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O PARADIGMA DA INCULTURACAO

Em Defesa dos Povos Indigenas

ntre diferentes setores das 1-
" grejas que acompanham a
pastoral étnica (indigena, afro-ame-
ricana) ¢ popular ha um consenso
substancial em questdes praticas
frente as politicas nacionais e inter-
nacionais. Concordam estes seto-
res, em termos gerais, com a ava-
liagdo do impacto causado pelas
politicas neoliberais sobre os seto-
res populares e incentivam o
protagonismo dos povos indigenas;
defendem as condigdes de vida e
as expressdes culturais dos negros
americanos; reconhecem no interi-
or dos Estados latino-americanos
sociedades multiétnicas e pluri-
culturais aos quais correspondem
projetos diferenciados de vida. Nas
Igrejas, a alteridade pluricultural
destas sociedades é levada em
COl’lt;a através do paradigma da
inculturagio. Nos documentos do
magistério universal e latino-ame-
ricano da Igreja Catélica, a ban-
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deira da inculturagio parece glo-
balmente aceita. E esta incultu-
racio aponta para o protagonismo
dos povos indigenas e para a sua
cidadania eclesial que se desdobra
na nova realidade do dialogo inter-
religioso com os indios, no nasci-
mento de uma Igreja indigena e
nas reflexdes da Teologia Tndia (1).

No campo pastoral das Igrejas,
porém, permanecem algumas du-
vidas sobre a abrangéncia do para-
digma da inculturagdo. Qual € o
modelo eclesiolgico que deveria
nortear uma Igreja radicalmente
pés-colonial? Como equacionar o
protagonismo indigena com estru-
turas hierdrquicas e ndo-partici-
pativas? Uma Igreja que em sua
tradicfo teoldgica, estrutura minis-
terial e expressdo litirgica € basi-
camente monocultural, dificilmen-
te podera responder aos desafios
de sociedades pluriculturais. Como
destrinchar a histérica améalgama
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de dados de fé com as culturas que
serviram de matriz para colonizar
o0s povos deste continente? Por ou-
tro lado, a “f€ colonial” hoje faz
parte da identidade religiosa dos
povos amerindios, dos negros e po-
bres latino-americanos. Entre a
sempre possivel alienagiio e liber-
tacdo a partir do campo religioso,
a questdo cristologica emerge, mui-
tas vezes, como pedra de toque que po-
lariza diferentes setores das Igrejas (IT).

O paradigma da inculturagéo
confronta as Igrejas com uma questéo
de fundo para a evangelizacio. Se-
rd que a transmissdo da fé para
um povo, grupo social ou indivi-
duo exige necessariamente uma rup-
tura com seu passado historico,
cultural e religioso? E possivel pen-
sar esta {ransmissao numa perspec-
tiva de continuidade? Um ya-
nomami que adere ao cristianismo
n#o precisa apenas mudar sua re-
ligifo. Ele € obrigado a modificar
também seu referencial cultural.
Olhando desta perspectiva, o cris-
tianismo € uma for¢a secularizante,
J4 que - como no caso de um povo
indigena que vive sua religifio in-
timamente ligada a sua cultura -
desvincula religifio e cultura. Exis-
tem hoje condi¢des para pensar o
“ser cristdo” em continuidade com
0 “ser yanomami” no plano cul-
tural-religioso? Com outras pala-
vras: o passado histérico-cultural
e religioso de um povo € relevante
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para receber o cristianismo e cons-
truir seu projeto ou pode até repre-
sentar um obstéculo para o anfin-
cio da Boa Nova (II1)?

A memdria da colonizagfo é o
primeiro capitulo da evangelizagio
inculturada, memoria da morte an-
tes do tempo de tantos povos. Com
a historia colonial nas costas, o
cristianismo néo tem como justifi-
car o procedimento da ruptura cul-
tural como “ruptura salvifica™ ou
“conversao”, 4 Ndo ser como rom-
pimento com estruturas de aliena-
¢do interna e externa; ruptura com
um processo de alienagfo imposto
pela colonizacio, recuperacdo da
identidade e da meméria perdida
em fungdo do projeto de vida de
que cada povo ¢ portador; ruptura
com o desespero através do antin-
cio da ressurrei¢do como justiga
definitiva para todos. Frente as a-
meagas de uma nova conguista do
projeto neoliberal, o cristianismo
pode mostrar sua relevéncia para
o projeto historico dos povos indi-
genas (IV).

