinestésicas— para expresarla y
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transmitirla. Si bien las escrituras, los credos y los escritos de los Padres de la Iglesia representan
los elementos mas textualizados de la Tradicion, los ricos servicios litdrgicos y la iconografia de
las iglesias no son menos importantes para encarnar y visibilizar las historias y ensefianzas
béasicas de la fe cristiana. De esta manera, en la Iglesia Ortodoxa, el culto no es un apéndice ni
una ocurrencia tardia a la especulacién teoldgica; es la propia representacion sensorial y corporal
de la teologia misma: “El misticismo tanto especulativo como contemplativo, e inseparable de su
fuente liturgica, arte cultivado en extremos en los conventos. La Liturgia se establece en “canon”
de la piedad y forma pujantemente en tipo mismo de la ortodoxia, espiritualmente liturgica”
(Evdokimov, 1968, p. 26). Incluso en las tierras receptoras de las diasporas, los templos
ortodoxos presentan una complejidad sensorial ritual que tiene pocos paralelos en el mundo
protestante o catolico romano posterior al Vaticano I1. El incienso, el continuo canto sacerdotal y
coral, las vestiduras y estandartes brocados, y los iconos de inspiracién antigua se unen para
transportar a los fieles méas alla de lo mundano y proporcionar una sensacion de estar fisicamente
presente en una realidad celestial:

Para la Iglesia Ortodoxa, el culto no es ni mas ni menos que ‘el cielo en la tierra’.

La Santa Liturgia es cosa que ampara a los dos mundos simultaneamente, ya que en el

cielo asi como en la tierra no hay mas que una Liturgia, sola y Unica - un solo altar, un

solo sacrificio, una sola presencia. En todos los lugares del culto, por humildes que sean
en las apariencias, los fieles congregados para la celebracion de la Eucaristia son
asumidos a ‘los lugares celestes’; en todos los lugares del culto, cuando es ofrendado el

Santo Sacrificio, lo presencia no solamente la congregacion local, sino la Iglesia universal

—los santos, los &ngeles, la Madre de Dios, y el mismo Cristo-. ‘Ahora estan presentes con

nosotros las potestades celestiales, invisibles, ofreciendo alabanzas® Confiamos,

Unicamente, en que Dios reside alli entre los hombres. (Ware, 2006, pp. 238-239).

Si bien la ensefianza doctrinal y moral de la Iglesia Ortodoxa se mantiene como
esencialmente inmutable, existe un reconocimiento entre los cristianos ortodoxos de que los
elementos de sus précticas rituales (los cuales Paul Evdokimov (1968, pp. 214-215) identifica
como “el orden de los servicios, himnos, vestimentas liturgicas”) estan determinados
culturalmente y pueden cambiar con el tiempo. Estas variaciones de acuerdo con las costumbres
y normas locales se denominan con frecuencia en espafnol “pequefas tradiciones” para
distinguirlas de la “Tradicion” historicamente conservada de la doctrina y practicas ortodoxas.

Sobre las diversas aristas historicas, teoldgicas y litargicas se fundamenta la totalidad de
la experiencia de la Ortodoxia como sistema religioso. Para los fines de la presente investigacion

deberemos atender como permanecen operativas en un panorama religioso pluralista, como el del
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contexto que estudiaremos. Ademas de su firme adhesién a los fundamentos de la doctrina
cristiana del primer milenio, la Iglesia Ortodoxa presenta a sus feligreses del territorio anfitrion,
la oportunidad de situarse dentro de un amplio marco narrativo que se remonta a través de la
historia hasta los primeros apdstoles a través de los esplendores del Bizancio imperial y alcanza
hasta la realidad celestial por medio de la seriedad sensorial de sus actos liturgicos. En un
contexto nacional contemporaneo tan a menudo impulsado por la pura adrenalina de la novedad,
la Ortodoxia oriental puede aparecer como una especie de refugio, un ultimo bastion del
cristianismo conservador, que protege a sus seguidores del hastio y la angustia de la vida
moderna tardia. Ciertamente, este sera el halo que se perciba de los puntos de vista de sus

feligreses, como veremos en la presente investigacion.

1.1.1 Sinopsis de la Iglesia Ortodoxa de Antioquia

Después de esta revision general del cristianismo ortodoxo como religion en el contexto
global, ahora dirigiremos nuestra atencion a la Iglesia de Antioquia en particular. Esta ciudad fue
la capital de la provincia romana de Siria desde el 64 a.C., y la cuarta urbe més importante
del imperio romano. En la actualidad pertenece el territorio de Turquia. Dicha sede ha sido
considerada en la historia de la cristiandad temprana como la continuacion de la comunidad
fundada en la ciudad de Antioquia por los apdstoles Pedro y Pablo: “Y los discipulos fueron
llamados cristianos por primera vez en Antioquia” (Hch, 11:26), lo que confiere a las Iglesias del
orbe antioqueno un origen fuertemente enraizado en el universo biblico. Posteriormente, en la
época del imperio bizantino fue considerada como uno de los cinco patriarcados (pentarquia) o
sedes apostdlicas donde, en términos de orden jerarquico de precedencia, adquirié el tercer lugar
entre las iglesias ortodoxas del mundo, detrds de Constantinopla y Alejandria. Desde el afio
1342, por los multiples vicisitudes que la ciudad tuvo que enfrentar -sismos, cruzadas,
otomanos,- la sede patriarcal fue trasladada a Damasco, Siria, pero el patriarcado conservé el
titulo de “Antioquia” (Ware, 2006, pp. 24-25).

Hacer una sintesis historica de esta sede eclesiastica rebasa por mucho las dimensiones de
este trabajo. Sin embargo, no podemos dejar de mencionar que para entender la experiencia
religiosa de sus fieles en el contexto estudiado, debemos tomar en cuenta su posicion en la

conciencia colectiva de los cristianos ortodoxos. De esta manera, el entendimiento que de
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Antioquia se tiene en el mundo ortodoxo —e incluso en el cristiano en general- implica
remontarse a su origen apostolico durante el imperio romano, al ubicarla como un centro de
pensamiento teoldgico en la era bizantina, al verla como el escenario de debates doctrinales y
dogmaticos cristologicos, el no olvidar sus adversidades ante el poder del Islam bajo los califatos
omeya, abasida y otomano, en cuya orbita geografica, étnica y cultural se desarrollaron
tradiciones litargicas diversas que se consolidaron en las diferentes iglesias que llevan hoy el
titulo de Iglesia de Antioguia. Asimismo, los cristianos bizantinos antioquenos, como
continuacion del imperio romano, se han llamado a si mismos Popaiot (rhomaioi), de ahi que
los 4rabes, por lo tanto, los llamaran “los rim”, (en arabe As5!') apelativo que los cristianos
ortodoxos y greco-melquitas han conservado hasta la época actual (Kiriakos, 2014).

Siguiendo al Rev. Protopresbitero Michael Najim (sin fecha, pp. 49-53) de la
Arquididcesis Antioquena de Norteamérica, en su Breve Historia del Patriarcado de Antioquia,
encontramos que en las traducciones a las lenguas occidentales modernas, la Iglesia de Antioquia
se refiere a si misma oficialmente como el Patriarcado Griego Ortodoxo de Antioquia y Todo el
Oriente. Como ya se menciond, el santo sinodo es el organismo gobernante de cada sede
ortodoxa y el de Antioquia esté presidido por Su Beatitud, Juan X (Yazigi), quien fue elegido el
17 de diciembre de 2012. El sinodo antioqueno, como cuerpo conciliar general, se reine dos
veces al afio para ocuparse de los asuntos financieros, educativos, judiciales y administrativos
concernientes a todo el patriarcado. Cuando se va a elegir un nuevo patriarca, este cuerpo
selecciona a tres candidatos para la votacion. Actualmente, esta conformado por los veintidos
arzobispos metropolitanos que gobiernan las correspondientes arquidiocesis o metropolis, de las
cuales trece se encuentran en los territorios asignados canonicamente al patriarcado. De esta
manera pertenecen a Siria las arquididcesis de Damasco, Aleppo, Bosra y Hauran, Hamma,
Homs y Latakia; mientras que en Libano se hallan las arquididcesis de Akkar, Beirut, Monte
Libano, Tripoli y Al Koura, Zahle y Baalbek. Fuera del Levante, hallamos la arquidiocesis de
Bagdad y Kuwait. Por otro lado, en el territorio no candnico del patriarcado se ubican las
arquididcesis que surgieron en los paises en Europa Occidental, el continente americano y
Oceania, los cuales fueron receptores de las diversas olas migratorias sirio-libanesas. Por tanto,
hemos de mencionar las arquididcesis de Francia y Europa Occidental; Alemania y Europa
Central; Islas Britanicas e Irlanda, Australia, Nueva Zelanda y Filipinas; Santiago y todo Chile;

Sao Paulo y todo Brasil; México, Venezuela, Centroamérica y el Caribe.
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Finalmente, no podemos pasar por alto al Instituto Patriarcal de Teologia de San Juan de
Damasco localizado en Al Kourah, Libano. Fue establecido por el sinodo en 1970,
incorporandose en 1988 en calidad de Facultad de Teologia a la Universidad de Balamand, la
cual es la universidad del patriarcado y una de las instituciones privadas mas importantes del
pais. El instituto funciona como el seminario primario para la educacion teoldgica del clero del

patriarcado y los lideres laicos. (Najim, sin fecha, p. 44)

1.2 Encuadre del Cristianismo Ortodoxo Antioqueno en su contexto original

Ya hemos identificado y descrito las caracteristicas principales del cristianismo ortodoxo
antioqueno como religion hasta colocarlas en sus soportes institucionales. Ahora debemos
proceder a hacer un encuadre del mismo en su contexto cultural, social y politico en la época
contemporanea, ya que esto es un paso indispensable para analizar al mismo desde un enfoque
tedrico socioldgico, al que habremos de acudir en el capitulo tercero de esta investigacion, para
enmarcarlo en una unidad de referencia respecto a la operatividad de la religion en su contexto
de origen y para plantear, a partir de ese, un enfoque teérico adecuado para analizar su desarrollo
a partir de su relocalizacion en México.

El analisis sobre el rol de la religion en el Medio Oriente en general, y en Siria y Libano
en particular, resulta en verdad complejo, constituyendo un hecho bien establecido en lo que
respecta a la historia y la estructura politica actual de su cultura. Antes del siglo XIX, las
comunidades del Libano se basaban tanto en distinciones religiosas como en politicas jerarquicas
de notoriedad que atravesaban las lineas religiosas. Aqui, el sistema de “naciones” o millet, el
armazon administrativo del imperio otomano conformado por las reglas islamicas relativas a las
minorias no-musulmanas que algunos especialistas consideran un sistema pluralista pre-
moderno, posee particular importancia en el recorrido historico del cristianismo ortodoxo
antioqueno, dadas las facultades que concedio a los rum a gobernarse con sus propias leyes,
derivadas de sus canones eclesiasticos. (Najim, sin fecha, pp. 33-38)

El término otomano se refiere a los tribunales separados pertinentes a la ley personal
(matrimonios, herencias, etc.) en las que a las minorias se les permitia organizarse en este
aspecto por si mismas con casi ninguna interferencia del gobierno otomano, siempre y cuando

ningln musulman estuviera involucrado. Las personas estaban sujetas a su millet segin su
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religion o sus comunidades confesionales, en lugar de sus origenes étnicos, de acuerdo con el
concepto de millet. EI lider de un millet, la mayoria de las veces un jerarca religioso, reportaba al
sultin otomano. Actualmente, este tipo de “Derecho administrativo eclesiastico” sigue
funcionando en la sociedad libanesa, al punto que en el Instituto de San Juan de Damasco, se
ensefia como materia en la formacién teoldgica a la par del derecho candnico general de las
Iglesias Ortodoxas. (Najim, sin fecha, p. 38)

Apoyandonos en el articulo de Tania Haddad “Religious Welfare Organizations,
Citizenship, and the State in Lebanon” (2020), encontramos que con la creacion de la republica
libanesa en 1926, que dio a las élites maronitas del Libano la mayor parte del poder, fue
complementada en 1943 por un “Pacto Nacional” que inici6 la era de la independencia formal de
Francia. Dicho Pacto Nacional, fue un resultado de los compromisos de las élites, y
esencialmente legitimé un sistema de patrocinio y una division entre las élites del nuevo Estado-
nacién, dando lugar a la incapacidad de ubicar un pais genuinamente nacional. A las élites
maronitas se les garantizo la presidencia, a los sunitas el cargo de primer ministro y a los chiitas
la presidencia del Parlamento. Por lo tanto, la conformacion de la politica nacionalista en el
orden social de herencia otomana cre6 un nacionalismo sectario y la politica del elitismo
nacionalista. El problema de como integrar a las masas en la nueva nacién sin abrir el &mbito de
la politica de trastienda se convirtié en la preocupacion central de las élites. Asi pues, las leyes
sobre el estatuto personal y electoral estaban reguladas por la afiliacion religiosa, de modo que
ser libanés significaba definirse segun la afiliacion religiosa. No puede haber ciudadano libanés
que no sea al mismo tiempo miembro de una determinada comunidad religiosa. “Como libanés,
su religién y su pertenencia sectaria [de uno] decidiran el lugar en el que vive, los medios de
comunicacion que sigue y la diferente ocupacion que tendra. Ademas, cualquier vinculo entre
usted y el estado debe pasar por su propia comunidad” (Khalaf, 2010).

En este sentido, el sectarismo, que socava el ideal nacional secular y crea lealtades
religiosas subversivas, esta ligado al Pacto Nacional de 1943 que institucionalizé el Estado
libanés moderno e independiente. Aqui, debemos sefialar, siguiendo el texto de Ussama Makdisi
Modernity of sectarism in Lebanon, que aunque se construye como el reverso oscuro y desviado
de la narrativa nacionalista, el sectarismo es una creacion nacionalista que no se remonta mas
alla de los comienzos de la era moderna, cuando las potencias europeas y las élites locales

forjaron una politica de religion en medio del emergente sistema de Estado-nacion. “Su remedio
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[...] es reflexionar sobre el significado del sectarismo en un pais donde el ciudadano tiene pocas
opciones entre la politica excluyente de las élites o una gratificacion autodestructiva nacida de
rebelion contra el orden social confesional resucitado.” (Makdisi, 1996)

Aunado a lo anterior, el gobierno libanés a partir de Rafig Al Hariri ha afirmado que esta
decidido a forjar una nueva era de “unidad nacional”. Quiz&s su proyecto mas ambicioso de
todos es un nuevo libro de texto de historia nacional, reorientando al ciudadano hacia un pasado
nacional comin y desplazando las narrativas sectarias que prosperaron durante la guerra civil. El
objetivo aparente es instar a los libaneses a que abandonen sus lealtades “premodernas” a la
religion que, segun se dice, inhibieron el crecimiento de una sociedad democratica, civil y
secular. Un aspecto central de este esfuerzo es la dicotomia entre desarrollo y progreso
nacionalistas, por un lado, y lealtades religiosas supuestamente premodernas, por el otro. De esta
forma:

Ta'ifiyya o sectarismo se refiere a esta tendencia entre las diversas comunidades
religiosas del Libano que socava el wataniyya o patriotismo; asi, las masacres entre
comunidades de 1860 y, por supuesto, las que ocurrieron entre 1975 y 1990, se citan a
menudo como ejemplos destacados de sectarismo. En la nacion reconstruida moderna, el
sectarismo sirve como metafora del pasado no deseado[...] El “sectarismo”, sin embargo,
es un neologismo nacido en la era del nacionalismo para significar la antitesis de la
nacion; su significado se basa y se construye contra un Estado-nacion liberal delimitado
territorialmente. En el Libano, el sectarismo es tan moderno y auténtico como el estado-
nacion. De hecho, los dos no se pueden disociar (Makdisi, 1996).

Por lo tanto, sera este contexto sociopolitico actual —y ya no desde el modelo otomano de
la primeras olas migratorias— desde donde habremos de dilucidar la funcién y la operatividad del
cristianismo ortodoxo antiogueno (al igual que el de cualquier otro sistema religioso en activo en
el mismo territorio) y por lo tanto, elegir un paradigma teérico adecuado para tenerlo presente
como unidad de referencia con respecto al contexto mexicano en donde analizaremos su
instalacion. Para completar una imagen méas acabada del sistema religioso analizado podemos
agregar: “También [...] que el Patriarcado Ortodoxo Griego de Antioquia, tal como surgié como
la ‘Iglesia de los arabes’ desde finales del siglo XIX en adelante y durante el periodo moderno,

ha experimentado un tremendo despertar de la renovacion teoldgica y eclesial, con importantes
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implicaciones para relaciones ortodoxas con los catdlicos orientales y el mundo isldmico del
Medio Oriente.” (Miller, & O’Mahony, 2010, p. 83)3

1.3 Movilidad religiosa: la diaspora ortodoxa en el marco de la inmigracion sirio- libanesa

a México.

La literatura sobre la emigracion arabe en general, y la sirio-libanesa en particular, es
abundante y precisa en sefialar que se trata de un fendmeno reciente que puede ubicarse a partir

de la segunda mitad del siglo XIX.* A lo largo de la historia moderna, se identifican cuatro olas

3 Las diferencias entre los cristianos, tanto en materia doctrinal como en controversias jurisdiccionales, a lo largo del
tiempo provocaron que actualmente existan cinco patriarcas en Antioquia, dos de Iglesias ortodoxas: la Iglesia
Ortodoxa siriana y la Iglesia Ortodoxa griega; y tres Iglesias bajo la jurisdiccion de la Iglesia Cat6lica Romana: la
Iglesia Catdlica siriana, la Iglesia Catolica Greco-melquita y la Iglesia Cat6lica Maronita. Hasta 1964 también habia
habido un patriarca de rito latino, llamado Patriarca Latino de Antioquia. (Hazim, 2006, pp. 30-31)

4 En su articulo Lebanon: A country of Emigration and Inmigration, Paul Tabar nos proporciona un conciso
recuento de las diferentes olas migratorias del Libano y sus causas. La primera ola de emigracién se dio por la
desintegracién del sistema Mugata'aji (una forma especifica de feudalismo centralizado) en el Monte Libano entre
1840 y 1860, y la creciente integracion de la economia en el mercado capitalista britanico y francés en expansion
fueron dos factores importantes que marcaron el comienzo de la emigracién.

Una segunda ola migratoria se produjo como resultado de la emancipacion de los campesinos en 1860 y la
integracion de la economia local en el mercado capitalista europeo. Esta fase se caracterizd por un importante
crecimiento de la poblacién. Sin embargo, varios historiadores argumentan que la creciente urbanizacion del Monte
Libano, el surgimiento de una clase media y el miedo a ser reclutados en el ejército otomano llevaron a muchos
cristianos a emigrar. Para la Primera Guerra Mundial, un tercio de la poblacion del Monte Libano se habia ido. La
mayoria eran cristianos y terminaron en Norte y Sudamérica. En varias fuentes sobre migraciones tempranas, los
migrantes de la Siria otomana se fueron para Estados Unidos se encontraron en Canada, América del Sur, Australia,
Africa Occidental, Europa, Nueva Zelanda cuando no eran admitidos en dicho pais.

Debido a la grave depresion que afectd a la economia mundial en 1929, la emigracion libanesa disminuyé.
Sin embargo, se reanudd después de 1945, aument6 considerablemente en la década de 1960 y repunt6 aln mas
después del estallido de la guerra arabe-israeli en junio de 1967. El periodo que comenz6 en 1945 y terminé en abril
de 1975 constituy6 una tercera ola de emigracion del Libano. Durante la Guerra Civil Libanesa (1975-1989), se
estima que el 40% de la poblacion total abandond el pais. Los combates que asolaron el Libano durante catorce afios
dieron como resultado la destruccién a gran escala de la economia y dejaron inoperantes a grandes sectores de la
economia. En la década de 1980, hubo episodios de reanudacion de los combates en los que participaron fuerzas
politicas regionales y nacionales, incluida una invasion israeli a gran escala del Libano en 1982 seguido de una
retirada parcial en 1983, enfrentamientos entre el ejército sirio y los comandos palestinos (1984-85), seguidos de
conflictos chiitas y palestinos (1986). Los acontecimientos que ocurrieron entre 1975 y 1990: la guerra civil, los
conflictos arabe-israelies, las invasiones israelies del Libano en 1978 y la ocupacion israeli del sur del Libano, las
guerras entre comunidades e intracomunitarias, etc., crearon un desplazamiento interno de personas, una
interrupcion total de las actividades econdémicas y sentimientos de inseguridad. Como resultado, un gran nimero de
personas de todas las comunidades libanesas provenientes de diversos origenes econdmicos emigraron.

Desde 1990, Libano ha sido testigo de un aumento de los enfrentamientos con Israel, que culmind con la
guerra de julio de 2006, ademas de un periodo de inestabilidad politica marcado por una serie de asesinatos politicos
y disturbios civiles, tendencia que se ha reforzado desde 1990 como resultado del compromiso de los sucesivos
gobiernos con las politicas econdmicas neoliberales, lo que ha llevado a un mercado laboral limitado caracterizado
por salarios bajos. Ademas, el Libano se estructura politicamente en torno a los intereses de varios grupos religiosos.
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de emigracion desde el Libano, por lo que durante mas de siglo y medio, el pais de los cedros ha
enviado habitantes al extranjero en busca de mejores fortunas. Es importante sefialar que el
fendmeno migratorio ha sido en gran parte el resultado de una combinacion de desarrollo
economico desigual y politicas comunales antidemocraticas. Ademas, la ubicacion geografica del
Libano, en una region plagada de conflictos nacionales e internacionales, ha contribuido a la
emigracion a lo largo de la historia moderna.

Con respecto al continente americano, encontramos que en las primeras memorias del
proceso de migracion e integracion de sirios, libaneses y palestinos se remontan a finales del
siglo X1X. Debido a que todos ellos eran provenientes del protectorado del imperio otomano
conocido como la Gran Siria,® razén por la cual en varios paises latinoamericanos fueron
llamados “sirios”. Por otra parte, el apelativo de “turcos” provino de los pasaportes y papeles de
identidad expedidos por dicho protectorado, y el de “arabes”, como también son denominados, se
relaciona con el idioma que hablaban. (Diaz de Kuri, 1995, pp. 257-258)

No podemos pasar por el alto el aspecto del apelativo para designar la nacionalidad de los
inmigrantes. Dado que el establecimiento de fronteras en el Medio Oriente que daria como
resultado el origen de los estados modernos de Siria y Libano no existia con las primeras dos
olas migratorias, hacia 1985 los sirios y libaneses residentes en México se presentaban como
turcos. Todavia hasta 1950 no se contaba con un criterio preciso para definir la nacionalidad
(Zeraoui, 1997, pp. 269-270, 273) A la luz de esto, resulta importante subrayar que los
inmigrantes que llegaron al pais provenian principalmente de diversas partes del Libano por

Las crisis politicas frecuentes tienden a surgir debido a los intentos de los lideres comunales de obtener méas control
mediante la reorganizacion de la estructura de poder. Desde 1967, Libano no ha podido detener el creciente nimero
de emigrantes que buscan un mejor futuro para ellos y sus familias.

(Tabar, P. (s. f.). “Lebanon: A country of emigration and immigration”. Aucegypt.Edu. Recuperado 29 de marzo de
2021, de https://www.academia.edu/31369352/Lebanon_A_Country_of Emigration_and_Immigration)

5 Este término refiere a la region que comprende los estados actuales de Siria, Libano, Israel y Jordania asi como los
territorios palestinos. Dicho espacio geogréfico correspondia en el pasado a la Didcesis del Este segln la division
dada por el Imperio Romano, y mas tarde a partir del siglo VII, con la conquista &rabe, se convirti6 en la provincia
de Bilad Al-Sham. Durante los afios de la migracion (hasta el fin de la Primera Guerra Mundial) los paises actuales
no existian y sus territorios estuvieron bajo la gestion del Imperio Otomano durante cuatro siglos (Martinez Assad,
(2015) “Confabulario: 1945: Relaciones México-Libano y los inmigrantes libaneses”. El Universal. Recuperado de:
http://confabulario.eluniversal.com.mx/1945-relaciones-mexico-libano-y-los-inmigrantes-libaneses/).  Con  las
definiciones de fronteras en el Levante y con ello el nacimiento de Siria y Libano como estados nacionales
modernos la diferenciacion entre sirios y libaneses -particularmente por cuestiones politicas- tendra una repercusion
en la comunidad sirio-libanesa de México, aspecto que no se contempla en este trabajo. El apelativo “sirio-libanés”
que utilizamos se refiere a los inmigrantes o su progenie sin hacer distincion de nacion y Gnicamente para sefialar su
perfil étnico al interior de la comunidad ortodoxa antioquena.
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sobre los que arribaron de zonas pertenecientes a territorio sirio, destacandose la procedencia de
Beirut. Después, en los registros aparecen lugares como Monte Libano, sefialando que la fecha
de entrada al pais de la mayoria de quienes se registraron asi es anterior a 1923. Le siguen
ciudades como Tripoli, Zgharta y el resto de diversas localidades libanesas, como Zahle, Duma,
Bratroum, Bekaa, Akkar que bien podrian ser la misma en muchas ocasiones pero cuyo nombre
original fue alterado por quienes escribian las fichas de registro.

Los inicios de los inmigrantes sirio libaneses en México fueron modestos y los “turcos”
empezaron a laborar como sencillos comerciantes, al igual que en todos los otros paises de
América Latina a donde se establecieron. Las comunidades libanesas de Puebla, Yucatan y la
Ciudad de Meéxico fueron de las primeras en formarse siendo sus integrantes parte de la primera
generacién de turcos o libaneses que llegaron al pais con la intencidn y capital para crear una
empresa. Debido al éxito, pronto se vieron integradas a la élite local en la que en ambos estados,
durante el porfiriato, poco interactuaron con la sociedad mexicana. Ramirez (1994) sefiala que la
comunidad libanesa en Puebla, pero principalmente en Yucatan, conformaron una minoria
endogamica. En ambos lugares, mantuvieron relaciones con la sociedad mexicana, sobre todo de
indole econdmica; sin embargo, buscaron conservar sus costumbres casandose entre ellos,
haciendo asociaciones culturales y econdmicas, asi como resguardandose como comunidad (pp.
190-191).

Por otro lado, la inmigracion libanesa a la Ciudad de México aumenté en los afios veinte
y a diferencia de las comunidades de Puebla o Yucatan, la de la capital fue de mayor cantidad y
con pocos personajes notorios, aunque destacados. Su participacion economica, si bien era
importante y reconocida, estaba a la par de los empresarios de otras nacionalidades con mayor
estatus social, como eran los franceses, alemanes o estadounidenses. Con el tiempo, gracias al
arduo trabajo, a su solidaridad étnica y a sus redes de parentesco, muchos de ellos han podido
acumular grandes fortunas, alcanzando una destacada visibilidad publica. Mas aln, pese a su
poco peso demografico, los sirio-libaneses se han abierto brechas en varios de los sectores claves
del poder economico y politico. Particularmente en el caso de los libaneses, Martinez Assad
sefiala que “su asimilacion no ha sido un proceso sencillo, pero su versatilidad cultural, su
vitalidad laboral y su estatuto de europeos honorarios les han ayudado a ganarse un espacio

dentro de la sociedad mexicana” (Martinez Assad, como se cit en Agar Corbinos, 2009, p. 99).
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Conviene hacer hincapié en el hecho de que la comunidad sirio libanesa se ha
posicionado en los punteros empresariales, politicos y sociales del pais, hecho que nos remitira al
factor de la clase o nicho social en el que la feligresia de la Iglesia Ortodoxa Antioquena se ha
colocado y se ha desarrollado y que sera un aspecto importante para ser considerado en nuestra
exploracion etnografica. No obstante, ante el hecho del gran dinamismo en términos de
movilidad politica, econdmica y social de la colonia sirio-libanesa, la dimension religiosa
aparece, cierta y significativamente, con una visibilidad discreta. Los estudios sobre los sistemas
religiosos que llegaron con los inmigrantes del Libano y Siria a México no es tan abundante en
comparacion con la literatura sobre los aspectos ya mencionados sobre esta colonia arabe en el
acontecer nacional.

Resulta evidente que el cristianismo ortodoxo antioqueno, como sistema religioso, hizo
su arribo a México por medio de las olas de inmigracion de los arabes del Levante. Como ya
hemos apuntado, las diferentes olas migratorias respondieron a una serie de factores de indole
politico, econémico y, desde luego, religioso, siendo desde este Gltimo del que destacamos la
extrema pobreza de los cristianos como uno de los principales propulsores de la emigracion, y el
cual se debia a una severa lucha interna entre musulmanes y cristianos:

(...) que incit6 a estos Ultimos a plantear reivindicaciones nacionalistas en 1857,
mismas que fueron aplastadas. Esto llevé al gobierno otomano a concentrar a la poblacion
cristiana en el Monte Libano, la zona mas pobre y con menos tierras cultivables del Gran
Libano, reservando los puertos y las zonas feraces para los musulmanes [...] A lo anterior
se sumé una prolongada inestabilidad politica, provocada por el movimiento nacionalista
libanés, que se mantuvo con vida promoviendo la liberacion de toda la tierra libanesa del
dominio turco. Por consiguiente, las primeras olas de inmigrantes estaban conformadas
“en su mayoria [por] cristianos maronitas, greco-melkitas y algunos ortodoxos,
procedentes del Mutassarifat... y de algunos puertos del Mediterraneo como Tripoli y el
Batroum” (Ramirez, 1994, p. 177).

De esta manera, la entrada de los sirio-libaneses cristianos al pais inicio a partir de las
altimas décadas del siglo XIX, y se acentué durante el primer decenio del siglo xx. Tras la
Revolucion Mexicana, las nuevas condiciones politicas del pais con la estabilizacion de la
década de los afios veinte atraeria los flujos migratorios mas significativos. Asi, en 1878 es el
afio en el que se encuentra el primer registro de ingreso de un libanés al territorio nacional por el
puerto de Veracruz que la tradicion de la comunidad sirio-libanesa ha querido que sea el
sacerdote maronita Boutros Raffoul (Martinez Assad, 2008-2009, p. 93) aunque otras fuentes

sefialan otros varios nombres como Antonio Freiha El-Bechelani, Yacoub Sauma Aoued,
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Alexandre Attié o Kassam Selman (Zeraoui, 1997, p. 265) siendo por tanto un dato impreciso,
aunque lo que se debe destacar es que se trata de personajes cristianos.

