Testemunho ¢ Martirio na Sagrada Escritura, 19-40

Paix#o sublinha, especialmente, a
liberdade com a qual entregou sua
vida na cruz. Jesus testemunhou,
de modo irrefutavel, a verdade
daquele que o mandou (Jo 7,16)
e, a 8i mesmo, como a verdade e
a vida.

A Paixdo de Cristo se torna bem
cedo, modelo para as testemunhas
que, sofrendo como o Cristo, a ele
se configuram. Passa a fazer parte
do género literario do martirio: o
calice da dor, superioridade dian-
te do inimigo, descrig¢io dos opré-
brios com alusao a Isaias, impres-
S0 que causa no juiz e nas auto-
ridades, fim tragico do traidor, ino-
céncia do martir que tudo suporta
e perdoa, aparicio do anjo
consolador, motivo politico de se-
dicfo para a condenacio, oracio
do mértir, promessa de vida eter-
na e valor expiatorio da morte. A
Paixfo de Jesus é, também hoje, o
paradigma de todo martirio possi-
vel’!.

O tema da paixdo suscita o
tema da imitagdio de Cristo como
seu seguimento mais radical. A
vida cristé é concebida como uma
preparagdo ao martirio, isto €, ao
testemunho dado a Cristo numa
imitagdo progressiva até o fim (Ef
5,1.2) e, com a morte, ¢ssa imita-

cdo se torna perfeita (At 7,59.60),
No martirio, ¢ homem consuma
integralmente a sua unido com
Deus, entra na vida de Deus e,
tornando-se instrumento animado
pelo Espirito, € capaz de dar, como
0 proprio Cristo, a vida pelos ir-
maos (1Jo 3,16). O testemunho
cristdo, como se manifesta no
Novo Testamento, diz respeito ao
contetido essencial do Evangelho
em si. Do ponto de vista da fé,
esse contetido é uma realidade. E
vm fato, mas%de ordem superior,
pois se trata da revelagfo, que nio
pode ser constatada e testemunha-
da como os demais acontecimen-
tos da histéria humana. S3o os
olhos da f€ que colhem, em cada
acontecimento, a agéo ¢ a presen-
¢a de Deus. O testemunho cristdo
tem por objeto a verdade revelada
¢ crida, por isso, ele acontece € se
atualiza onde a proclamacio des-
sa verdade € considerada o ¢c6m-
pito primeiro e mais importante,
portanto, o testemunho sé € possi-
vel num contexto de fé ou por
causa da fé (At 23,11),
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EVANGELIZACAO E INCULTURACAO

CONCEITOS, OPCOES, PERSPECTIVAS!

O paradigma da inculturagio
visa uma nova presenga e pratica
das Igrejas junto aos povos em sua
diversidade historica e sécio-cul-
fural. Aos habitantes das Ameéri-
cas a histdria de salvacgéo foi apre-
sentada muito préxima a histéria
do colonizador. Através do batis-
mo, 0s “naturais” foram incorpo-
rados na cristandade sem poder
ativamente participar dos ministé-
rios ou contribuir com sua heran-
¢a milenar a um rosto especifico
do cristianismo. De um modo ge-
ral, sua tradicfio era considerada
irrelevante e sua historia, paralela
frente a historia da salvagio.

Como agora desvincular a
evangeliza¢ao de praticas de colo-
nizacdo? A evangelizacdo de um
povo, grupo social ou individuo
ndo exige uma ruptura com seu
passado histérico, cultural e reli-
g1080. A ruptura cabe apenas com
formas alienantes deste passado.

Pe. Paulo Suess

Geralmente, ao definir a alienagio
dos Outros com um olhar exégeno,
acontecem muitas arbitrariedades.
Como € possivel situar a histdria
salvifica no seio do projeto histd-
rico de cada povo? O paradigma
da inculturagdo procura responder
a esta questdo. E esta resposta deve
ser dada antropologicamente res-
ponsavel, rejeitando todas as for-
mas de neo-colonialismo, e teolo-
gicamente coerente, em sintonia
com a tradi¢fio do cristianismo.
A realidade dos povos latino-
americanos tem duas faces: a mo-
notonia da miséria social e a ri-
queza pluricultural e multiétnica.
A fome dos pobres e a agressio
aos QOutros ameacam a vida de
povos, civilizacdes ¢ individuos.
A questdo social dos pobres €, ao
mesmo tempo, uma causa cultural
dos Qufros. Ambas — realidade
social e realidade pluricultural/
multiétnica — nio podem ser con-