i

A primeira evangelizacio dos
povos indigenas visava sua incor-
poracéo na cristandade através da
ruptura com seu passado religio-
so. Esta evangelizacdo coincidiu
com o despojamento dos indios de
suas terras (c¢f. SD 174), com a
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exploracio de sua méio-de-obra,
com a substitui¢do de suas cosmo-
vises e a destruicao de suas cul-

turas. A Igreja “ndo ignora de mo-

do algum que ndo faltaram entre
seus membros, clérigos e leigos,
na série ininterrupta de tantos sé-
culos, os que foram infiéis ao Hs-
pirito de Deus” (GS 43). A voz
profética de alguns evangelizadores
ndo conseguiu romper as estrutu-
ras que amarravam a evangelizacfio
ao sistema colonial. As “Conclu-
soes de Santo Domingo” vincu-
lam a Nova Evangeliza¢do com a
defesa dos Direitos Humanos dos
povos indigenas, com o didlogo re-
ligioso e o testemunho. “A partir
da injusia siluacio de povos venci-
dos, invadidos e tratados como es-
cravos” a Igreja trata de “acom-
panha-los na luta pela prépria so-
brevivéncia” (SD 245). Desde a
separacdo entre Igreja e Estado
existe a possibilidade de cobrar
deveres, zgté por via judicial, do
Estado para com os povos indige-
nas e defendé-los contra ele.

Nas: “Diretrizes a Santo Do-
mingo” os bispos brasileiros afir-
maram que “a lgreja denuncia os
mecanismos de dominagéo e inte-
gracdo nos campos politico, eco-
néjmico, cultural e religioso, que
Sy

i

[ Pl ._::: i
1. DOCUMENTOS DA CNBB, Das Diretrizes a Santo Domingo, S'._?l Pa

negam aos povos indigenas o di-
reito de afirmar o livre exercicio
de sua autonomia” (8D 46).' O
propdsito da Igreja de marcar - a-
través da Nova Evangelizacdo ou
da “evangelizacao inculturada™ -
uma presenca despojada de todo
tipo de paternalismo, autoritarismo,
tutela e colonialismo, e visando a
autonomia dos povos indigenas,
seu protagonismo e a viabilidade
de seu projeto histdrico, € teologica
e pastoralmente resumido no pa-
radigma da inculturacdo. “A in-
culturagdo do Evangelho € um im-
perativo do seguimento de Jesus e
€ necessdria para restaurar o rosto
desfigurado do mundo™ {(SD 13;
¢l LG 8). As “Conciusdes de San-
to Domingo” sfo taxativas guan-
do atirmam: “Toda evangelizacdo
hd de ser, portanto, inculturac¢do
do Evangelho” (SD 13). E nas
“Linhas Pastorais Prioritarias™ de
Santo Domingo o episcopado lati-
no-americano fez a opgio por “u-
ma evangelizag¢do inculturada que
se encarne nas culturas indigenas
e afro-americanas” (SD 302). Mas, .
no somente o Evangelho, també m
o discurso politico e juridico, as:
didas econdmicas” e as escolas indig
nas e os ambulatérios precisam:

inculturados. iy




O que significa construir uma
Igreja a partir do modo de viver
dos povos indigenas? O paradigma
da inculturag@o visa uma presenca
solidaria no testemunho (cf. GS 32)
€ uma comunicacao simétrica no
antncio da esperanca. Na defesa
de suas terras, suas culturas, seus
direitos e seu protagonismo a Igre-
ja resgata uma divida histérica (cf.
SD 176s, 251). Este “acompanhar
na luta”, “estar ao lado”, “assu-
mir para redimir” (Puebla 400) vi-
sa a viabilidade do projeto histéri-
co dos povos indigenas através da
comunicagdo e do testemunho do
Evangelho como Boa Noticia. O
proprio Verbo de Deus se expri-
miu antes “na Encarnagio e de-
pois no Evangelho”, priorizando
o testemunho sobre a palavra
(Ecclesiam suam, 72). Queremos
“oferecer o Evangelho de Jesus
com o testemunho de uma atitude
humilde, compreensiva e proféti-
ca, valorizando sua palavra atra-
vés de um dialogo respeitoso, fran-
co ¢ fraterno” (SD 248), afirmam
0s bispos latino-americanos em
Santo Domingo. Ao mesmo tem-
po, chamam a atencgéo para “a im-
portancia de aprofundar um dialo-
go com as religides ndo-cristas pre-
sentes em nosso continente, par-
ticularmente as indigenas e afro-ameri-
canas, durante muito tempo ignoradas
ou marginalizadas” (SD 137. cf. 138).
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Tradicionalmente a Igreja trata-
va a questdo indigena na “Linha
Missionéria”. Ao descobrir o con-
tinente pluricultural, descobriu
também o continente plurireligioso.
O didlogo com as religides indige-
nas, semelhante ao didlogo ecumé-
nico e inter-religioso, tem estatuto
proprio e nfio representa a primei-
ra fase de uma “conversio” ou
incorpora¢io inevitavel. O didlogo
com as religides indigenas é esta-
belecido a parti’{ da gratuidade do
Evangelho, portanto, hia de ser
“sem limites e calculos” (Ecclesiam
suam, 76). Nio seria correto con-
trapor “didlogo macroecuménico”
e “evangelizaé;ﬁo explicita”, ja que
se trata de situagoes histéricas di-
ferentes. “Evangelizacio explici-
ta” junto aos povos indigenas que
aderiram, muitas vezes, ja ha sécu-
tos ao cristianismo significa “evan-
gelizacHo inculturada™ em vista do
surgimento de uma Igreja verda-
deiramente indigena.