Liz Hamuti (Rein & Molina, 2012, p. 90) sefiala que los maronitas establecieron que seria
su iglesia catedral de Nuestra Sefiora de Balvanera en el centro de la Ciudad de México, en la
calle de Correo Mayor 65, durante la década de los veintes. En este periodo fue conformada la
Iglesia Cat6lica Maronita Antioquena, cuyo clero fue enviado por el patriarca desde Libano, asi
como la Unidén Maronita de México, en el que las mujeres y los comités de juventud realizaban
servicios caritativos. Por su parte, Zeraoui (1997) afirma con respecto a los ortodoxos que “su
entrada al pais fue tardia. No fue sino hasta 1928 cuando comenz6 a acelerarse el flujo
migratorio de ortodoxos, llegando a su punto maximo en 1929, que registro 20.1% de
inmigrantes de este credo” (p. 277).

Con respecto a las dindmicas de insercion en la sociedad receptora, las cuales irian
configurando y matizando la identidad de los colectivos, para los libaneses el factor religioso
operdé como un elemento de inclusion en la sociedad receptora:

El hecho de que las formas de culto libanesas fueran similares a las del
catolicismo facilit6 su incorporacion a la sociedad mexicana. Los principios y los ritos de
maronitas, melquitas y griegos ortodoxos no sélo no se contraponian a los de la Iglesia
Catolica mexicana sino, por el contrario, se complementaban con ellos. Antes de que
tuvieran sus propios templos, los libaneses adoptaron facilmente los rituales locales, y en
ocasiones especiales, utilizaron las iglesias catélicas para realizar los servicios al estilo
oriental. (Hamuti, 2012, p. 91)

1.4 Sintesis histérica de la Comunidad Ortodoxa Antioquena de México

Ciertamente, el cristianismo ortodoxo no es una religion de lo abstracto. La “Iglesia una,
Santa, Catolica y Apostdlica” es tangible, existe en el tiempo y el espacio mundanos y se vive en
parroquias de ladrillo y cemento. Por lo tanto, para explorar debidamente el proceso de
relocalizacién de este sistema a partir de la experiencia religiosa vivida por sus feligreses a traves
de sus elementos de interaccion, habremos de recorrer previamente los momentos principales de
la historia de su establecimiento y desarrollo en el contexto anfitrion.

Los primeros registros de las actividades de atencion pastoral para los ortodoxos
antioquenos dan cuenta de su inicio en la Ciudad de México con sacerdotes procedentes de los

Estados Unidos. Uno de los primeros misioneros fue el archimandrita Rafael Hawaweeny,
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personaje de gran relevancia en la historia de la Iglesias Antioquena y Rusa en la Unidn
Americana. (Najim, sin fecha, pp. 45-47)8 Durante esta temprana etapa las familias se reunian en
Sus casas a rezar y a convivir y, cuando eran visitados por sacerdotes antioguenos americanos,
pedian permiso para utilizar templos catolicos o anglicanos. Debemos destacar que en dicho
periodo los servicios litdrgicos eran completamente celebrados en arabe y la presencia de fieles
ajenos a la comunidad siro-libanesa fue nula.

En la capital mexicana, la mision fue iniciada oficialmente por el Rev. Padre Simén Issa
hacia finales de la década de los treintas, “clérigo de origen palestino quien murid a la edad de
105 afos [...] Antonio Chedraoui menciona que ‘era muy pobre y se dedicaba a elaborar quesos
para sobrevivir’.” (Savarino et al., 2014, p. 424). Su labor fue continuada por los sacerdotes José
Chalhub y Zacarias Antonio Zacarias. Cuando el obispo Samuel David de Toledo, Ohio, visitd
México a finales de la década de los treintas, se llevé al padre Zacarias durante todo un afio para
darle una formacion clerical basica.” En marzo de 1940 regresaron tanto el Obispo Samuel
David como el sefior Zacarias quien fue ordenado sacerdote en la catedral anglicana de San José

de Gracia en la calle de Mesones, en el centro de la Ciudad de México. De esta manera, el padre

5 En los Estados Unidos la atencidn pastoral de los ortodoxos antioquenos estaba a cargo de la Mision Siria de la
Iglesia Rusa, fundada en 1892. En 1895 el obispo Nicolas llevo al archimandrita Rafael Hawaweeny de origen
libanés quien se habia formado en la Academia Teoldgica de Kazan, Rusia, para trabajar la pastoral de los fieles
arabes. Mientras servia a su propia comunidad arabe, se acercé igualmente a los griegos y rusos en sus propias
lenguas. Profundizé en la lengua inglesa y alenté a que se usara en los oficios de la iglesia y los programas
educativos. Fue consagrado obispo de Brooklyn como vicario del arzobispo ruso. Fue el primer obispo ortodoxo de
cualquier nacionalidad en ser consagrado en el continente americano. Fallecio el 27 de febrero de 1915 y fue
canonizado por la Iglesia Ortodoxa de América (Orthodox Church of America, O.C.A.) en marzo del afio 2000
como San Rafael de Brooklyn. (Upson, 1997, pp. 137-138)

7 El Obispo Samuel David era el titular de una didcesis de parroquias de feligresia siria que fue denominada
Arquidiocesis Ortodoxa Antioguena de Toledo y dependencias, la cual funcion6 como tal de la mitad de los afios
treinta a los tardios cincuentas. Este periodo estd marcado como cadtico en la historia de la Iglesia Ortodoxa de
Estados Unidos ya que después del colapso de la Misién de la Iglesia Rusa con la revolucion bolchevique, algunas
de las parroquias de feligresia antioquena que habia organizado el obispo Rafael de Brooklyn quisieron seguir bajo
la atencion pastoral de la Iglesia rusa mientras que otras buscaron la guia del Patriarcado de Antioquia. El Sinodo
del patriarcado antioqueno habia elegido al archimandrita Anthony Bashir como arzobispo metropolitano de Nueva
York y al archimandrita Samuel David como su obispo auxiliar. Las inconformidades con la eleccion condujeron a
que el archimandrita Samuel David fuera consagrado obispo de Toledo por prelados de la Metropolis rusa —como un
intento de recuperar a los fieles arabes para la misma— en tanto que el archimandrita Bashir fue consagrado en
Nueva York bajo la jurisdiccion del patriarca de Antioquia por el Metropolita Teodosio de Tiro y Sidén. Asi Toledo
y Nueva York permanecieron como arquidiocesis paralelas de feligresia antioquena. El obispo Samuel David fue
excomulgado por el patriarcado antioqueno y readmitido a la comunién en 1941 permitiendo que su arquidiécesis
formara parte del mismo patriarcado con el titulo mencionado. En 1975 el grupo de Toledo bajo la guia del nuevo
arzobispo Michael Shaheen se alineé bajo la guia pastoral del metropolita Philip Saliba de Nueva York formando la
Arquididcesis Ortodoxa Antioquena de Norteamérica. (Metropolitan Samuel (David)—Canadian orthodox history
project. (s. f.). Recuperado 29 de marzo de 2021, de http://orthodoxcanada.ca/Metropolitan_Samuel_(David))

28



Zacarias asumio la responsabilidad de encabezar la comunidad de Ciudad de México con el
cargo de exarca oficiando los servicios liturgicos en el templo de La Soledad, la cual habia sido
la sede de la Iglesia Catdlica Apostolica Mexicana dirigida por José Joaquin Pérez y Budar.
(Savarino, et al., 2014, p. 424)

Bajo las dérdenes del obispo Samuel y con la colaboracion de las nacientes sociedades
ortodoxas (de las que haremos mencién mas adelante) se adquirié en diciembre de 1943 un
predio en la calle de Tuxpan en la Colonia Roma de la Ciudad de México, donado por la Sra.
Juana Aboumrad. El terreno fue escriturado el 17 de marzo de 1944. La primera piedra se colocd
el dia 16 de diciembre de 1944 y a partir de diciembre de 1945 se comenz0 a construir el primer
templo ortodoxo en todo México por medio del comité pro-edificacion bajo la presidencia del
sefior Amin Aboumrad. Los constructores fueron los sefiores Alexis, Victor y Afif Mobayed. En
1945 se le da el namero oficial a la iglesia, mismo que conserva hasta hoy: Tuxpan 30. La iglesia
catedral fue consagrada por el obispo David con la asistencia del padre Zacarias y el padre
George Patrides bajo el patronazgo de san Jorge el 14 de septiembre de 1947, fecha a partir de la
cual se inicio la celebracién de los servicios religiosos. El padre Zacarias, quien fuera el exarca y
parroco, atendia a una feligresia conformada casi en su totalidad por las familias sirio-libanesas,
asi como por fieles de otras etnias ortodoxas, siendo los griegos los méas numerosos. Poco tiempo
después se construyd en el mismo terreno el Centro Social Ortodoxo “con lo cual se logrd
unificar a las familias ortodoxas no sélo en lo religioso sino también en lo social.” (Mayo de
1985) “La Comunidad Ortodoxa de México. El dia de San Jorge se celebr6 solemne misa y el
banquete tradicional” Al Gurbal, “La Criba” Publicacion Mexicano-Arabe e internacional. pp.
49-51. Disponible en: http://www.centrolibanes.org.mx/Al-Gurbal/inicio.html).

En 1959 llego a Mexico el archimandrita espafiol Pablo de Ballester en calidad de vicario
del arzobispo griego de Norteamérica del Patriarcado de Constantinopla para atender a la
feligresia griega de México, América Central, el Caribe, Bahamas, Venezuela, Colombia y
Ecuador. Concelebro los servicios liturgicos en la misma catedral de san Jorge con el clero
antioqueno hasta que en 1969 fue construida la catedral de Santa Sofia en la calle de Agua
Caliente, en la colonia Lomas Hipddromo en Naucalpan, Estado de México, para la feligresia

griega, convirtiéndose en el segundo templo ortodoxo del pais.® En 1970 fue consagrado y

8 Actualmente, existen en México cinco jurisdicciones ortodoxas canonicas las cuales mencionamos en orden de
establecimiento oficial: Arquididcesis de México, Venezuela, América Central, e Islas del Mar Caribe del
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nombrado obispo para los paises citados, con el titulo de obispo de Nacianzo,® bajo la
jurisdiccion de la arquididcesis griega de Norteamérica. Murid tragicamente asesinado el 31 de
enero de 1984. Su labor pastoral, académica y de difusion dejo una profunda huella en la
memoria de la colectividad ortodoxa en general y del ambito académico e intelectual de la
Ciudad de México donde llegd a ser muy conocido. (Savarino, et al., 2014, pp. 427-428)

Por su parte en la comunidad ortodoxa antioquena, el padre Zacarias fallecio en julio de
1963. Asi, en septiembre de 1966 el sinodo conform¢é un vicariato con sede en la Ciudad de
México para Centroamérica, Venezuela, Colombia e Islas del Caribe, paises en los que la
presencia de familias migrantes de Siria, Libano y Palestina habia conducido a la conformacion
de comunidades de feligreses antioquenos.’® En diciembre de ese mismo afio llego el obispo
Antonio Chedraoui Tannous con el titulo de obispo de Cesarea siendo asi el primer obispo
ortodoxo designado propiamente para México.!! El obispo Antonio de inmediato reorganizo a la
feligresia ortodoxa y, con el paso del tiempo, se habria de convertir en un lider de opinién de la
comunidad no so6lo ortodoxa, sino en un portavoz de la comunidad sirio-libanesa y de las
comunidades arabes en general en la esfera pablica del pais. Por su invitacion, en agosto de
1985, su Beatitud el Patriarca Ignacio IV (Hazim) realiz6 la que fue la primera visita de un

patriarca ortodoxo a tierras mexicanas, incluyendo en su agenda una visita a la Basilica de

Patriarcado Ortodoxo Griego de Antioquia y todo el Oriente, Sacro Arzobispado Ortodoxo Griego de México del
Patriarcado Ecuménico de Constantinopla, Representacion del Patriarcado de Mosci en América del Norte,
Arquidiécesis de México de la Iglesia Ortodoxa de América (Orthodox Church of America, OCA) y Didcesis
Occidental de América del Norte de la Iglesia Ortodoxa Rusa del Extranjero/Patriarcado de Mosct . Cabe mencionar
a la comunidad no-calcedoniana de la Iglesia Copta Ortodoxa de Santa Maria y San Marcos en Tlayacapan, en el
estado de Morelos bajo la Arquididcesis Copta Ortodoxa de Norteamérica. (Savarino, et al., 2014, p. 423)

% En las Iglesias Ortodoxas, cuando un obispo no tiene una didcesis contemporanea asignada se le confiere el titulo
de alguna didcesis histérica dentro de los territorios que canénicamente se hayan establecido en su patriarcado.

10 Las mayores concentraciones de ortodoxos antioquenos fuera de México se dieron en Honduras, Venezuela,
Trinidad, Republica Dominicana, Islas de Martinica, Islas de Guadalupe, Haiti y Puerto Rico. En 1997 el vicariato
contaba con aproximadamente con unos 70,000 feligreses dispersados en estos paises, teniendo en la Republica
Mexicana alrededor de 15,000, segln los datos dados a conocer por el mismo vicariato en esa época. (Upson, 1997,
p. 140)

11 Antonio Chedraoui Tannous nacié en la Ciudad de Tripoli, Libano, el 17 de enero de 1932. Realiz6 sus estudios,
hasta el Bachillerato en Libano; y posteriormente, en la Universidad de Atenas, Grecia, los de Licenciatura en
Teologia y Filosofia. El 20 de julio de 1952 fue ordenado didcono y sacerdote el 29 de agosto de 1958. Entre los
diversos puestos que ha ocupado: secretario particular del Arzobispo de Tripoli y Presidente del Juzgado Espiritual,
desde 1957 hasta 1959. Fue superior de un monasterio y secretario particular del patriarca de 1959 a 1962. Publico
una revista religiosa de 1962 hasta 1966 y, al mismo tiempo, fue vicario general del Arzobispado de Monte Libano y
presidente del Juzgado Espiritual. (Antonio Chedraoui. (2020). En Wikipedia, la enciclopedia libre.
https://es.wikipedia.org/w/index.php?title=Antonio_Chedraoui&oldid=130149079)
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Guadalupe (Agosto-Septiembre de 1985), “El maximo dignatario de la Iglesia Antioqueiia y todo
el Oriente, su Beatitud el Patriarca Ignacio IV visito México” Al Gurbal, “La Criba”
Publicacion ~ Mexicano-4Arabe e internacional, pp.  35-39.  Disponible en:
http://www.centrolibanes.org.mx/Al-Gurbal/inicio.html).

Como ya hemos mencionado, por ser uno de los estados del pais donde se dio una de las
mayores concentraciones de inmigrantes libaneses, Yucatan fue el segundo estado en el que se
edificd un templo ortodoxo antioqueno, y desde luego como dependencia del ya establecido
vicariato.!? El 10 de noviembre de 1991 la mision en Mérida fue puesta en marcha con la
celebracion de la Divina Liturgia, en la capilla del asilo de ancianos “Brunet Celarain”, celebrada
por el obispo Chedraoui y el padre Cosme Andrade, quien ha sido el primer sacerdote mexicano
sin origen sirio-libanés que se integr6 a la comunidad antioquena. El Sr. Jacobo Xacur Eljure fue
quien dono el predio para la construccion de un templo. La ayuda de las colectas organizadas por
las Damas Ortodoxas de San Jorge fue de gran apoyo. De esta forma, el 5 de junio de 1994 la
iglesia, bajo el patronazgo de la Dormicion de la Madre de Dios, fue consagrada por el obispo
Chedraoui contando con la concelebracion del padre Cosme, siendo este Gltimo nombrado
parroco para la comunidad antioquena de Mérida y Yucatan en general. (La Iglesia Ortodoxa
Antioquesia en Mérida (s.f.). Recuperado el 3 de septiembre de 2020 de:
http://www.ortodoxosyucatan.org/)

El registro constitutivo como asociacion religiosa (No. SGAR/4/93) ante la Secretaria de
Gobernacion fue otorgado con fecha del 19 de febrero de 1993. Fue en 1996 que el sinodo del
patriarcado elevo al obispo Chedraoui al rango de arzobispo metropolitano y con ello el vicariato
se convirtio en la Arquididcesis Ortodoxa Antioquena de México, Venezuela, América Central e
Islas del Mar Caribe, que con sede en la Ciudad de México pasaria a ser una de las cuatro

arquididcesis ortodoxas antioquenas de América Latina.** De esta manera, la labor del jerarca

12 | as comunidades libanesas se conformaron en muchas de las entidades federativas del pais, pero se ubican las
mayores concentraciones en Veracruz, Yucatan, Puebla y la parte norte del pais, principalmente en los estados de
Baja California, Nuevo Ledn, Sinaloa, Chihuahua, Coahuila y Durango, asi como la ciudad de Tampico y
Guadalajara, las que serian comunidades incluso mas grandes que la de la Ciudad de México. (Ramirez, 1994b, pp.
457-459; Upson, 1997, pp.140-141)

13 En América Latina existen tres arquididcesis aparte de la de México del patriarcado antioqueno: Arquididcesis de
S&o Paulo y todo Brasil, Arquididcesis de Santiago y todo Chile y Arquidiocesis de Buenos Aires y toda la
Argentina. Las cuatro arquidiocesis fueron establecidas relativamente por los mismos afios. (lglesia Ortodoxa
Antioquena. (s. f.). Recuperado 29 de marzo de 2021, de
http://www.iglesiaortodoxa.org.mx/Categorias/Patriarcado_antioquia)
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continuaria para consolidar la arquidiocesis. Por ello, el tercer templo ortodoxo antioqueno en ser
consagrado, el 24 de febrero de 2005, fue la capilla del Monasterio de San Antonio el Grande
localizado en la localidad “El Xhitey” en el municipio de Jilotepec, Estado de México. Este
recinto fue construido gracias a las generosas donaciones de la comunidad en una propiedad
donada por el propio arzobispo Antonio. De esta manera, dentro del marco de la consagracion de
la capilla del monasterio, del 21 al 26 de febrero de 2005, se realizd la primera reunién del clero
de la arquididcesis que con once clérigos participantes se contaba tanto con sacerdotes arabes
como con mexicanos conversos. Podemos agregar que desde su fundacion el monasterio ha
atravesado por diferentes etapas y albergado aspirantes a la vida religiosa, y a monjes y monjas
de diferentes nacionalidades (griegos, rusos, sirios, libaneses, y hasta una neozelandesa) siendo
su actual abad el archimandrita Andrés Marcos, originario de Latakia, Siria, y quien lleg6 a
México en 2008. (Monasterio de San Antonio el Grande (s.f.). Recuperado el 4 de septiembre de
2020 de: http://iglesiaortodoxa.org.mx/informacion/?page_id=142)*

El 17 de enero de 2006 fue colocada la primera piedra del proyecto arquitectonico y
eclesial mas importante que la arquididcesis antioquena habia tenido desde sus inicios, el cual
seria realizado hasta su terminacion por el Arg. Jorge Trad Aboumrad y el Ing. José Josef. El
arzobispo Chedraoui, acompafiado por destacadas personalidades del ambito politico, en el
marco de la celebracion de su onomastico y cumpleafios setenta y cuatro, bendijo la piedra
angular de la catedral de los Santos Apdstoles Pedro y Pablo en el fraccionamiento “Bosque
Real” en el municipio de Huixquilucan en el Estado de México. Seria hasta el 21 de enero de
2011 cuando el templo, aun sin terminar, fuese consagrado por el prelado que en dicha ocasion
invitd a varios arzobispos del trono antioqueno y a varios jerarcas de las iglesias rusas. La
catedral abrio sus puertas al culto el 11 de octubre del mismo afio, siendo nombrado como su
rector el archimandrita Andrés Marcos, quien ha fungido hasta la fecha como abad del

monasterio de San Antonio en Jilotepec. (“Colocacion de la primera piedra de la catedral de San

14 La arquidiocesis se ha conformado por parroquias localizadas en los varios paises que comprenden su
jurisdiccion. A la fecha, a parte de las comunidades mencionadas hasta ahora, encontramos ademas en su directorio:
La Mision de San Inocencio en Tijuana, México; la Iglesia de San Antonio Abad en Caracas y la Iglesia de San
Jorge en Valencia, Venezuela; la Iglesia de San Juan Bautista en San Pedro Sula, Honduras; la Iglesia de San Jorge
en San José, Puerto Rico y la Mision de Islas Guadalupe y Martinica. (lglesia Ortodoxa Antioquena. (s. f.).
Recuperado 29 de marzo de 2021, de http://www.iglesiaortodoxa.org.mx/Categorias/Mexico)
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Pedro y San Pablo”. Iglesia Ortodoxa Antiogquena. (s. f.). Recuperado 24 de marzo de 2021, de
http://iglesiaortodoxa.org.mx/informacion/2006/01/colocacion-de-la-primera-piedra-de-la-
catedral-de-san-pedro-y-san-pablo/)

Dado que con el tiempo se comenzo a tener necesidad de asistencia en la direccion
episcopal particularmente para Venezuela, donde la inmigracion reciente principalmente de Siria
habia sido notable, esto condujo a que el sinodo eligiera el 23 de junio de 2011 al archimandrita
Ignacio Samaan como obispo auxiliar de la arquididcesis con sede en Caracas, Venezuela. Su
ordenacion episcopal tuvo lugar en la catedral del Mariamieh, la sede patriarcal de Damasco, el
10 de julio de 2011, otorgandosele el titulo de obispo de Cesarea. El obispo Samaan habia venido
trabajando en el marco de su labor pastoral en calidad de vicario arzobispal y decano de la
catedral de San Jorge desde 1998, afio de su llegada a México, siendo recién egresado del
Instituto de San Juan de Damasco.®

A raiz de la partida de Mons. Samaan a Venezuela, el arzobispo Chedraoui requirié de la
presencia de otro clérigo que lo apoyara en la sede metropolitana, razén por la que hizo su
llegada el verano de 2011 el Rev. Archimandrita Fadi Rabbat, de nacionalidad libanesa quien
como doctor en derecho civil y canonico, habia venido trabajando en la arquidiocesis de Tiro y
Sidon en calidad de juez de la corte eclesiastica. A partir de 2012 asumid la rectoria de la
catedral de San Jorge, teniendo a su cargo la direccion espiritual de la Juventud Ortodoxa de
México. (Rt. Rev. Archimandrite fadi rabbat. (s.f.). Recuperado 24 de marzo de 2021, de

https://www.stgeorge-elpaso.org/rtrevarchimandritefadirabbat.html)

15 Mons. Ignacio Samaan nacié el 10 de mayo de 1975 en la ciudad de Damasco, Siria. En 1996 estudio la
licenciatura en Ciencias Farmacéuticas en la Universidad de Damasco; posteriormente, la licenciatura en Teologia
del Instituto de San Juan Damasceno, Universidad de Balamand, Libano, en el 2001. Fue director del Coro de
Mdsica Sacra Bizantina de dicha institucidn, durante los afios 1997-2000. Asimismo, realizé algunos estudios en el
Departamento de Liturgia de la Universidad de Tesalénica, Grecia. Recibi6 el diaconado el 20 de diciembre del
1999 por mano de su Beatitud Ignacio 1V, Patriarca de Antioquia y todo el Oriente; el 12 de septiembre de 2001,
recibid la ordenacion sacerdotal, junto con el nombramiento de archimandrita. (“Eleccion de obispo auxiliar” Iglesia
Ortodoxa Antioquena. (s. f). Recuperado 24 de marzo de 2021, de
http://iglesiaortodoxa.org.mx/informacion/2011/06/eleccion-de-obispo-auxiliar/)

16 Durante los afios que trabajo como canciller de la arquidiocesis y decano de la catedral de San Jorge, el
archimandrita Fadi Rabbat se caracterizd por su movilidad en un dmbito en el que hasta entonces no habia
incursionado ningun clérigo antioqueno; el académico. Teniendo una formacidn doctoral en derecho y derecho
candnico fue profesor de asignatura en el Departamento de Derecho de la Universidad Iberoamericana (2016-2018).
Ademas se dio a la tarea de impartir conferencias sobre diversos temas, entre ellos patristica oriental, iconografia
bizantina y derechos humanos, en eventos de la Universidad Pontificia de México y la Facultad de Derecho de la
UNAM. Recibi6 tres doctorados Honoris Causae de instituciones mexicanas: Universidad Instituto Americano
Cultural, Organizacién Mundial de los Abogados e Instituto Mexicano de Lideres de Excelencia. Fue miembro del
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Habiendo conducido a su grey de manera notable, el arzobispo Chedraoui fallecié el 14
de junio de 2017 a la edad de ochenta y cinco afios debido al cancer de pulmoén. Sus exequias,
que duraron tres dias, se celebraron en la catedral de San Pedro y San Pablo y contaron con la
nutrida asistencia de personalidades de varios medios del acontecer nacional, incluyendo al
presidente en turno, el Lic. Enrique Pefia Nieto. Ante esta situacion, el sinodo designé a Mons.
Rabbat como vicario patriarcal interino para México y Centroamérica, mientras que el obispo
Samaan lo fue para Venezuela y el Caribe. (“Muri6 Antonio Chedraoui, lider de la iglesia
ortodoxa”. Milenio, 14 de junio de 2017. Recuperado 25 de marzo de 2021, de
https://www.milenio.com/politica/murio-antonio-chedraoui-lider-iglesia-ortodoxa)

El 4 de octubre de 2017 el sinodo antioqueno eligié a Mons. Samaan como el nuevo
arzobispo metropolitano. Su entronizacion ocurrida el 4 de noviembre del mismo afio se realiz
en la marco de la visita de su Beatitud el patriarca Juan X (Yazigi), siendo la segunda visita
patriarcal desde 1985. Participaron de la celebracion los jerarcas antioquenos: el arzobispo
Sergio Abad (Chile), arzobispo Siludn Muci (Argentina), el arzobispo Alejo de la Iglesia
Ortodoxa en América (México) el Obispo Basilio Issa (en representacion de la arquididcesis de
América del Norte), el obispo Romanos Daoud (en representacion de la arquididcesis de Brasil),
asi como la presencia del Cardenal Norberto Rivera de la Iglesia Catolica Apostolica Romana de
México y Mons. Georges Saad Abi Younes obispo de la Eparquia Maronita de México. Posterior
a la Divina Liturgia patriarcal en la catedral de San Pedro y San Pablo, el domingo 5 de
noviembre, el Centro Libanés ofrecié un banquete en honor del patriarca, al cual asistio el
Secretario de Hacienda y Credito Publico José Antonio Meade Kuribefia en representacion del
presidente Pefia Nieto. (Iglesia Ortodoxa Antioquena. (s. f.). Recuperado 25 de marzo de 2021,

de http://www.iglesiaortodoxa.org.mx/Categorias/Memorias).

Consejo Nacional de Defensa de México, de la Asociacion Nacional de Doctores en Derecho de México y del
Consejo Nacional de la Sociedad Juridica Mexicano-Libanesa “Al Muhami”. Al interior de la arquidiocesis, el padre
Rabbat se desempefié como decano de la Facultad de Ciencias Biblicas de la Universidad Rafael Ayau de
Guatemala. Fue candidato a suceder a Mons. Chedraoui en 2017, pero al resultar electo el obispo Samaéan, el
arzobispo de la arquididcesis antioquena de Norteamérica, Mons. Joseph Zehloui lo invité a unirse a su jurisdiccidn,
siendo nombrado decano de Antiochian House of Studies, institucion de formacién teolégica de dicha
arquidiocesis.(Rt. Rev. Archimandrite fadi rabbat. (s.f.). Recuperado 25 de marzo de 2021, de
https://www.stgeorge-elpaso.org/rtrevarchimandritefadirabbat.html).
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Capitulo Segundo

Estudios en las Ciencias Sociales sobre los procesos de movilidad y trasplante de las

diasporas ortodoxas

Introduccion

Los trabajos académicos revisados en este capitulo han sido elaborados por cientificos
sociales, -principalmente sociélogos— algunos con estudios en teologia ortodoxa, en los que se
presenta y analiza a la Ortodoxia como un sistema religioso trasplantado a los territorios
receptores, y por tanto establecida en dichos contextos desde el “modelo inmigrante”, lo cual
tiene mas en comuin —como vamos a ver— con las interpretaciones sociolégicas y las categorias
culturales que con la eclesiologia propia del pensamiento teoldgico de la Iglesia Ortodoxa. Dado
que el estudio de las diasporas ha ocupado en un principio la atencion de los tedlogos, siendo
dentro de los lineamientos de la reflexion eclesiol6gica y misionoldgica en las que los trabajos de
las diferentes jurisdicciones se han realizado, establecemos que nuestra investigacion contempla
exclusivamente los trabajos realizados por cientificos sociales, dejando de lado las
investigaciones de caracter teoldgico, circunscribiéndonos a las investigaciones empiricas que se
hayan elaborado desde el marco tedrico-metodolégico de las ciencias sociales.

Asi pues, hemos elaborado el estado del arte de nuestra investigacion en tres secciones: a)
con una presentacion sobre el lugar que la Ortodoxia en tanto sistema religioso ha ocupado en las
ciencias sociales, lo cual visibiliza la reflexion epistemoldgica y metodoldgica disponible; b) la
revision de los trabajos realizados sobre las diversas diasporas de las Iglesias Ortodoxas en los
paises occidentales y sus dinamicas y procesos de trasplante e integracion en los territorios
anfitriones y c) las investigaciones que tratan especificamente de la relocalizacion del Ortodoxia

Antioquena.

2.1 El Cristianismo Ortodoxo en los estudios de Ciencias Sociales

En una primera instancia, pareciera que el cristianismo ortodoxo no ha sido un tema

central de interés académico en la teoria social occidental. Los grandes pensadores sociales
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parecen haberlo ignorado o lo han abordado s6lo tangencialmente, generalmente como un caso
de desviacion esencial del cristianismo occidental. Por el contrario, el protestantismo y el
catolicismo romano se han examinado mucho mas sistematicamente a este respecto; considérese,
por ejemplo, los estudios relacionados con el surgimiento de la modernidad occidental y sus
sefialadas raices religiosas cristianas occidentales.

El décimo numero de la Erfurter Vortrage zur Kulturgeschichte des Orthodoxen
Christentums ofrece una valiosa descripcion de como el cristianismo oriental llegd a ser
examinado en el marco de la teoria social occidental. Contiene la contribucion del profesor Chris
Hann.! Como antropélogo social, Hann (2011) en este trabajo basicamente cuestiona los puntos
de vista esencialistas, que hacen teorias que lo abarcan todo a partir de datos limitados y
evidencia circunstancial. A partir de ello expone muchos de los sesgos fundamentales que
caracterizan la teorizacion occidental con respecto al cristianismo oriental. Basandose en la
investigacion etnografica y antropolédgica social sobre los diversos “cristianismos orientales”,
muestra la complejidad de los temas involucrados y defiende, por un lado, la superacion en la
teoria social occidental y, por otro lado, por una mayor interdisciplinariedad, enfoques
comparativos tanto del cristianismo oriental como occidental (pp. 6-8).