B _ y
1. Efste artigo, substancialmente, faz parte do livro organizado por Mércio Fabri dos
Anjos “Inculturacio - Desafios de hoje”. Petrépolis/Sdo Paulo, Vozes/Soter, 1994
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fundidas, nem desvinculadas. Os
QOutros nao sdo uma simples ex-
tensdo dos pobres. A causa dos
Cutros € mais ampla que a causa
dos pobres. A pobreza, como re-
sultado da assimetria estrutural no
plano sécio-econdmico, ¢ uma
patologia social a ser combatida.
Ja a alteridade representa uma ri-
queza a ser defendida, uma arma
de resisténcia contra as forgas
reducionistas da racionalidade
tecnocritica e utilitarista de siste-
mas e institui¢cdes.

A pratica da inculturagio
radicaliza a questio de libertagZo.
A perspectiva evangélica do po-
bre ndo € ariqueza, mas a alegria
de viver com dignidade na dife-
renga do muiltiplo articulado. A
igualdade participativa e a solida-
riedade universal visam, a0 mes-
mo tempo, a superagio da assi-
metria socio-econdmica, que gera
pobreza e miséria, e o reconheci-
mento da alteridade irredutivel dos
Outros.

Quem sdo estes Outros? Neste
contexto nao nos interessam os
Outros em si, independente de sua
condi¢do social, mas os Qutros
enquanto pobres. A categoria da
alteridade acrescenta ao pobre
genérico algo essencial, sua con-
di¢do cultural que lhe confere
identidade e o situa no espago
geografico e no tempo histérico.
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Na histéria da humanidade, a
alteridade € anterior 4 pobreza,
embora na historia do individuo e
de grupos sociais ambas possam
coincidir. Pobreza e sua forma ex-
trema, a miséria, si0 uma conse-
qiiéncia da destruicio cultural.

Analistas sociais € estrategis-
tas do movimento popular pergun-
tam, se a multiplicidade das vozes
nio se constitui num complicador
divisionista e um fator de atraso
no interior de um projeto Gnico de
libertagdo. As vezes, parece mais
facil construir a unidio de luta dos
povos por uma sociedade nova a
partir da monotonia social e de sua
“raiva” sobre o opressor do que a
partir do pluralismo cultural e da
utopia do Reino. Lutar a partir da
miséria social parece mais fécil
que lutar a partir da rigueza cul-
tural. Na realidade, porém, perce-
be-se que o pluralismo cultural dos
povos latino-americanos se cons-
titul numa arma importante que
confunde o projeto monocultural
do opressor. A unidade de luta a
partir de uma reducdo desta
multiplicidade cultural ao denomi-
nador comum da pobreza seria
uma unidade fragil. A unidade ha
de ser resultado da articulagdo das
partes diferentes. em torno de um
projeto histérico, socialmente
transformador e culturalmente
pluralista,
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1. A CONSTRUCAO DO
CONCEITO "CULTURA"

O mundo contemporineo nos
confronta com conceitos de cultu-
ra muito diferentes. A polissemia
dai proveniente permeia também
textos teolégicos e documentos
eclesiasticos. O conceito representa
uma convenglo cognitiva para
poder discutir e comparar aspec-
tos da realidade. O conceito repre-
senta um olhar com &culos cujo
grau de miopia, cor e interesses
devem ser de antemio definidos.

Este texto pressupde um com-
promisso eclesial que visa a con-
tinuidade e viabilidade do projeto
histérico dos Outros. Necessita-se,
portanto, um conceito “cultura”
que permite captar a realidade
pluricultural do continente e que
ndo desvincule esta realidade cul-
tural da realidade sécio-religiosa
e historica dos povos latino-ame-
ricanos. A partir desta op¢ao pré-
via faremos a avaliagdo dos con-
ceitos “cultura” que na praga dos
cientistas sociais, pastoralistas e te-
Ologos tém livre transito, para
depois propor um conceito “cul-
tura” que ndo entre em contradi-
cdo com as exigéncias do Evan-
gelho, nem com o projeto histéri-
co dos povos.