Em sua “Mensagem aos indi-
genas”, em Santo Domingo, no dia
13 de outubro de 1992, Jodo Pau-
lo II adverte para o protagonismo
necessario dos povos indigenas em
“sua propria promogio € evange-
lizagdo” (n.6). O protagonismo re-
verte radicalmente todas as pers-
pectivas coloniais ainda persisten-
tes nas Igrejas. Na l6gica do pro-
tagonismo dos povos indigenas que
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é a conquista de sua cidadania e-
clesial, esta o reconhecimento sal-
vifico de sua historia e o nascimen-
to de uma “Igreja indigena”, in-
digena nas suas estruturas minis-
teriais, nas suas celebracdes e na
formulagdo de sua teologia.
Como o sujeito da causa indi-
gena ndo é um macrosujeito “in-
dio”, mas muitos povos com nota-
veis diferengas culturais, assim
também a “Igreja indigena” vai
ser caracterizada por uma grande
diversidade na unidade do essen-
cial (GS 92). A Igreja indigena sera
uma porgdo da Igreja latino-ame-
ricana que, segundo as “Conclu-
soes de Medellin”, ha de ser “po-
bre, missionaria e pascal, desliga-
da de todo o poder temporal € co-
rajosamente comprometida na li-
bertacio do homem todo e de todos os
homens™ (Medellin, Juventude 15a).
Em vérias partes do continente,
sobretudo na Bolivia e Guatemala,
no Peru e México, grupos indige-
nas comegam a articular sua pro-
pria teologia, que thes permite
“dar a razfio de sua fé e de sua
esperanca” (SD 248). A “Teolo-
gia India” é uma vertente da luta
dos povos indigenas pela descolo-
niza¢io ideoldgica, pela conquista
da palavra politica e pela partici-
pégt?io no discurso eclesial. A teo-
logi:a estid para as manifestacdes
religiosas como a gramatica para
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o discurso. Quem domina a gra-
mética e o diciondrio, com o signi-
ficado das palavras, domina tam-

- bém o discurso e seu significado.

A “Teologia India” pode tornar-
se um instrumento importante na
mao dos proprios povos indigenas,
para fortalecer sua identidade e
defender sua causa.

A identidade parcialmente des-
truida ou ameacada dificulta o pro-
cesso de evangelizago. Invasdes
em terras indigenas € um processo
acelerado de aculturaciio moder-
nizante causam em muitas comu-
nidades indigenas uma crise de i-
dentidade. A construgdo da identi-
dade de um povo indigena estd
ligada a virios fatores: a sua sub-
sisténcia, & seguranga de seu terri-
tério, ao reconhecimento de suas
culturas e de seu projeto histérico.
Nas “Diretrizes a Santo Domin-
go” os bispos brasileiros descre-
veram, de maneira sucinta, o com-
promisso frente ao desafio da iden-
tidade ¢ do protagonismo indige-
na: “a Igreja incorpora, como
parte integrante da evangelizacdo,
o apoio as lutas, reivindicagdes
referentes a terra e territorio, bem
como autonomia, organiza¢do
propria, identidade e especifi-
cidade émnica e cultural, religido
e teologia” (n. 44). Através das
questdes da terra, da cultura € do
didlogo inter-religioso a causa in-




digena estd no centro nevralgico
do mundo e exige das Igrejas mu-
dangas de atitudes e estruturas.