Hann (2011, pp. 12-15) se concentré en el trabajo de Max Weber dada su enorme
influencia en las ciencias sociales occidentales. A continuacion, sefiala los intentos recientes de
modificar y ampliar las ideas de Weber con respecto al protestantismo y al catolicismo como los
productos cristianos mas importantes del mundo. Se hace hincapié en el descuido a las grandes
comunidades cristianas orientales, en parte porque las del bloque socialista fueron inaccesibles
durante mucho tiempo. Weber presentd una comparacion triangular, argumentando que, mientras
que el “criterio de ultima instancia” en el caso de los luteranos eran las Sagradas Escrituras, y
para los catdlicos romanos era el Papa en Roma, para la Iglesia griega era “la comunidad de la
iglesia unida en el amor”. Esta iglesia, segin Weber, no estaba amenazada por el sectarismo sino
mas bien saturada, en gran medida, de un misticismo clasico muy especifico: “Vive en la Iglesia
Ortodoxa una mistica especifica basada en la fe inolvidable de Oriente de que el amor fraterno y
la caridad, esas relaciones humanas especiales, que las grandes religiones de salvacion han

transfigurado (y que parecen tan frias entre nosotros), que estas relaciones forman un camino no

! Director fundador del Instituto Max Planck de Antropologia Social en Halle. Este texto se remonta a una
conferencia impartida en el Max-Weber-Kolleg de la Universidad de Erfurt el 29 de noviembre de 2010.
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solo hacia algunos efectos sociales que son completamente incidentales, sino hacia el
conocimiento del significado del mundo, hacia una relacion mistica con Dios” (Weber, 1973, pp.
144-145).

Hann (2011, pp. 19-20) sefiala que Weber parece haber prestado poca atencion a la
teologia oriental. Al igual que con el catolicismo, despreciaba todo lo que se apartara de las
normas del protestantismo moderno. Por tanto, el cristianismo oriental permanece atascado en
antiguos estereotipos. El mayor grado de continuidad doctrinal y conservadurismo en las Iglesias
orientales es irrefutable. Las Iglesias ortodoxas también se han expandido en los ultimos siglos
pero no se han convertido en “sectas globales”, es decir, asociaciones voluntarias de creyentes,
en la forma en que el catolicismo y el protestantismo compiten globalmente. La Ortodoxia ha
seguido siendo, en mayor medida, una cuestion de derecho de nacimiento; se ha establecido en
Norteamérica y Australia en forma nacional (griega, serbia, rusa, etc.) mas que en forma
transnacional.

En buena parte de este trabajo Hann (2011, pp. 21-24) da la impresion de sostener que
“ortopraxia” podria ser un término mas apropiado que “ortodoxia”, dada la prominencia del
ritual y la practica se ve mejor como el artefacto combinado para los métodos etnogréficos y
enfoques teodricos. Asi, aunque esta corriente del cristianismo puede llevar el nombre de
Ortodoxia, al enfatizar la ejecucion de rituales y temas como iconografia, monaquismo
carismatico y exorcismo, algunos de estos relatos antropoldgicos implican que la ortopraxia seria
méas apropiada; y que los cristianos orientales son, de alguna manera, diferentes de los
occidentales en este aspecto, tal como Weber y los miembros de su panel acordaron hace un
siglo. Sin embargo, Hann apunta que el propio Weber, tuvo cuidado de establecer distinciones
dentro de Occidente. Para él, los rituales y la teologia de los catdlicos romanos, ya sea en el
Mediterraneo o entre los eslavos mas alla del Elba, no diferian esencialmente del mundo magico
y politeista de los pueblos primitivos. Este punto de vista ha sido criticado vigorosamente
recientemente por los catélicos romanos. Hann (2011, p. 12) cita el trabajo del jesuita Anthony
Carroll, Estudios en las Ciencias Sociales sobre los procesos de movilidad y trasplante de las
diasporas ortodoxas (2009) que ha enfatizado que los argumentos de Weber fueron
distorsionados por una “metanarrativa” protestante. Segun esta critica, el andlisis sociologico de
Weber sobre el luteranismo y el calvinismo estuvo fuertemente influenciado por las corrientes

teoldgicas protestantes liberales contemporaneas que desterraron la gracia de Dios del mundo
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natural. El ritual fue excluido de la accion “racional” en favor del ascetismo del mundo interior,
que a su vez proporciond el supuesto vinculo con la busqueda de la ganancia capitalista. El
misticismo, en este relato, se equipara con la contemplacion y pasividad del otro mundo.
Asimismo, Carroll también aborda el trabajo reciente de Charles Taylor, La era secular, por ser
el contribuyente catdlico mas distinguido de los debates en curso sobre el lugar de la religion en
el mundo moderno (Hann, 2011, p. 13). Cuando escribe sobre la historia de la cristiandad e
incluso sobre el “cristianismo ortodoxo”, Taylor limita su vision a Occidente e ignora las
tradiciones orientales que normalmente se caracterizan como ortodoxas. Por ello, el lector tiene
la impresién de que la cristiandad oriental es un mundo radicalmente diferente.

En este punto, Hann (2011, p. 17) apunta que las criticas de Carroll contra Max Weber
pueden reformularse facilmente desde un punto de vista ortodoxo, dado que la Ortodoxia
comparte con el catolicismo su nocion de la persona humana como imagen de Dios y su
integracion de lo mistico y lo contemplativo en la accion humana. El aspecto mas importante
aqui se refiere a la importancia de la teologia para la interaccion entre religion y transformacion
social. Se sefiala que Weber vio la teologia trinitaria como una recaida del politeismo, aunque
tanto los cristianos orientales como los occidentales contindlan entendiéndola como un avance
por medio de la especificacion intelectual de los Padres de la Iglesia acerca de la unicidad y
unidad divinas (McMylor & Vorozhishcheva, 2007, p. 465).

Habremos de sostener la pertinencia de nuestra investigacion con los argumentos de Hann
(2011, pp. 18-23) que complementa su exposicién haciendo una revision de la literatura de
algunos estudios antropoldgicos socioculturales recientes sobre las tradiciones ortodoxas
orientales, pero sefiala, ante todo, que todavia este campo se halla en su infancia, y para cuyo
desarrollo es importante ir méas alla de los estudios de casos etnograficos y trabajar en estrecha
colaboracion con tedlogos e historiadores de la Iglesia. De esta manera, la contribucion de los
antropdlogos socioculturales sobre la comprension de los cristianismos orientales ha sido hasta
ahora claramente limitada. Se sefiala que numerosos trabajos tienden a destacar la ejecucion
superficial de los rituales en lugar de la reflexion sobre su significado. Por supuesto, es mucho
mas facil observar la actuacion ritual que acceder a los estados internos de los actores durante o
después de sus actuaciones. La dilatada expansion del repertorio de antropologia sociocultural
para incluir a los cristianos orientales no va a resolver el problema basico de que el modelo de

modernidad de las ciencias sociales dominante sigue privilegiando una rama de las llamadas
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“religiones del mundo™; y mas especificamente, las nociones de creencia e individualidad
destacadas en los discursos de esa linea y sus ramificaciones, que no proporcionan

necesariamente indicaciones precisas de las diferencias reales en el pensamiento y la conducta.

2.2 El Cristianismo Ortodoxo en sus procesos de relocalizacién: Movilidad, diasporas y

dindmicas de adaptacion.

Resulta un hecho que la imagen mas comun del cristianismo ortodoxo en el panorama
nacional en los paises en los que ha hecho su insercion en calidad de religion extranjera,
comienza por la de las comunidades de inmigrantes, de las parroquias y didcesis reunidas segln
el principio organizador de herencias y vinculos culturales, étnicos y linglisticos. Los flujos de
inmigrantes de Oriente Medio, Europa Central y Oriental han continuado a lo largo de las
décadas, a veces representando olas de inmigracion econdémica, otras representando olas de
refugiados politicos que huian de regimenes totalitarios y conflictos bélicos. Esto hace que la
pregunta de investigacion particular a los trabajos resefiados y que se corresponde a la pregunta
cientifica medular de nuestra investigacion sea: ;Como se da el proceso de integracion y
adaptacion de las diasporas ortodoxas como sistema religioso de trasplante en los territorios
anfitriones?

En el articulo Orthodox (Eastern Christian) Churches in the United States at the
Beginning of a New Millenium: Questions of Nature, Identity and Mission, Alexei Krindatch
(2002)? presenta resultados seleccionados de un estudio sobre veintidés Iglesias ortodoxas (que
corresponden a la nomenclatura en inglés Eastern Orthodox and Oriental Orthodox) en los
Estados Unidos.® Esta investigacion es de indole cuantitativa, ya que los datos que se obtuvieron
directamente de las sedes de diferentes Iglesias ortodoxas en América del Norte a través de
visitas personales y entrevistando a los lideres de la iglesia, los obispos o los cancilleres. Su

objetivo es mostrar el desarrollo de las veintidds jurisdicciones ortodoxas establecidas en los

2 Alexei Krindatch es sociélogo de la religion y autor del Atlas of American Orthodox Christian Monasteries (2016),
Atlas of American Orthodox Christian Churches (2011), Geography of Religions in Russia (1996). Realizé estudios
de posgrado en el Instituto de Geografia de la Academia de Ciencias de Rusia (Moscl, Rusia) y el programa
“Religion, Derechos Humanos y Libertad Religiosa” en la Universidad de Columbia (Nueva York, Estados Unidos).

3 El término en inglés Eastern Orthodox designa a las iglesias en comunion con el Patriarcado Ecuménico de
Constantinopla, en tanto que Oriental Orthodox alude a la familia de iglesias conocidas como Monofisitas 0 No-
Calcedonianas, nomenclatura explicada en el capitulo primero.
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Estados Unidos en el siglo XX por medio de un andlisis en el que asienta premisas tedricas,
expone las direcciones y sefiala los desafios que las comunidades han enfrentado en dicho pais
como sistemas trasplantados a un contexto anfitrion.

La premisa inicial de Krindatch (2002, p. 534) resulta crucial desde una perspectiva
socioldgica, al asentar que la nocién de “un Estado-una Iglesia” ha sido historicamente una
caracteristica principal del cristianismo oriental. Por tanto, cuando se habla de la Iglesia
Ortodoxa, se hara referencia —ineludiblemente— al marcado perfil étnico e incluso nacionalista de
las diversas jurisdicciones que la conforman. Al hacer su planteamiento investigativo, el autor
sefiala que cuando se les pregunta a los cristianos ortodoxos sobre su afiliacion religiosa, casi
siempre agregan un calificativo étnico: ortodoxo griego, ortodoxo ruso, ortodoxo sirio, etc. En
consecuencia, las jurisdicciones que tienen fieles en los Estados Unidos han organizado sus
propias dependencias en América del Norte (primero, agrupandose en parroquias que luego se
unieron en didcesis) con el proposito de atender las necesidades religiosas de las
correspondientes comunidades étnicas de inmigrantes del Viejo Mundo: griegos, rusos, serbios,
rumanos, armenios, coptos, etc. No deja lugar a dudas que para la primera generacion de
inmigrantes, estas jurisdicciones ortodoxas nacionales hubieran portado consigo una gran medida
de orden y unidad como grupos étnicos que de otra manera habrian permanecido fragmentados y
debilitados en un “crisol estadounidense de culturas”. De esta forma, la investigacion de
Kindratch (2002, p. 534) se presenta como una muestra de que la religién es un agente de
cohesion en los movimientos de didsporas.

Cabe destacar que sefiala que para el afio 2002, la mayoria de las jurisdicciones ortodoxas
en los Estados Unidos todavia estaban relacionadas, o incluso directamente subordinadas, a los
patriarcados de las iglesias “madres” en el Viejo Mundo. Por lo tanto, se podria definir la
composicion institucional y la estructura administrativa del cristianismo oriental en América “en
capas”, ya que las redes de didcesis y parroquias pertenecientes a las jurisdicciones ortodoxas
independientes coexisten y se superponen unas con otras en el mismo territorio. En este sentido,
un aporte medular en el trabajo de Krindatch (2002, pp. 535-539) es la clasificacion de los tipos
de estructuras administrativas de jurisdicciones ortodoxas en Estados Unidos: 1) jurisdicciones
ortodoxas que consisten en varias diocesis, cada una de las cuales esta subordinada directamente
a la sede de la Iglesia Madre en el extranjero y no tienen un solo centro de coordinacion en los

Estados Unidos; 2) Jurisdicciones ortodoxas que consisten en varias diocesis que (ademas de los
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centros diocesanos) tienen una sede coordinadora estadounidense que a su vez esta subordinada a
la sede principal de la Iglesia Madre en el extranjero; 3) Jurisdicciones ortodoxas que consisten
s6lo en parroquias individuales cuyo centro coordinador estaba ubicado fuera de los Estados
Unidos.

Como consecuencia de lo anterior, en lugar de ser iglesias al servicio del pueblo
estadounidense, el proposito de cada jurisdiccion ortodoxa era cuidar de “su gente”. Sus
parroquias se han convertido en centros no sélo de la vida religiosa sino también social. Primero,
sirvieron para atraer y consolidar inmigrantes recién llegados en determinadas areas geograficas.
En segundo lugar, sus funciones trascienden las necesidades religiosas e incluyen, por ejemplo,
ayuda financiera para los necesitados pagada por los miembros més ricos de la comunidad
étnica, ayuda para encontrar un primer trabajo y un lugar para vivir, asistencia legal, lecciones
gratuitas de inglés, etc.

Kindratch (2002, pp. 557-559) sefiala en sus conclusiones que dos procesos
contradictorios afectan la situacion del cristianismo ortodoxo en América del Norte en el cambio
de milenio. Por un lado, histéricamente, las jurisdicciones ortodoxas en los Estados Unidos han
mantenido el vinculo entre las identidades étnicas y denominacionales de una manera
particularmente fuerte. Por otro lado, el lento pero inevitable proceso de integracion de los
cristianos ortodoxos en dicho pais, y la proporcion creciente (o incluso el dominio) entre sus
miembros de la tercera y cuarta generaciones nacidas en Estados Unidos, combinado con un
namero creciente de angloamericanos conversos (principalmente debido a matrimonios mixtos)
que fueron criados en diferentes tradiciones religiosas, han desafiado este vinculo. En
consecuencia, hoy, incluso para los te6logos ortodoxos, el uso del término “didspora” parece
inadecuado y pernicioso cuando se usa en referencia a la Iglesia Ortodoxa en este pais.

Vamos a ver que Maria Himmerli* en su articulo Orthodox diaspora? A sociological and
theological problematisation of a stock phrase, (2010) publicado en International Journal for
the Study of the Christian Church, cuestiona la relevancia sociolégica —sin prescindir del enfoque
teologico— del concepto de “didspora ortodoxa”. El encuadre medular de este trabajo se sostiene
sobre la teoria de la didspora de Robert Cohen (1997) en el ambito de la sociologia de las

migraciones, con lo que la autora va a mostrar que las comunidades ortodoxas étnicamente

“ Doctora en sociologia de las religiones (centrada en las comunidades ortodoxas) y asistente de investigacion en la
Universidad de Neuchatel, Suiza. Sus principales intereses de investigacién se encuentran en el area de religion,
teologia, migraciones, diaspora y sociologia urbana.
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diversas en Occidente generadas por diversos contextos migratorios, no logran consolidarse en
una diaspora religiosa Unica, sobre todo porque la Ortodoxia, como sistema religioso, no opera
como un coagulador de la conciencia y agencia entre las multiples comunidades étnicas
asentadas en un mismo territorio.

Hammerli (2010, pp. 98-99) establece desde el inicio dos niveles de analisis. Primero, el
término “didspora ortodoxa” cubre una realidad socioldgica e historica: la migracion de
poblaciones ortodoxas a paises en los que la Ortodoxia no estd presente e incluso es adn
desconocida como religion, la formacion de didsporas nacionales en los paises de acogida y el
posible surgimiento de una diaspora religiosa mas grande reunida en torno a la fe ortodoxa como
caracteristica comun de estos migrantes étnicamente diversos. En segundo lugar, el término
contiene una fuerte connotacion teoldgica: originalmente es un concepto religioso surgido del
judaismo y que ha venido a ser utilizado en la reflexion teoldgica contemporanea de las Iglesias
Ortodoxas para describir la estructura y la vida sacramental de sus instituciones religiosas fuera
de sus territorios tradicionales, tocando por lo tanto los &mbitos de la eclesiologia ortodoxa y la
organizacion canonica. Justamente, la autora expone que la aplicacion de las dos dimensiones,
socioldgica y teoldgica, para los propésitos de su investigacion son necesarios ya que el
contenido teologico resultara siempre imprescindible para la comprension de la conformacion y
funcionamiento de su institucionalizacion social por tratarse de la estructura fundamental de un
grupo religioso.

Hammerli (2010, pp. 99-100) destaca que a pesar de que los sociélogos importaron el
concepto de diaspora de la teologia, la usaron poco en relacion con las comunidades religiosas.
Siguiendo a Cohen (1997, p. 189) argumenta que las religiones involucran a varias comunidades
étnicas y tienden a extenderse universalmente y no a recrear una patria a la que se buscaria
volver. Para €1, las religiones son mas bien proveedoras de “cemento adicional” en la formacion
de conciencia de la diaspora étnica-nacional. Por ello, la didspora involucra dindmicas religiosas
especificas; esto toca el sentido de identidad y comunidad (dilema de continuidad o cambio) y
practica ritual (reinterpretacion de rituales en el nuevo contexto socio-religioso, negociacion de
estilos y tradiciones regionales, recorte de ciertos rituales. La autora examina el caso de las
Iglesias ortodoxas a la luz de estas observaciones y basa su analisis sobre la comprension de
Cohen de la didspora, lo que coloca al movimiento migratorio como uno no necesariamente

vinculado con el elemento religioso.
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El marco geografico que trabaja la autora abarca varios paises de Europa occidental:
Francia, Reino Unido, Alemania, Espafa e Italia, enfocandose en las principales comunidades
ortodoxas de los mismos: griegos, rusos, rumanos y serbios, lo que hace que su investigacion
tenga un perfil panortodoxo bastante completo, ya que toma en cuenta su trasfondo historico
desde los siglos XV y XVII, asi como las varias olas migratorias durante el siglo XX. Destaca
que la Iglesia Ortodoxa jug6 un papel central en la coagulacion de las respectivas comunidades
étnicas y, en muchos casos, asumio el papel que debe cumplir el Estado en la reunion de sus
ciudadanos dispersos (Hammerli, 2010, p. 100).

Una mirada més cercana a la organizacion de estas comunidades revela las caracteristicas
identificadas por Cohen (1997) como propias de una diaspora: primeramente, estas poblaciones
fueron deslocalizadas principalmente debido a contextos desagradables. En segundo lugar, la
unidad estructural de sus comunidades deriva de la creacion de instituciones religiosas, centros
culturales, escuelas en su lengua original y organizaciones de caridad. Estas instituciones son
tanto la expresion de la existencia de una memoria colectiva sobre la patria como el escenario
para su refuerzo, ya que constantemente reinventan la identidad nacional. En tercer lugar, la
patria sigue siendo la referencia central, ya sea aspirando a volver a la tierra original o dirigiendo
recursos economicos a la misma (Hammerli, 2010, pp. 102-103)

Hammerli (2010, p. 103) sefiala que a pesar de que las cuatro comunidades mencionadas
con mentalidad diasporica comparten la misma afiliacion religiosa su colaboracion en el campo
religioso es todavia bastante escasa, y dada la variedad cultural y linguistica prefieren celebrar
sus ritos en su lengua materna y de acuerdo a sus tradiciones locales. Asi, se identifican fuertes
vinculos de dependencia con las respectivas sedes eclesiasticas para preservar la identidad étnica
en cada comunidad por separado. Paraddjicamente, el cristianismo ortodoxo que profesan en
comun estas comunidades es el elemento que traza diferencias étnicas. Mas aln, la relacion que
las comunidades ortodoxas mantienen con sus respectivas “Iglesias Madre” sigue siendo de
dependencia absoluta, al haberse organizado en didcesis o arquididcesis para Europa Occidental,
pertenecientes a los tronos patriarcales respectivos.

Particularmente interesante es el cruce interdisciplinario entre sociologia y teologia que
Hammerli (2010, p. 104) realiza al sugerir que las personas en la didspora tienden a distinguir
entre lo que es esencialmente religioso y lo que es un complemento cultural. Este esfuerzo de

discriminar entre religion y teologia, por un lado, y etnia y cultura, por otro, es visible en el
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trabajo de destacados tedlogos de origen ruso que vivieron y publicaron en Francia y Estados
Unidos. Marcaron no solo la forma en que se practicaba la Ortodoxia en Occidente, sino que
ahora estan teniendo un impacto importante en la teologia ortodoxa contemporanea en el resto
del mundo. De esta manera, algunos tedlogos prefieren hablar de “difusion ortodoxa” o
simplemente de “dispersion ortodoxa”. Aqui se desataca el trabajo de Grigorios Papathomas
(1998), tedlogo griego de Paris quien propone el término egataspora, a quien la autora reconoce
su creatividad al exponer la idea de dispersién de una poblacién a la par de sugerir su
implantacion y adaptacion en una nueva tierra. Dicha solucidn terminoldgica acufiada por un
tedlogo justa para la realidad sociologica de los ortodoxos en Occidente, respetuosa de la base
eclesiologica de la Iglesia Ortodoxa. Sin embargo, en sus conclusiones Hammerli (2010, pp.
113-114) establece que la Iglesia Ortodoxa en Occidente no ha alcanzado la etapa de
“egataspora”, ya que todavia se desenvuelve con un comportamiento diaspdrico. De hecho,
sefiala tiene que pasar tiempo antes de que las Iglesias ortodoxas de Occidente alcancen la
coherencia entre su realidad socioldgica, tipos de conciencia, modos de organizacién y su
eclesiologia.

Otro analisis medular a los estudios de la forma en la que las diasporas ortodoxas han
entrado y se han adaptado a los contextos anfitriones la encontramos en el articulo The
glocalizations of Eastern Orthodox Christianity de Victor Roudometof (2013)° quien introduce
la nocién de glocalizaciones multiples como un medio para analizar el registro historico del
cristianismo, sosteniendo que ésta son constitutivas del entrelazamiento entre religion vy
globalizacién histérica. El aporte que vamos a tomar en cuenta como referencia para nuestro
marco tedrico es que el concepto de globalizacion ofrece la oportunidad de abordar el problema
de naturalizar la autoimagen occidental mediante el desarrollo de un enfoque sensible a la
especificidad cultural. Este tema esta directamente relacionado con el giro tedrico de lo global a
lo glocal. Roudometof (2013, pp. 227-228) sefiala que en lugar de destruir los mundos de vida
locales y las estructuras y entornos locales tradicionales, la globalizacién esta interactuando con
ellos y, por lo tanto, todo el proceso se denomina con mds precision “glocalizaciéon”. Esta

interaccién entre lo global y lo local se ha expresado a través de la dialéctica de

5 Victor Roudometof (Ph.D. Sociologia y Estudios Culturales, Universidad de Pittsburgh, 1996) es profesor asociado
del Departamento de Ciencias Politicas y Sociales de la Universidad de Chipre. En el pasado, ocupd cargos en la
Universidad de Princeton, la Universidad de Washington y Lee y la Universidad de Miami (OH). Sus principales
intereses de investigacién incluyen la globalizacion, la sociologia histérica, la sociologia de la religiéon (ortodoxia
oriental) y la sociologia de la cultura.
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desterritorializacion y reterritorializacion tomada de Scholte, (2000) para la que se desacoplan
viejas formas de vinculos territoriales y se forjan nuevas formas de los mismos. Tal dialéctica se
muestra de manera prominente tanto en las tendencias hacia una mayor orientacion ecumeénica
como en la religion transnacional, y reconfigura la geografia religiosa del mundo a través de un
mayor contacto intercultural.

De esta manera, el autor propone que se pueden observar cuatro formas concretas de
glocalizacion: vernacularizacion, indigenizacién, nacionalizacion y transnacionalizacion. Cada
uno de ellos ofrece diferentes combinaciones de religiosidad universal y particularismo local.
Cada una representa una forma especifica de mezclar la religion universal a lo largo de
configuraciones humanas particulares (por ejemplo, imperio, etnia, Estado-nacion y migracion
transnacional). Pero no son distintos simplemente por su especificidad historica; son distintos
porque cada uno de ellos ofrece un ordenamiento analitico discreto o una combinacion de lo
global y lo local. En otras palabras, cada uno de ellos ofrece un medio diferente para negociar y
ordenar la mezcla global/local en formatos culturales estables y concretos. Se argumenta que la
propia construccion de distintas tradiciones religiosas (cristianismo ortodoxo oriental y
catolicismo romano) es una expresion de este proceso de manera mas amplia.

La vernacularizacion combina el universalismo religioso con lenguas vernaculas
especificas, que estan dotadas de la capacidad de ofrecer comunicacion con lo sagrado. Esta
glocalizacion es ciertamente mucho mas comun en las culturas premodernas o prealfabetizadas,
en las que el acceso a los textos sagrados era limitado y la eficacia religiosa podia vincularse a un
lenguaje especifico (Roudometof, 2013, p. 229). No es idéntica a la indigenizacion, la cual
combina el universalismo religioso con el particularismo local al adoptar el ritual, la expresion y
las jerarquias religiosas en los aspectos especificos de una etnia particular. Aunque los reinos y
principados premodernos hacian uso regular de este proceso para reforzar la legitimidad de sus
gobernantes, los lazos construidos a menudo perduraron mucho mas alla de los regimenes o
Estados especificos. Sin embargo, seria un error ver la indigenizacion como simplemente el
resultado de los gobernantes locales que usan la religion de manera instrumental: en algunos
casos, tal indigenizacion ha persistido durante siglos en ausencia de autoridad politica. En tales
formas de religiosidad, la pertenencia a un grupo es mucho mas cerrada que en la vernaculacion;
si la vernacularizacion se ha asociado con imperios, la indigenizacién se ha asociado con la

reproduccion y supervivencia étnicas y culturales (Roudometof, 2013, pp. 230-231).
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Por otra parte, la nacionalizacion es otra forma de mezclar la religion universal y el
particularismo nacional local. Su principal diferencia con las formas anteriores es que la nacién
sirve como base para el reclamo de legitimidad de las instituciones religiosas. La nacionalizacion
opera mediante el uso de la religion como una fuente potencial para la formacion de la nacion o
el entrelazamiento entre la membresia confesional y las identidades nacionales modernas.
Aunque las sociedades pueden volverse mas seculares, el significado semidtico de la religion y
su importancia para la expresién puablica siguen siendo fundamentales para la vida nacional.
Incluso dentro de Europa Occidental, la confesionalizacion implico el establecimiento de una
relacion formal entre confesiones especificas y gobernantes territoriales. Como resultado, las
personas pueden pertenecer a una iglesia sin ser necesariamente adherentes religiosos. A
menudo, esto es fuente de considerables dificultades para los investigadores sociales que no
pueden utilizar indicadores de participacion religiosa como medidas validas de la importancia de
la religion. La diferencia entre indigenizacion y nacionalizacion se basa, en parte en la naturaleza
civica de la nacion, segun la cual las personas son ciudadanos activos que confieren legitimidad a
la autoridad politica y no son meros sujetos. Si bien, esto puede ser evidente para las naciones
con una dimension civica prominente, la situacion es mucho més compleja para las naciones que
se unen en torno a una membresia étnica o culturalmente definida. En la medida en que las
naciones se consideran idénticas a los grupos étnicos, se borra la distincion entre indigenizacion
y nacionalizacién (Roudometof, 2013, pp. 229-231).

La transnacionalizacion es la otra cara de la nacionalizacion: la construccion global de los
Estados-nacion y la nacionalizacion de sus ciudadanos han creado necesariamente una categoria
“residual” de “transnacionales” (es decir, todos aquellos que actualmente residen dentro de un
Estado anfitrion pero que no son vistos como perteneciente a la nacion anfitriona). En tal
clasificacion, la nacionalizacién religiosa se naturaliza y, por lo tanto, se deja poco estudiada. En
contraste, la religion de los inmigrantes es, hasta el dia de hoy, un tema de interés en la
academia. La migracion internacional ha ofrecido asi el contexto académico en el que se hizo
posible teorizar la relacion entre las personas y la religion en un contexto transnacional
(Casanova, 2001). En tales casos, el transnacionalismo religioso se describe a menudo como una
religion que “se globaliza™. En los casos en los que los inmigrantes comparten la misma lengua
vernacula o son miembros de una iglesia con una administracion centralizada (como la Iglesia

Catdlica), la propension a ese patron aumenta inevitablemente. Los migrantes participan en redes
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religiosas multiétnicas que los conectan con sus correligionarios a nivel local y mundial. Su
principal lealtad no es a su patria original sino a su comunidad religiosa global; la religion en
este sentido ofrece un medio para la “trascendencia transnacional” de identidades y fronteras
(Roudometof, 2013, pp. 230-231).

Tras esta revision de los conceptos de glocalizacion, Roudometof (2013, p. 233) va a
sefialar que tanto el catolicismo romano como el cristianismo ortodoxo representan tradiciones
religiosas que surgieron en el contexto de la vernaculacién a largo plazo del cristianismo. En este
sentido, estas tradiciones son en si mismas el producto de combinaciones histéricamente
formadas de universalismo y particularismo. Ademas, varias formas de cristianismo han
mostrado la tendencia histérica hacia la indigenizacion, mediante la cual los contornos del
cristianismo universal se fusionaron con identidades locales, regionales o étnicas. Para ello, se
mencionan varios ejemplos histéricos que quedan fuera del espectro de nuestra revision.

Roudometof (2013, pp. 238-239) cierra su estudio argumentando —basado en estudios de
otros estudiosos de las didsporas ortodoxas— que la transnacionalizacién de la Ortodoxia surgio
histéricamente como consecuencia de la expansion de la misma en todo el mundo y mas lejos de
su corazon europeo y mesoriental original. Aunque rara vez se menciona como un ejemplo de
religion transnacional, en el transcurso de los Gltimos dos siglos, cientos de miles de cristianos
ortodoxos han emigrado fuera de su corazon historico y hacia las sociedades inmigrantes de
Australia, Canadd y Estados Unidos (FitzGerald, 2007; Krindatch, 2002). Este movimiento
poblacional transoceanico contribuyé a la exportacion del cristianismo ortodoxo a nuevos
contextos sociales y culturales. El patron predominante de la Ortodoxia es, por tanto, el
transnacional pues ha sido la construccién de comunidades de inmigrantes en las que la
Ortodoxia ofrece una fuente principal para mantener y reproducir la identidad étnico-nacional en
entornos nuevos y culturalmente diferentes (Hammerli, 2010).