1.1. Realizacdes do espirito
humano

Uma. corrente “idealista” con-

- sidera cultura as grandes realiza-

¢des do espirito humano (arte,
literatura, educacdo, religiao). O
“mundo da cultura”, por conse-
guinte, € o mundo de artistas e
intelectuais. O povo simples teria
pouca ou nenhuma cultura. Neste
sentido, por exemplo, a Gaudium
et spes declara que “os beneficios
da cultura realmente podem e de-
vem ser estendidos a todos” (GS
9; cf. tb. 60) e as Conclusdes de
Medellin apontam para um “vas-
to setor dos homens marginaliza-
dos da cultura, os analfabetos”
(Educagdo, n. 3). Ao reduzir “cul-
tura” as atividades especificas do
Ministério de Cultura, a incul-
turagdo tornar-se-ia uma presenca
eclesial através de “obras educa-
cionais” ou junto as elites do
“mundo da cultura”.

1.2. Valores universais

Outros autores equiparam cul-
tura a valores universais. Fala_rfnﬁ :
de cultura de paz, cultura de
amor, cultura de solidariedad
cultura de trabalho, cuh‘ur_d_.:f
mocrdtica etc. Nestes casos
conceito cultura é entendido como
um denominador comum
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enfatizar valores aparentemente
comuns entre muitos povos. Mas
as culturas e seus sistemas de
valores, expressdes simbélicas,
crengas, organizacfio social e pro-
dugdo material nfio sdo reduziveis
a valores universais de uma meta-
cultura. O especifico humano, a
cultura, ndo é reduzivel a uma
espécie de moral universal, O pro-
jeto particular com seus “valores
regionais” é sempre anterior a um
projeto global. Valores universais
brotam de valores regionalmente
cultivados.

Ao equiparar “cultura” ¢ va-
lores universais trata-se de uma
utilizacdo analGgica do conceito
cultura. Como no laboratério, cria-
se uma “cultura” de bactérias
para a fabricagio de uma vacina,
assim poder-se-ia imaginar a cri-
acdo de valores universais para o
bem, ndo mais de um povo espe-
cifico, mas de toda a humanidade.
“Inculturag@o”, neste contexto de
uma meta-cultura, com seus valo-
res universais, significa a disse-
minagdo destes valores e o seu
revigoramento no meio de todos
0s povos. Concretamente, estas
metaculturas nao existem, nem os
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povos que poderiam ser conside-
rados os sujeitos destas metacul-
turas. O conceito anilogo de cul-
tura gera também uma pratica
analoga de inculturagio. A rigor,
€ uma contradicdo falar de “incul-
turacdo na metacultura”. A di-
mensio universal da inculturacio
estd na multiplicidade das incul-
turagdes experimentadas.

1.3. Antivalores

No ﬁmbifp do paradigma da
“evangeliza¢do das culturas”, em
documentos eclesiasticos recentes,
aparece a cultura negativamente
marcada como “cultura do con-
sumismo”, “cultura do hedo-
nismo” ou até como “cultura da
morte”.* Ao qualificar as culturas
positiva e negativamente, como
valores universais e antivalores, o
conceito perde sua pertinéncia
analitica. Para niio comprometer a
“assung¢do das culturas” no segui-
mento de Jesus é preciso reservar
0 conceito cultura para a positi-
vidade histérica da vida de cada
grupo social. Os antivalores po-
dem ser analisados sob o prisma
de “estruturas” ou “poderes” da

2. Cf. DOCUMENTOS DA CNBB (n. 45), Diretrizes gerais da acdo pastoral da
lgreja no Brasil (1991-1994). Sio Paulo, Paulinas, 1991, n. 20. - Tb. Conclusées de

Santo Domingoe, n. 9, 26, 219, 235,
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morte”, como Santo Domingo faz
(SD 13, 243). Nurna suposta “cul-
tura da morte” a inculturacio nfio
teria nenhum sentido.