II

Num processo prolongado de
colonizagdo, as vezes, chega um
momento onde os colonizados as-
sumem o “alheio” como seu. A
identidade de um povo ndo se pode
corretamente pensar somente a par-
tir de sua resisténcia cultural con-
tra o colonizador. H4 situagdes his-
toricas, sobretudo em casos de uma
colonizacfio de virios séculos, onde
um grupo social assume o instru-
mental de sua colonizag¢io. Ao do-
minar os cédigos do colonizador,
o colonizado estabelece uma certa
igualdade de armas, entra no “sis-
tema”, na cosmovisio, de seu co-
lonizador e pode The cobrar a coe-
réncia. Isso aconteceu quando po-
V0§ autoctones assumiram o cris-
tianismo como parte integrante de
seu universo religioso. Os povos
“convertidos” logo fizeram ao
cristianismo cobrangas de coerén-
cia segundo seu préprio ensina-
mento. Nesta perspectiva é interes-
sante ler a Cronica e interpretar os
desenhos de Felipe Guaman Poma
de Avyala, do inicio do século
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XVII.? Segundo o préprio cristia-
nismo, no processo de evangeli-
zagdo ndo ha *agentes” frente a
“pacientes” ou “mestres” frente
a “alunos”. Numa relacdo
dialética o evangelizador é evan-
gelizado e o evangelizado se torna
evangelizador. Portanto, o tiro do
colonizador pode sair pela culatra,
seja pela resisténcia aberta contra
a cultura e/ou religifio impostas,
seja por sua assimilacdo.

Os indigenas Karipuna no nor-
te do Brasil, pot exemplo, perde-
ram totalmente as raizes com sua
familia lingiiistica original. Hoje
falam o crioulo francés como sua
lingua materna. De sua alienagfio
iingliistica, portanto, emergiu uma
nova identidade, o karipuna criou-
lo falante. N#o se trata, neste caso,
de uma falta de identidade ou
pseudo-identidade que deveria, a-
través de um processo de cons-
cientizacdo, ser desmascarada ¢
corrigida. Se um lingiiista, missio-
ndrio ou antropdlogo obrigasse os
Karipuna a esquecer a lingua que
hoje falam e os obrigaria a apren-
der sua lingua original, ndo deixa-
ria de ser um colonizador as aves-
sas. No processo histérico e ao
mesmo tempo dialético entre iden-
tidade, perda de identidade e re-

2. Cf. POMA DE AYALA, Felipe Guaman, Ef primer nrueva cordnica y buen gobierno, 3

. vols., México, Sigle XXI, 1988,
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organizagio permanente de uma nova
identidade os povos e grupos sociais
atravessam um point of no return.

A sempre possivel reorganiza-
¢do da identidade mutilada de um
grupo social ndo ameniza a violén-
cia da colonizagdo como tal, mas
chama a atenclo para o fato de
que, a longo prazo, o colonizador
- seja Estado, Igreja ou grupos eco-
némices - sempre € o perdedor. A
alienagfo, em nivel de signos, pode
ser recuperada em nivel de signi-
ficados, sem necessariamente mu-
dar 0s signos, ja que estes sio po-
lissémicos. Um grupo de fiéis no
sertdo baiano que ainda canta
“sua” ladainha em latim n#o ¢ ne-
cessarlamente um grupo religiosa-
mente alienado. Esta ladainha pode
adquirir um significado semelhan-
te ao que a Marselhesa tem para
os franceses. Sendo a longo prazo
0s prejuizos da colonizacio recu-
peraveis, sobretudo em nivel de
significados, poder-se-ia pensar em
relativizar a importincia do para-
digma de incultura¢do. No fim,
tudo vai dar certo... Se assim fos-
se, a colonizacdo deixaria de ser
um escandalo e ndo haveria moti-
vos para designar a descolonizagio
um “sinal de Deus” no tempo
(Pacem in terris, 425). E bem ver-
dade que Deus pode transformar
08 efscﬁndalos em gracas ¢ pedras
em f[ilhos de Abrado, mas “ai do
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homem pelo qual o escéandalo
vem” (Mt 18,7). O papel da Igre-
ja na histéria ndo é gerar o bem
através do mal, mas de anunciar o
Reino. A colonizagio do pobre por
causa de sua alteridade - eis o
manto escarlate colocado mais uma
vez nos ombros de Jesus para ri-
diculariza-lo.

