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Resumo

O artigo sublinha o contexto de pluralidade e ambiguidade do
cristianismo latino-americano, em que se percebe um acentuado
crescimento de grupos evangélicos pentecostais em detrimento do
numero de cristdos pertencentes a confissdes tradicionais. A reflexdo
teoldgica sobre o tema se baseia em David Tracy e Karl Rahner e
aponta para novas identidades do cristianismo latino-americano.
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Abstract

This paper remarks the plural and ambiguous context of the Latin-
American Christianity, in witch we see a sensible growth of
pentecostal evangelical groups and a decrease of the number of
Christian whom belong to traditional confessions. The theological
approach about the question is based on David Tracy and Karl Rahner
and appointed toward new identities of Latin-American Christianity.
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1. Ambiguidade e pluralidade

A religido é uma realidade plural e ambigua. Nao ha tradicao
religiosa que nao tenha de reconhecer sua propria pluralidade e
ambiguidade. A resposta sobre a “esséncia do cristianismo”
dependera da seriedade com que os cristdos reconhecam a
pluralidade em suas proprias tradicoes, a importancia das outras
tradicoes religiosas para a prépria autocompreensdo do cristianismo e
a ambiguidade cognitiva, moral e religiosa do proprio cristianismo
(TRACY: 1997, p. 11-12). Sabemos que desde o tempo dos apostolos
0 cristianismo conviveu com o pluralismo religioso e intrarreligioso;
todavia, para o catolicismo da América Latina do inicio do século XXI,
esta convivéncia tornou-se incomoda. Tedlogos e estudiosos do
fendmeno religioso sublinham a encruzilhada do catolicismo diante da
emergéncia de um campo religioso inédito pela pluralidade,
ambiguidade e sincretismo (FRANCA MIRANDA: 1996, p. 6-15). O
futuro da catolicidade sera decidido nas préximas décadas”, afirma
Dom Norberto Strotmann, baseado em um estudo estadistico sobre a
Igreja Catdlica (STROTMANN: 2008, p. 13).

Para mostrar a emergéncia de um campo religioso inédito,
basta assinalar os resultados que o Instituto Brasileiro de Geografia e
Estatistica (IBGE) elabora a partir dos dados do Censo Demografico
do ano 2000: a pergunta Que religido ou culto vocé professa?
recolheram 35.000 respostas diferentes que tiveram de ser
ordenadas em 120 classificagdes (Cf. GUERREIRO: 2006, p. 20).
Convém acrescentar outro dado: no Brasil cerca de 50% dos catodlicos
aceitam a doutrina espirita (kardecismo) da reencarnacdo e somente
15% aceita as normas da ética sexual da Igreja (ANTONIAZZI: 1998,
p. 14). O que ocorre no Brasil ndo ocorre em toda América Latina,
porém o Brasil € um referencial inevitavel para a diminuicdo da
populacdo catdlica e o crescimento exponencial do pentecostalismo.
Os dados sao tais, que superam toda projecao. Em 1940 os catdlicos
alcancavam a cifra de 95,2%; no ano 2000, 73,57% e, de acordo
com as cifras do DATA FOLHA, publicadas no jornal Folha de Séao
Paulo, em 26 de abril de 2010, 61% da populacao se declara catdlica,
25% evangélica e 14% se situa em “outras religides”. Dentro do
campo evangélico (25%), 19% sao pentecostais.

O Centro Gumilla, da Venezuela, tem razao ao propor uma
reflexdo resumida acerca das “novas identidades sdcio-religiosas na
América Latina” por tudo que implicaria para a missdo da Companhia
de Jesus: servico da fé e da Igreja, as quais se encontram
turbadas pela diminuicdo da populacao catdlica, pelo crescimento
exponencial de movimentos cristdaos ndo-catdlicos e pelo crescimento
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da populacao que se considera nao-afiliada a religiao alguma. De
maneira analoga, o compromisso pela justica e pelo didlogo
intercultural e interreligioso, componentes inerentes da missao dos
jesuitas, terd que se situar em um cenario socio-cultural tecido por
novos habitus religiosos e politicos, resultado dos transitos
religiosos, das conversdes e da pluralizacao religiosa. Entende-se
habitus aqui segundo o conceito de Pierre Bourdieu, como “sistema
de disposicOes estaveis e duraveis que unificam as representacoes e
os comportamentos” que constitui um capital simbdlico a ser
invertido na acao social, individual ou coletiva (Cf. MOTTE: 2001, p.
39). Tudo isso nao pode deixar de causar impacto no espaco publico
e na construcao da cidadania.