1.4. Superesirutura

Uma outra corrente, de inspira-
¢io marxista, tratava, até ha pou-
co tempo, a cultura como supe-
restrutura ou ideologia. Em con-
seqiiéncia disso, o campo espiri-
tual e o mundo das idéias era
considerado “reflexo” ou “inter-
pretagdo ideoldgica” do campo
material (infra-estrutura). Nesta
perspectiva, o campo econdmico
determina, em dltima instincia, o
campo cultural. Por conseguinte,
a cultura de um povo pode — como
reflexo das relagdes de base -- en-
cobrir ou até justificar as relagdes
sociais que causam a opressfo.
Onde a cultura é considerada ide-
ologia, sempre se manifesta uma
profunda desconfianca frente as
culturas e uma vontade de intervir
nelas, Neste caso, a inculturaciio
ndo faz sentido, ja que ela repre-
sentaria a “assuncgio de uma ide-
ologia”. A evangelizagio tornar-
se-ia uma intervengao permanente
na cultura dos povos e £rupos
sociais para desvendar sua aliena-
¢éio; de origem econdmica.

1.5. Visdo setorial

Seguindo o pensamento de Max
Weber, grande parte dos cientis-
tas sociais trata hoje a cultura
comoe um sefor ou “departamen-
t0” da realidade social. Com M.
Weber, dividem essa realidade em
esferas: a politica, a econdmica e
a cultural. Também este corte da
realidade social ndo satisfaz, por-
que ndo explica o envolvimento
cultural da esfera econémica e ma-
terial, nem da organizacio e ex-
pressdo politica de cada povo. As
esferas politica e econémica tam-
bém sio, como organizagio espe-
cificamente humana, manifesta-
¢Oes culturais. Sem entender a
dimensio cultural da esfera politi-
ca e ccondmica, € impossivel en-
tender ou influenciar profundamen-
te estas dimensdes da vida social
de um grupo humano. Incultura-
¢80, nesta visdo setorial da cultu-
ra, significaria assumir apenas um
setor da vida social e excluir o
campo politico e econdémico da
perspectiva inculturativa do Evan-
gelho.

1.6. Progresso civilizatério

Certos autores entendem cul-
tura como progresso civilizatério.
Esta cultura é predominantemen-
te enfocada sob o prisma do




progresso material e tecnoldgico
que consideram o cerne de cada
civilizagdo. A reduciio da cultura
a tecnologia ¢ as construcdes (tem-
plos, pirdmides, avides etc.) abre
margem para a distingdo etno-
céntrica entre culturas “superio-
res” e “inferiores” ou entre “al-
tas civilizagdes” e “culturas sel-
vaticas”. A ideologia subjacente
deste conceito que equipara “cul-
tura” e “processo civilizatério” é
o evolucionismo. Nesta visdo
evolucionista do progresso, as
“culturas atrasadas” geralmente
tém como ponto de chegada a
“cultura moderna” ou a cultura
do observador exdgeno. Neste con-
texto, a evangelizacfio se orgulha
de suas obras de civilizagdo e,
muitas vezes, torna-se uma “mis-
sfo civilizatéria”. A inculturacio
cOmo presenga cristd para impul-
sionar ou censurar O progresso
material e tecnoldgico encontrado
néo corresponderia ao papel espe-
cifico das Igrejas junto aos proje-
tos historicos dos povos.

O Vaticano II distingue cultura
de civilizagfio, cultura, ligada ao
chdo particular de um povo ou
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grupo social, de civilizacfo, que
emerge das contribuicdes niltiplas
de véarios povos. Estes podem ser-
vir-se deste tesouro comum. Nes-
ta perspectiva a Gaudium et spes
interpreta civilizagdo como um
tesouro alimentado pelas experi-
éncias de todas as culturas. O
contato entre nagdes e grupos so-
ciais “abre mais largamente os
tesouros das diversas formas de
cultura a todos ¢ a cada um ¢ assim
prepara-se aos poucos um tipo de
civilizagfio mais universal que tan-
to mais promove ¢ exprime a uni-
dade do género humano quanto
melhor respeita as particularidades
das diversas culturas” (GS 54).