Nas discussoes entre os diferen-
tes setores das Igrejas muitas ve-
zes a questdo cristoldgica, com as
contradi¢des entre um cristianismo
colonizador e um Jesus Cristo li-
bertador, emerge como a pedra de
toque. Sutifmente surge a suspeita
de uma “evangelizagdo soft”, que
supostamente pretende negociar o
antGincio explicito de Jesus Cristo,
desvirtuando pela “habilidade da
arte oratéria” - hoje dir-se-ia pela
arte hermenéutica - a cruz e a res-
surreicdo de Cristo que ultrapas-
sam a sabedoria dos gregos ¢ es-
candalizam os judeus (1Co 1,17ss;
At 17,32). E a questdo cristolégica
geralmente entra neste debate co-
mo uma questdo culturalmente
isenta ¢ teologicamente fechada ja
desde os primeiros concilios ecu-
ménicos da Igreja.

Frente a outras culturas, religi-
oes e povos, nas discussdes intra-
eclesiais, o anlncio de Jesus Cris-
to parece ser um obstaculo e
“grande problema”. Mas, deve-se
reconhecer que historicamente Je-
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sus de Nazaré ndo causou “pro-
blemas” ao povo simples, mas a
fariseus e escribas. Jesus até se i-
dentificou com os pobres, com fa-
mintos e injusticados, e acoltheu 0s
Qutros/excluidos, a mulher adiil-
tera, o/a samaritano/a, o centuriio
pagdo. Estes seus destinatarios pre-
ferenciais entenderam imediata-
mente: “Este Jesus de Nazaré
veio para ajudar-nos a solucio-
nar nossos problemas”. Ele veio
ensinar - a Israel e Samaria, a ju-
deus e pagfos - um caminho de
felicidade e bem-aventurancas.
Para Jesus de Nazaré nao se colo-
cou o problema da ruptura cultu-
ral e religiosa com sen povo, mas
sim o da incoeréncia da ciasse do-
minante no interior de Israel. Fren-
te aos Outros - publicanos, peca-
dores, leprosos, samaritanos, pa-
ghos, mulheres numa sociedade pa-
triarcal - Jesus nunca mostrou ati-
tudes proselitistas ou paternalistas,
mas revelou uma profunda com-
paixao humana. N&o cobrou a cir-
cuncisao, mas a fé e a conversio
dos Outros segundo a coeréncia de
seu proprio “sistema referencial”.

Por considerarem Jesus Cristo
de uma relevéncia salvifica univer-
sal, as Igrejas, de fato, ndo podem
abrir mao de seu antincio explici-
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to. Mas este antincio explicito ha
de levar em conta que a prépria
inculturagdo ja faz parte do que-
rigma cristologico: Jesus Cristo se
encarnou por causa da nossa sal-
vagdo. Portanto, o antncio expli-
cito de Jesus Cristo obriga as Igre-
jas reconhecer as condigdes colo-
niais de sua chave de leitura greco-
romano do mistério de Deus en-
carnado no meio da humanidade.
A evangelizagdo em condicGes de
colonialismo politico-cultural € o
maior obstaculo para o anincio ex-
plicito de Jesus Cristo.

Isso ndo quer dizer que, com as
devidas abstra¢des e intui¢Oes de
cada povo, ndo tivesse sido possi-
vel captar o essenciai de sua men-
sagem. Também numa segunda
lingua, que alguém aprende, pode-
se captar enunciados essenciais.
Porém, para compreender certos
tratados de cristologia tivemos que
estudar Aristoteles, Platdo, o es-
toicismo e outra escolas filosofi-
cas da antigiiidade. E cada con-
ceitualizacdo, em matéria de “ver-
dade sobre Deus” prima, segundo
o IV Concilio do Latrfio, mais por
sua dissimilitude que por sua si-
militude.? Presumindo sempre esta
precariedade da dissimilitude, se
foi possivel codificar o mistério de

3. DENZINGER-SCHONMETZER, N° 806, “quia inter creatorem et creaturam non potest
- similitudo ‘notari, quin inter eos maior sit dissimilitudo notanda”.
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Jesus de Nazaré em chave grego,
porque ndo seria possivel codifi-
car este mistério em chave nahua,
mapuche, quéchua ou yanomami?
Mas nio haveria de ser considera-
da a ruptura no plano religioso o
que as escrituras, as vezes, cha-
mam de “conversio™? E possivel
pensar em continuidade cultural e
a0 mesmo tempo apostar numa
ruptura religiosa em nivel de
cosmovisdo e comunidade de crentes?