2. Uma mostra estatistica para os distraidos

Dom Norberto Strotmann, bispo da Diocese de Chosica (Lima,
Peru), adverte que depois da V Conferéncia do Episcopado Latino-
Americano e do Caribe, em Aparecida-SP (Brasil), “estamos a decidir
a catolicidade do continente latino-americano das préximas décadas”
(STROTMANN: 2008, p. 13). Dom Strotmann, socidlogo e tedlogo,
juntamente com o Dr. José Luis Pérez Guadalupe, apresentam a
perspectiva de um valioso estudo do novo panorama religioso da
América Latina partindo de indicadores basicos, do crescimento dos
grupos nao catélicos e do incremento dos que ndo “creem em nada”
para que a Igreja conte com uma ferramenta técnica para a tomada
de decisbes. Uma das conclusdbes do estudo quebra toda a
ingenuidade diante do futuro da Igreja Catdlica Latino-Americana e
Caribenha: “Juntamente com a Europa, (a América Latina) é o
continente com maiores perdas de fiéis e com a
institucionalidade mais fraca em nivel mundial” (STROTMANN:
2008, p. 99). Em um estudo de 1994, Florencio Galindo detectara
que a cada hora 400 catdlicos passavam a grupos evangélicos
(GALINDO: 1994, p. 32). Pablo Richard, refletindo sobre a V
Conferéncia de Aparecida, indica que a cifra aproximada de de 30
milhdes catodlicos que abandonaram a Igreja em 10 anos pesou na
consciéncia dos bispos de tal maneira, que uma minoria propés uma
grande missao continental para recuperar os que se distanciaram. A
tendéncia majoritaria optou pela tomada de consciéncia de que as
causas nao estavam fora da Igreja (proselitismo das sectas,
relativismo, secularismo, hedonismo), mas sim dentro dela
(RICHARD: 2008, p. 90). Assim ficou formulado no Documento de
Aparecida (DA).
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Segundo nossa experiéncia pastoral, muitas vezes, a pessoa sincera
que sai de nossa Igreja ndo o faz pelo que os grupos “nao catélicos”
creem, mas fundamentalmente por causa de como eles vivem; nao
por razOes doutrinais, mas vivenciais; nao por motivos estritamente
dogmaticos, mas pastorais; ndo por problemas teoldgicos, mas
metodoldgicos de nossa Igreja. Esperam encontrar respostas a suas
inquietagGes. Procuram, ndo sem sérios perigos, responder a algumas
aspiragdes que, quem sabe, ndo encontraram, como deveria ser, na
Igreja (DA: n© 225)

Retornando a segunda afirmacao de Strotmann, a respeito da
fragilidade institucional “mais fraca em nivel mundial”, nota-se que
ela tem a ver basicamente com dois indicadores: o numero de
sacerdotes/religiosas por fiéis e o crescimento dos catdlicos em
relacdo ao crescimento populacional. A América Latina tem 42,64%
de catdlicos do mundo e conta somente com 16,3% do total de
sacerdotes do mundo e 16,9% das religiosas. Um sacerdote para
7.068 fiéis! A América Latina, por outro lado, € o Unico continente
onde a populacao catdlica cresce abaixo do crescimento populacional.
Convém dizer que Dom Norberto Strotmann trabalha com os dados
de 2004, publicados no Annuarium Statisticum Ecclesiae (ASE/04).
Se em 1960 se estimava que a populacdo ndo-catdlica na Ameérica
Latina era de 10 milhdes, em 2004 se poderia falar de 130 milhdes.
Uma leitura socioldgica desses dados poderia perguntar a Igreja se
ela cré que tem as condiges de possibilidade de gerar processos que
pelo menos lhe garantam a eventualidade de uma presenca publica
relevante e sustentavel nos proximos 25 anos.