Por su parte, Berit Thorbjernsrud en su articulo The Problem of the Orthodox Diaspora:
The Orthodox Church between Nationalism, Transnationalism, and Universality (2015)® analiza

la situacion de diaspora exponiéndola como el problema fundamental de la Ortodoxia fuera de

& Berit Thorbjgrnsrud es maestra en antropologia social y doctora en historia de la religion y profesora asociada de
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minoritarios cristianos en el Medio Oriente y en Noruega. Ha trabajado con la Iglesia Copta Ortodoxa en Egipto y
se ha centrado en temas como la revitalizacién religiosa, el género religién y nacionalismo, lideres religiosos y
poder.
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sus lugares de origen, debido a que en la misma los cristianos ortodoxos no se unen como
prescriben los canones eclesiasticos, sino que tienden a establecer una relacion de dependencia
con sus iglesias de origen. En consecuencia, coexisten jurisdicciones paralelas en los territorios
anfitriones, es decir, congregaciones pertenecientes a la Iglesia rusa, la serbia, etc., en un mismo
territorio. En este sentido, el caso de Noruega se presenta como tipico de la situacion de las
didsporas en general. A pesar de que los cdnones que prohiben estrictamente “la existencia de
estructuras eclesiasticas separadas en un solo lugar” (Meyendorff, 1983, p. 111), y la condena
estricta del etnofletismo (organizacién segun la etnia) (Binns, 2002, p. 185), la didspora ortodoxa
en todas partes tiende a este paralelismo jurisdiccional, que se reconoce como “el problema de la
diaspora ortodoxa”, es generalmente deplorado por lideres eclesiasticos y tedlogos de alto nivel,
quienes insisten en que representa una anomalia eclesioldgica, un escandalo, un pecado, o
incluso una herejia (Ware, 2003, p. 189; Thorbjernsrud, 2015, pp. 641-642).

Debemos considerar que el enfoque de la autora esta orientado a analizar que las opciones
de los ortodoxos de la diaspora se comprenden mejor en términos de sus necesidades
transnacionales, es decir, su necesidad de establecerse en un nuevo pais y, al mismo tiempo,
permanecer en contacto con su pais de origen, lo que va a indicar que las opciones
jurisdiccionales de las personas no pueden explicarse Unicamente en términos de nacionalismo.
La mayoria de ellos son inmigrantes y refugiados de primera generacion con necesidades
especificas (Thorbjgrnsrud, 2015, pp. 642-643).

Dado lo anterior, transferir la eclesiologia ortodoxa a la diaspora ha resultado dificil
justamente por esta situacion. En este sentido, el autor sefiala que existe una idea generalizada de
que el nacionalismo representa una situacion particularmente grave en la Iglesia Ortodoxa por lo
que el problema en la diaspora también se explica a menudo como una consecuencia del mismo.
Conviene hacer hincapié en que Thorbjernsrud (2015, pp. 640-642) nos proporciona, citando a
tedlogos ortodoxos contemporaneos, un enfoque medular para el analisis de esta tesis; el de la
eclesiologia ortodoxa el cual es principalmente mistico: la Iglesia es considerada “un organismo
sacramental” y las cuestiones relativas al “poder y la jurisdiccién” se perciben como secundarias
(Schmemann, 1979, p. 206). Asi, basicamente, la Iglesia se entiende como “una estructura no de
poder, sino de presencia”, y su proposito es “hacer posible la realizacion” (Schmemann, 1979, p.
207). “Ningln sistema juridico serd jamdas completamente adecuado a esta realidad viva y

organica”, segun Meyendorff (1983, p. 111). Sélo se puede conocer a través de la experiencia y,
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en consecuencia, la Iglesia nunca ha “proporcionado a sus fieles un sistema completo de
legislacion candnica” (Meyendorff, 1983, p. 111). Este organismo sacramental se organiza en
torno a los obispos, siendo el episcopado el grado del sacerdocio que representa a Cristo. Asi, la
Iglesia Ortodoxa no tiene uno sino multiples sedes, es decir, Iglesias locales que una vez mas
constan de multiples didcesis, cada una de las cuales consta de multiples congregaciones. Todas
estas unidades manifiestan “el cuerpo de Cristo en su plenitud ya que este Cuerpo no se puede
dividir: 'Donde esta Jesucristo, alli esta la Iglesia Catolica” (Meyendorff, 1983, p. 117)

Thorbjernsrud (2015, pp. 645-647) destaca el perfil nacionalista de las Iglesias ortodoxas
desde su base historica al decir que el cristianismo ortodoxo evoluciond dentro de imperios
multinacionales: primero dentro del Imperio cristiano bizantino y, a partir del siglo XV, en gran
medida, dentro del Imperio musulman otomano. Asi, las Iglesias nacionales reemplazaron a los
patriarcados previamente multinacionales excepto en Oriente Medio, y asi, el concepto de Iglesia
territorial a menudo se entrelazd, en la préctica, con la nueva ideologia del nacionalismo. En un
concilio convocado en 1870, la Iglesia Ortodoxa advirtid, sin embargo, contra el “nuevo y
destructivo principio de nacionalidad” (Binns, 2002, p. 184). Se enfatizo la diferencia entre una
iglesia local y una iglesia étnica, y el concilio condeno “la herejia del etnofiletismo”, es decir, “el
establecimiento de iglesias particulares, aceptando miembros de las mismas nacionalidades y
rechazando miembros de otras nacionalidades, siendo administrados por pastores de la misma
nacionalidad”, y que puede implicar “una coexistencia de iglesias de la misma fe definidas a
nivel nacional, pero independientes entre si, en el mismo territorio” (Meyendorff, 1983, p. 141).
Sin embargo, esto es precisamente lo que sucedio en la didspora, que inicialmente surgio debido
a eventos que hicieron extremadamente dificil para la Iglesia ortodoxa controlar la situacion.

Con este analisis, Thorbjernsrud (2015, pp. 651-652) trabaja desde como los laicos
perciben el problema. Basandose en entrevistas con ortodoxos en Noruega, argumenta que deben
tenerse en cuenta las necesidades transnacionales de los laicos. La mayoria son inmigrantes que
luchan con el doble proceso de establecerse en un nuevo pais sin dejar de estar en contacto con
su pais de origen. Argumenta que las instituciones religiosas pueden desempefiar un papel
importante en tales procesos, y que el entrelazamiento de la religion y las identidades étnicas
puede apoyar los esfuerzos de la gente por adaptarse. Sin embargo, la falta de unidad
organizativa no significa que los laicos no estén preocupados por la pretension de universalidad

de la Iglesia Ortodoxa. Si bien, la unificacion claramente no estaba en la mente de la mayoria de
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los laicos, ya que a menudo expresaron su orgullo por la existencia de las congregaciones
paralelas, que percibieron como un simbolo de “la universalidad de la Iglesia Ortodoxa”.
Obviamente, muchos laicos no reconocen la diferencia entre la existencia de congregaciones
paralelas dentro de una jurisdiccion y la existencia de congregaciones que pertenecen a
jurisdicciones paralelas. Por tanto, el concepto de problema en la diaspora carece de significado
real para ellos. Mdas bien, insistirdn en que el problema es lo que denominan “politica de la
iglesia”, es decir, disputas entre sacerdotes locales o entre lideres de alto nivel. Segun el obispo
Kallistos (Timothy) Ware (2003), se ha permitido que las lealtades nacionales dominen en la
diaspora a expensas del principio de universalidad ortodoxa (p. 179).

Thorbjernsrud enfatiza que ninguna de las seis congregaciones son solo clubes culturales:
celebran las fiestas importantes y la liturgia con regularidad. Y aunque algunos de sus miembros
pueden asistir mas por razones sociales que espirituales, también es evidente que tal asistencia
puede inspirar reflexiones espirituales. Cabe destacar que de sus entrevistados, muy pocos
sefialan como su participacion los ha ido volviendo gradualmente religiosos. Mé&s bien,
manifiestan su necesidad de estar con “los suyos”, comunicarse en su propio idioma e interactuar
de acuerdo con sus propias expectativas, lo cual involucra su propia forma de ser. Asi, con
respecto a la dimensién ritual, la autora sefiala que existen diferencias entre las Iglesias
ortodoxas en términos de la frecuencia con la que se espera que las personas reciban la
Comunion (Thorbjernsrud, 2015, p. 657).

La cuestidn del idioma también es importante. Las Iglesias utilizan diferentes lenguajes
litirgicos (eslavo eclesiastico, griego antiguo, rumano, noruego, etc.), y aungue lo que se diga
sea lo mismo, la gente tiende a sentirse distanciada cuando no esta familiarizada con el idioma.
Sin embargo, hay tendencias a considerar ciertos idiomas litirgicos como mejores que otros. El
eslavo eclesiastico es, por ejemplo, visto por algunos como un idioma sagrado. Aunque esto no
esta de acuerdo con las ensefianzas de la Iglesia, la creencia permanece viva. Pero en general, a
la gente le preocupa principalmente que la liturgia se celebre en el idioma mas cercano a sus
corazones y mentes. Asimismo, les preocupa preservar sus propias tradiciones, pero no quieren
interferir con las tradiciones de otros. Para la mayoria, es claramente importante que todos los
ortodoxos tengan el mismo derecho a mantener su version distintiva, e igualmente buena, de la
Ortodoxia (Thorbjgrnsrud, 2015, p. 663).
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Moviéndonos ahora a un contexto mas cercano al de nuestra investigacién, abordamos el
trabajo de Francisco Diez de Velasco Abellan y Oscar Salguero Montafio Las iglesias ortodoxas
entre lo global, lo nacional y lo transnacional: apuntes sobre el caso espafiol (2020)’, que nos
presentan el caso de las Iglesias ortodoxas y orientales en Espafia como un hecho paradigmatico
para comprender la incidencia de los movimientos migratorios y las didsporas transnacionales
sobre las particularidades nacionales de los distintos patriarcados presentes, los cuales en la
esfera plblica se interrelacionan en mayor o menor grado en un contexto marcado por el
pluralismo religioso, la aconfesionalidad del Estado y la libertad religiosa sostenida como
derecho fundamental. El objetivo general del articulo es analizar la interaccion actual de estas
iglesias y sus principales dindmicas en la corriente de los flujos migratorios transnacionales, tales
como el aumento de los nimeros de fieles y de templos y los cambios en las estructuras
eclesiasticas de representacion e interlocucion publica.

Primeramente, tenemos que el marco metodoldgico de este trabajo parte de un enfoque
transdisciplinar entre la historia de las religiones y la antropologia de la religién. Hemos de
destacar que respecto al marco tedrico, los autores mencionan una adaptacion de la estructura y
las técnicas clésicas de las investigaciones etnogréficas, habiendo realizado investigacion de
campo en numerosas parroquias y lugares relacionados con el mundo ortodoxo (escuelas de
iconos, monasterios, vicariatos, etc.); con observacion participante de diversos oficios religiosos,
como la divina liturgia dominical, y otras festividades. Ademas de la observacion directa, las
entrevistas formales y semiestructuradas partian de guiones especificos en funcion del
patriarcado y del perfil del informante, es decir, se realizé el disefio de los instrumentos de
investigacion en atencion a las particularidades de cada jurisdiccion ortodoxa. Asi, se sefiala que
entre los informantes clave se encuentran desde parrocos hasta responsables en Espafia de cada
una de estas iglesias: tanto los principales patriarcados —el de Constantinopla, el de Mosci y la

Iglesia Ortodoxa de Rumania—, como de las congregaciones propiamente espafiolas —la Iglesia

" Este trabajo se inserta en el contexto del proyecto de investigacion Bases tedricas y metodoldgicas para el estudio
de la diversidad religiosa y las minorias religiosas en Espafia del Ministerio de Ciencia e Innovacion de Espafia,
2017-2020.

Francisco Diez de Velasco Abellan es doctor en Historia de la Universidad Complutense de Madrid.
Catedratico de la Universidad de La Laguna, Islas Canarias; Facultad de Humanidades de la Universidad de La
Laguna, San Cristébal de La Laguna (Santa Cruz de Tenerife, Espafia).

Oscar Salguero Montafio es doctor en Antropologia Social y Cultural de la Universidad de Granada.
Profesor, Departamento de Antropologia Social y Psicologia Social de la Universidad Complutense de Madrid
(Madrid, Espafia). Miembro del grupo Antropologia, Diversidad y Convivencia (GINADYC).
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Ortodoxa Espafiola o la antigua Iglesia Ortodoxa Hispanica— o de otras con menor implantacion,
como las de la Iglesia Copta, la Armenia, la Balgara o la Georgiana. Como resultado, se presenta
un trabajo que, a la vez que situd histéricamente la Ortodoxia cristiana en Espafa, ofrecié una
imagen de la misma en el tiempo actual que, sin pretensiones de exhaustividad, resultaba
representativa de su realidad sociolégica (Diez de Velasco & Salguero, 2000, pp. 43-44).

Los autores parten del hecho de la configuracion de la cristiandad ortodoxa y oriental
como iglesias autocéfalas, ha dotado a la Ortodoxia de una gran capacidad de adecuarse a la
diversidad nacional desde que el modelo moderno de Estado-nacion ha ido configurando esferas
geograficas en la que cristalizan y se encapsulan dichas singularidades culturales diferenciadas.
En estos territorios que la Ortodoxia configura como didcesis metropolitanas, vicariatos o puntos
de mision, las iglesias coexisten junto a muchas otras confesiones y grupos religiosos con
diferentes grados de implantacion y distintas necesidades y demandas sociales. Importante
destacar que para la descripcion y analisis del contexto, los autores lo introducen con el término
“mercado religioso” plural a partir de la teoria de Peter Berger (1967) y Thomas Luckmann
(1973) planteado como el resultado de los contextos sociales de recepcion de las migraciones
actuales, marcados por la manera en que las sociedades occidentales definen la presencia de lo
religioso en su espacio publico. (Diez de Velasco & Salguero, 2000, pp. 41-42)

Vamos a coincidir con los autores de este trabajo quienes sefialan a Espafia como un
ejemplo peculiar a la hora de ilustrar las estrategias llevadas a cabo por las diferentes iglesias
ortodoxas y orientales para la implementacion de sus propuestas en un pais bien alejado de los
ambitos culturales tradicionalmente ortodoxos. Se destaca que se parte casi de una tabula rasa,
pues se trata de uno de los pocos ambitos nacionales en los que la diversidad religiosa era
minima en un pasado relativamente reciente, y en donde, con el cambio hacia un modelo de
pluralidad religiosa desde la reinstauracion democratica se establecieron las bases juridicas y
convivenciales para el desarrollo con menos trabas de la diversidad religiosa. Desde el punto de
vista del crecimiento de las iglesias y las confesiones religiosas, Espafia se transformé desde un
ambito marginal hacia uno de los mas dinamicos en el que la inversion en recursos por parte de
las distintas confesiones, y en particular de los ortodoxos, se justificaba tanto desde el punto de
vista de la necesidad de asistencia a un numero creciente de fieles, como también desde la

eficacia simbdlica de apostar por ser bien visibles en un pais europeo progresivamente mas
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prestigioso y abierto, acogedor de las propuestas religiosas diferentes. (Diez de Velasco &
Salguero, 2000, p. 43).

Hemos de hacer hincapié en que son estos factores los que hacen del caso espafiol, un
contexto particularmente cercano al caso mexicano estudiado en la presente tesis. Dado que la
Ortodoxia, por su notable posicién en el contexto general del campo religioso esparfiol, presenta
retos de interpretacion desde el punto de vista tedrico que justifican la pertinencia del abordaje
que se plantea en este articulo, muy anclado en la reflexion teorica sustentada en el trabajo de
campo, caracteristicas propias de nuestra investigacion. Por lo tanto, con el trabajo de Diez y
Salguero confirmamos que el cristianismo ortodoxo, en toda su diversidad nacional y cultural,
esta presente ahora también en los contextos de pluralidad religiosa (desde el enfoque
bergeriano) de las sociedades occidentales de paises alejados de los territorios tradicionalmente
ortodoxos, como Espafia, en donde, por un lado, perviven los particularismos nacionales que
permiten diferenciar a las distintas iglesias nacionales existentes; y, por otro, existe un mismo
marco socioldgico, politico y legal al que tienen que ajustarse estas iglesias en aras de su
reconocimiento publico y de su plena capacidad de obrar. ElI grado de implantacion y
consolidacion de cada iglesia nacional, ira, por ende, generalmente parejo al del colectivo
migrante al que responde. Esta dinamica se traduce en un movimiento pendular que va desde el
mantenimiento por los distintos patriarcados nacionales de sus propios criterios de singularidad
cultural y nacional hasta la reescritura de una serie de practicas y discursos en el contexto
migratorio en el que se insertan las iglesias ortodoxas.

Tales demandas exigen la visibilizacion, el reconocimiento y la dignificacion de sus
singularidades identitarias nacionales y culturales, y pretenden ir mas all4 de la integracion en el
contexto ajeno de la sociedad receptora, apostando por su plena “inclusion” en un contexto
intercultural construido entre los colectivos migrantes y la sociedad en general y al que ambas
partes tendran que adaptarse. Es decir, los autores siguiendo a José Casanova (2001), afirman
que los grupos religiosos presentes en el territorio no estan dispuestos a asumir acriticamente la
tesis de la privatizacion de la religion y reivindican su derecho a estar presentes y visibles en la
esfera publica; y en el caso espafiol, frente a la presencia consuetudinaria de la Iglesia catdlica, la
reivindicacion se multiplica entre las confesiones minoritarias buscando una mayor visibilizacion
frente a la fuerza del discurso mayoritario. Por lo tanto, esta visibilizacion publica en el caso de

las Iglesias ortodoxas se despliega en tres &mbitos principales: el numérico (el sociodemografico
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y de la implantacion de cada una de estas iglesias); el juridico (en la forma de relacionarse con
los poderes publicos); y el patrimonial, con la construccion y apertura de nuevos lugares de culto
(Diez de Velasco & Salguero, 2000, pp. 51-52).

Sus conclusiones apuntan a que, frente a la reivindicacion de lo transnacional que
convierte a cada persona en elemento portador de una parte de ese territorio nacional acotado por
la autocefalia vaya donde vaya, emerge la opcion por hacer de Espafia un territorio susceptible de
formar en él una Iglesia ortodoxa propia, que se exprese en espafiol, y que pueda ademas
reivindicar viejas liturgias, como la mozarabe y viejas identidades compartidas (Diez de Velasco
& Salguero, 2000, p. 55).

Haciendo un viraje de regreso al contexto angloparlante, abordamos ahora el libro The
Eastern Church in the Spiritual Marketplace, de Amy Slagle (2011)8, el cual es un excelente
estudio del proceso de conversion a la Ortodoxia realizado principalmente por euroamericanos
de clase media, presentado como un trabajo monogréafico basado en un estudio etnogréafico de
dos parroquias en Pittsburgh, Pensilvania y una en Jackson, Mississippi, mediante la observacion
participante y entrevistas en profundidad durante el transcurso de siete meses en 2005 y 2006. Se
encuentra sustentado por un marco interpretativo socioldgico que surge del enfoque inductivo de
la autora, lo que permite que los datos orienten el analisis, lo cual lo coloca como uno de los
trabajos més cercanos a nuestra investigacion.

Slagle (2011, p. 13) propone que la conversion no se ve como un proceso pasivo que les
sucede a los conversos, sino como un acto o una serie de acciones en las que estos adultos
conscientes eligen participar, tanto espiritual como fisicamente. Slagle desea mostrar la forma en
que los conversos, el clero y los miembros de la iglesia de toda la vida se basan en los repertorios
en competencia del mercado espiritual estadounidense y las creencias y practicas ortodoxas para
comprender y llevar a cabo la conversion, y participar en el proceso continuo de construccion de
identidades posteriores a la conversion dentro de la iglesia. Podriamos decir que la metafora del
mercado resulta eficaz, no sélo para entender la gama de posibles grupos disponibles para los
buscadores religiosos euroamericanos contemporaneos, sino también en las formas en que los

conversos conciben y articulan su conversion al cristianismo ortodoxo.

8 Amy Slagle es profesora asistente del Departamento de Filosofia y Religién de la Universidad del Sur de
Mississippi. Sus intereses en investigacion son Cristianismo Oriental, cultural material, ritualidad y arte sacro.
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Una de las parroquias de Pittsburgh pertenecia a la Iglesia Ortodoxa de América y se le
consideraba menos “étnica” y mas favorable a los conversos que la segunda, que era una
parroquia griega. Aunque el porcentaje de conversos fue el mismo en cada uno (20-25%), el
primero atrajo a mas “buscadores conversos”, mientras que los segundos fueron principalmente
“conversos de matrimonios mixtos”, los cuales Slagle considera en su andlisis.

Slagle (2011, p. 42) sostiene que todos sus informantes contaron historias de conversion
que presuponian un contexto de mercado religioso; esto es, que la mayoria encontré la Ortodoxia
después de un proceso de “compra en la iglesia”, intentando y finalmente rechazando otras
opciones religiosas. Las conversiones fueron graduales y el resultado de una eleccién personal,
mas que instantaneas; sin embargo, debido a que la mayoria de los estadounidenses no estan
familiarizados con la Ortodoxia, descubrir y aprender sobre la misma requirié un esfuerzo y
persistencia considerables. Los buscadores que se convierten presentan un particular
entendimiento de su camino hacia la Ortodoxia. Slagle sugiere que tomar y articular elecciones
religiosas hace que los conversos sean tanto poderosos como peligrosos: generalmente saben mas
sobre su fe adoptada que aquellos que crecieron en ella, pero las habilidades de comparar y
evaluar opciones religiosas no desaparecen simplemente una vez que se completa el proceso de
conversion.

Para convertirse en un cristiano ortodoxo, un candidato debe someterse a la catequesis
para ser recibido sélo cuando el clero decide que el converso esta listo. De esta manera, el clero
ortodoxo intenta asegurarse de que el proceso de “compra de la iglesia” no los tiente después de
unirse. Slagle descubrio que el catecismo se adapta a cada posible converso; es un proceso largo
que implica el estudio y la participacién en la vida ritual, y que implica la socializacion de los
conversos en su nueva comunidad. Slagle concluye que “el énfasis en la preparacion espiritual e
intelectual, junto con el hecho de que la conversion no se concede a pedido, aumenta el capital
espiritual de la Iglesia Ortodoxa” (Slagle, 2011, p. 67).

Slagle (2011, p. 85ss) también examina sobre lo que hace atractiva a la Ortodoxia entre
los posibles conversos. Sus informantes afirman que sus viajes los llevaron a concluir que la
Ortodoxa es la verdadera Iglesia, una verdad objetiva y no una que simplemente “se ajusta” a los
gustos personales de uno. Por lo tanto, los conversos lo vieron como un contrapeso a todos los
“ismos” culturales de la vida estadounidense, incluido el pluralismo, el relativismo, el

individualismo y el consumismo. El atractivo de la Ortodoxia radica precisamente en el hecho de
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que, a diferencia de otros competidores en el “mercado espiritual”, la Ortodoxia no adapta su
culto, moralidad o ensefianzas para hacerse mas atractiva. Es la firmeza de la Ortodoxia en estas
areas lo que la distingue; paraddjicamente, su atractivo radica precisamente en negarse a hacerse
maés atractivo. Sin embargo, la autora enfatiza que hay muchas razones por las que los conversos
se sienten atraidos por la Ortodoxia ademas de las reacciones negativas contra esta variedad de
“tendencias modernas tardias”, incluido el atractivo positivo de su rica historia, teologia,
literatura o espiritualidad.

Otra paradoja para los conversos a la Ortodoxia es que, a pesar de aceptarla como la
verdadera Iglesia con una Tradicion inmutable, la Ortodoxia no se experimenta como rigida, sino
que se convierte en una fuente de libertad intelectual y espiritual. El sentirse seguros en la
doctrina ortodoxa los liberd para enfocar sus energias en el crecimiento personal y espiritual. El
repertorio diverso de disciplinas espirituales en la tradicion ortodoxa significo que los conversos
encuentran libertad para navegar por lo que les funciona. Ademas, los informantes afirmaron que
la ortodoxia proporciona una firme moral sin ser legalista en su aplicacion. Por lo tanto, la
ortodoxia para estos conversos era, al mismo tiempo, “la opcion religiosa mas firme y flexible”
(Slagle, 2011, p. 104).

La liturgia, el ritual y el escenario ortodoxos (iconografia, costumbres etc.) son
tipicamente experimentados como un elemento exotico para la mayoria de los estadounidenses
durante su primera experiencia, lo que requiere esfuerzo para comprender y practicar. Debido a
que la mayoria de los conversos leen su camino hacia la ortodoxia, a menudo llegan a parroquias
establecidas con un sentido abstracto o ideal de cémo se “supone” que son las cosas. Slagle
(2011, p. 113) descubre que algunos conversos se convierten en criticos rituales, lo que genera
tensiones en la parroquia con los feligreses de “cuna ortodoxa” y las tradiciones locales de la
parroquia. Por ejemplo, surgen conflictos sobre el estilo occidentalizado de iconografia que
prevalece entre muchas parroquias mas antiguas en los Estados Unidos, que los conversos
consideran poco auténtico en comparacién con el estilo bizantino tradicional.

El tema de la etnicidad no deja de estar ausente. Slagle (2011, p. 139ss) afirma que los
inmigrantes establecieron la mayoria de las parroquias ortodoxas en los Estados Unidos, lo que
hizo que la Iglesia se convirtiera en un centro para preservar no solo la fe sino también la
identidad étnica, y la mayoria de las parroquias ortodoxas siguen siendo bastante “étnicas”

incluso hoy. Si bien la “etnia” de las parroquias ortodoxas es a veces una fuente de tension para
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los posibles conversos, Slagle (2011, p. 141) sostiene que los estudios anteriores exageraron ese
conflicto. Muchos informantes redescubrieron algunas raices comunes de su propia ascendencia
(especialmente para algunos, su herencia de Europa del Este), mientras que otros se apropiaron
de aspectos del grupo étnico de su parroquia. Como sostiene la autora, la etnia en un contexto
estadounidense es, con frecuencia, maleable y las personas a menudo eligen entre multiples
identidades en su herencia.

Finalmente, Slagle (2011, pp. 73-75) descubrié que la motivacion y el proceso de
conversion de los conversos de matrimonios mixtos son muy diferentes de los conversos
buscadores. Por lo general, no entendian su camino en la Ortodoxia como buscadores
convertidos, sino que se sentian atraidos y comprometidos por la exposicion prolongada a través
de su conyuge y la comunidad de su conyuge. Sin embargo, incluso ellos afirmaron que la
conversion era una cuestion de eleccion personal en lugar de una presion externa (por ejemplo,
de su familia). Slagle (2011, pp. 157-161) concluye este interesante estudio sugiriendo que la
tendencia a alejarse de la religion organizada —la “espiritual pero no religiosa”— no es la Unica
que ocurre en Estados Unidos, ya que sus informantes encontraron el espacio para el desarrollo
de su espiritualidad precisamente en una iglesia con una estructura elaborada.

Un trabajo que presenta aportes sustanciosos con respecto a la elaboracion de identidades
religiosas es el articulo, Becoming Eastern Orthodox in diaspora: materializing Orthodox Russia
and Holy Rus de Elena Kravchenko (2018)° quien presenta un estudio etnogréafico con base en
entrevistas y datos de observacion de participante de dos afios de duracion en una parroquia
ortodoxa rusa en los Estados Unidos. La parroquia examinada es parte de ROCOR (Russian
Orthodox Church Outside Russia, por sus siglas en inglés). A la parroquia asistieron
principalmente inmigrantes rusos de varias edades, y un pequefio nimero de estadounidenses,
predominantemente protestantes, conversos a la Ortodoxia, muchos de los cuales se unieron a la
misma a través de matrimonios mixtos o por una bdsqueda religiosa personal. Se debe hacer
hincapié en la capacidad de la autora para asistir a los servicios litdrgicos de manera constante
dado que su estudio se sostiene en el andlisis de las interacciones personales de los feligreses
entre si durante y después de los servicios, las practicas rituales en las que participaron y los

objetos materiales con los que se involucraron. Asi, teniendo en cuenta la capacidad de las

% Elena Kravchenko (PhD) es profesora de Estudios Religiosos en la Universidad de Austin Texas. Sus intereses de
investigacién y ensefianza incluyen teoria y métodos en estudios religiosos (incluida la cultura material), asi como
religion diasporica, cristianismo transatlantico y cristianismo ortodoxo en los Estados Unidos.
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narrativas, los objetos materiales y las practicas rituales para inscribir significado, destaca cémo
los iconos ortodoxos rusos, las oraciones ortodoxas y las historias que los feligreses se contaban
entre si sobre la tierra rusa moldearon las percepciones de los feligreses y sirvieron como una via
para expresar sus sentimientos sobre la religion y el lugar.

Kravchenko (2018, pp. 37-39) nos presenta un trabajo sobre la elaboracion de las
identidades religiosas a partir del concepto mismo de la didspora. Sostiene que tanto los
inmigrantes ortodoxos rusos como los protestantes convertidos a la Ortodoxia que asisten a la
parroquia pueden ser considerados grupos diasporicos. Buscando construir su particular
identidad ortodoxa, ambos grupos se enfrentan a sus propios desplazamientos fisicos y
simbdlicos, e intentan encontrar su lugar de pertenencia. El estudio sostiene que en el proceso de
formular su identidad diasporica ortodoxa, los inmigrantes rusos en la parroquia generaron una
idea de la Rusia ortodoxa que se esforzo por contener el cristianismo ortodoxo “auténtico” dentro
de las fronteras de la nacion rusa. Esta conceptualizacion se ha afianzado mediante el uso de
narrativas religiosas, artefactos y rituales, lo que permitié a los inmigrantes marcar su pais de
origen y su historia como especiales y su experiencia diaspdrica como singular y significativa.