I

Para as sociedades modernas a
ruptura com a tradicio religiosa do
passado nfo causa necessariamen-
te traumas, ja que estas socieda-
des sdo estruturalmenie marcadas
pelo pluralismo e pela relativa au-
tonomia entre os sistemas politico,
econdmico e religioso. “Ser brasi-
leiro” ha tempo deixou de signifi-
car “ser catdlico”. Mas “ser ya-
nomami” significa pertencer i cos-
movisfo yanomami, ja que a reli-
gido numa respectiva sociedade in-
digena que é uma sociedade mono-
cultural, 'sempre € também uma
expressdo desta monocultura. Nas
sociedades tradicionais indigenas
nio existe uma autonomia entre as
diferentes esferas sociais. Perten-
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cer ao povo yanomami significa
nio somente ter parentesco com o
povo yanomami, mas também per-

tencer a religido, cosmovisio ¢ i

ordem social dos Yanomami. His-
toricamente, o cristianismo enten-
deu sua presenca como rompimen-
to com “outros deuses”.

Das trés alternativas possiveis
entre continuidade, ruptura e uma
relagio dialética entre ruptura e
continuidade, as Igrejas “evan-
gelizaram” historicamente segun-
do as duas Gltimas possibilidades:
ou “ruptura” ou “ruptura em con-
tinutdade”. O ponto de partida e
de chegada nas relagdes da lIgreja
com o judaismo e com o paganis-
mo eram bastante diferentes. Nos
primérdios do cristianismo havia
uma certa convivéneia entre Ecclesia
e Sinagoga. Na era apostolica, de
um modo geral, a Sinagoga era
ponto de partida para a pregacio
cristd. Progressivamente a sim-
biose entre Sinagoga e Ecclesia
cedeu lugar a ruptura, documenta-
da nos textos antijudaicos de auto-
res cristdos desde o segundo sécu-
lo. O sermdo antijudaico dos San-
tos Padres representa a voz ecle-
sialmente autorizada desta ruptura
definitiva.*

4. Cf‘ SIMON, Marcel. Verus Israel. Ftude sur les relations entre chrétiens et juifs dans

I'Empire Romain (135-425). Paris, Fd. E, de Boccard, 1983.
1
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Ja frente ao paganismo, o pon-
to de partida era o da separagfio
rigida. O ponto de chegada era o
de um reconhecimento dos pagios
batizados como o “verdadeiro Is-
rael”.>Em ambos os casos, porém,
trata-se de ruptura; de ruptura com
hostilidade frente a Sinagoga, e de
ruptura sem hostilidade frente ao
paganismo. Nos Atos dos Apdsto-
los, no discurso de Sdo Paulo no
Arebpago de Atenas, encontra-se
aparentemente este segundo mode-
lo. A Igreja primitiva costura fren-
te ao paganismo a continuidade
entre Um Deus Desconhecido dos
atenienses ¢ Jesus ressuscitado dos
mortos. Na realidade trata-se, na
construgdo redacionai de lucas,
apenas de uma captatio benevo-
lenciae. Na realidade, o tempo an-
tes da conversdo dos gentios é qua-
lificado “tempos da ignorancia”
(At 17,16ss). No discurso do Are-
Opago S. Paulo assume elementos
universalistas e criticos dos pro-
prios filésofos pagios frente aos
templos, aos sacrificios € ao po-
liteismo da religiosidade popular
paga. Paulo resume, na construgio
de Lucas, sua pregagio cristologica
na rendncia aos idolos, na ressur-
rei¢fio ¢ no anidncio do juizo final
¢ universal de Jesus, sem fazer
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passar os gregos pelo conhecimen-
to detalhado do Antigo Testamento.®
O cristianismo expressou pro-
gressivamente sua teologia, seu
Credo e suas estruturas ministeri-
ais nos pardmetros culturais do uni-
verso greco-romano. Tedlogos da
Reforma protestante chamaram a
atengdo para o fato de que esta he-
lenizag#o do cristianismo represen-
taria uma perigosa falsificagio. A
adverténcia contra a helenizagio do
cristianismo diz, o que vale para
cada tentativa de ihculturagio. Ela
¢ “deficiente”, ja que os mistéri-
os de Deus ndo cabem em nenhu-
ma cultura humana. Deus permi-
tiu que em cada cultura emergis-
sem paries de sua verdade (se-
mentes do Verbo™). Assim a crise
de uma cultura nunca se pode tor-
nar uma crise da razio de Deus. O
paradigma da inculturacfio exige,
necessariamente, a complementa-
ridade de mualtiplas expressdes e
rostos eclesiais. O perigo do cristia-
nismo nao esta nas experiéncias de uma
“inculturacio imperfeita”, mas na
imposico normativa - urbi et orbi - de
uma “inculturacio imperfeita”,
Agentes de pastoral, represen-
tantes das diferentes Igrejas e an-
tropologos admitem somente as al-
ternativas do rompimento da uni-