L.7. Cultura como sacrificio

Também Freud, que trata em
vérias obras da questdo da cultura
e da civilizagfio, ndo distingue
cultura de civilizagdo. Explicita-
mente declara: “Desprezo ter que
distinguir entre cultura e civiliza-
cdo™. Cultura/civilizagdo é “a
soma integral das realizacGes e re-
gulamentos que distinguem nos-
sas vidas das de nossos antepas-
sados animais, € que servem a dois

3. Freud trata a questiio da cultura sobretudo em : O fituro de uma ilusdo (1927 e
O mal-estar na civilizagdo {1930), ambos em: FREUD, Sigmund, Obras completas,
vol. 21, Rio de Janeiro, Imago, 1974, p. 15-71 e 81-171. Aqui: O futuro de uma

ilusdo, p. 16,
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intuitos, a saber, o de proteger os
homens contra a natureza ¢ o de
ajustar os seus relacionamentos
mutuos”™. Freud trata a religido
separadamente da cultura por
considerd-la uma ilusdo coletiva
(“delirios de massa’™). Ainda se-
gundo Freud, através da cultura a
humanidade conseguiu quase tudo
que sonhou e 0 homem “quase se
tornou um deus”®

A vida humana comum, por-
tanto a vida cultural, s6 se torna
possivel quando o poder do indi-
viduo ¢ substituido pelo poder de
uma comunidade. Este é o passo
decisivo da civilizagdo. Sua essén-
cia reside no fato de os membros
da comunidade sacrificam seus
instintos e ndo deixam ninguém a
mercé da for¢a bruta. A forca
motivadora de todas as atividades
humanas € a utilidade e o prazer.”
O processo cultural causa modifi-
cagOes nas disposigdes instintivas
dos seres humanos. Alguns dos
instintos do individuo sfio consu-

. midos pela civilizagfio. Outros sdo

induzidos a deslocar as condi¢Ges
de sua satisfacdo. O “Mal-estar

na civilizagfo” deve-se 3s “subli-
magdes” e “sacrificios” exigidos
de cada individuo para conter sua
agressividade (barbérie) em bene-

ficio da vida coletiva e da justica.

Essa “frustracdo cultural”, segun-
do Freud, domina os relaciona-
mentos sociais. E a causa da hos-
tilidade contra a qual todas as ci-
vilizagées lutam. A regressio aos
instintos é sempre possivel: a re-
gressdo ao fanatismo (fundamen-
talismo) religioso; a individuacéio
pode ser suspensa pelas forgas
despersonalizantes do coletivismo
das massas; o acordo civilizatério
(universalista) pode ser rompido
pelo racismo, pelo nacionalismo,
por interesses de classe. Contra a
natureza pulsional dos individuos
nio tem remédio sem efeitos
colaterais, nem educacio segura.
“A campanha anti-religiosa pode
emancipar os homens da tutela da
Igreja, mas pode gerar um senti-
mento de orfandade, que os expo-
ra a novas tutelas, como a ofereci-
da por um Fiihrer.™ O programa
da felicidade que a civilizagdo
propde, ndo ¢é realizivel, mas ndo

4. O mal-estar na civilizagdo, p. 109, cf. tb. O futuro de uma zlusao p. 16.

5. O mal-estar na civilizagdo, p. 100.
6. Ib1d., p. I11.
7. Cf, ibid., p. 114-118s.

8. ROUANET, Sergio Paulo. Mal-estar na modernidade, So Paulo, Companhla das

Letras 1993, p. 117.
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podemos abrir mio dos esforgos
para a sua realizacfo.’

Esta bandeira antibarbérie e
sacrificial da civilizag@o sempre
encontrou no cristianismo um bra-
¢o forte de apoio, porém igualmen-
te ambivalente, como a prépria ci-
vilizag@o. E facil de mostrar esta
ambivaléncia histérica da “mis-
s@o civilizatéria” do cristianismo.
Este ndo pode suspender sua cola-
boragfo na tarefa civilizatéria co-
mum da “redugio da agressi-
vidade” e, a0 mesmo tempo, nédo
pode cumprir esta tarefa, a ndo ser
em estruturas dialogais, despoja-
das de qualquer poder vertical, e
sem coercao social e teologica. A
inculturacao que visa a colabora-
¢do na consfrucdo da identidade
dos grupos humanos, pode dar
uma contribui¢io substancial con-
tra regressoes coletivas.