Para terminar de nos referirmos as cifras, convém determo-nos
naquelas trazidas por Pérez Guadalupe utilizando as estimativas do
Latinobarémetro, também de 2004. A populagdo catdlica da América
Latina era de 71%, a populacdo evangélica 14% e a populagdo sem
fé 8%. Segundo o pesquisador, se a situacao religiosa continuar a
mesma, no ano 2035 devera haver um empate técnico na
porcentagem de catdlicos e evangélicos (41%) e o numero dos que
nao terao fé devera chegar a 16% (PEREZ GUADALUPE: 2008, p.
163).

Estamos presenciando uma “revolugao silenciosa” das novas
identidades religiosas latino-americanas? Dominique Motte, sacerdote
dominicano e socidlogo, conclui com essa pergunta uma pesquisa de
campo sobre o impacto social das novas igrejas nao-catélicas no Peru
entre os anos 1995 e 2000 (MOTTE: 2001, p. 189-220). Antessala de
um novo cisma do Ocidente? Como sugere Pérez Guadalupe, teria
sentido afirmar que os evangélicos latino-americanos do século XXI
sao os protestantes europeus do século XVI (PEREZ GUADALUPE:
2008, p. 140). A efervescéncia religiosa da Ameérica, sobretudo a
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expansao dos grupos evangélicos pentecostais, faz pensar que
efetivamente estd acontecendo uma revolugao cultural — religiosa
mais duradoura que qualquer revolugdo politica (KLAIBER: 1991, p.
434).

3. Revisitando as cifras e as estatisticas

A analise precedente centrou seu estudo na populagao catdlica,
na populacao evangélica e naqueles que dizem ndo ter fé; pero nao
levou em conta o nosso postulado de principio que dezia — seguindo
David Tracy — que toda tradicao religiosa deve reconhecer sua
propria pluralidade e ambiguidade. Falar de um catolicismo plural e
inculturado é a melhor opcao neste cenario de efervescéncia também
de identidades catdlicas que se expressam em NUMErosos
movimentos catélicos de “reavivamento da fé”, alguns dos quais
fortemente influenciados pelo movimento da renovacdo carismatica
catolica.

N3o é por acaso, s6 para dar-nos um exemplo, que o
Documento de Aparecida menciona 27 vezes a palavra "movimentos”
e que eles sejam considerados “um dom do Espirito Santo para a
Igreja” (DA, n. 311). Sabemos também que esta consideragao
favoravel aos movimentos religiosos catdlicos é uma heranca do
pontificado de Jodo Paulo II e que em circulos eclesiais romanos, o
surgimento deles foi considerado “um Novo Pentecostes”. Nao
podemos tampouco deixar de recordar que os movimentos catélicos
de renovagao, como o movimento de renovacao do laicado (a
Juventude Operaria Catodlica, a Acao Catdlica), e o movimento de
renovacao da vida religiosa, o movimento biblico, o movimento
litirgico, o movimento catequético e o movimento ecuménico
influenciaram na convocacao do Concilio Vaticano II (FLORISTAN:
1990, p. 36-37). Nao podemos igualmente esquecer que muitos
destes movimentos, sobretudo os pré-conciliares, tiveram que ganhar
seu espaco dentro das estruturas eclesiais; e que também as
comunidades eclesiais de base continuam a gerar suspeitas em
alguns episcopados; e que, nestes dias, alguns novos movimentos de
“reavivamiento catdlico” de forte coloraracdo neopentecostal
levantam mais de uma suspeita sobre a legitima coeréncia das CEBs
dentro da tradicao eclesial catolica.

A pluralidade e ambiguidade ndao é somente patrimonio da
Igreja  Catdlica. Os movimentos pentecostais evangélicos,
majoritarios em populacdo se comparados as igrejas protestantes
historicas, sdao movimentos plurais em sua teologia, liturgia e
aspectos  organizacionais. Ricardo Mariano  escreve que,
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verdadeiramente, ha muitos pentecostalismo e que ndo se pode falar
de uma Igreja representativa em seu conjunto (MARIANO: 2010).
Jean Pierre Bastian analisa a mutagao religiosa do protestantismo e
intitula sua pesquisa com utilizando o plural: “Dos protestantismos
historicos aos pentecostalismos latino-americanos” (BASTIAN: 2006).

Historiador protestante, Bastian sustenta que a sociologia da
religido ndao pode deixar de considerar a transformacdo do cenario
religioso latino-americano pelos movimientos de tipo pentecostal. De
opinido parecida € Manfredo Araujo de Oliveira, tedlogo e fildsofo
catdlico, referindo-se ao papel dos movimentos religiosos para
entender a sociedade de hoje (OLIVEIRA: 2000, p. 221).