5. Cf. AGOSTINHO. Tractatus adversus ludaeos.
~.6. Cf. COMBLIN, José, Atos dos Apdstolos, Vol. 2, Petropolis, Vozes/Sinodal, 1989, p. 74ss.
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dade religiosa de um determinado

povo indigena pela introdugfo de
um novo Credo ou a nao-interven-
¢fio religiosa. Os que apostam na
ruptura alegam, que a cultura nfio
¢é algo absoluto e pode, portanto,
ser modificado. Absoluto, sim, €
Jesus Cristo e o mandato do seu
antncio explicito. Declaram - o que
em abstrato pode ser verdadeiro -
gque mudancas exigidas por “Je-
sus Cristo ndo fazem mal a nin-
guém, pelo contrario, libertam a
todos™. Além disso, nas socieda-
des tradicionais acontecem diaria-
mente intervengdes culturais € po-
liticas, aos quais as religides tradi-
cionais nfo teriam mais respostas.
As adaptacdes religiosas - a ado-
¢ido do cristianismo com seu uni-
versalismo salvifico, por exemplo
- seriam a condiciio indispensavel
para a sobrevivéncia destes povos.
Vida e sobrevivéncia, hoje em dia,
teriam que ser defendidas em di-
mensdes universais, que o cristia-
nismo oferece, e ndo em perspec-
tivas tribais ou regionais das anti-
gas religides indigenas. Sob este
prisma, a ruptura no campo religi-
0s0 seria a condi¢io para a conti-
nuidade do projeto de vida dos
povos indigenas no campo politi-
co,_jé{ que este projeto hoje depen-
de dfe sua articulagio universal.
Ruptura, portanto, significa subs-
tituigdo de uma religido particular,

!

sﬁpostamente caducada, por uma
religifo universal. A religido tra-
dicional, porém, pode ainda con-
tinuar e fornecer algumas matrizes
folcléricas para a nova religido, no
€aso, para o cristianismo.
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A visfio cética frente as religi-
des indigenas, indistintamente con-
sideradas “tribais”, baseia-se,
muitas vezes, em descrigdes etno-
histéricas desvinculadas do contex-
to politico de hoje. O que na “luta
indigena” se observa € a crescen-
te consciéncia dos povos indige-
nas da necessidades de aliancas
étnicas e sociais - aliancas de po-
vos indigenas entre si e aliangas
com setores empobrecidos das cha-
madas sociedades nacionais, do
continente ¢ do mundo inteiro -,
de aliancas estratégicas e taticas
com setores que ndo necessaria-
mente pertencem a categoria “in-
dio” ou “pobre”. Faz tempo que
os povos indigenas do continente
latino-americano sabem que a ca-
tegoria de “gente” ndo vale so-
mente para o proprio povo, como
poderia ser deduzido, muitas ve-
zes, de sua auto-denominacio. Os
Xavante, por exemplo, cuja auto-
denominagio “xavante” significa
“gente auténtica”, aprenderam na
luta politica, que também os Bo-
roro, seus vizinhos, e todos “os




parentes”, como os indios hoje,
muitas vezes, falam de outros in-
digenas, sdo “gente auténtica”. E
esta percepgiio mais ampla ndo esta
em contradicdo com a sua cosmo-
visdo, que os faz crer em um Deus
criador de toda a humanidade. Par-
ticularmente hoje, onde a destrui-
¢éo da natureza - e a humanidade
nfo seria parte integrante desta
natureza? - € uma das questdes
mais virulentas da humanidade, o
recurso a0 “Deus criador” ou a
“lei natural” tem mostrado uma
for¢a aglutinadora capaz de assu-
mir questdes universalmente pen-
dentes. Alias, poder-se-ia também
questionar o universalismo de uma
Igreja que afirma que “fora dela
ndo significa salvacio”. Nfo ha-
veria um certo paralelismo entre
os Xavante, que antigamente dis-
seram (ue somente Xavante é gen-
te, e uma Igreja que afirma que
somente seus adeptos seriam salvos?
A realidade politica mostra, que
o Deus dos povos indigenas e suas
religides sdo capazes de acompa-
nhar as novas configuracdes poli-
ticas em defesa de seu projeto de
vida. A substituicio de uma reli-
gido por outra, portanto, aproxima-
nos necessariamente do colonia-
lismo que - com pretensées mes-
sidnicas: em nome da civilizacio
(versus barbérie), do progresso
(vc;rsus atraso), da modernidade
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(versus pré-moderno), da razio
adulta (versus pensamento selva-
gem e infantil) - soube esconder
sua intengdo de fundo, a domina-
¢do politica em fungéo da explora-
¢lo econdmica dos Outros.