1.8. Modernidade

A modernidade € uma civiliza-
cdo e, como tal, uma “caixa co-
mum” alimentada pela contribui-
¢do secular de muitos povos.
Muitos grupos sociais servem-se
desta “caixa comum” e pagam,
geralmente, juros altos pelos em-
préstimos e pregos pesados pelas

9. Cf. O mal-estar na civilizacdo, p. 102.
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doacdes. Cada vez menos povos
se mantém fora da zona de influ-
éncia desta modernidade. Embora
tenha conquistado grande parte da
humanidade, ela ndo tem povo,
com chéio e historia especificas.
Por ser uma civilizacdo universal,
ela se distingue das culturas.

A modemidade com sua dimen-
8o universalmente homogenei-
zadora forjou grandes conquistas,
40 mesmo tempo representa uma
ameaca profunda para a identida-
de de muit0$ povos ¢ suas cultu-
ras. A perspectiva do surgimento
de uma “aldeia global” nao anun-
cia a substituicdo das culturas no
plural por uma civilizagdo Unica
com pequenas variantes regionais
e folcloricas. ““A humanidade esta
constantemente em luta com dois
processos”, adverte Lévi-Strauss.
Um destes processos “aspira para
instaurar a unificacéio, enquanto
que o outro visa manier ou resta-
belecer a diversificagdo”.'” A
modernidade gera elementos cul-
turais, estruturas, valores, compor-
tamentos que influenciam as cul-
turas locais e as obrigam a mu-
dangas historicas, sem fazer desta
modernidade sua cultura ou a base
de sua identidade.

10. LEVI—STRAUSS, Claude. Raga ¢ historia. 3 ed., Lisboa, 'Present;a, 1980, p. 97.
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1.9. Cultura de massa

A cultura de massa € um pro-
duto da modernidade. Ao contra-
rio das culturas populares cujos su-
jeitos so os respectivos povos, a
cultura de massa priva 08 povos
desta subjetividade. A cultura de
massa estimula a passividade
consumista, portanto nao confere
a POvVOS ou grupos sociais identi-
dade. Por sua forca homogenei-
zadora, a cultura de massa se as-
semelha aos tragos universa-
lisantes das civilizagdes, sem ser
— por causa de sua passividade

_consumista — propriamente uma

civiliza¢do. A “cultura de massa”
tampouco € uma cultura, mas uma
mercadoria. A “cultura de mas-
sa”, como oferta de mercadorias,
estimula, por um lado, o descjo,
sempre capaz de seduzir e alienar.
Por outro lado, os povos podem
“adaptar” essa “cultura de mas-
sa” e suas mercadorias ao seu
universo cultural e lhe atribuir sig-
nificados e fungdes compativeis
com suas respectivas culturas.
Nem a televisdo, como tal, nem o
trator — embora possam represen-
tar grandes desafios — deses-
truturam necessariamente a cultu-
ra tradicional.

2. A CULTURA COMO
ECOSSISTEMA HUMANO

- Afinal, o que é cultura? As
“Conclustes de Puebla” (P 386),

seguindo a defini¢do da Gaudium
et spes, apresentam um conceito
de “cultura” que possa servir
como ponto de partida para a cons-

trucfio do paradigma da incul-

turagao:

“Com a palavra ‘cultura’ indi-
ca-se a maneira particular como
em determinado povo cultivam os
homens sua relagdo com a nature-
za, suas relacdes enire si proprios
e com Deus (GS 53b). (..) E ‘o
estilo de vida comum’ (GS 53c)
que caracteriza os diversos povos;
por isso ¢ que se fala de ‘plu-
ralidade de culturas’ (GS 53c).”

O conceito cultura designa a
diferenca especifica de cada gru-
po/povo (identidade). Tudo o que
¢ humano € cuituralmente deter-
minado:

- as construgdes materiais e as
transformacdes da natureza para
fazer este mundo mais habitivel e
a agricultura (“sistema de adap-
tagdo”);

- as regras de convivéncia so-
cial, a maneira de fazer politica,
as proprias estruturas do exercicio
do poder, a defesa contra os  ini-
migos ¢ as estruturas de parentes-
co (“sistema de associagio”);

- a visdo do mundo que se ex-
pressa na religido, nas filosifias ¢
ideologias, nos ensinamentos € na
arte (“sistema interpretativo™).