Por otra parte, los protestantes estadounidenses convertidos a la Ortodoxia impugnaron
esta vision particular de Rusia, a través de los mismos medios y con el mismo proposito. La
necesidad de formular su propia identidad ortodoxa los obligd a ubicarse en una diaspora, ya que
dieron vida al concepto de la Santa Rus, que consideraban su hogar original. La Santa Rusia es
un término que se aplica cominmente para marcar el momento en que el estado de Kiev adopto
el cristianismo bajo la guia de Vladimir el Grande después de su bautismo en 988. Sin embargo,
este término obtuvo un significado especifico cuando lo usaron los conversos. Libero al
cristianismo ortodoxo “auténtico” de pertenecer a una ubicacidon geografica en particular, y
especificamente a la de la nacién rusa moderna. Es asi como los conversos crearon un espacio
simbdlico para ellos mismos donde no solo podian participar de una Ortodoxia disponible para
todos, incluidos los ubicados en los Estados Unidos, sino también reclamar una conexién con un
momento historico ortodoxo significativo: el bautismo de Rusia. En el proceso, su comprension
de su conversiéon se volvid inseparable del viaje de regreso a sus raices tradicionales y la
recuperacion de su herencia eslava. (Kravchenko, 2018, p. 39)

Por lo tanto, estamos ante un trabajo que propone un concepto de didspora que opera

desde lo simbdlico, por lo que una persona puede pertenecer a mas de un grupo diasporico
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simultaneamente, no sélo entrando y saliendo de los espacios rituales compartidos por los dos
grupos, sino también adoptando los mapas diasporicos de cada grupo, apropiandose asi tanto de
sus similitudes como de sus diferencias. Asi pues, hemos considerado como una remarcable
aportacion el hecho de que la autora va a plantear una problematizacion significativa al sefialar
gue no todos los estudiosos se inclinan a considerar a los grupos de cristianos ortodoxos
ubicados en los Estados Unidos como comunidades diaspéricas. En abierta confrontacion tedrica
con otros cientificos sociales estudiosos de las didsporas ortodoxas como Hammerli (2010),
Kravchenko (2018, pp. 40-41) sefiala que ellos engarzan sus investigaciones con los
compromisos dogmaticos de la Iglesia Ortodoxa. Hemos visto ya que la posicion de Hammerli
(2010, p.105), en particular, se basa en parte en la escatologia ortodoxa, que, en su articulacion,
relativiza el significado del territorio al enfocarse en la reconexion de la totalidad de la
humanidad con el reino de Dios, ubicando asi a todos los cristianos ortodoxos en una didspora
meta-terrenal. Mas adn, Hammerli argumenta que la eclesiologia ortodoxa promueve una
comprension de la Iglesia tal como se manifiesta en las comunidades locales de cristianos
ortodoxos, en lugar de estar compuesta por ellas, y que, por lo tanto, postula a un obispo
jurisdiccional que administra la Eucaristia a estas comunidades como capaz de constituir la
Iglesia Ortodoxa por igual en todos y cada uno de los lugares.

En este sentido, resulta fundamental sefialar el hecho de que Kravchenko (2018, pp. 50-
51) no concuerda completamente con los académicos que se resisten a la aplicacion del término.
Para la autora, a pesar del contenido teoldgico que estructura un grupo/institucion religiosa es
fundamental para la comprension de la agencia del grupo/institucion respectiva como lo sefiala
Hammerli (2010, p. 98), los diversos grupos de practicantes ortodoxos no sélo no tienen el
mismo discurso teologico, sino que tampoco adoptan conceptos dogmaticos de manera uniforme
o con los mismos propdsitos. Por lo tanto, su propuesta de analisis para la que acude a otros
etndgrafos que realizan estudios sobre feligreses ortodoxos rusos fuera de Rusia (Thorbjgrnsrud,
2015), y a partir de sus trabajos explora cdmo los inmigrantes construyen la identidad ortodoxa
examinando la relacion entre los recursos y las necesidades del grupo en particular, lo que puede
producir el deseo de mantener los lazos con el pais de origen del grupo y/o jurar lealtad a una
comunidad ortodoxa global (Roudometof, 2015, p. 214). Estos criterios nos parecen altamente
conveniente ya que, en lugar de identificar como las creencias y acciones de los practicantes se

“desvian” de la doctrina formal, encuentra méas productivo preguntar por qué ciertos grupos de
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cristianos ortodoxos son capaces de satisfacer sus necesidades religiosas en contradiccion con los
canones 0 mediante una adaptacion creativa del discurso oficial. De esta forma, el estudio
comparativo aclara cdémo algunos grupos de cristianos ortodoxos encuentran no solo posible sino
también necesario vincular la “autenticidad” de la Ortodoxia a una ubicacion geografica
particular, y como otros, en cambio, enfatizan la universalidad y dispersion global de la misma, y
otros mas gestionan una combinacion de ambos.

Kravchenko (2018, pp. 58-60) sefiala que al igual que otros estudios sobre la conversién a
la Ortodoxia en los Estados Unidos (FitzGerald, 2007; Roudometof, 2015), su trabajo demuestra
la tendencia de los conversos estadounidenses a adoptar una postura pan-ortodoxa y desarrollar
un compromiso con el cristianismo ortodoxo como religion universal. Sin embargo,
consideramos uno de sus descubrimientos mas sobresalientes es que dentro de sus entornos
sociales y culturales particulares, es posible que los conversos desarrollen un interés y adopten la
particularidad étnica. Por ejemplo, los practicantes de esa parroquia ortodoxa, al interactuar y
establecer relaciones familiares con inmigrantes rusos, desarrollaron cierto apego a la tierra y la
cultura rusas. Asi, la Santa Rusia permitio a los conversos hacer ambas cosas: no sélo desarrollar
un compromiso étnico con el caracter ruso de la Ortodoxia, similar al de los inmigrantes, sino
también diluir su importancia; particularizar la Ortodoxia y también universalizarla. En esto, los
conversos se asemejan a los estudiados por Slagle (2011), cuya etnografia demuestra que los
conversos estadounidenses al cristianismo ortodoxo poseen una gama de actitudes hacia la
etnicidad: no solo se diferencian de las etnias grupos de creyentes ortodoxos, sino que también
desarrollan una afinidad y elementos culturales apropiados reivindicados por estos grupos. Slagle
(2011) concluye que “la identidad étnica no es el dominio simple de una iglesia supuestamente
inmigrante, sino un poderoso vehiculo para la autorreflexion entre los conversos nacidos en
Estados Unidos deseosos de posicionarse dentro de ella” (p. 142). Las actitudes hacia la
etnicidad desarrolladas por diferentes grupos de conversos demuestran una vez mas que las
generalizaciones sobre los practicantes ortodoxos no pueden hacerse a la ligera: los conversos
pueden ya resistir o bien abrazar la idea de una diferenciacion étnica religiosa. Slagle (2011)
concluye que “la identidad étnica no es el dominio simple de una iglesia supuestamente
inmigrante, sino un poderoso vehiculo para la autorreflexion entre los convertidos nacidos en

Estados Unidos deseosos de posicionarse dentro de ella” (p. 142).
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Indudablemente, una contribucién primordial de Kravchenko (2018, p. 60) son los
puntos de convergencia con otros estudios. Como ellos, esta investigacion llama la atencién
sobre las nociones de singularidad étnica y la universalidad de la Ortodoxia en las narrativas de
los feligreses. Sin embargo, con este trabajo demuestra que la reconciliacion entre —o la
influencia mutua y fusion de— estos conceptos en la vida de los practicantes siguié dos modelos

diferentes, dependiendo del grupo especifico en cuestion.

2.3 Investigaciones sobre la relocalizacion de la Ortodoxia Antioquena

El primer trabajo revisado para esta seccion es la tesis doctoral de Matthew W. Stiffler
Authentic Arabs, authentic Christians: Antiochian Orthodox and the Mobilization of cultural
identity (2010)° que sustenta que el espacio de la iglesia -cultual y social- constituye para los
cristianos ortodoxos de Antioquia el sitio principal para la construccion y mantenimiento de una
identidad cultural arabe especifica. Busca demostrar cobmo esta identidad cultural, o arabicidad,
se produce dentro de las intersecciones sociales de religion, cultura y accion politizada.
Primeramente, Stiffler presenta una breve historia de la Arquididcesis Ortodoxa Antioquena en
los Estados Unidos, asi como la de su ubicacion etnografica dentro de la arquidiocesis, la
Catedral de Santa Maria en Livonia, Michigan, (caps. 1-2). Luego, plantea teorias sobre el
espacio de la iglesia y su importancia para los cristianos arabes estadounidenses (caps. 3-4). La
tesis cierra con dos capitulos (5-6) de una discusion extensa sobre el posicionamiento de la
identidad cultural de los cristianos arabes estadounidenses dentro del multiculturalismo,
especificamente por medio de la larga historia de narrativas orientalistas producidas por la
arquididcesis y por las afirmaciones de autenticidad cultural a traves de la comida y los
festivales de comida étnica patrocinados por la iglesia de Santa Maria.

Para este estudio, Stiffler (2010, pp.16-18) presenta como la piedra angular de su marco
tedrico el espacio de la iglesia definido desde la teologia: “Porque donde dos o tres estan
reunidos en mi nombre, alli estoy en medio de ellos” (Mt, 18:20). Este pasaje establece el
espacio simbdlico de la iglesia confirmando su operatividad desde el discurso litdrgico al

reafirmar con la frase “iCristo esta en medio de nosotros!”, la cual es utilizada por el clero

10 Tesis para el PhD en Cultura Americana en la Universidad de Michigan. Matthew Stiffler es investigador del
Museo Nacional Arabe Americano, Dearborn, Michigan.
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durante cada Liturgia y que delimita el espacio de la comunidad. Méas aln, completa con el
versiculo: “Y los discipulos fueron llamados cristianos por primera vez en Antioquia” (Hch
11:26) con lo que argumenta una identidad espiritual particular de los antioquenos entre las otras
jurisdicciones ortodoxas.” De esta manera, los conversos no eligieron la fe porque quisieran
volverse arabes o pretender serlo, aunque los mismos entienden que el espacio de la iglesia esta
relacionado con una negociacion con la arabicidad.

Stiffler (2010, pp. 137-141) procede a analizar el espacio de la iglesia a través de un
enfoque de religion que se centra en las experiencias cotidianas y como la identidad religiosa se
manifiesta en la autorrepresentacion cultural y la accion politizada. Se basa, pues, en los estudios
de varios académicos que ven el espacio de la iglesia para las comunidades de inmigrantes no
sOlo como “aislante”, sino como “proporcionando una ubicacion social segura desde la cual [los
grupos de inmigrantes] pueden negociar con mayor éxito sus identidades y relaciones con los
demas” (Williams, 1996, p. 274) Por ejemplo, debido a que las celebraciones culturales
ortodoxas de Antioquia a menudo estan ligadas a su espacio religioso y a su identidad como
cristianos antiguos, su “diferencia" cultural, vis-a-vis el multiculturalismo liberal, puede ser
"mediada” a traves del espacio de la iglesia” (Warner y Witner, 1998, p.16). Complementa, aqui
el concepto de religion vivida de Khyati Joshi (2006) el cual “reconoce el papel y el impacto
social de la religion como la fuerza organizadora de la comunidad y el vehiculo a través del cual
muchos 'hacen etnia”. De esta manera, el espacio de la iglesia en el contexto estadounidense
procura celebrar la fe y la cultura simultaneamente.

Tenemos, por tanto, que el enfoque etnografico que Stiffler va a utilizar sobre las
practicas religiosas arabes procede de Saba Mahmood (2005, p. 6) académicas feministas
muestran que los discursos de piedad o creencias practicadas no pueden explicarse mediante
“modelos estdndar de causalidad sociologica (como protesta social, necesidad econdmica,
anomia o estrategia utilitaria)” y que términos como “moralidad, divinidad y virtud no puede
verse como “las imaginaciones fantasmas de los hegemonizados”, sino que las préacticas
religiosas deben analizarse por lo que son: expresiones vividas de espiritualidad y fe. (Stiffler,
2010, pp.134-136)

Consideramos que una de las particulares aportes de este trabajo es destacar al arzobispo
metropolitano Philipe Saliba —quien aparece como una de las principales figuras de esta tesis— no

s6lo como un lider espiritual, sino también Saliba también como una poderosa figura en la esfera
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publica dada su fuerza impulsora en el mantenimiento de conexiones con el Medio Oriente, con
sus frecuentes viajes a la sede patriarcal en Siria, su establecimiento de organizaciones beneficas
arabes para refugiados y su accion politizada en nombre de los libaneses y los palestinos. Fue
una personalidad importante para los feligreses estadounidenses de Antioquia, al que se le hubo
asignado un poderoso Yy particular significado simbolico como descendiente espiritual del apostol
Pedro, un papel que se examina con detalle en el capitulo final (Stiffler, 2010, pp. 214 ss).

Stiffler ha optado por utilizar el concepto de identidad cultural en lugar del término etnia,
aunque considera que ambos son Utiles para el analisis de la articulacion contextual de la
identidad de grupo. Ha elegido identidad cultural por tres razones. En primer lugar, siguiendo a
Omi & Winant (1994), afirma que el término “etnicidad” ha sido utilizado de forma tan arbitraria
durante décadas que el término ha perdido gran parte de su poder. En su uso popular, la etnicidad
se da por sentada y se descontextualiza, y a menudo se ha utilizado como una forma de evitar la
discusion sobre el aspecto racial. En segundo lugar, basandose en Appadurai (1996, p. 13),
sostiene que la etnicidad tiende a utilizarse como la naturalizacion de la identidad de grupo, en el
sentido de que el contexto para la creacion de la identidad cultural se oscurece y la etnicidad se
convierte en una “posesion de ciertos atributos”. Este es el corazon de la tesis de Stiffler. Dado
que los ortodoxos antioquenos, como grupo de personas transnacionales y multinacionales,
construyen su identidad en relacion con momentos historicos especificos, el andlisis de la
identidad cultural como una construccion consciente es mas util que la etnicidad como una
posesion naturalizada. Y en tercer lugar, y lo mas importante, “étnico” puede tener una
connotacion negativa dentro de la Iglesia Ortodoxa de Antioquia, dado que puede referirse al
“etnicismo” que se desarrolla entre las denominaciones cristianas ortodoxas en los Estados
Unidos, como la griega, la rumana, la albanesa, la rusa, etc. El arzobispo metropolitano Philip
Saliba hubo sostenido durante mucho tiempo que las profundas divisiones étnicas entre los
ortodoxos habian sido un obstaculo para la expansion de la fe en los Estados Unidos (Stiffler,
2010, pp. 42-43).

Por ultimo, Stiffler (2010, pp. 43-45) se refiere a la “nueva agenda politica”, a la que
Charles Taylor denomina la “politica del reconocimiento”, la cual requiere que los grupos
minoritarios demuestren su “valia” ante la sociedad hegemodnica (1992). Esta tesis sitia las
construcciones cristianas arabes identitarias dentro del multiculturalismo liberal estadounidense

enfatizando la mercantilizacion de una identidad despolitizada, principalmente a través de la
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comida y su celebracion, como un prerrequisito para la ciudadania cultural. De esta manera, la
comida y la celebracion de ésta es una forma cultural potente a través de la cual analizar la
construccion de la identidad de un grupo. Asi pues, Sttifler hace un enfoque en el festival
gastronomico —en el contexto de la iglesia— como un evento que permite centrarse en como la
comida y sus imagenes asociadas funcionan como marcadores de identidad comunitaria y bienes
culturales para la venta al publico en general, sin preocuparse por recetas, procesos de
produccién de alimentos o informacion nutricional de los mismos, lo cual puede ser un area
propicia para estudiar la produccién cultural de lo arabe.

Finalmente el trabajo que se acerca a nuestra investigacion por tratarse del estudio de la
Iglesia antioquena en Latinoamérica es la tesis de maestria Forging ethnic identity through faith:
Religion and the Syrian-Lebanese community in Sdo Paulo de Bryan Pitts (2013).1! Este autor
aborda la religion desde su dimensidn institucional e introduce su estudio argumentando que el
papel que desempefian las instituciones religiosas en el mantenimiento de la cohesion de la
comunidad y la configuracion de la identidad étnica debe recibir la atencion adecuada, ya que la
religion juega un papel de suma importancia en la configuracion de la identidad tanto en Siria
como en el Libano. Esta tesis busca justamente abordar la brecha en la literatura discutiendo
cémo las diversas religiones de origen sirio-libanés crean, interactdan, influyen y son
influenciadas por la identidad nacional y étnica arabe, siria y libanesa en el &mbito de la urbe
brasilefia.

Pitts (2013, pp. 3-6) comienza con una descripcion general de la historia de la colonia
arabe en Brasil, con una discusion de la reaccion brasilefia a la inmigracion sirio-libanesa y la
respuesta sirio-libanesa, asi como un resumen de la trayectoria social de la colonia. El grueso de
la tesis consiste en una investigacion que se centrara en el papel que desempefia actualmente la
religion en la formacién y el mantenimiento de la identidad étnica entre los sirio libaneses en
Brasil, y en las formas en que la comunidad y la cultura brasilefia a su vez influyen en las
instituciones religiosas. Se enfoca principalmente a los cristianos orientales de las Iglesias
ortodoxa, greco melquita y catolica maronita, pero también considera a otros sistemas religiosos
como otros cristianos orientales, musulmanes, drusos, protestantes tradicionales, protestantes

evangélicos y practicantes de umbanda. Cada uno de estos grupos ayuda a crear la nocion de la

11 Bryan Pitts recibié su Ph.D. en Historia Latinoamericana de la Universidad de Duke en 2013 y su maestria en
Estudios Latinoamericanos de la Universidad de Vanderbilt en 2006.
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comunidad sirio-libanesa de lo que significa ser brasilefio de ascendencia arabe y como la
herencia étnica se relaciona con ser miembro de ese grupo religioso.

De este trabajo debemos destacar las enormes similitudes sobre el proceso de inmigracion
de los sirio-libaneses en Brasil presentadas por Pitts y las de nuestra investigacion en México.
Justo se menciona que los cristianos migrantes eran ortodoxos, catélicos melquitas o catélico
maronita, y pocos pertenecian al rito occidental de la Iglesia catdlica. Sin embargo, cuando los
primeros inmigrantes llegaron a Brasil y se extendieron por todo el pais como vendedores
ambulantes y duefios de tiendas, descubrieron que, por lo general, la Gnica iglesia disponible era
la parroquia cat6lica romana local. Esto presentd menos dificultades para los melquitas y
maronitas, ya que ya eran cat6licos que simplemente usaban un rito diferente, y el Unico ajuste
necesario era acostumbrarse a las tradiciones del rito occidental. Para los ortodoxos, por otro
lado, ir a una iglesia catolica romana no solo implicaba un cambio de rito, sino también un
cambio de afiliacion religiosa. Como resultado, los ortodoxos fueron el primer grupo religioso
sirio-libanés en comenzar a establecer parroquias en Brasil, con iglesias esparcidas por todo el
pais antes de que los maronitas o melquitas hubieran construido su primera iglesia. (Pitts, 2013,
pp. 38-57)

Incluso después de que los ortodoxos, maronitas, melquitas y otros grupos religiosos sirio
libaneses se establecieran en Brasil, debido a una variedad de factores, muchos en la comunidad
continuaron asistiendo a las iglesias catolicas romanas. Los sirios y libaneses que modificaban
sus nombres para parecer mas brasilefios también cambiaban frecuentemente de iglesia,
razonando que ir a una iglesia catolica romana los ayudaria a encajar mejor y, por extension,
seria bueno para su negocio. Un entrevistado afirmé que sus abuelos maronitas comenzaron a
asistir a iglesias catolicas de rito occidental a su llegada a Brasil y criaron a todos sus hijos en el
rito occidental; en consecuencia, la religién ayud6 a disminuir su identidad étnica y les ayudo a
asimilarse mas rapidamente a la cultura brasilefia. Esta tendencia contindia hoy, no solo en las
iglesias maronitas y melquita, sino también entre las ortodoxas. Pitts sefiala que dicha dindmica
de unirse a la Iglesia Catolica Romana se ha vuelto comin ya sea para facilitar la asimilacion o
debido a una caracteristica religiosa importante de los cristianos en la comunidad sirio-libanesa:
un desprecio general por las distinciones sectarias que son tan importantes en la vida en Siria y
Libano (Pitts, 2013, p. 39). Las entrevistas realizadas con miembros de la colonia sobre los

altimos cincuenta afios suelen mencionar esto. Asi pues, no es raro que las familias asistan a una
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iglesia catdlica porque esta més cerca de su hogar, la catedral ortodoxa para los dias festivos
importantes y las iglesias ortodoxa, melquita, maronita y otras para los bautismos, bodas y
funerales de familiares y amigos, recibiendo la comunidn en todas las iglesias. La iconografia de
la catedral también muestra la influencia de la fe catolica romana dominante en Brasil. Pitts,
(2013, p. 59) sefiala que, hay algunas familias prominentes en la colonia que tradicionalmente se
asocian con una sola iglesia, pero para la mayoria de los inmigrantes, las distinciones sectarias
parecen ser intrascendentes, una tendencia que aumenta con cada generacion.

Con respecto a las organizaciones sociales, durante el primer medio siglo de presencia
ortodoxa en Brasil, la iglesia fundé numerosas organizaciones tales como la Liga de Mujeres
Ortodoxas y el Centro para la Juventud Ortodoxa. El primero llevé a cabo obras de caridad, tanto
en Brasil como en Oriente Medio, y planifico funciones sociales destinadas a honrar a
importantes figuras religiosas de la colonia y figuras politicas y religiosas en Siria y Libano. Por
lo tanto, la liga jug6 un papel importante en el mantenimiento de la cohesion de la comunidad y
en mantener vivos los vinculos con Oriente Medio. El Centro para la Juventud Ortodoxa sirvio
igualmente como un espacio en el que los hijos de inmigrantes podian mantener contacto con la
religion y la cultura de sus padres (Pitts, 2013, pp. 43-44).

Cuando los primeros inmigrantes establecieron iglesias en Brasil, celebraban liturgias y
otros servicios en arabe, ya que ese era el primer idioma de todos los feligreses. En la década de
1950, los miembros mas jovenes, que generalmente hablaban poco o nada de arabe, estaban
presionando a la iglesia para que celebrara la liturgia en portugués, pero los miembros mayores
de la parroquia (que apoyaban a la iglesia de manera mas economica) se oponian al cambio.
Como compromiso, la Catedral de Sdo Paulo comenz6 a celebrar una parte de la liturgia en
portugues, pero mantuvo la mayor parte de la liturgia en arabe. Esta situacion cambio en las
décadas de 1970 y 1980, cuando el arabe en la liturgia fue reemplazando gradualmente casi por
completo al portugués, con solo unas pocas frases en arabe. Actualmente, las liturgias
dominicales en la catedral son casi en su totalidad en portugués. Los sacerdotes de las otras
parroquias de Antioquia en Brasil pueden usar su propio criterio para seleccionar el idioma que
se utilizara en la liturgia, y la decision generalmente depende primero de la etnia del sacerdote
(los sacerdotes que son brasilefios de ascendencia no arabe generalmente no pueden celebrar la
liturgia en arabe), y en segundo lugar sobre la composicion étnica de la parroquia (las parroquias

con todos los feligreses sirios y libaneses generalmente celebraran mas liturgia en arabe, siempre
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que tengan un sacerdote que hable arabe). Sin embargo, es notable que durante la época mas
solemne y cargada de tradiciones del afio, la Semana Santa y la Pascua, la catedral vuelve a
realizar gran parte de sus servicios en arabe. Los sirios y libaneses que nunca asisten a la Iglesia
Ortodoxa el resto del afio suelen acudir a los servicios de Semana Santa. Aunque la mayoria de
estos feligreses no hablan arabe, la iglesia elige realizar sus servicios en arabe precisamente en el
momento en que la mayoria de las personas de ascendencia arabe se encuentran en la
congregacion. Hasta cierto punto, entonces, la Iglesia Ortodoxa se ve a si misma con la
responsabilidad de preservar sus raices de Oriente Medio y la cultura arabe, y aunque ha
adoptado el uso del portugués como medida pragmatica, cuando los servicios son los mas
solemnes y lo mas importante, la iglesia vuelve a su herencia arabe (Pitts, 2013, pp. 45-47).

A través de todas estas controversias y cambios litargicos, las iglesias ortodoxas de
Antioguia en Brasil siguieron siendo mayoritariamente arabes, y pocos brasilefios de otros
origenes étnicos buscaron unirse. Dentro de la iglesia, la mayoria de los matrimonios tenian lugar
entre miembros de la colonia sirio-libanesa, y los matrimonios mixtos seguian siendo poco
frecuentes, especialmente entre las mujeres. Los datos de las estadisticas de los bautizos
administrados, los miembros de la colonia mostraron una fuerte preferencia por la endogamia.
Este patron cambi6 poco hasta alrededor de 1980, ya que hasta la década de 1970, la gran
mayoria de los nifios bautizados en la catedral ortodoxa tenian al menos un padre arabe, y la gran
mayoria de esos nifios tenian dos padres dentro de la comunidad. De hecho, el nimero total de
bautismos fue significativamente menor en 2005 en comparacién con 1995, mientras que el
numero de bautismos de padres de ascendencia arabe se redujo sélo ligeramente. Esta caida
general en los bautismos significd que el porcentaje de bautismos que involucraban a padres de
ascendencia arabe aumentd. El porcentaje drasticamente aumentado de bautismos desde 1980 sin
padres con apellidos arabes apunta a otra tendencia importante: la conversion de brasilefios de
otras iglesias a la Iglesia Ortodoxa (Pitts, 2013, pp. 47-49).

La investigacion de Pitts (2013, pp. 51-52) ofrece sustanciosos datos con respecto a la
dinamica y a las rutas de conversion de brasilefios no arabes a la Ortodoxia Antioquena. Sitla
sus inicios en la década de 1970, cuando la iglesia reemplaz6 la mayor parte del arabe en sus
servicios por el portugués. La gran mayoria de los conversos son descritos como ex catélicos

nominales que se vuelven ortodoxos porgue encuentran hermosa la liturgia o porque se sienten
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atraidos por la tradicion de la lIglesia. Un entrevistado denuncié que muchos conversos
simplemente se unen a la Iglesia Ortodoxa para poder casarse en la lujosa catedral.

Por otra parte, los miembros sirio-libaneses parecen seguir siendo los miembros mas
activos e influyentes de la iglesia, y proporcionan la mayor parte del apoyo financiero a la
catedral. Una placa en la catedral que conmemora un proyecto de construccion de 1987 enumera
dieciséis donantes principales, todos con apellidos arabes. Sin embargo, la gran cantidad de
conversos brasilefios no arabes tiene el potencial de amenazar la naturaleza arabe de la iglesia, y
la iglesia ha trabajado arduamente para preservar tanto su caracter arabe como la cultura sirio-
libanesa en general. Como se menciond, la iglesia lleva a cabo servicios en arabe durante los
momentos mas importantes del afio litdrgico. Los dignatarios politicos visitantes de Siria y el
Libano suelen aparecer en la catedral, y el obispo y los sacerdotes nunca pierden la oportunidad
de reconocerlos. Un sacerdote de la catedral afirmé que este deseo de preservar la cultura sirio-
libanesa no es simplemente un caso de inmigrantes que luchan por salvar sus tradiciones;
también es una responsabilidad fundamental de la Iglesia Ortodoxa, que en la mayoria de los
paises estd fuertemente asociada a la cultura nacional. Asi, en Brasil, la Iglesia Ortodoxa tiene
una doble responsabilidad: preservar la cultura de sus feligreses sirio-libaneses, pero también
aceptar la cultura de Brasil y ajustar su lenguaje litargico y algunas de sus tradiciones en
consecuencia.

Debe destacarse el énfasis que Pitts (2013, pp. 49-50) pone sobre la manera en la que la
situacion politica en el Medio Oriente comprende otro escenario importante en el que los
ortodoxos de Antioquia siguen siendo muy conscientes de sus raices arabes, y la iglesia se ve a si
misma como un representante de Siria y el Libano ante el gobierno y el pueblo brasilefio. En
respuesta al bombardeo de Palestina y Libano por parte de Israel, el arzobispo metropolitano
Damaskinos envié una carta formal al presidente brasilefio Luis Inacio Lula da Silva,
recordandole las “relaciones fraternales y amistosas que siempre han existido entre Brasil y los
paises arabes” y preguntando ¢l para intervenir en el Medio Oriente para promover un proceso de
paz. El rol de lider de opinién y portavoz de una comunidad de peso en la esfera publica parece
ser un rasgo comun en los jerarcas antioquenos, como presentamos en nuestra investigacion.

Al mismo tiempo que hacen un esfuerzo concertado para reconocer y preservar las raices
arabes de su iglesia, los ortodoxos restan importancia a las diferencias entre su iglesia y otros

grupos cristianos. Aunque la iglesia requiere que ambos conyuges sean ortodoxos para casarse en
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la catedral, la ceremonia de confirmacion para recibir a los conyuges no ortodoxos en la iglesia
es un asunto apresurado, y el obispo rapidamente aplica aceite a cada uno de los nuevos fieles
ortodoxos y los envia directamente a la linea de comunién durante la liturgia. Después de una de
estas confirmaciones masivas, el sacerdote comento en su sermoén: “Te estds uniendo a una fe
que en realidad no es muy diferente de la que acabas de dejar". En una entrevista, este sacerdote
enfatizd que estas no son conversiones en absoluto, son simplemente confirmaciones requeridas
para que los cényuges no ortodoxos se casen en una iglesia ortodoxa. Después de la
confirmacion y la boda, la iglesia no se preocupa por si la pareja frecuenta la iglesia ortodoxa, la
iglesia del otro conyuge o ambas. Aunque las iglesias ortodoxas en la mayoria de los paises
contindan teniendo una politica estricta de no permitir que los no ortodoxos comulguen, el
obispo ortodoxo de Sao Paulo ha instruido a los sacerdotes en la catedral que no le nieguen la
comunién a nadie, incluso si estan seguros de que la persona no es ortodoxo, y en mas de una
liturgia, el sacerdote afirmé antes de la comunion que todos los cristianos que se habian
preparado adecuadamente eran bienvenidos para comunicarse (Pitts, 2013, p. 51).

Finalmente, Pitts (2013, pp. 67-69) abre una brecha para futuras investigaciones al
mencionar que los sirio-libaneses que frecuentan iglesias y mezquitas son también los que estan
mas involucrados socialmente en la colonia y, por lo tanto, tienen los vinculos més fuertes con
una identidad sirio-libanesa. La pregunta que permanece sin respuesta es si los miembros de la
colonia con mayor conciencia étnica asisten a una iglesia 0 mezquita sirio-libanesa como parte
de su propio intento de mantener su identidad étnica, o si las iglesias y mezquitas son
conformadas y mantienen la identidad étnica de sus feligreses. La posible respuesta ofrecida es

gue ambos son casos son operativos para diferentes individuos y familias.