O protestantismo histérico da segunda metade do século XIX,
vinculado estreitamente a cultura politica do liberalismo radical
latino-americano, abriu o espago em que se inculcaram os valores
contraculturais a sociedade tradicional catdlica, verdadeiras escolas
de formacdo do individuo cidadao, liberal, democrata. Mas esse
protestantismo histérico terminou por ser um fenémeno religioso
aneddtico a partir da década de 1950, sem representar nem mesmo
1% da populacdo na América Latina. Foi substituido pelos
pentecostalismos, presentes desde 1910 (Chile), os quais iniciaram
sua expansdo e difusdao a partir das migracbes da zona rural as
cidades. Os pentecostalismos desenvolveram uma condicdo hibrida,
uma justaposicao de varios registros de crengas, entre elementos
arcaicos (oralidade, emocdo, crenca crista no Espirito Santo,
glossolalia, curas, exorcismos) com a apropriagdao dos meios
modernos de comunicagao (televisao e radio). O mais importante
para Bastian, todavia, é o fato de que os pentecostalismos se
articularam a cultura popular e que hoje se expressam “como
religioes populares latino-americanas”. Mais: as sociedades
pentecostais nao correspondem nem a uma reforma do catolicismo
popular nem a uma renovacgao do protestantismo. “Trata-se mais de
uma transformacao da religiao popular no sentido de um remendo e
de uma aculturacao dos protestantismos aos valores e as praticas da
cultura catdlica popular” (BASTIAN: 2006, p. 45-47).

Para concluir a anadlise desta secdo, devemos fazer algumas
consideracoes sobre a populagcao de 8% que se declara “sem religiao”
e que Pérez Guadalupe prevé que alcancara 16% em 2025. Trata-se
realmente de gente “sem religiao” ou propriamente de gente que
resignifica seu sentido religioso em linguagens e expressoes hibridas
que somente podem encontrar um lugar estatistico no quesito
“outros” ou “sem religiao”? Os estudiosos inclinam-se pela segunda
opcao. Thomas Luckmann, em 1967, ja havia escrito sobre a “religido
invisivel”, uma religido que ndo necessita de manifestagdes externas
como ritos ou pertencas comunitarias. No entanto, é precisamente a
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esse tipo de populagcdo que se devera prestar mais atencdo, ela
representa o sujeito moderno, agente de decisdo e liberdade de
escolha a margem de marcos institucionais, para peregrinar, em meio
a ofertas religiosas, em busca de sentido.

Daniele Hervieu Leger fala do peregrino qual figura
emblematica de uma modernidade religiosa caracterizada pela
mobilidade das crencas, a fluidez dos conteudos da crenca, a
indeterminacao diante das pertencas comunitarias, a Qrética
voluntaria, autbnoma, individual e extraordinaria (HERVIEU LEGER:
1999, p. 94-119). O sujeito que transita da “ddavida de fé” ao
“direito da crenca individual” como analisa Carlos Rodriguez
Branddao (1994: p. 25-41). O sujeito “que duvida da fé” recebia o
sentido, a verdade legitima, através das entidades sociais (“sua”
familia, “sua cidade”, “seu” pais) e das instituicdes religiosas (“sua”
Igreja); o sujeito com “direito a crenca individual”, escolhe sua
pertenca. O eixo da experiéncia religiosa descentrou-se da identidade
religiosa herdada a identidade religiosa reconstruida desde a
subjetividade.

Simbolo classico desse tipo de pessoa é Riobaldo Tatarana,
personagem do romance Grande Sertdo: Veredas, de Guimaraes
Rosa. Afirma Riobaldo: “Eu cd, ndo perco ocasido de religido.
Aproveito de todas. Bebo agua de todo rio... Uma sé, para mim é
pouca, talvez ndo me chegue” (GUIMARAES ROSA: 2009, p. 12).
Riobaldo, personagem de um romance de 1956, se mostra o
arquétipo do sujeito religioso moderno que tende a individualizacao e
a subjetivizacao da religiao. Uma versao contemporanea de Riobaldo
€ descrita por Enzo Pace: “posso sentir-me um fervoroso catolico
frequentando um grupo pentecostal marginal, no fundo da Igreja
Catdlica oficial, aproximar-me da joga e descobrir a mensagem do
asceta Sai Baba, peregrinar até a India para aproximar-me dele e na
volta fundar um circulo de seguidores do guru indiano para
frequenta-lo nos domingos a tarde, depois de ter ido a missa pela
manhé e de ter invocado os carismas do Espirito no sabado anterior
pela tarde” (PACE: 1997, p. 34).