Os diferentes povos e grupos. -
sociais constroem, através de suas
atividades culturais, um segundo =

REVIS:I'A_: DE

NTIT FINTIER A rEVRT sV E,



meio ambienfe, um ecossistemd
humano.

A cultura é uma heranga € uma
tarefa coletiva. Neste ecossistema
histdrico, os subsistemas (siste-
ma adaptativo, associativo e
interpretativo) e os diferentes mi-
veis ou registros da realidade
humana (o real, simbdlico, cogni-
tivo, imagindrio, afetivo) sfio rela-

sistema
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cionados ou até interdependentes
entre si e uns com os outros. Cam-
bios culturais e o préprio intento
da inculturag@o sdo processos len-
tos que interferem numa teia com-
plexa de sistemas e registros as-
sumidos pela socializaco indivi-
dual e coletiva dos respectivos ato-
res e grupos sociais como norma-

tivos.

agressio
repressao
preservacio

filhos/vizinhos

fernura/amor
ladico/bélico

imagens, arte
cura

utopia, festa
ritos

“chave/filtro
de leitura”
paradigma

tecnologia
medicina

tempo
formagéo
crenga

filosofia,
ciéncia, mito
doutrina

arte
pao eucaristico
totemn, magia

festa, luta
procissio
marcha

rito, culto
liturgia
oragao

terra cultivada
péo, casa;
expressio
corporal

trabalho, leis
normas/valores
ministérios
estruturas

discurso
sermao
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A cultura como construgao his-
torica da vida significa resisténcia

* permanente contra a forga bruta
. individual, o sofrimento ¢ a mor-
" te. E cada grupo/povo estabelece
= um consenso sobre “quem faz
. parte desta luta” pela vida e um

consenso sobre uma determinada
“gqualidade de vida”. Portanto, a

- cultura como o lugar especifico de

tudo o que é humano, € o lugar da
identidade e da diferenca ¢ o lu-
gar de determinadas opg¢des de

~ vida.

Como lugares de identidade e

* vida, de transformagiio (tecno-

logia) e de criagdo (arte) da reali-
dade, de convivéncia filial com
IDeus e fraternal com seus seme-
lhantes e com a natureza, as cul-
turas sio atravessadas pelos eixos
da gratuidade (lidico, lazer, fes-
ta), da eficdcia (trabalho, causa-
efeito, custo-beneficio) e da resis-
téncia as forgas que atentam con-
tra a vida (inimigos, forgas sobre-
naturais e naturais, fome). A pri-
meira é a dimensfio do rito e da
celebracfio, onde os povos come-
moram ¢ passado, festejam o pre-
sente ¢ antecipam a utopia de uma
“terra sem males”. A outra € a
dimensdo do trabalho humano. A
terceira, a dimensio de luta ¢ re-
sisténcia, se beneficia da gra-
tuidade e da eficacia. Portanto, as
culturas sdo construgdes historicas

do trabalho e do lazer, da luia e
da contemplacdo. A flecha quebra-
da nd3o impede a danga, nem apa-
ga a memoria. A sobrevivéncia do
ladico, da gratuidade e da memo-
ria pode ser tdo importante como
uma batalha ganha ou perdida. A
gratuidade que rompe o circulo vi-
cioso de causa-cfeito e custo-be-
neficio, representa uma critica ra-
dical da dominagédo das relacbes
humanas pelas relagdes do lucro.
Mas a propria cultura sempre ¢é
também o campo de eficicia. Efi-
cdcia, gratuidade e resisténcia das
culturas tém uma grande incidén-
cia sobre o campo da evange-
lizagdo.

3. OPCOES DE
PROXIMIDADE E
DISTANCIA

O Evangelho e as culturas re-
presentam projetos complementa-
res de vida, de ordens distintas,
porém ontologica ¢ teoricamente
compativeis. O Evangelho perten-
ce a ordem da gratuidade, as cul-
turas ao campo da necessidade.
As culturas ndo precisam do Evan-
getho, o Evangelho, porém, preci-
sa das mediagdes culturais. Sem
expressdo cultural, o Evangelho
nio tem nenhuma relevincia e
nenhum significado para os gru-
pos humanos.