Consideraciones finales

Finalizada nuestra revision de la literatura académica sobre los estudios en torno a la
movilidad de las Iglesias Ortodoxas como sistemas religiosos desplazados a nuevos contextos,
podemos discernir las directrices de investigacion con sus respectivos alcances que los trabajos
en ciencias sociales han venido presentando hasta el momento.

En las primeras décadas del siglo XX surgieron mdltiples jurisdicciones de Iglesias

ortodoxas candnicas en Occidente que, compartiendo el mismo territorio, atendieron sus
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feligresias de acuerdo con los principios de nacionalidad, cultura e idioma. De esta forma, la
atencion y estrategias pastorales de las jurisdicciones se enfocaron a la preservacion de los
distintos patrimonios nacionales-culturales: ruso, griego, sirio-libanés, serbio, rumano, albanés,
bulgaro, etc. Gradualmente, tanto en Europa Occidental, como en las “iglesias madres” la
Ortodoxia en Europa Occidental, del Norte —e incluso— de América Latina comenzd a ser vista
como una “didspora” o, para ser precisos, como “didsporas” nacionales y eclesiales especificas,
unidas en la Ortodoxia, pero divididas étnica, cultural, canénica y administrativamente.

Posteriormente, vendria a surgir un nuevo fendmeno; el de la conversion a la Ortodoxia
en las sociedades receptoras. Se trata generalmente de individuos que han sido recibidos en la
Iglesia Ortodoxa como adultos que han encontrado un horizonte de trascendencia en la Iglesia
Ortodoxa. Los especialistas como Hammerli, Kravchenko y Slagle han establecido rutas de
conversion, en cuyas narrativas encontramos que los conversos cuando son recibidos en la
Iglesia Ortodoxa, traen consigo un pasado que nada tiene que ver con las culturas ortodoxas. En
todos los casos representan un encuentro rico, aunque a veces dificil, de los habitos y tradiciones
culturales occidentales con la vision teoldgica cristiana oriental.

Se necesita una metodologia cientifica social particular para que el cristianismo ortodoxo,
que como cualquier otro sistema religioso, pueda ser analizado de manera Optima. Dadas sus
caracteristicas de una praxis ritual con fuerte carga dogmatica, habremos de analizar al interior

de un marco tedrico enfoques para analisis especificos de la Iglesia Ortodoxa Antioquena.
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Capitulo Tercero

Enfoques tedricos para el anélisis de la Ortodoxia Antioquena como sistema religioso en

proceso de relocalizacion

Preliminares

Para nuestra investigacion hemos considerado imprescindible partir del hecho de que la
teoria socioldgica ha estudiado los progresivos cambios en el &mbito religioso con base en dos
conceptos centrales: la secularizacion y la diferenciacion de la sociedad. De las particulares
teorias sobre secularizacion y diferenciacion de la sociedad se desprenden distintas
conceptualizaciones sobre la funcion que cumple la religion.

Vamos ahora a presentar el marco tedrico y conceptual de nuestra investigacion, del cual
debemos sefialar, se orienta desde una tradicion de pensamiento social para un analisis funcional
de la religion, es decir, en el cual las razones que dan los creyentes y practicantes de su conducta
religiosa no son aceptadas como las Unicas validas dado que carecen de una base racional, o
dicho de otra manera, de un consenso intersubjetivo. Dado lo anterior, el analisis de toda
construccion de una realidad particular -el de la experiencia religiosa en el caso de este estudio-
estd siempre en deuda con la teoria de la sociedad, a la que sera entonces necesario acudir para

realizar una correcta interpretacién del trabajo empirico que presentaremos en el capitulo cuarto.

3.1 Propuesta de enfoque socioldgico para la valoracién del contexto original del

Cristianismo Ortodoxo Antiogueno.

Para comprender de manera Optima el funcionamiento del cristianismo ortodoxo
antiogueno como sistema religioso, debemos realizar un encuadre del mismo dentro de un
enfoque socioldgico adecuado que convenga a las caracteristicas con las que éste opera en su
contexto original. En este sentido, en el capitulo primero hemos ya sefialado los momentos
principales de base historica hasta colocarlo, por medio de sus rasgos generales, en el mosaico
religioso de la sociedad libanesa. A continuacién, vamos a plantear que para comprender su

funcionalidad en el Libano debemos tomar en cuenta dos factores basicos: primero, que no
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encontramos ante un contexto societal que en su discurso politico actual se declara moderno y
segundo, el evidente confesionalismo de una etapa pre-moderna que continta siendo operativo
en la sociedad libanesa y que tematiza otras areas o dimensiones de la misma tales como la
educacion, lo juridico, lo cultural, la economia y, desde luego, lo politico.

Por lo tanto, la cuestion que nos orienta en esta parte de nuestro estudio, en primera
instancia, es ubicar el tipo societal que conforma el Libano en la actualidad para de ahi exponer
el funcionamiento del cristianismo ortodoxo como religion en aquel ambito considerado como el
de su gestacion, a través del encuadre en un enfoque tedrico que describa los medios por los
cudles se vuelve operativo para, a partir de ahi, poder elegir el enfoque que se adecle descriptiva
y analiticamente a las caracteristicas operativas en su relocalizacién en México.

Entonces, habremos de establecer que para la teoria de sistemas, el orden social moderno
se decide con respecto a la comunicacidn, por lo que desde este enfoque, la religion se considera
como un sistema de comunicaciones. Desde este postulado, vamos a iniciar nuestro proceso de
analisis atendiendo a las caracteristicas de la sociedad libanesa como el contexto original de la
Ortodoxia Antioguena, en donde consideramos pertinente aplicar la teoria de sistemas expuesta
por Niklas Luhmann para entender el funcionamiento de la religion y de ello partir hacia el
desarrollo de nuestro problema de investigacion mas alla de la reflexion abstracta.

Como asevera Luhmann (2007, p. 763), las sociedades modernas se distinguen de sus
predecesoras en virtud de la diferenciacion funcional de los sistemas que la componen. Esto
significa simplemente que su organizacion es distinta y que por lo tanto se requiere de diferentes
herramientas analiticas para comprenderlas. Por ello, la religion, conforme al transcurso de su
evolucién social en determinado contexto alcanza un grado de distincion de otros sistemas como
la politica, la economia, la vida familiar, va cambiando las condiciones en las que se lleva a cabo
esta funcion.

Asimismo, las sociedades pre-modernas pueden concebirse como un entramado de
sistemas entrelazados, cuya cohesion depende de un conjunto de supuestos, de normas, y de
pautas de conducta que regulan el modo de entender el mundo. En otras palabras, existe una
jerarquia de sistemas que le dan congruencia a la sociedad entendida como un todo. En palabras
de Luhmann, “originalmente la religion estaba asegurada por la sociedad misma. No en el
sentido de que toda accion fuese siempre religiosamente calificada [...] Pero en sus fundamentos

religion y sociedad no eran distinguibles” (2009, p. 195).
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De lo mostrado en la semblanza histérica del capitulo primero, vemos que ese tipo de
sociedad se mantuvo en Libano cuando menos hasta antes de la guerra civil, aunque dicho evento
no puede tomarse como una ruptura definitiva con la sociedad pre-moderna. Si bien, es cierto
que constituye una comunicacion del sistema politico en que se tematiza la diferenciacion entre
éste y el religioso, resultaria un tanto arriesgado e inadecuado afirmar que existe un punto
temporal Unico y especifico en el que se haya iniciado la diferenciacion funcional de la sociedad
libanesa. De hecho, en tanto que la secularizaciéon implica un proceso no puede argumentarse
tampoco que éste haya finalizado. Por estas razones, en el caso particular de Libano es posible
observar un conjunto de eventos y de comunicaciones que ocurren en el sistema religioso y que
se conciben como irritaciones con otros sistemas funcionales; por lo que encontramos que:

Se podria argumentar que el desarrollo de la filantropia religiosa tiene sentido en
el Libano, dada la naturaleza religiosa de la sociedad que requiere especificamente el
deber de ayudar a la sociedad [...] El crecimiento del bienestar religioso en el Libano
puede estar directamente relacionado con la composicién religiosa de la sociedad.
Aungue el estado no ha publicado un censo popular desde 1932, se entiende cominmente
que se estima que el 60% de la poblacion es musulmana (principalmente sunitas, chiitas y
drusos), mientras que los cristianos constituyen el 25%. Dado que el cristianismo y el
islam se consideran entre las cinco religiones del mundo que se centran en el bienestar
social publico y hacen especial hincapié en la importancia de la filantropia y la amplia
distribucion de la riqueza, el surgimiento de organizaciones religiosas parece haber sido
un hecho natural (Haddad, 2020 p. 3).

Se sabe que un sistema religioso permanece en las sociedades modernas; empero, en éstas
no conserva su supremacia, sino que se coloca a la par de otros sistemas funcionales. Asi, el
proceso de secularizacion referido en la mayor parte de la literatura socioldgica sobre la religion
en las sociedades modernas se refiere precisamente a la pérdida de su centralidad como
articuladora del acontecer social. Que la religion haya perdido esa posicion no significa, sin
embargo, que se encuentre aislada o que esté condenada a la invisibilidad de la esfera privada
como se haya pretendido. Vemos entonces que en la teoria de sistemas de Luhmann (2000, p.
284) el punto de partida para la pregunta por la comunicacién sistémica de la religion es la tesis
de la diferenciacion funcional y la correspondiente secularizacion de las sociedades modernas.
Secularizacion no significa empiricamente una desaparicion de la religién ni un despedirse
normativo de la religion hacia lo privado, sino més bien la disolucion de las sociedades o del
orden normativo estructurados de manera jerarquica, y el establecimiento de sistemas parciales

con su funcion propia.
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También, hemos mencionado que los eventos que se ubican en otros sistemas pueden ser
tematizados por lo religioso. En el entendido de que la sociedad moderna es contingente, es
posible que esto mismo ocurra respecto de eventos en otros sistemas tales como el politico, el
economico, el cientifico o el educativo. Y asi, como el sistema religioso puede generar
comunicaciones sobre éstos al traducirlos a su propio codigo, existe la posibilidad del proceso
inverso. Sin embargo, en el caso que nos ocupa vamos a encontrar en la complejidad de su
configuracion, que:

La dificultad para diferenciar entre sociedad politica, civil y religiosa en el Libano
se debe principalmente a la naturaleza del sistema politico del Estado, [...] las politicas
confesionales que han reducido la brecha entre los sectores publico y privado a través de
la representacion directa de las confesiones en el sistema politico. Este sistema ha dado
lugar a que la politica dependa tanto de los ambitos religioso como sectario. El
confesionalismo, que es una forma de compartir el poder en una democracia, es definido
[...] como un sistema que gobierna los cuerpos de élite disefiados para estabilizar una
democracia con culturas politicas fragmentadas (Haddad, 2020, p. 4).

Ante este panorama, podemos sefialar que, si bien es cierto que la religion no pareciera
haberse retirado de &mbitos en los que tradicionalmente era competente en una etapa-premoderna
—como proveer el fundamento de todo el saber; garantizar la validez ultima de las normas;
fundamentar la autoridad politica y legitimar la violencia bélica— (Luhmann, 2007b), la religion
en el Libano si va a operar con las caracteristicas propias de un sistema social funcionalmente
diferenciado:

¢Como un sistema se vuelve asi mismo sistema? Enlazando operaciones propias
con operaciones propias y diferenciandose, asi respecto a su entorno. La continuacion de
las operaciones del sistema es la reproduccion de si mismo y, a la vez, la reproduccion de
la diferencia entre el sistema y el entorno [...] la observacion del mundo con ayuda de la
distincion entre sistema y entorno, depende de la ubicacién del observador (Luhmann,

1998, p.14).

Aunado a lo anterior, la religion como sistema diferenciado realiza un funcion muy
especifica que es la de garantizar lo determinable de todo sentido contra la vivencia de la
indeterminabilidad, es decir, la religion se encarga de expresar el sentido de los acontecimientos
del mundo y no so6lo de la busqueda individual para superar la contingencia o la simple
orientacion moral. Asi, la contingencia del sentido dentro de la comunicacion religiosa se

expresa de manera binaria, es decir, mediante la distincion trascendencia/inmanencia. La

74



comunicacion es religiosa cuando lo inmanente es tratado desde el punto de vista de lo
trascendente. (Luhmann, 2000, p. 77)

De esta manera, entendida la religion como un sistema funcionalmente diferenciado, en
tanto las comunicaciones religiosas continten resulta sostenible la idea de secularizacion que
afirma la tesis de que la religién ha perdido espacios en la sociedad moderna, ya que su funcion
social sera: “el aseguramiento de una comunicacién exitosa mediante la determinacion del
sentido de lo que acontece en el mundo con rituales, narrativas, mitos y creencias religiosas
variadas. En otras palabras, la religion restringe la seleccion de comunicacién con ideas
religiosas. Las practicas y las ideas religiosas predeterminan la seleccion de comunicacion”
(Ornelas, 2016, p. 43).

Ahora, en este punto y siguiendo la teoria luhmaniana lo importante es establecer cuales
son los elementos por medio de los cuales la religion funciona como sistema social. Siguiendo a
Marco Ornelas en su trabajo La diferenciacion moderna de la religion: la misa latina (1517-
1570) (2016) encontramos que los Ilamados medios simbdlicos “aseguran una seleccion
comunicativa particular; desempefian un papel semejante al de la moral, y estrictamente
hablando, reemplazan a la religién en tanto que hacen posible la aceptacion de comunicaciones
que de otro modo serian rechazadas [en tanto que] los simbolos simbidticos se refieren a la
manera en que los cuerpos se hacen presentes e interfieren con las comunicaciones” (Ornelas,
2016, pp. 33-35). Por tanto, el medio simbolico de las comunicaciones religiosas, es decir, su
dispositivo comunicativo en el caso de los sistemas religiosos monoteistas es la fe “en la
intervencion de Dios en la historia, la fe en la existencia de los elegidos y de sus ubicacion en el
mundo de conformidad con un plan [...]” (Ornelas, 2016, p. 46).

En el contexto societal libanés, los sistemas religiosos cristianos y musulmanes operan
bajo una diferenciacién entre fe y religién. La “religion” es el identificador principal en la
sociedad libanesa. Jawad (2009) sostiene que si bien iman (o ‘fe”) se considera la piedra angular
principal de la religion, debe diferenciarse de din (‘religion’) en el Libano: la fe es solo un
aspecto de la identidad sectaria de la sociedad, mientras que la religion es lo que constituye el

orden social. Por eso, para resaltar los factores religiosos y sus consecuencias politicas, las

75



organizaciones establecidas con identidades sectarias se consideran ‘organizaciones religiosas de
bienestar’ y no ‘organizaciones religiosas’ [...] (Haddad, 2020, p. 3)!

Al interior de la dindmica social descrita, Christos Giannaras (1991), tedlogo ortodoxo
establece que:

En el contexto de la tradicion judeocristiana, la “fe” funciona como lo hace en los
negocios y en el mercado. Aqui el objeto de la fe no son las ideas abstractas que derivan
su validez de alguna autoridad. El objetivo de la fe son personas especificas en las que
estds llamado a confiar en el contexto de una relacion experiencial inmediata... Si crees
en Dios, no lo haces porque algunos principios tedricos sugieren que esa creencia o
alguna institucion fundacional garantiza su existencia. Le crees porque su persona, la
existencia personal de Dios, da origen a tu confianza. Sus obras y su “actividad”
historica, sus intervenciones dentro de la historia hacen que quieras una relacion con él
(Giannaras, 1991, p. 13).

Si bien en el Libano, como sociedad moderna, no hacer falta creer en Dios ni tener fe, no
quiere decir que la religion no exista y funcione como un sistema de comunicacion y que opere
con sus caracteristicas distintivas, a pesar de la constante interrelacién que la que hemos venido
aludiendo. Asi pues, se hace imprescindible en esta parte definir las dos formas bésicas en las
que se realiza la comunicacion religiosa dado que son los elementos en torno a los que habremos
de realizar nuestro andlisis del cristianismo ortodoxo en su relocalizacion: el ritual y el dogma.
Estas dos formas se corresponden con el dar a conocer la informacion y con la informacién
misma sobre la experiencia con la trascendencia. “El ritual hace las veces del aspecto
performativo de la comunicacion religiosa, mientras que el dogma o la doctrina representan su
aspecto constatativo. Este correlato intimo entre religiébn y comunicacién, el que permite
establecer que la funcion social de la religion, la consecucion de comunicacion, se encuentra en

el fundamento mismo de los procesos de dotacion social de sentido” (Ornelas, 2016, p. 47).

! La religion, a diferencia de la fe, fue el componente principal que creo la primera “cohesion” entre los diferentes
miembros de las comunidades. Las dindmicas entre comunidades en el Libano no se han basado histéricamente en la
“devocion religiosa de sus miembros” sino en un fuerte particularismo.

Abul-Husn describe la cohesion y agrupacion de los grupos religiosos libaneses como ordenados en torno al
concepto de asabiya, definido como un fuerte vinculo entre miembros del mismo grupo. Este vinculo se basa en la
solidaridad grupal y el compromiso de apoyar a otros miembros sin cuestionar las razones (Abul-Husn, 1998). Asi,
en el Libano, las diferentes comunidades no sobreviven por la difusién de la doctrina religiosa, sino por el
surgimiento de la “asabiya confesional” (Salam, 1994). [Asi pues] Asabiya se refleja en la division sectaria libanesa
y la solidaridad de grupo y es exhibida activamente por los lideres de grupo. Los lideres imponen los cambios
deseados en la estructura social del estado vinculandolos con la proteccion de la “sociedad” o la “secta”. La
pertenencia religiosa también es manipulada por los lideres cuando asumen posturas extremas contra otros grupos
religiosos. Si los lideres o los tomadores de decisiones se dan cuenta de que estan perdiendo el “derecho a la lealtad
automatica del grupo”, comienzan a subrayar las diferencias entre los grupos para recuperar el apoyo de sus grupos,
eliminando de manera efectiva las oportunidades de compromiso o colaboracion (Haddad, 2020, p. 3).
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Asi, los rituales y las creencias son los dos componentes esenciales de toda religion. El
analisis luhmanniano consiste en poner estos dos elementos en interconexion intrinseca, de
manera que los rituales y las doctrinas son expuestos dinamicamente en un proceso de evolucién
y mutua interdependencia:

Los ritos deben concebirse como formas de la comunicacion con una precepcion
orientada a la escenificacion. No se conciben como objeto de consenso o de un acuerdo,
pues esto introduciria en la institucion la posibilidad del disefio o la rescision del
consenso. La cohesion social y la regulacién del desarrollo ocurren por medio de objetos
que se observan a fin de saber cuan avanzada se encuentra, qué es lo que sucede en este
momento, lo que se debe hacer o esperar [...] la comunicacion se practica y se vigila
estrictamente, pero con una diferencia minima entre participantes e informacion. Se
participa Unicamente el sentido del comportamiento, y su condensacion ahorra en un
principio los problemas de interpretacion. (Luhmann, 2007, pp. 165-166)

Entendemos entonces que, en tanto que el ritual se funda y supone siempre una
interaccion entre presentes, reporta un excedente de socialidad, aunque no solamente: también
propicia éxtasis misticos. El ritual socializa, esto es, proporciona de manera inmediata un sentido
religioso compartido. En cambio, las creencias o doctrinas religiosas siempre adoptan una
significacion opuesta: suponen un sentido religioso que se abstrae de situaciones interactivas
inmediatas. También suponen la aparicion de sociedades mas complejas con escritura y medios
técnicos capaces de fijar significados religiosos variados. Es asi que la creencia o doctrina
sancionada socialmente “desocializa” el mundo. Luhmann lo pone en estos términos: “[...] la
gradual desocializacion del mundo es el resultado de procesos evolutivos complicados... En
términos de simbolismo, la desocializacion del mundo es en mucho idéntica al desarrollo de un
simbolismo religioso abstracto. Tal simbolismo ya no es dependiente incondicionalmente de una
confirmacion directa en la interaccion social” (Luhmann 2009, p.100).

La dinamica descrita corresponde a lo que Luhmann (2009, p. 90) ha llamado
generalizacion religiosa que hace referencia al despliegue de la funcion social de la religion, la
cual produce que los sistemas religiosos se desprendan de su mecanismo original, el ritual ligado
a las situaciones inmediatas y las interacciones cara-a-cara. Dicha desritualizacion provoca la
creacion de férmulas doctrinales o dogmas que son la fijacion de significados/interpretaciones
desvinculados a una situacion interactiva inmediata. Este proceso estd presente en todas las
religiones pero Luhmann sefiala al cristianismo como a que alcanza profundidad y desarrollo

extremos.
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Vamos a asentar que en el cristianismo ortodoxo se realiza en esta magnitud el grado de
dogmatizacion para el reconocimiento de la Ortodoxia como la “recta doctrina” y para la
marginacion de las herejias mediante la forma de confesiones de fe preformuladas y decantadas
en la accion ritual que supone y sustenta una dimension organizativa institucional. Por lo tanto,
“la generalizacion religiosa tomd en el cristianismo la forma de una acentuada dogmatizacion, de
una jerarquizacion creciente y de una estricta accion sacramental sancionada por las autoridades
eclesiasticas” (Ornelas, 2016, p. 52).

Al interior del complejo aparato ritual de la Iglesia Ortodoxa el lugar central es ocupado
por la Divina Liturgia de San Juan Cris6stomo. Siendo la celebracion dominical regular, se
centra en la Eucaristia, el acto de compartir el pan y el vino instituido por Jesucristo. Méas aun, el
entendimiento que de ella se tiene desde la reflexion teolégica ortodoxa la coloca como la forma
de comunicacién religiosa a partir de la cual se construye y comprende toda la dindmica
comunicativa de la ritualidad ortodoxa que se muestra ajena a sobrellevar la contingencia
individual:

La palabra liturgia significa obra del pueblo: leitourgia = hérgon tol laoQ. Si las
necesidades del momento estimulan la oracién individual, la oracion litlrgica brota
siempre de la verdad total, remonta todo particularismo y desbordamiento sentimental, y
forma la conciencia catélica. Repleta de una emocion sana y de una vida afectiva potente,
tamiza toda inspiracién subjetiva e impone su forma acabada, perfeccionada por los
largos siglos de su vida de gracia. (Evdokimov, 1968, p. 190).

Habremos de exponer y sustentar por medio de nuestra investigacion empirica que el
primer contacto de una persona con la experiencia religiosa en el cristianismo ortodoxo se
produce justamente en el culto —y especialmente a través de la celebracion eucaristica—, siendo
para los antioquenos de origen su primer contacto con la trascendencia, y lo que ha conducido a
muchos a la conversion a este sistema religioso. Volveremos sobre este punto mas adelante.
Ahora, lo que debemos destacar es el que la Divina Liturgia —y de hecho todo el aparato ritual
ortodoxo bizantino— es una conjuncion de ritos y dogmas cristianos que, en términos
luhmanianos, “requieren de la repeticion permanente bajo condiciones de copresencia corporal
para hacer posible la interpretacion de seres humanos y comunicaciones cristianas” (Ornelas,
2016, p. 52). De esta forma, la liturgia ortodoxa se despliega funcionalmente como un sistema de
interaccion altamente dogmatizado. Lo que afirma Marco Ornelas en su trabajo sobre la misa

tridentina de igual forma lo podemos aplicar aqui a la liturgia bizantina:
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afirma:

La dogmatizacion extrema del ritual lo hace poco efectivo a la hora de irritar o
interpenetrar seres humanos. Es algo asi como un vaciamiento del ritual, sobre todo
cuando se le compara con otras practicas rituales que, en la situaciéon moderna, compiten
en el mercado internacional de las practicas y los credos religiosos [...] Esta dogmatica
religiosa se desarrolla concomitantemente con la organizacion de las comunicaciones
cristianas y toma la forma de una creciente jerarquizacion y sacramentalizacion
eclesiasticamente sancionada (Ornelas, 2016, pp. 52,75).

Dicho en términos de la teologia ortodoxa contemporanea, leemos a Paul Evdokimov que

En la célebre ‘sinfonia’ bizantina, diarquia de los dos poderes, el Patriarca tiene el
privilegio carismatico de interpretar la verdad. Ni siquiera Jesus dice ‘nada de si mismo’,
sino traduce al Padre. La Iglesia tiene el carisma apostolico de interpretar las Santas
Escrituras. Los dogmas, los escritos inspirados de los Padres, el culto constituyen un
comentario vivo del Verbo mismo, por medio de estas formas mdltiples, viene
interpretando sin cesar sus propias palabras (Evdokimov, 1968, p. 13).

A partir de esto, el desarrollo de la organizacion eclesiastica y la formulacion de dogmas

de fe se dan de manera aparejada. “Y finalmente, habiéndose convertido en una ‘sociedad de

culto’,

existiendo en y para el culto, los miembros de la Iglesia se han vuelto incapaces de

comprender que el culto —como expresion, creacién y realizacion de la Iglesia— coloca a la

Iglesia

ante la faz del mundo, manifiesta su proposito en el mundo, el proposito del pueblo de

Dios, puesto en el mundo con un Evangelio y una mision” (Schmemann, 2003, p. 31). Por ello,

el aparato ritual ortodoxo de Antioguia no s6lo ha impactado el ritual eucaristico cristiano

primigenio, sino que funciona como el vehiculo de comunicacién de la experiencia religiosa con

la trascendencia al expresar la doctrina “correcta”, posicionandose frente a comunicaciones

erréneas o herejias. Y es justo en este punto donde la organizacion eclesiéstica asume su rol,

puesto que:

La organizacién es mediadora entre la dotacion religiosa de sentido, que produce
mitos o dogmas, y la practica cotidiana del comportamiento especificamente religioso. De
esta manera ocupa el lugar (incluso si organiza cultos) que en el mundo antiguo habian
ocupado los cultos a los antepasados en las familias, bien como rituales socialmente
institucionalizados, cuya referencia directa a las representaciones de la fe se encuentra
mediada hoy en dia por la organizacion; y solamente a partir de esto se producen
problemas de pertenencia y de decision a favor o en contra [...] conforman, aunque de
manera inevitable, estructuras jerarquicas, pues la integracion vertical les da la
posibilidad de continuar sus operaciones |[...] las jerarquias, para decirlo de otra manera,
disminuyen los costos de confrontacion con la incertidumbre” (Luhmann 2007, pp. 198,
206).
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Ya hemos visto que la identidad religiosa en el Libano puede entenderse como una forma
de entendimiento a través de la cual los individuos y grupos operacionalizan sus compromisos
religiosos (definidos de manera amplia y diversa) en la esfera politica. Hemos dicho antes que la
religion no tiene ya una posicion privilegiada entre los sistemas funcionales; ésta genera
comunicaciones que pueden o no constituirse como irritaciones por los otros sistemas y que en
este sentido pueden influir en ellos. No es el propdsito de esta investigacion ahondar en la
injerencia de un sistema sobre otro en la sociedad libanesa, pero debemos sefialar que en el caso
del sistema educativo, nuestra investigacion etnografica requiere que se contemple la educacion
como un elemento clave de la constitucion de la identidad ortodoxa antiogquena en medio de la
diversidad religiosa del Libano. Helen Tannous (1997) nos dice que la educacion siempre ha
tenido una alta prioridad en el Libano, sin embargo, el propio sistema educativo se ha prestado a
los prejuicios y la rivalidad sectarios. En medio de esta situacion:

Las comunidades ortodoxas de Antioquia se identifican fuertemente con el
nacionalismo &rabe y estdn menos abiertas a la influencia de Occidente. Por lo general,
asisten a escuelas maronitas, pero también tienen sus propias escuelas. Otro grupo
cristiano esta formado por melquitas; estos son catolicos, y su lealtad es al Papa de Roma.
Los melquitas asisten a escuelas cristianas y, per capita, son la comunidad mas prospera
del pais (p. 22).

La religion, indudablemente, ha venido proporcionando conceptualizaciones del mundo y
de la realidad; derivadas de esto, seguridades interpretativas con base en las cuales las personas
son capaces de elaborar horizontes de vida quedando determinado el de cada uno de acuerdo a un
paradigma propuesto por un sistema religioso. “La funcion social de la religion es darle sentido
al mundo o forzar una cierta seleccion de sentido (o también de orientar selecciones
comunicativas 0 expectativas) [...] Las sociedades estratificadas lo lograran estableciendo un
esquema moral, lo que muestra de por si que ha operado ya la dogmatizacion” (Luhmann, 2010,
p. 27). Por lo tanto, la religion en su despliegue y funcion en las sociedades debera encauzar las
expectativas sobre el mundo y su realidad. Es en este marco donde la religion fundamenta
valores, fija exigencias morales y absorbe y alivia las angustias colectivas e individuales.

En palabras de Alexander Schmemann, uno de los te6logos ortodoxos més destacados de
las ultimas décadas, se resefia la postura hacia la realidad del mundo y la vida en el mismo, los

cuéles surgen de la experiencia litargica de la Iglesia Ortodoxa. Entiende temas como el
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secularismo y la cultura cristiana desde el angulo de la experiencia ininterrumpida de la Iglesia,
tal como se revela y comunica en la adoracion litdrgica:

Y, sin embargo, la pregunta basica sigue sin respuesta: ¢qué es esta vida que
debemos recuperar para Cristo y hacer cristianos? En otras palabras, ¢cual es el fin Gltimo
de todo este hacer y esta accion? [...] A menos que sepamos, permanece la misma
dicotomia entre religion y vida, que hemos observado en la solucion espiritual. Ya sea
que “espiritualicemos” nuestra vida o “secularicemos” nuestra religiéon, ya sea que
invitemos a los hombres a un banquete espiritual o simplemente nos unamos a ellos en el
secular, la vida real del mundo, por la cual se nos dice que Dios dio a su Hijo unigénito,
permanece irremediablemente mas alld de nuestra comprension religiosa (Schmemann,
2004, p. 13).

3.2 Enfoque tedrico para el analisis de la Iglesia Ortodoxa Antioquena en México como

contexto anfitridon

Siguiendo a los tedricos de la sociologia, hemos mencionado que uno de los rasgos
sobresalientes de la modernidad fue el proceso de secularizacion. Se entendia que una sociedad
moderna debia emanciparse de todo tipo de directrices que provinieran fuera del ambito de la
razén relegando la funcién de los sistemas religiosos al espacio de los lastres de la evolucién de
la humanidad. Por ello, en las paginas precedentes trabajamos sobre como la modernidad ha
impactado la sociedad libanesa y de la manera en la que el cristianismo ortodoxo antioqueno
sigue siendo operativo. Sin embargo, es abundante la reflexion académica que da cuenta de que
la modernidad no ha sido un fenémeno homogéneo, por lo que se ha presentado de manera
diversificada en el amplio espectro de contextos geopoliticos donde “no existe una sola via a la
modernidad, sino rutas que divergen, sobre todo en sus inicios, pero que, en la medida que
avanza la dinamica globalizadora tienden a converger” (Legorreta, 2003, p. 15).