Riobaldo Tatarana ou o catdlico pentecostal Sai Baba nos
introduzem, pois, a quarta secdo de este “resumo” sobre as novas
identidades sécio-religiosas latino-americanas, desta vez procurando
encontrar algumas razd0es da pluralidade e ambiguidade dos
movimentos e das opcoes religiosas.
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4. Modernidade e religiao

Segundo Hervieu Leéger, os especialistas da religido que ao
longo dos anos dedicaram seus estudos a escrutar o fim de um
mundo religioso herdado do passado agora voltam a perguntar-se o
gue é a religido e como esta vinculada com a modernidade politica. A
guestao decisiva é a pergunta sobre a inteligibilidade da fé religiosa
como tal (HERVIEU LEGER: 1999, p. 18). Diante desta questao
decisiva posta pelos cientistas da religiao, como nao evocar o esforgo
teoldgico de Karl Rahner em seu Curso Fundamental sobre a Fé de
refletir sobre a existéncia cristd e sobre a justificacdo intelectual da
propria realizacdo do cristianismo em circunstancias em que o
cristianismo ndo € uma magnitude débvia. "Que é um cristdo, e como
se pode viver esta existéncia crista hoje com honestidade
intelectual?” (RAHNER: 1989, p. 12). Essa é a pergunta do nosso
século XXI.

Retornando a Hervieu Leger, como compreender esse
movimento paradoxal da modernidade por aquilo que, de um lado,
mina a credibilidade de todo sistema religioso e, por outro lado, faz
surgir novas formas de crengas? A resposta € que a secularizagao nao
é sinbnimo de aniquilamento da religido. A secularizagao provoca um
reajuste das crencas, ndo necessariamente indiferenca ou ateismo;
um reajuste que significa a emancipagdo do controle das grandes
igrejas e das grandes instituicoes religiosas (HERVIEU LEGER:
1999, p. 42). A modernidade permanece desconcertada diante do
fato religioso, apesar de que Rorty prefira "mudar de conversa”. A
compreensao da modernidade passa pela compreensao dos
movimentos religiosos. As metaforas que falam do “retorno do
arcaico”, da “vinganca de Deus”, da “revanche de Deus” em uma
sociedade que quis mudar de conversa, nao tem devido apoio na
realidade. Deus, o Mistério, o Sagrado, na verdade, nunca
desapareceram; o0 que desapareceu de alguma maneira ou se
descentrou de sua situacao social foram e sao as instituicoes
hegemonicas portadoras do sentido religioso ou do transcendente,
entre as quais, obviamente, as todas as Igrejas, e a Catdlica em
primeiro lugar.

O vinculo entre secularizacao e religido nao quer dizer a
dissolugao da religiao, mas o acerto de contas com o controle que as
instituicbes portadoras de sentido exerceram sobre sociedades e
individuos. Tais instituicoes perderam autoridade para regular seus
sistemas de crencas. “A religiao liberada do controle institucional —
assinala Enzo Pace — e devolvida a gestdo da livre iniciativa
individual transforma-se em uma nova fonte de imaginagao simbdlica
e ganha uma nova visibilidade, sem pudores e ocultacdes” (PACE:
1997, p. 34). Desta maneira, a modernidade mostrou sua fraqueza
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para tornar invisiveis Deus, o Sagrado, no cenario da vida e da
historia; mas mostrou sua forca para desconstruir e reconstruir as
identidades religiosas, individuais e coletivas, banalizando os limites
simbdlicos dos sistemas de crencas e de pertencas. O sujeito crente
moderno — aquele que tem capacidade de decisao — ou se abre a
um mercado de bens simbdlicos, resignificando uma identidade
religiosa que ndo exclui a hibridagcdo ou sincretismo; ou se
resignifica voltando a unidade, a coeréncia do compacto, sem excluir
a possibilidade do fundamentalismo mais radical como uma opgao
valida para sua vida.