A relevincia salvifica s6 pode
explicitar-se a partir da memdria e
da historia dos povos indigenas.
Qualquer pretensio de substituir a
memoria religiosa indigena pela
memoria de Israel configuraria um
novo intento de colonizagio. Co-
lonizar significa ndo somente “des-
mascarar” os “falsos deuses” dos
Outros como “verdadeiros demdntos™;
colonizar significa também impor
“o0 melhor” que alguém tem, co-
mo se fosse também o melhor para
os Outros. Colonizar significa ndo
somente a dominacdo ¢ explora-
¢éo explicita dos Qutros. Significa
também a “salvag@o” dos Outros
contra a sua vontade.

Se a memoria religiosa e histo-
rica de um povo € sagrada para
seu projeto de vida, j& que Deus
“permitiu a todas as nacdes se-
guirem o proprio caminho™ (At
14,16), entdo um cristianismo pds-
colonial ndo pode introduzir uma
nova memdria concorrente ou pa-
ralela, mas ha de explicar-se no
interior da memdaria histérico-reli-
giosa e cultural de cada povo para
que possa entender a mensagem
cristd em sua propria lingua. Com
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isso, a partir dos confins da terra,

coloca-se de novo a questdo da
relevincia da histéria de Israel para
o resto do mundo, E claro que esta
histéria, paradigmatica como “his-
toria de salvagiio”, nao pode que-
rer substituir a histéria de nenhum
povo, como tampouco a cultura
histérica de Jesus pode impor-se
como cultura padriio fazendo-se
prevalecer sobre as outras cultu-
ras. Qualquer projeto salvifico que
seria estruturalmente incapaz de
formular-se a partir das raizes his-
torico-cuiturais de um povo, seria

de antem@o um projeto alienante e-

colonial, e ndo um projeto salvifico
ou libertador. O cristianismo que
se compreende na perspectiva de
encarnacio e seguimento, € capaz
de enxertar-se na arvore cultural e
histérica de cada povo.

A historia judeu-cristd ha de ser
tomada a sério como historia. Ela
permanece, para 0s cristdos, uma
experiéncia paradigmatica para a
leitura de outros projetos de vida e
para sua prépria identidade. Des-
tas experiéncias paradigmaticas ¢
fundantes particularmente contam
a experiéncia da vocagdo sem re-
torno (Abrado), a libertagdo de es-
craviddo (Moisés), a assungdo da
humanidade e, sobretudo, dos po-
bres 'na encamagdo de Jesus Cris-
to e a ressurrei¢iio dos mortos co-
mo iustiga definitiva. A experi€n-
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cia de um Deus gue cria o mundo,
chama as pessoas, liberta os po-
vos e os assume e lhes garante uma
justica definitiva pode nortear a
leitura do projeto histérico de to-
dos os povos. Nesta perspectiva, o
cristianismo nfio representa uma
racha cultural, mas sim um proje-
to de libertacdo integral. O para-
digma da inculturagdo € a opgao
preferencial pelos pobres chamam
a atengdo para o apoio que o Evan-
gelho pode representar na luta pela
continuidade do projeto histérico-
cultural dos povos indigenas e na
identifica¢@o de novos idolos € ido-
latrias - poderes da morte e estrutu-
ras de pecado (SD 13, 243) - que
atravessam esses projetos. Ao for-
talecer a identidade de cada povo,
nao enfraquece a unidade de luta.
A unidade héa de ser pensada como
articulacio dos multiplos projetos
historicos dos OQuiros pobres, além
e aquém de fronteiras eclesiais, ét-
nicas € nacionais. A evangelizacdo
inculturada deve ser histérica e teologi-
camente avaliada a partir da contribui-
¢do que é capaz de dar ao fortale-
cimento da identidade e a articulagio
da diversidade destes projetos.
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