A continuacion debemos proceder a identificar las formas que la secularizacion ha
tomado en México para poder con ello valorar las dindmicas de insercion y adaptacion al

contexto anfitrion que la Ortodoxia Antioquena ha debido realizar.?

2 Nuestro objetivo en esta tesis nos limita para abordar con mayor amplitud temas como la respuesta global de la
teologia ortodoxa en un contexto cultural secular. No podemos dejar de mencionar, sin embargo, un eshozo de una
vision teologica positiva de lo secular desde la base de la tradicion cristiana ortodoxa, es decir, visualizar una
teologia cristiana ortodoxa oriental del secularismo que podria inspirar ampliamente un nuevo enfoque proactivo en
la teologia ortodoxa al fenémeno del secularismo en un contexto que en su mayoria lo rechaza por completo como
una aberracion occidental. Siguiendo para ello a Brandon Gallaher (Papanikolaou & Demacopoulos, 2020, pp. 109-
111) encontramos que después del Concilio de Creta de junio de 2016, existe la necesidad en la Ortodoxia de
desarrollar una respuesta positiva y creativa a la cultura secular occidental para equilibrar la caracteristica critica
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Debe afirmarse contundentemente que el campo religioso mexicano contemporaneo es el
resultado de un proceso de configuracion historica y de reformulacion constante de los actores
religiosos. México ha sido pensado durante mucho tiempo como un universo catélico romano,
cuya hegemonia total ha venido en los Gltimos afios a ser cuestionada por el desarrollo de nuevas
alternativas religiosas. Con esto asentamos que el catolicismo no representa un absoluto en la
preferencia de la poblacién, ya que desde hace méas de cien afios otras propuestas no catolicas
han tenido presencia y actividad en la vida a lo largo del pais. Méas aun, podriamos decir que es
durante los ultimos cuarenta afios que el escenario religioso se ha diversificado debido al
crecimiento de religiones, de forma especial, las denominas evangélicas o neoprotestantes, que
han venido ocupando un lugar importante en el panorama religioso.

Segun el Censo de Poblacion y Vivienda 2020 realizado por el INEGI, la religion catélica
registrd 97 millones 864 mil 218 personas creyentes, lo que significa un descenso del 5 por
ciento con respecto al censo de 2010, puesto que paso del 82.7 al 77.7 por ciento, del total de los
mexicanos, adscritos a esta religion. Por su parte, los grupos protestante y cristiano-evangélico
registraron un aumento de 3.7 por ciento en el censo de 2020. Los creyentes pasaron de 7.5, en
2010, a 11.2 por ciento, del total de la poblacion. Este grupo cuenta con 14 millones 95 mil 307
de mexicanos que ejercen la profesion. Un total de 248 mil 169 indicaron pertenecer a grupos
religiosos como el Judaico, Islamico, Raices étnicas, Raices afro y Espiritu, entre otros. Ello
representa un aumento de un 2.2 por ciento para 2020, pues pasaron de ser 0.2 por ciento de la
poblacion a un 2.4 por ciento. El censo 2020 detall6 que en el pais hay 58 mil 876 personas
judias, 40 mil 799 creyentes de las religiones de raices afro, 36 mil 764 mexicanos profesan la
religion espiritualista. Asimismo, 33 mil 372 personas se reconocen como adeptos a las
religiones de raices étnicas, mientras que 7 mil 982 personas declararon que son fieles al Islam.
Finalmente, para el censo de 2020, 10 millones 211 mil 052 mexicanos indicaron que no tienen

religion, mientras que 3 millones 103 mil 464 personas se declaran creyentes, pero sin

ortodoxa oriental del secularismo y de Occidente. Creta fue, posiblemente, el comienzo de un intento de articular un
mundo ortodoxo después de Bizancio, pero firmemente enredado en la cultura occidental. Fue el primer intento
conciliador universal de reconocer que la Ortodoxia se encuentra ahora en un nuevo orden occidental moderno, el
contexto del secularismo, que no ha creado, pero al que ahora debe responder creativamente como una Iglesia
oriental premoderna.

Si bien conserva su conciencia litlrgica y espiritual premoderna, su esencia, su diferencia, su orientalidad,
la Ortodoxia se ve a si misma como una minoria religiosa y civilizacional para imaginar cdmo puede ser testigo en
su contexto occidental secular mayoritario. Este es el desafio y la necesidad de articular una teologia cristiana
ortodoxa oriental del secularismo.
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adscripcion religiosa. El censo 2020 arrojé que 3 millones 103 mil 464 mexicanos se consideran
agnasticos, las personas que son creyentes pero reconocen no tener alguna adscripcion religiosa,
lo que se traduce en un 2.5 por ciento del total de la poblacién censada (Catolicismo pierde
creyentes | Censo INEGI 2021. (s.f). Recuperado el 5 de mayo de 2021, de
https://www.milenio.com/politica/comunidad/catolicismo-pierde-creyentes-censo-inegi-2021).
De esta forma, la realidad del caso mexicano en lo concerniente a las opciones religiosas
ha devenido de un monopolio del catolicismo romano, con el cada vez méas notorio
decrecimiento del mismo, a la dindmica que la literatura especializada ha denominado
pluralismo. En principio, por pluralismo se entiende el reconocimiento de la existencia de la
diversidad en el interior de una sociedad. Implica la existencia de grupos que mantienen
elementos propios que los diferencian de otros integrantes de la misma, como por ejemplo,
aspectos culturales, étnicos, y en el caso que nos ocupa, de creencias y practicas religiosas:

Esto ha dado lugar a una nueva experiencia sociocultural en la que los individuos
y Sus respectivos universos simbdlicos se encuentran constantemente en contacto con
culturas ajenas desarraigadas de sus lugares originarios. Tal situacién, por demas
tensionante y ambigua, afecta de manera decisiva la conciencia humana: se pierden
certezas, se ablandan las creencias y se debilitan los valores ante las opciones y
escenarios alternativos en que se convierten las realidades diferentes con las que se tiene
contacto [...] Esta crisis, que con razén puede calificarse como “crisis de sentido” ha
afectado de manera particular a las grandes instituciones y sistemas religiosos (Legorreta,
2003, p. 46).

Ante tal panorama, se hace imprescindible el recurrir a un enfoque sociolégico medular
adecuado para encuadrar y —ahora si— analizar a profundidad en el plano empirico el proceso de
relocalizacién de la Ortodoxia Antioquena. Por ello vamos a acudir a la teoria del socidlogo
norteamericano Peter Berger quien examina las consecuencias de la globalizacion del pluralismo
tanto para las instituciones religiosas como para la conciencia subjetiva de los individuos:

La modernizacion conduce a una transformacion colosal en la condicion humana,
que pasa del destino a la opcion. Podemos asumir que la capacidad de elegir es intrinseca
al homo sapiens [...] podemos elegir [...] nuestro objeto de culto (sobre todo en los
contextos donde hay cierta libertad religiosa) e incluso nuestra identidad (como muestra
el mantra de hoy: “quiero descubrir quién soy”). Se trata de una forma interesante de
expresarlo, porque emplea el lenguaje del destino (“quién soy”) para dar la idea de que
una persona escoge quién es. Toda la vida se transforma en un proceso interminable en
virtud del cual se redefine quién es el individuo en el contexto de las posibilidades que la
modernidad ofrece, al parecer infinitas (Berger, 2016, pp. 24-25).
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Las aseveraciones de Berger son aplicables a México, en primer lugar, porque el
concepto de secularizacion es uno de los dos ejes dominantes en el desarrollo de los analisis
sobre lo religioso, y en segundo lugar, porque a semejanza del resto del mundo occidental, un
reducido, pero influyente, grupo de investigadores penso que la pérdida de la centralidad de lo
religioso era una constante ineluctable. Al mismo tiempo, reforzamos la observacién de que en la
actualidad el monopolio de lo sagrado que ostentaba la institucion romana se ha perdido y
asistimos a una multiplicacion de la oferta religiosa donde las denominaciones cristianas
protestantes, las sectas, los grupos no cristianos o paracristianos y los nuevos movimientos
religiosos crecen en forma exponencial.

Mas adn, el pluralismo religioso tiene implicaciones tanto institucionales como
cognitivas, por lo que resulta imperante comprender ambos. Institucionalmente significa que se
establece algo asi como un mercado religioso. Esto no implica que los conceptos de economia de
mercado puedan aplicarse sin ambigledades al estudio de la religién; lo que si conlleva es que
las instituciones religiosas deben competir por la lealtad de su “clientela putativa”. Esta
competencia naturalmente que se vuelve mas intensa bajo un régimen de libertad religiosa, es la
piedra angular del estudio de Amy Slagle (2011, p. 5) que revisamos en el capitulo anterior,
postulado que toma del mismo Berger para quien el lenguaje y las imagenes del “mercado”, que
reflejan estas condiciones de amplia diversidad religiosa y la creciente relegacion de las
creencias, practicas y afiliaciones religiosas a las esferas de lo privado y subjetivo, se evocan
cominmente en las descripciones académicas de finales del siglo XX.3

Dicha situacion afecta inevitablemente el comportamiento de las instituciones religiosas,
incluso si su autocomprensién teoldgica es adversa a tal cambio de comportamiento. Al mismo
tiempo, los ministros de culto se enfrentan ahora a un hecho bastante inconveniente: dado que su

autoridad ya no es un hecho social, debe tratar de restablecerla por medio de la persuasion. Esto

3 En su estudio clasico EI Dosel Sagrado, Berger (2006, p. 223) sostiene que el antafio venerable y premoderno
“dosel sagrado” de monopolios religiosos robustos y socialmente estabilizadores que proporcionan “la maxima
legitimacion para la vida individual y colectiva” de antafio, se ha fragmentado en una pluralidad de cosmovision y
opciones religiosas disponibles para eleccion individual. Sefialando el ejemplo del denominacionalismo
estadounidense en particular, Berger compara el panorama religioso moderno con un mercado, donde las religiones,
ahora “agencias de marketing competitivas”, compiten por una clientela que considera cada vez mas a la religion
como un asunto privado que cubre necesidades y realizaciones en lugar de una fuente de cohesion social. Las
religiones responden volviéndose cada vez méas homogéneas en la satisfaccion de necesidades psicoldgicas similares
o desarrollando un caracter distintivo de “marca” que atrae a subcategorias determinadas de clientela. En general, en
la redaccion de este primer trabajo, Berger interpret6 el pluralismo y la naturaleza subjetiva y privatizada de la
afiliacién religiosa como indicadores.
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le da un nuevo papel social a los laicos. Al dejar de ser una poblacion sujeta, el laicado se
convierte en una comunidad de consumidores cuyas nociones, por objetables que sean desde el
punto de vista teoldgico, deben ser abordadas con seriedad.

Ante este panorama debemos proponer una definicion de religion a partir de la cual
realicemos nuestras aproximaciones teoricas en el analisis de la Ortodoxia Antioquena. Una
conceptualizacion de este tipo implica, en el plano sociolégico, decisiones tebricas y
metodologicas, por lo que en el caso de nuestra investigacion atendemos a las que tengan
relevancia para la identificacion y valoracion de la operatividad del sistema religioso estudiado.
Una definicién funcional —a diferencia de una definicidn sustantiva de religion— se avocara en las
funciones sociales e individuales que un determinado grupo realiza. “Dichas funciones son por
ejemplo: provision de sentido dltimo, fortalecimiento de la cohesion social, sentido de
pertenencia, normatividad, interpretacion de lo desconocido, control de lo incontrolable,
personificacion de ideales humanos, y simbolizacion de un orden trascendente, entre otras”
(Luengo, 1991, p. 30).

Acudimos primeramente a la definicion que el propio Berger (2006) toma de Thomas
Luckmann: “la capacidad del organismo humano de trascender su naturaleza biologica a través
de la construccidn de universos de significacion que son objetivos, imponen una moral y todo lo
abarcan” (p. 244). Sin embargo, siguiendo a José Legorreta (2003, pp. 36-37) encontramos
definiciones en la misma linea tedrica que pueden ser aun mas adecuadas y con menos
limitaciones para su aplicacion en el plano empirico. Asi, también tomada de Luckmann (1989)
encontramos que la religion se conforma “por aquellas constricciones sociales de otra realidad
extraordinaria, fundadas en reconstrucciones comunicativas de experiencias de trascendencia”
(p. 93). Una segunda definicion, con mayor cobertura para llevarla al plano empirico, es la de
Karel Dobbelaere (1994, p. 28), la cual ha sido matizada por Legorreta quedando como la méas
conveniente para nuestra investigacion: “un sistema unificado de creencias y practicas relativas a
una realidad supra-empirica y trascendente que en ocasiones une en una comunidad moral Unica
a todos aquéllos que se adhieren a é1” (Legorreta, 2003, pp. 37-38).

De esta manera, obtenemos la directriz medular para hacer una diseccion exploratoria de
la Ortodoxia Antioguena como sistema religioso y que homologa la estructura de su contexto
original colocada en los receptaculos de la teoria luhmanniana en la cual el ritual y el dogma

vehiculan la comunicacion religiosa produciendo una vision del mundo y organizaciones
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religiosas, practicas rituales y sistema doctrinal o de creencias, son capaces de sustentar la

cohesion comunitaria e institucionalizacion.

3.2.1 Diasporay relocalizacion de la Iglesia Ortodoxa Antioquena

Los movimientos migratorios han ocupado la atencion de especialistas de diversas
disciplinas que han venido abordando el fenémeno desde multiples enfoques para los cuales la
dimension religiosa y sus implicaciones tienen también una consideracion importante. Esto no
s6lo porque lo religioso es un factor de creacion de sentido, de configuracion de identidades y de
practicas que vehiculan cultura, sino también porque lo religioso es portador de instituciones y
actores, los cuales cumplen funciones especificas de articulacion de los migrantes en los nuevos
territorios, tal y como lo hemos podido ver en nuestra revision de literatura.

La llegada masiva de inmigrantes ortodoxos a nuevos territorios ha contribuido a la
pluralizacién y a la diversificacion de la oferta religiosa en los paises de acogida. Actualmente,
hemos visto que en los contextos receptores se encuentran confrontados con un pluralismo
percibido como inédito en la medida en que mundos culturales y religiones que vivian en
contextos pensados como homogéneos —y en aparente estabilidad— se han diversificado (Garcia-
Ruiz, 2010, p. 3).

Se ha visto que en México, la Ortodoxia Antioquena hizo su entrada por medio de las
diferentes olas migratorias procedente del Levante desde finales del siglo XIX. En el capitulo
primero hemos hecho un recuento historico a traves del cual observamos que los inmigrantes
sirio-libaneses maronitas, greco melquitas y ortodoxos establecieron sus préacticas culturales
gracias a que sus celebraciones litdrgicas poseen una remarcable similitud en lo ritual y en lo
doctrinal con el catolicismo hegemonico. Asimismo, sus primeras asociaciones étnicas tenian
una indisoluble orientacion religiosa. Las primeras organizaciones en surgir fueron catdlicas
maronitas para luego ser superadas en cantidad por las de la Iglesia Ortodoxa (Rein & Molina,
2012, p. 90). Dichas manifestaciones religiosas fueron vitales para la existencia de la
colectividad, que se tradujeron en la presencia de misioneros, sacerdotes y autoridades
eclesiasticas relevantes.

En todos los casos, y apoyandonos en nuestro estado del arte, vemos que la presencia de

la Ortodoxia Antioquena en México comienza como la de todas las comunidades ortodoxas en
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Occidente: por la de las comunidades de inmigrantes reunidas segun el principio organizador de
herencias y vinculos culturales, étnicos y linguisticos. En principio, tales caracteristicas colocan
a la Iglesia Ortodoxa como una minoria religiosa de fuerte perfil étnico en el panorama nacional.
Aunado a esto, su dependencia eclesiastica actual en su rango de arquididcesis al trono patriarcal
de Damasco le confiere el estatus de diaspora (Kindratch, 2002; Hammerli, 2010).

Transferir la eclesiologia ortodoxa a la didspora ha resultado dificil, ya que existe una
idea generalizada de que el nacionalismo representa un problema particularmente grave en la
Iglesia Ortodoxa, y el problema en la diaspora también se explica a menudo como una
consecuencia del nacionalismo. Sin embargo, la falta de unidad organizativa no significa que los
laicos y las jerarquias no estén preocupados por la pretension de universalidad de la Iglesia
Ortodoxa (Roudometof, 2013; Thorbjgrnsrud, 2013); En el mismo sentido, la preocupacion por
la division étnica o por la sombra del nacionalismo presente algunas jurisdicciones —a pesar de
que para la eclesiologia ortodoxa la nocioén de una “Iglesia nacional” no es aceptada— Yy que ain
delimita las comunidades ortodoxas en Occidente manteniéndolas bajo la categoria de diasporas,
continta siendo un clamor constante en las palabras de sus pastores y una labor que sigue

ocupando la reflexién de los tedlogos ortodoxos.* En el caso de la Ortodoxia Antioquena, hemos

4 Asi, el finado arzobispo de Norteamérica, Phillip Saliba, declaré: “Esto me lleva al ultimo segmento de mi mensaje
a esta convencion, que es ‘Unidad ortodoxa en América del Norte’. El 31 de mayo, durante nuestra Reunién del
Sinodo Arquidiocesano, les dije a mis hermanos obispos lo siguiente: ‘Desde 1966, he vivido con dos obsesiones: 1)
La unidad de nuestra arquidiocesis y 2) la unidad ortodoxa en América del Norte’. ;Dénde estamos ahora con
respecto a esta unidad? Desafortunadamente, la Santa Iglesia Catdlica y Apostolica en América del Norte todavia
esta dividida en mas de quince jurisdicciones basadas en la etnia, contrariamente a las decisiones del primer y cuarto
concilios ecuménicos. Nuestros canones establecen claramente que no podemos tener mas de un obispo en el mismo
territorio y un Metropolitano en la misma Metrépolis. Lamento decirles que los ortodoxos estamos violando este
importante principio eclesiol6gico en América del Norte, América del Sur, Europa y Australia. En Nueva York, por
ejemplo, tenemos mas de diez obispos ortodoxos en la misma ciudad y el mismo territorio. Puedo decir lo mismo
sobre otras ciudades y territorios de América del Norte. Cuando la eclesiologia étnica comenz6 a florecer y
prosperar en el siglo XIX, la Iglesia Ortodoxa, inmediatamente, convoc6 al Sinodo pan-ortodoxo de Constantinopla
en 1872 y condend el etnofiletismo eclesiolégico como una herejia. Un ejemplo mas de filletismo es Paris, Francia.
Hay seis obispos ortodoxos coexistentes con jurisdicciones eclesioldgicas superpuestas. En mi opinion y en la
opinién de los canonistas ortodoxos, esto es filletismo. Esto es herético. ;Como podemos condenar el filetismo
como una herejia en 1872 y seguir practicando el mismo tipo de filetismo en el siglo XXI aqui en América del
Norte?” [...] El archimandrita Gregorios Papathomas, profesor de derecho candénico y decano del Instituto
Teoldgico San Sergio en Paris, Francia, escribi6: “El criterio definitorio de un cuerpo eclesidstico ha sido su
ubicacion. Nunca ha sido nacionalidad, raza, cultura, ritual o confesion™[...] Aprendemos de la era apostodlica y la
era patristica que la Iglesia es una iglesia, una y la misma iglesia, el cuerpo de Cristo, que se encuentra en Antioquia,
Jerusalén, Alejandria, Constantinopla, Grecia, Roma, Rusia, etc. Basado en todo esto, es incorrecto llamar a la
Iglesia rusa y griega o estadounidense, porque la Iglesia, en esencia, trasciende el nacionalismo, la raza y la cultura.
Aqui en Ameérica del Norte, tenemos una eclesiologia ortodoxa distorsionada debido a nuestras jurisdicciones
étnicas (Metropolitan Philip’s address to the 48th archdiocesan convention general assembly | Antiochian orthodox
Christian archdiocese. (s. f.). Recuperado 18 de marzo de 2021, de http://ww1.antiochian.org/node/17070).
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visto que los trabajos realizados basados en investigaciones empiricas sobre las iglesias de
Estados Unidos (Stiffler, 2010) y el de la iglesia de Brasil (Pitts, 2013) muestran que puede darse
un rechazo por parte de los feligreses de origen sirio-libanés o de los migrantes mismos en el
proceso de adaptacion a los contexto anfitriones donde se han detectado especificas formas de
despolitizacion de su perfil cultural y étnico al tiempo de reelaborar sus identidades religiosas.

A partir de esto debemos fundamentar en que el término “relocalizacion”, que hemos
venido usando a lo largo de esta tesis, tiene cabida Optima desde la perspectiva de la
“glocalizacion” desarrollado por Roudometof (2013, pp. 227-228), la cual sefiala que en lugar de
comportarse disruptivamente en los mundos de vida locales, las estructuras y entornos locales
tradicionales, la globalizacién esta interactuando con ellos y, por lo tanto, todo el proceso se
denomina con mas precision “glocalizacion”. Tal dialéctica se muestra de manera prominente
tanto en las tendencias hacia una mayor orientacion ecuménica como en la religion transnacional,
y reconfigura la geografia religiosa del mundo a través de un mayor contacto intercultural. Asi,
la difusion mundial de la Ortodoxia implica su localizacion simultanea: se reconstituyen en
nuevos lugares y reconstruyen los lazos comunitarios en nuevas formas. Retomaremos este
concepto mas adelante.

A todo lo anterior, podemos sumar el término de egatéaspora o dispersion ortodoxa citado
por Marie Hadmmerli (2010, p. 104) como el concepto a partir del cual se pueda establecer una
valoracion general del proceso de relocalizacion de la Ortodoxia Antioquena como una etapa de
madurez tanto desde la perspectiva socioldgica como desde la eclesiolégica.

Aunque hay que destacar que, a diferencia de otras jurisdicciones ortodoxas como la
griega, la rusa o la rumana, la Iglesia Antioguena no posee un perfil con connotaciones
nacionalistas (Stiffler 2010; Pitts, 2013) més aun, sus jerarcas se distinguen entre las demas
jurisdicciones con un discurso universalista que siempre se cimenta sobre las prioridades
pastorales en un marco propio de la eclesiologia ortodoxa. En este sentido, el patriarca Ignacio
IV sefialo:

La pregunta hoy es si la unidad de Antioquia puede pasar del nivel de
sentimientos renovados al nivel de una organizacion eficaz. Este primer esfuerzo deberia
ser el reordenamiento de los asuntos parroquiales dentro de todas nuestras iglesias, de
modo que las bodas, los funerales, otros ritos y la edificacion cristiana basica sigan un
procedimiento similar. Pero desde un punto de vista teologico, el nuevo desafio es
convertir, no a la Iglesia mundial, sino a la Iglesia local o regional, en la base real de la
vida eclesial (Hazim, 2006, p. 30).
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Una exploracion etnografica nos permitird identificar, describir y valorar las formas bajo
las que la Ortodoxia Antioquena esta desarrollandose en el territorio anfitrion con estos

principios de su historia global como trasfondo.

3.3 Elementos operativos de la Ortodoxia Antioguena como sistema religioso en proceso de

relocalizacion

3.3.1 La Liturgia como espacio de la experiencia religiosa

Ciertamente, durante las Ultimas tres décadas, los cristianos ortodoxos se han esforzado
por hacer que su religion sea mas conocida a traves de la expansion de los medios impresos y
electronicos en los idiomas occidentales, asi como los esfuerzos evangelizadores activos que
incluyen el establecimiento de nuevas parroquias, y mas raramente, proselitismo cara a cara.
Dicha dinamica se produce debido a que “no se puede concebir una Iglesia que no esté orientada
hacia el mundo al que trata de servir, y eso incluye que una parte de su vida consista en ganar
nuevos miembros, bien mediante la conversion, la persuasion, la conquista o simplemente por el
nacimiento” (Binns, 2002, p. 171).

En todos los casos, la tradicion misionera de las Iglesias Ortodoxas que Timothy Ware
(2006, pp. 171-173) describe tan activa en la época contemporanea, toma para su estrategia
evangelizadora la celebracion de la Divina Liturgia —y del resto del aparato ritual ortodoxo—
como punto de partida y de llegada para asegurar la totalidad de la experiencia religiosa tanto a
los nacidos en sus congregaciones como aquéllos que se acercan por primera vez en las tierras de
mision. Dentro del complejo ciclo de las fiestas, los dias de los santos, los ayunos y las acciones
sacramentales que dan fluidez al afio liturgico ortodoxo y la vida de los feligreses, la Divina
Liturgia —la celebracion eucaristica que se realiza cada domingo— se coloca como el punto de
encuentro medular con el dmbito de lo divino erigiéndose como la expresién méas obvia y
pronunciada de la plenitud y la catolicidad de la fe ortodoxa. Tal celebracion esta compuesta por
procesiones, epistolas y lecturas del Evangelio, asi como oraciones y peticiones litanicas de
misericordia e intercesion divinas, todo lo cual conduce a la distribucion de los dones

eucaristicos. La Comunion consiste en pan leudado sumergido en vino lo cual es dado a los fieles
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con una cuchara, siendo la Eucaristia de una gran importancia mistica en calidad de alimento de
inmortalidad, el Cuerpo y la Sangre reales de Cristo que, cuando se consume, une misticamente a
los creyentes ortodoxos entre si. EI hecho de que sélo los cristianos ortodoxos bautizados puedan
participar de los “santos dones” aumenta aiin mas la naturaleza misteriosa, exclusiva y vinculante
del ritual para la comunidad. Por tanto, desde la perspectiva del pensamiento teoldgico que opera
detréas tenemos que:

El creyente ama las ceremonias, los simbolos, toda la atmésfera de la edificacion
de la iglesia, este alimento familiar y precioso para su alma, pero este amor no anhela la
comprension, porque el propdsito del culto se piensa precisamente como el otorgamiento
de una experiencia espiritual, comida espiritual. Porque la membresia de la Iglesia, el
culto ha dejado de ser una evidencia por si misma de la Iglesia (Schmemann, 2004, p.
31).

Dado que el acceso a la experiencia religiosa que ejerce la funcion de contacto
(comunicacion) con la trascendencia se da a partir de una practica exterior como su primer
momento, vamos a identificarla con la primera etapa del proceso dialéctico fundamental de la

(13

sociedad propuesto por Berger (2006), en el que la exteriorizaciobn que consiste en “el
permanente volcarse del ser humano en el mundo, bien a través de las actividades humanas
fisicas, bien de las mentales” (pp. 15-16), es decir, la constitucion bioldgica en la que se
manifiesta la esencia inherente del mundo interior proyectada en cierta actividad.

Con esto, podemos acudir a lo establecido por Chris Hann (2011, pp. 21-24) en su
reflexion epistemoldgica sobre la metodologia para ser aplicada en la investigacion social sobre
el cristianismo ortodoxo, quien afirma que dadas sus caracteristicas se debe partir desde la
practica ritual siendo mas adecuado el término “ortopraxia”. A esto debemos anadir lo que ya
hemos mencionado sobre la palabra “liturgia”, la cual deriva del griego leitourgia y que significa
un servicio general de tipo publico y que, en lo sucesivo, va a ser utilizada con dos acepciones
que conviene distinguir: la del conjunto de rituales, ceremonias, sacramentos y oraciones de la
tradicion bizantina de Antioquia y que equivale a la nomenclatura de rito (bizantino); y la que
significa la celebracion eucaristica, esto es, lo que el catolicismo occidental llama la misa. “Si
bien se puede denominar liturgia a la misa catdlica, es incorrecto Ilamar misa al ritual eucaristico
de las iglesias orientales” (Ornelas, 2016, p. 200).

La segunda etapa del proceso dialéctico corresponde a la objetivacion: “la consecucion a

través de esta actividad (fisica y neutral) de una realidad que se enfrenta a sus productores
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originales como si fuera una facticidad que le es exterior y, a la vez, distinta de ellos.” (Berger,
2006, p. 15). Aqui, por tanto, encontramos que el hecho se expresa como objetividad que se
impone y como experiencia colectiva que remite a objetos susceptibles de ser compartidos.

El trabajo de Berger y Luckmann La construccion social de la realidad (2015, pp. 34-
35), establece algunas bases de aproximacion metodoldgica para plantear la objetivacion como el
punto de partida de una problematizacion sociol6gica. Aunque para estos autores la vida
cotidiana implica un mundo ordenado mediante significados compartidos con la comunidad, el
sustento de cualquier orden cotidiano se encuentra en la conciencia subjetiva que permite al
individuo reconocer el hecho de que estos significados son validos para aquellos con quienes se
comparte lo cotidiano; asi es como se construye el sentido comun que alimenta la vida cotidiana.
La realidad supone entonces una base de facticidad objetiva cuya reproduccion social solo es
posible mediante el reconocimiento subjetivo. De modo que serd la interiorizacion individual de
la realidad objetivada lo que permite la reproduccion de los significados socialmente
establecidos.

En estos términos es que podemos hablar de percepcion como un proceso de interaccion
entre el individuo y la sociedad a la que pertenece. En el caso que nos ocupa, aunque el
significado individual de la idea de Dios puede variar segun el perfil subjetivo, la caracterizacion
del mundo a partir de la concepcion de lo sagrado —ensefiada y practicada— de la Ortodoxia
Antioquena es lo que distingue a la objetivacion de la realidad en sus términos religiosos.