A consequéncia logica da banalizacdo dos limites simbdlicos dos
sistemas de crencas e de pertencas — seguindo a terminologia de
Pace — é, de um lado, a desinstitucionalizacdao da Igreja Catdlica e
das igrejas protestantes histéricas; de outro, as “conversdes” a
formas de religiosidade para além das margens das grandes
institucionalidades. Sao os “religiosos sem religiao” (TEIXEIRA:
2005), a freguesia pds-moderna, a “religiosidade peregrina” estudada
por Daniele Hervieu Leger.

5. Notas teoldgicas

Em 1954, Karl Rahner falou de uma “Interpretacao teoldgica do
cristianismo no mundo moderno”, num congresso de escritores
catdlicos sobre o tema. Naquela conferéncia deu o progndstico da
diminuicao do nimero de membros da Igreja Catdlica e uma evolugao
na qual as Igrejas cristdas se mostrariam de fato como pequenas
agrupacoes. Solicitou aos ouvintes coragem para se oporem a
resignacao; mas advertiu-os de que nao tinha sentido nenhum
centrar-se em dados estatisticos, como, por exemplo, “nds temos
ainda 15 por cento” ou “ja temos de novo 17 por cento”:

Onde esta escrito que, realmente, nds deveriamos ter todos, ou seja,
100%? S6 Deus tem de ter todos. Esperamos que ele mostre sua
misericordia a favor de todos e que,realmente, queira ter todos. Mas
ndao podemos dizer que ele o faz (mostrar sua misericordia) apenas
guando néds, ou seja, a Igreja, temos todos. Por que ndo nos
atrevemos a dizer com humildade e tranquilidade, variando um pouco
uma frase de santo Agostinho: Muitos que Deus tem, a Igreja nao os
tem; e muitos que a Igreja tem, Deus nao os tem? (Cf.
VORGRIMLER: 2006, p. 115-116).

Com esta citacao de Rahner torna-se evidente o respeito que a
tradicdo catdlica deve mostrar pelo pluralismo religioso e pelas
ambiguidades e possibilidades que tal pluralismo traz, pelo menos
como dado da realidade; e como dado teoldgico, considerar que pode
tratar-se de um destino histérico permitido por Deus, cujo significado
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ultimo nos escapa (GEFFRE: 2004, p. 136). Interessa, todavia,
destacar propriamente o convite rahneriano a coragem para opor-
se a resignacdao. Em concreto, ndo podemos resignar-nos a
ambiguidade de expressoes religiosas, tanto no ambito catdlico —
clerical ou ndo —, no ambito do catolicismo popular ou ndo popular;
como também no ambito pentecostal evangélico povoado de pobres,
ao0s quais a busca de Deus é instrumentalizada para a satisfacao
imediata das necessidades pessoais. Nao podemos resignar-nos ao
fato que a “teologia da prosperidade” — uma teologia que considera
gue a pobreza é consequéncia da falta de fé e a prosperidade sinal de
béncdo — nado encontre resisténcias no espaco publico e nos espacos
eclesiais catolicos. Nao podemos resignar-nos ao fato de Deus deixar
de ser Deus. David Tracy se pergunta se Deus ndo se tera convertido
num prisioneiro conceptual “de um novo sistema intelectual
totalizante, em que nao cabe mais um momento de infinitude que
permita a Deus ser realmente Deus” (TRACY: 1994, p. 68).

Em dltimo termo e a modo de resumo final, os temas e
perguntas centrais diante do pluralismo e da ambiguidade religiosa
dos movimentos e novas identidades religiosas na América Latina
podem percorrer o caminho tracado pela teologia de Tracy e Rahner:

o que a identidade do catolicismo dependa da
seriedade com que os catélicos reconhegam a pluralidade em
suas proprias tradicdes, reconhecam também a importancia das
outras tradigoes religiosas para a propria autocompreensao do
catolicismo e reconhecam ainda a prépria ambiguidade
cognitiva, moral e religiosa da tradicdo catdlica;

o seja enfrentada com radicalidade a pergunta O
que é um cristao, e Por que o cristdo pode realizar-se hoje com
honradez intelectual no espaco publico moderno ou pds-
moderno?;

o que se deixe Deus ser Deus, dom, excesso,
gratuidade pura, amor incondicional, conhecido e
experimentado nao na gléria, mas na fraqueza e na dor de
Jesus Cristo.
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