La apropiacion individual de las objetivaciones sélo es posible a través del lenguaje. Por
tanto, este es el instrumento que ofrece al individuo la posibilidad de participar de la experiencia
religiosa, de su logica y de su temporalidad. De aqui que el lenguaje manifieste el orden
socialmente construido, de lo nombrado por el hombre. Por tanto, se coloca como la via
instrumental para incorporar en la subjetividad del individuo las objetivaciones que dan sentido a
la realidad, y dentro de las cuales la realidad adquiere coherencia. “El lenguaje se origina en la
vida cotidiana a la que toma como referencia primordial; se refiere por sobre todo a la realidad
que experimento en la conciencia en vigilia, dominada por el motivo pragmatico (vale decir, el
grupo de significados que corresponden directamente a acciones presentes o futuras) y que
comparto con otros de manera establecida” (Berger & Luckmann, 2015, p. 55). Retomaremos el

aspecto del lenguaje en el ambito litdrgico mas adelante.
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Ahora, en la ultima etapa del proceso dialéctico encontramos la interiorizacion como “la
reabsorcion por la conciencia del mundo objetivado, de manera que las estructuras de la propia
conciencia. Es decir, que ahora la sociedad funciona como una entidad formativa de la
conciencia individual” (Berger, 2006, p. 31). El trabajo de Berger y Luckmann sugiere que la
forma de interiorizar los significados que dan sentido a lo real se consigue por medio del
lenguaje. “Paul Ricoeur [...] sostiene que el mejor lugar para comenzar a explorar el significado
o la verdad de la experiencia religiosa es mirar como se articula en el lenguaje, por lo que se
refiere a los textos biblicos, que toma para transmitir la experiencia mas primordial de fe
cristiana” (Gschwandtner, 2019, p. XIII). De este modo, esta perspectiva resulta fundamental
para los trabajos empiricos, y que no sélo permite pensar lo cultual como un proceso simbdlico
que se crea socialmente, sino que ademas invita a suscribirlo como un hecho social en pleno
movimiento, confiriendo al lenguaje un lugar privilegiado en la dindmica etnogréfica.

Vamos a sugerir en este punto una afinidad metodoldgica al rescatar los elementos del
andlisis fenomenoldgico de la experiencia religiosa del creyente y establecer una relacion con la
teologia litdrgica, para lo que la obra de Berger y Luckmann (2015) presenta una propuesta
conceptual para hacer operativa la interpretacion socioldgica de estas formas simbdlicas, sobre
todo, porque se trata de un enfoque fenomenoldgico para el cual lo real implica un entramado de
significados atribuidos socialmente.

Se puede considerar conveniente recurrir, por un lado, a la fenomenologia como instancia
de aproximacion metodoldgica a la experiencia litdrgica y, por otro, a la teologia litirgica en
donde podemos bajo este término colocar dos contenidos: el de “la elucidacion del significado de
la adoracion” (Schmemann, 2003, p. 36) sobre términos clave como anamnesis, epiclesis,
anafora y la relacion de la oracion litargica con las doctrinas teologicas, asi como el aspecto
donde lo liturgico es comprendido como un entramado de formas simbolicas que expresan
contenidos significativos para el creyente, es decir, la experiencia vivida de la fe.

Trabajar en un entorno ortodoxo requiere la investigacion de la teologia litlrgica y saca a
la luz aspectos importantes de la relacion entre los dominios de accion temporal y sempiterno.
Particularmente en lo que se refiere a la teologia litdrgica y las practicas de interpretacion, la
investigacion etnografica de la teologia ortodoxa pide una reconsideracion de los métodos de

analisis y representacion de las ciencias sociales (Hann, 2011, pp. 18-23).
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Debido a esta omnipresencia de la teologia, no solo como una practica disciplinaria
formal, sino también como una préctica liturgica y una especie de devocion del fiel, encontramos
esencial para la integridad de su método etnografico interactuar regular y criticamente con la
teologia que presenciamos durante nuestra investigacion. Asi, en este mismo sentido, Timothy
Carrol (2017) propone un nuevo enfoque mediante el cual la lectura de la teologia y un examen
de la practica litargica ortodoxas abren una nueva perspectiva sobre cémo la investigacion
cientifica social puede utilizar mejor la teologia como un objeto etnografico (como un artefacto
producido por la cultura), pero conlleva una diferencia metodoldgica bastante sustancial,
admitiendo la teologia como un conjunto activo de “interpretaciones simbdlicas” que son parte
de las “categorias y valores” de cualquier cultura cristiana particular. Sugiere que la teologia
puede proporcionar datos sobre la cultura que la produjo:

Es en la basqueda de una comprensién de lo que es la liturgia y como opera como
modelo para una interpretacion diversa e interminable, que llegamos al argumento que
nos ocupa aqui, sobre la relacion de la teologia y la etnografia. En un contexto cristiano
oriental, la etnografia debe, al menos, involucrar la teologia litdrgica y también debe
involucrarse en la lectura del discurso teoldgico. (Carrol, 2017, p. 9).

En términos de las fuentes para la liturgia, entonces para nuestra exploracion empirica, no
podemos basarnos simplemente en el rol del lenguaje hasta donde lo establecen Berger y
Luckmann, sino que debemos investigar una amplia variedad de elementos, incluidas las
acciones rituales y las practicas devocionales. Concretamente, esto significa que las fuentes para
un analisis de la liturgia no pueden ser solo los textos litirgicos escritos y su reproduccion oral,
sino también toda una serie de otras fuentes que moldearon e influyeron en practicas posteriores
y que a menudo continuaron utilizandose en entornos privados incluso, las homilias para
ocasiones particulares que analizan su significado o describen su experiencia para sus audiencias,
textos e items devocionales, textos mistagdgicos que buscan interpretar o explicar la liturgia a
sus audiencias; el arte, la musica y la arquitectura configura el espacio litargico; los textos
biblicos y el calendario que los asigna a ocasiones especificas; los movimientos litdrgicos
(especialmente en el vaivén entre nave y santuario), tiempos sagrados (como la epiclesis
eucaristica o la de la bendicion del agua de Teofania), movimientos corporales y posturas (de
pie, agachado, postrado), experiencias sensoriales (incienso, velas, agua, pan, vino), y mucho
mas. Cuando se examinan los textos, deben investigarse no solo por su caracter doctrinal, sino

también por las formas en que describen o incluso prescriben estados de animo o experiencias.
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Todos estos son aspectos importantes del mundo litdrgico y dan forma a su significado. Aqui
también podriamos ver la forma en que la hermenéutica y la fenomenologia deben superponerse
e interactuar en Ultima instancia para proporcionar una explicacién adecuada de la experiencia
litdrgica, pero no profundizaremos hasta ese punto en este trabajo.

Con todos los elementos anteriores podemos establecer que para tener una comprension
de las formas simbdlicas que convergen en la experiencia litdrgica, vamos a agruparlas en un
bloque estructurado desde el analisis fenomenoldgico realizado por Christina Gschwandtner
(2019) quien considera siete elementos basicos de dicha experiencia: temporalidad, espacialidad,
corporalidad, sensorialidad, afectividad, intencionalidad y comunidad. Abordar cada uno
sobrepasa los limites de nuestro trabajo, porque los referimos Gnicamente como un conjunto

tedrico general al cual acudir en la medida que sea requerido en la exploracién etnogréafica.

3.3.2 Consideraciones sobre el proceso de adaptacion de aspectos del aparato litirgico y

simbdlico al contexto anfitrién

A esta altura de nuestra investigacion podemos desarrollar el concepto trabajado por
Roudometof (2013) sobre la glocalizacion religiosa para interpretar el proceso de adaptacion del
aparato ritual de la Ortodoxia Antioquena dentro del entorno mexicano. Con una trayectoria de
mas de un siglo, este sistema religioso presenta un par de situaciones en la que convergen el
universalismo religioso con formas de particularismo local (Roudometof, 2013). El concepto de
religion glocal, de hecho, se centra en el punto de encuentro de culturas y una valorizacion de la
interaccidn que ocurre entre los niveles local y global. Dicha interaccién entre lo global y lo local
se ha expresado a través de la dialéctica de desterritorializacion y reterritorializacion o
relocalizacién, concepto que hemos venido usando a lo largo de esta tesis, para la que se
desacoplan viejas formas de vinculos territoriales y se forjan nuevas formas de los mismos.
Renee de la Torre (2018) citando a Segato (2007) nos dice que:

La relocalizacion (o re-territorializacion). No solo atiende la puesta en escena de
los bienes culturales en otros lugares, sino que se refiere a que, en el contexto de la
globalizacién, elementos simbdlicos que se encontraban en circulacion son finalmente
trasplantados en otros lugares y territorios. La reincorporacion cultural y politica de
tradiciones religiosas en nuevos contextos alienta a su reinterpretacion, pues los nuevos
agentes adoptan y adaptan la tradicion acorde con las nuevas reglas culturales y los
regimenes socio-politicos de cada contexto [...] la relocalizacion provoca que los bienes
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culturales... se organicen dentro de la formacién nacional de diversidad y entre
nacionales, tornandose emblematicos de segmentos sociales particulares dentro de ese
conjunto, sufriendo una re-significacion con nuevos contenidos relevantes localmente, e,
inversamente, re-simbolizando algunos de sus contenidos originarios de acuerdo con los
materiales y el Iéxico local (Segato, 2007, p. 185; citado por Renee de la Torre, 2018,
p.28).

A partir de ello, retomamos el concepto de glocalizacién aportado para recordar que

Roudometof (2013, pp. 230-231) considera la transnacionalizacion como el comportamiento mas
comun de las didsporas ortodoxas siguiendo los flujos que habia entre una localidad y otra. Este
concepto nos conduce a estudiar la manera en que los procesos y significados globales estaban
afectando las dinamicas y decisiones locales, pero también a atender sus desplazamientos por
redes y circuitos transnacionales y, finalmente, a estudiar su relocalizacion en nuevos contextos
de arribo. Ello se ha venido realizando atendiendo estrategias, pero también resistencias y
adaptaciones culturales.

Es en este Gltimo sentido que los tedlogos occidentales, tanto catélicos como protestantes,
han visto al cristianismo ortodoxo como un riguroso, estancado y fosilizado sistema religioso
apegado a las formulas doctrinales y tradiciones del pasado, incapaz de discernir y aplicar una
practica pastoral contemporanea, casi inmutable respecto a las transformaciones de la historia y
por lo tanto adversa a toda forma de innovacion (Makrides, 2012, p. 20). Sin embargo,
mencionamos en el capitulo primero que la Ortodoxia tiene muy presente que su ensefianza
doctrinal y moral (la Tradicion) es la que se mantiene como esencialmente inmutable, a la par de
funcionar con cierta adaptabilidad de elementos de sus practicas rituales (los cuales Paul
Evdokimov (1968, pp. 214-215) identifica como “cl orden de los servicios, himnos, vestimentas
litargicas” los cuales estan determinados culturalmente y pueden cambiar con el tiempo (las
pequefias tradiciones).

Por tanto, lo que apuntariamos a observar en nuestra exploracién etnografica, en primera
instancia, es el peso del contexto histdrico-cultural en el que opera la relocalizacion de la
Ortodoxia Antioguena. Asi, ineludiblemente debemos mencionar dos aspectos detectados por la
exploracion etnografica: el cambio del idioma arabe al espafiol en las celebraciones litirgicas y
la incorporacién al complejo iconogréafico de los templos ortodoxos de la imagen de la Virgen de
Guadalupe.

Desde la revision de la literatura observamos que se ha prestado poca atencion a como la

liturgia se integra en los procesos de glocalizacion. Comenzamos para entender este punto
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sefialando que en la teologia ortodoxa no existe el concepto de “lengua sagrada”, una que deba
ser empleada para el culto como lo fue en su momento el latin en el catolicismo antes del
concilio Vaticano 1. Con lo que si nos venimos a encontrar es con el uso de idiomas litrgicos
como aquellos que tienen precedencia para la celebracion de la liturgia debido a la tradicion.
Muchas de estas lenguas son variantes de lenguas que en un momento fueron vernaculas, pero
conservan un lugar privilegiado (eficacia simbdlica) en el complejo simbdlico de las diversas
Iglesias Ortodoxas debido a la tradicion de su uso en el rito, como por ejemplo el griego
bizantino, el eslavo y desde luego el arabe (Thorbjgrnsrud, 2015, p. 663).

Por lo tanto, el uso de dichas lenguas en las comunidades de diaspora ha sido un dato
reportado por todos los trabajos revisados en el estado del arte no s6lo en el periodo de
establecimiento de tales comunidades sino, incluso, ya en momentos mas recientes de su historia.
En este sentido el te6logo George Demacopoulos comenta que:

El problema de la comprensién litargica, por supuesto, existe en otros lugares,
incluida la Iglesia de Grecia y Serbia, donde el lenguaje litdrgico es, al menos
parcialmente, irreconocible para los comulgantes. Los esfuerzos en esos paises para
introducir un lenguaje moderno se han enfrentado con enérgicas denuncias por parte de
los aspirantes a defensores del culto tradicional [...] [De esta forma] usar el lenguaje
litirgico de una manera “tradicional” significa usar un lenguaje que sea comprensible
para los que adoran. Debemos resistir la tentacion de ver el lenguaje de la Divina Liturgia
como un simbolo de identidad comunitaria y, en cambio, verlo por lo que deberia ser: una
herramienta pastoral para inspirar a la comunidad en un idioma que realmente entiende
(Demacopoulos, G. (2016, diciembre 12). Is it time to relinquish liturgical greek? Public
Orthodoxy. https://publicorthodoxy.org/2016/12/12/relinquishing-liturgical-greek/).

En el transcurso su historia, particularmente en el periodo de tiempo abarcado por esta
tesis, el espafiol se ha convertido en el principal idioma litdrgico, asi como en el medio de
interaccion social en la comunidad antioquena de México, sin haber olvidado lo que el Patriarca
Ignacio IV hubo enfatizado: “Sin embargo, la herencia original de cada cristiano en el Medio
Oriente es rabe, incluso antes de la aparicion del Islam” (Hazim, 2006, p. 94).

Por otra parte, resulta ya conocido que la sociedad mexicana ha sido dominada y, en gran
parte, moldeada por el catolicismo romano. La cultura en el México de nuestra época es
resultado de quinientos afios de hegemonia de esta sistema religioso, lo cual no significa que el
catolicismo sea absoluto en la preferencia religiosa de la poblacién, aunque si implica que
incluso los fieles de minorias religiosas poseen el referente colectivo del aparato simbdlico del

catolicismo romano. Por ello:
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La importancia de la virgen de Guadalupe en la vida cotidiana de los mexicanos
va mucho mas alla de la fe, es un acto de identidad nacional —sea cual fuere el valor que
se le otorgue a esa palabra—. Asi lo ha entendido acertadamente la actual secretaria de
Estado del vecino del norte, Hillary Clinton, en su visita a la Basilica de Guadalupe. Asi
creyo el candidato republicano, John McCain, que ganaba votos entre los hispanos,
mas alla de las fronteras mexicanas. Es de este modo como hoy en dia el guadalupanismo
es mas que un acto de fe estrictamente religioso que queda, constitucionalmente, en el
ambito de lo privado [...] Hoy en dia, més alla de rencillas e historias oficiales, se puede
ser guadalupano y cura pederasta, guadalupano y Caballero de Colén, guadalupano y
anticlerical, guadalupano y desubicado presidente de la Republica, hasta guadalupano y
ateo, siempre y cuando ese guadalupanismo signifique la particular —y ahora si
privada— manera de vivir la mexicanidad contemporanea (Arnal,2010, p. 112).

Desde este trasfondo y siguiendo las categorias de glocalizacion propuestas por
Roudometof (2013, p. 229) vamos a ver que la vernaculizacion implica nuevas formaciones
como hibridos culturales que combinan el universalismo religioso con varias formas de
particularismos locales (culturales o étnicos). Asi, a través de este proceso se desestabiliza la
asociacion convencional de la religion con una region geografica especifica, y la religion
universal se tematiza junto con la particularidad local. De esta manera, podremos valorar la
inclusién de dicha imagen de fuerte connotaciones catélicas mexicanas como un pProceso
operativo de vernaculizacion (¢e incluso de nacionalizacion?) de en la Iglesia Ortodoxa
Antioquena.

Cabe incluir para cerrar este apartado la perspectiva tedrica luhmaniana y en la que
encajaria el discurso institucional antioqueno con la que se valoraria la inclusion de la Virgen de
Guadalupe en el complejo iconografico antioqueno: “La diversidad ritual y dogmatica entre
cristianos, pues, no desdibuja en lo mas minimo la funcion social de la religién en nuevos
contextos culturales, sino que mas bien la confirma mediante la generalizacion religiosa-
predisposicion de la comunicacion religiosa en favor de las comunicaciones religiosas”.
(Ornelas, 2016, p. 133).

3.3.3 Sacralidad y eficacia simbdlica

Para analizar, comprender y valorar la experiencia religiosa del creyente, se ha planteado
en este trabajo el vinculo tedrico entre la teologia liturgica y la fenomenologia de la experiencia

del aparato ritual ortodoxo, desde un enfoque con el que sea posible dar respuesta a la cuestion
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de una manera practica —asi como poder hace una valoracién— sobre el grado de operatividad con
el que la Ortodoxia Antioquena se desarrolla en el contexto local en tanto sistema religioso capaz
de mantener una comunicacién con las realidades trascendentes.® De esta cuestion se deriva
indefectiblemente el aspecto de si la experiencia del aparato litdrgico, con sus textos y
multiplicidad de objetos y elementos sensoriales, puede refigurar o modificar la vision del
mundo con el suficiente impacto para poder transformar la vida del creyente, o bien si todo este
universo opera Unicamente en el interior del espacio litdrgico.

Asi pues, en la Iglesia Ortodoxa Antioquena se parte de la experiencia de las
celebraciones, como el espacio primordial de la experiencia religiosa donde se el cristiano se
coloca ante Dios en toda su realidad existencial e interactGia con El. Pero estar ante el Absoluto
implica la captacion y la interaccidn con una realidad ontoldgicamente diferente (Gschwandtner,
2019, p. 5). Por tanto, vemos que lo sagrado, en el entendimiento de Berger, es una especie de:

[...] poder misterioso e imponente distinto del hombre [...] que se cree que reside
en ciertos objetos de experiencia. Esta cualidad puede ser atribuida tanto a objetos
naturales como artificiales, a hombres o a animales, o a objetivaciones de la cultura
humana [...] es aprendido como algo “que se sale” de la rutina cotidiana de lo normal,
como algo extraordinario y potencialmente peligroso, aunque este peligro puede ser en
cierto modo controlado y esta potencialidad quedar supeditada a las necesidades de la
vida cotidiana (Berger, 2006:47).

Lo que ciertamente hace que el practicante ortodoxo abrace el contenido doctrinal —en la
medida en la que lo vaya conociendo y comprendiendo intelectivamente— es el contacto y la
sensacion de estar imbuido en una realidad superior que viene a tomar sentido en las formas,
colores, olores, sabores, himnos e historias del universo litargico ortodoxo, es decir un poder
activo y eficaz, que la teologia cristiana llama la gracia: “Gratia, jaris es la fuerza de Dios [...] El
agente divino de esta fuerza es el ‘Espiritu de gracia’ (Hebr: 10,29) [...]. Esta altima opera en los
sacramentos y realiza el estado deifico” (Evdokimov, 1968, p. 294). Ademas, el aparato litlrgico

aporta una ensefianza muy explicita sobre la nocion de lo sagrado como un atributo a una

> No vamos entrar en una exploracion filoséfico-teoldgica sobre lo que hace la liturgia ortodoxa en tanto un recuerdo
mimético de los actos de Cristo 0 una transformacion de los creyentes que participan en el acto de adoracion. Para
ello, el articulo de Christina M. Gschwandtner Mimesis or Metamorphosis? Eastern Orthodox Liturgical Practice
and Its Philosophical Background (2017) explora la cosmovision filos6fica mas amplia dentro de la cual surgio la
perspectiva patristica con el fin de negociar esta tension entre los aspectos miméticos y transformadores de la
préctica litirgica. Sugiere que las antiguas concepciones filosoficas del cosmos y del alma y el cuerpo subyacen en
y, por lo tanto, pueden dilucidar lo que hace la liturgia bizantina. La liturgia trata de unificar alma y cuerpo, cielo y
tierra, de una manera particular. La liturgia busca transformar la persona humana y el cosmos de tal manera que
Ileguen a la imagen y se correspondan entre si.
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persona, objeto 0 momento que no es tal por su propia naturaleza o esencia, Sino por ser
participes en:

[...] un acto que sacraliza, retira una cosa o un ser de sus condiciones empiricas y
lo comunica con lo “numinoso”, lo que cambia su naturaleza y hace sentir
inmediatamente a su alrededor el misterium tremendum, el temblor sagrado de la
presencia de lo “numinoso” [...] Esta accion de “agujerear” el mundo pertenece con toda
propiedad a los sacramentos y sacramentales, que ensefian que todo en una vida cristiana
es en potencia sacramento o sagrado, pues todo esta destinado al acabamiento litdrgico, o
sus participacion en el Misterio. Asi, en la fiesta de la Transfiguracion o en Pascua, los
fieles llevan los alimentos a la Iglesia para bendecirlos, lo que extiende a todo “alimento”
el principio eucaristico de la ofrenda y la consagracion. El destino del elemento acuatico
es participar en el misterio de la Epifania; el de la tierra, recibir el cuerpo del Sefior en el
descanso del Sabado [...] El aceite de oliva y agua se acaban siendo elementos
conductores de la gracia para el hombre regenerado; el trigo y la vid se convierten en
carne y sangre del Sefior. Vemos cdmo todo hace referencia a la Encarnacion. Todo se
acaba en el Sefior, como una espléndida Liturgia y sintesis de la existencia del ser. La
Liturgia integra las acciones méas elementales de la vida —comer, beber, lavarse, hablar,
obrar, vivir—a su verdadero destino [...] (Evdokimov, 1968, p. 221).

Dado lo anterior, es que vamos a acudir a un concepto que viene a dar soporte a esta
dinamica de construccion de la subjetividad: la eficacia simbolica. Apoyandonos en el articulo de
Gonzélez Requena (2009, pp. 7-9) vemos que para Levi Strauss, la eficacia simbolica elude
radicalmente apelar a la fe para entender los fendmenos derivados de la interaccion con lo
sagrado y de la recomposicién simbolica de la realidad; en el caso que dicho autor refiere
establece los fundamentos estructurales de la cura chamanica, que él interpreta como la cura por
la palabra.® Siendo lo sagrado un poder activo eficaz que interactia por medio del lenguaje que
subyace a todo pensamiento, esta cargado de imagenes matizadas por emociones y experiencias.
No puede haber pensamiento sin afectividad; son las palabras, gestos, movimientos,
indumentaria, tiempo y espacio, lo que adquiere un significado que permite construir la realidad

del practicante de la Ortodoxia Antioquena.

& Puede decirse que es la cura de lo real por medio de lo simbdlico; sin embargo, para que realmente sea eficaz, es
necesario que el simbolismo utilizado esté basado en un régimen de conexién simbolica compartido por el
especialista —sea éste curandero, chaman, médico al6pata u otro—, el enfermo y su grupo social de referencia. El
paciente, junto con el chaman, reinterpretara sus signos y significados, y sera la construccion de esa realidad lo que
lo lleve a curarse. EI chaméan y el enfermo no comparten saberes: participan de un mismo esquema de coherencia
simbdlica. La posesion de saberes méagicos, sagrados, revelados y propios, transferibles sélo a otro elegido, a travées
de vias inicidticas, es lo que hace al chaméan. El enfermo, dice Lévi-Strauss, “debe creer en esa realidad, y ser
miembro de una sociedad que también crea en ella”. Es discutible que se trate de la “creencia”: mas bien concierne a
una constitucion del sentido del mundo a partir de un mismo sistema estructurado de categorias y procesos
simbolicos, y pertenecer a una sociedad que también participa de ese mismo universo simbolico (Requena, 2009, pp.
8-10).
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Por tanto, el aparato litdrgico ortodoxo antioqueno acaba siendo portador de eficacia
simbolica gracias al poder de su sacralidad activa, la experiencia litdrgica ratificada viene a
trasmitir una vision del mundo y un sentido de la realidad por medio la doctrina implicita que
“permite al individuo una mayor seguridad de que, al realizar sus funciones, estéa realizando algo
mas que efimeras producciones humanas” (Berger, 2006, p. 65).

El poder de la préctica de la ritualidad habra de alcanzar su mayor expresion en el arraigo
y la reconfiguracion de la realidad en la dimension subjetiva del practicante al punto de fijar una
actitud y una vision del mundo:

El nomos situa la vida del individuo en un abarcante contexto de significaciones
que, por su misma naturaleza, la trasciende. Y el individuo que interioriza correctamente
estos significados al mismo tiempo se trasciende a si mismo. Su nacimiento, las distintas
etapas de su biografia, y finalmente su muerte futura, pueden ahora ser interpretados por
él de un modo que trascienda la importancia particular de estos fenémenos en su
experiencia [...] Al aceptar y apropiarse intimamente este punto de vista sobre el asunto,
trasciende su propia individualidad y la singularidad de sus experiencias individuales,
inclusive sus sufrimientos y terrores [...] (Berger, 2006, p. 85).

Mas aln, el poder de lo sagrado manifiesto en la eficacia simbdlica puede alcanzar un
grado destacado al punto de que lo sobrenatural, pretendidamente desaparecido por las fuerzas
abrasivas de la modernidad, puede hacerse presente y operar con absoluta plenitud: “El
redescubrimiento de lo sobrenatural significard, ante todo, una recuperacion a la apertura en
nuestra percepcion de lo real. No sera solamente [...] una superacion de la tragedia. Quiza, mas
exactamente, serd una superacion de la trivialidad. Con esta apertura a los signos de la
trascendencia se redescubren las verdaderas proporciones de nuestra experiencia” (Berger, 1975,

p. 169).

3.3.4 Vision del mundo

Hasta este punto nos hemos preocupado por fundamentar el hecho de que es mediante la
participacion en la liturgia que se internaliza la Ortodoxia como sistema religioso. Los alcances
de esta internalizacion implicaran para el practicante un replanteamiento sobre la condicion
humana en las relaciones interpersonales o como sociedad, su relacion personal con el mundo,

consigo mismo y con el mundo. Con ello, la percepcion del creyente de lo correcto y lo
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incorrecto, lo bueno y lo malo, lo apropiado y lo inadecuado se veran transformadas y orientadas
hacia un horizonte particular. El tedlogo Stanley Harakas lo explica asi:

Para el cristianismo ortodoxo, virtudes y vicios, mandamientos y violaciones de
los mandamientos, comportamientos moralmente adecuados y las disposiciones, y sus
opuestos, se entienden en un contexto teologico. Desde esta perspectiva, lo ético y lo
litirgico estan relacionados. Se asume que tanto las formas de adoracion como se ven en
la Iglesia cristiana historica como la vida moral tienen una conexion entre ellas, aunque
también son esferas separadas de experiencia. Adorar es estar en la presencia del Dios
Viviente, con asombro y reverencia, alabar, orar, glorificar al Dios Uno y Trino. También
es estar en la presencia del Dios Viviente para recibir gracia, bendiciones, perdon, fuerza,
renovacion y experimentar la alegria de la restauracion de la comunién con Dios. Ambos
permiten que el adorador experimentar el crecimiento en la imagen y semejanza de Dios
personalmente, y tener un anticipo de la vida comunitaria del Reino de Dios, ahora y
escatologicamente (Harakas, 2002, p. 12).

En este punto habremos de proponer —circunscribiéndonos a la esfera del espacio y
tiempo litdrgicos— la instruccién homilética como un componente de la experiencia religiosa en
la practica de la Ortodoxia Antioquena, y como el vehiculo por el cual el asistente a los servicios
recibe el corpus doctrinal, a parte del expresado en las formulas, letanias y oraciones (Credo y
Padrenuestro) de los servicios liturgicos regulares y de temporada.’

Hemos visto que Ornelas, siguiendo a Luhmann, propone una sociologia de la religion
que considera los fendmenos religiosos estrictamente como comunicacion (con la trascendencia),
en cuya dinamica “la dogmatica hace las veces de momento en que la comunicacion religiosa se
aleja del ritual y se vuelve sobre si misma para convertirse en una autodescripcion: una
seméantica propiamente dicha que se estabiliza mediante comunicacion organizada [...]”
(Ornelas, 2016, p. 245). En este sentido la experiencia religiosa con sus dos vehiculos, practica y
creencia, se percibe completa con el espacio dedicado de la homilia o sermon. “Mediante la
homilia la comunicacion cristiana se actualiza como oferta de sentido frente a los tiempos que
corren, esto es, mediante el sermén varias técnicas retdricas son integradas al ritual eucaristico
desde sus inicios, con el fin de crear y validar expectativas comunicativas de actualidad”
(Ornelas, 2016, 223).

La homilia por estar dentro del contexto liturgico es considerada en la teologia ortodoxa
como un momento significativo de dialogo entre Dios y su pueblo, porque es el mismo Cristo

quien se hace presente en tal suceso y su presencia se deja sentir a través del Banquete

" En nuestra exploracion empirica veremos que la instruccion catequética parte y se fundamenta en gran medida en
la asistencia y la experiencia desde el aparato litdrgico.
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Eucaristico y por supuesto en el Banquete de la Palabra. Dadas tales caracteristicas, la vocacion
de predicar le concierne especificamente al obispo, de manera que si un presbitero predica es
porque ha recibido la bendicién episcopal para hacerlo, una delegacion que emana de la plenitud
del sacerdocio que reside en el episcopado. Justamente esto es lo que le confiere al acto de
predicar un caracter exclusivamente sacerdotal que en definitiva tendra un particular impacto en
los fieles como parte de la experiencia comunicativa con las realidades trascendentes con una

respectiva repercusion transformadora de su realidad cotidiana.

3.3.5 Las columnas de soporte social: comunidad e institucion

Berger y Luckmann en su libro Modernidad, pluralismo y crisis de sentido. La
orientacion del hombre moderno (1995) plantean como su objetivo “identificar las condiciones
generales y las estructuras basicas del sentido de la vida” (p. 30). Sostienen que la constitucion
del sentido de la realidad ha de interpretarse a partir de las aprehensiones subjetivas (su
fundamento) y la objetivacion del sentido subjetivo en la vida social (accién social). Por tanto,
una categoria central de estos autores es la “constitucion subjetiva del sentido” y que contiene el
“material” del cual apareceran el sentido objetivado y las instituciones “de sentido” tales como
las iglesias. “El sentido de una experiencia o acto cualquiera surge ‘en alguna parte’, ‘en algiun
momento’, como la accidén consciente de un individuo ‘para resolver un problema’ en relacion
con sus entorno natural o social” (Berger & Luckmann, 1995, p. 35).

De lo anterior, tenemos que la experiencia religiosa desde la liturgia habra de ser
considerada como un elemento clave en la configuracion de identidades sociales singulares,
puesto que proporciona elementos para la diferenciacion entre el “nosotros” y “los otros”. Berger
y Luckmann apuntaban que la identidad personal y social se construye a través de la
internalizacion de la realidad constituida. “La liturgia no nos deja solos con nuestros fracasos y
temores. Si nos da una forma de afrontarlos, es siempre una forma plural y compartida, y que
también nos lleva a considerar con compasion las debilidades y fracasos de los demas”
(Gschwandtner, 2019, p. 159).

A partir de esta interpretacion fenomenolégi