Por varios motivos, a falsa
medida de proximidade ou distan-
cia entre Evangelho e culturas pode
tornar o Evangelho incompreensi-
vel, irreconhecivel ou irrelevante.
Tanto a distdncia ou a ruptura
entre Evangelho e culturas, como
a identiftcacio entre ambos, com-
prometem os projetos especificos
do Evangelho e das culturas. O
relacionamento entre Evangelho ¢

culturas permite pensar em quatro
alternativas.

3.1. Separagéo

O zelo pela pureza ontolégica
do Evangelho pode criar uma se-
paracéo entre uma suposta cultura
padrdo dos primérdios da Evan-
gelizagiio e as culturas concretas
de hoje. Esta separacfio entra em
conflito com o préprio mistério da
encarnagdo. Ao manter a distn-
cia entre um “Evangelho puro” e
a “condigiio histdrica dos povos”,
a Igreja incentivaria a “ruptura en-
tre 0 Evangelho e a cultura”, que
a Evangelii nuntiandi (n. 20) la-
menta. Um Evangelho ontologica-
mente perfeito, porém sécio-cul-
tural € historicamente distante dos
povos, tornaria o Evangelho irre-
levante e letra morta.

O Evangelho anunciado a par-
tir de uma suposta cultura padrdo,
historicamente, muitas vezes foi o
Evangelho amarrado 4 cultura
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hegeménica de um grupo que
1mpos sua cultura no interior da
Igreja como a cultura do Evange-
lho. Mesmo admitindo uma supos-
ta *“cultura padrido” ela nunca
representaria o Evangelho em sua
forma original, mas sempre uma
tradugdo cultural. As condigdes e
condicionamentos histéricos néo
permitem o acesso a um Evange-
lho pré-cultural, ontologicamente
puro. Um Evangelho pré-cultural
eliminaria necessariamente o mis-
tério da encatnagdo. O Evangelho
sempre é conhecido a partir de
primeiras traducdes e incultura-
¢des. Frente ao congelamento de
uma inculturagdo monocultural nos
primérdios do cristianismo repre-
senta a inculturagdo pluricultural
em todos os tempos e contextos a
maior aproximagao possivel entre
POVOS € grupos sociais e 0 misté-
rio de Deus. A multiplicidade e
diversidade das “iluminagdes cul-
turais” do Evangelho permite uma
purificagdo permanente do proces-
so evangelizador e reforca a fide-
lidade ao projeto de vida de Deus.
A “energia evangélica” precisa de
muitas ldmpadas culturais para
cumprir sua missao de ser luz do
mundo.

O Evangelho e, por conseguin-
te, a evangelizacido que abstrata-
mente se definem como “projetos
de vida”, sem identificar seu sujei-
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to preferencial, os pobres, poderi-
am ser cooptados pela classe do-
minante e seu projeto de vida. Isso
transformaria o Evangelho em ide-
ologia. As culturas ndo sdo isen-
tas frente as divisdes e estratifi-
cacdes das classes sociais. Essa
ideologizaco ou identificagdo do
Evangetho com os interesses da
classe dominante de fato aconte-
ceu, por exemplo, na defesa da
escraviddo como obra da divina
providéncia para a salvacdo dos
afro-americanos. Os que tinham
escravos se beneficiaram materi-
almente deste discurso espiri-
tualizante.

Historicamente, a América La-
tina conquistada foi evangelizada
a partir da cultura européia dos
conquistadores. Até hoje, as cul-
turas indigenas e afro-americanas
tém tido pouca expressao ¢ espa-
¢o no processo evangelizador.
Mesmo na roupagem cultural po-
pular, o projeto populista ndo con-
segue disfarcar seus verdadeiros
interesses que sdo das elites. Por-
tanto, nio basta isoladamente uma
opgio preferencial pelos pobres ou
pelos outros e suas culturas. As
duas opgdes devem ser vincula-
das numa 0nica op¢io que consi-
dera o campo social parte integran-
te da cultura dos grupos sociais.

3.2. Identificagdo

O contréario da separagédo entre
Evangelho e culturas, causada pela

vinculagiio a uma determinada

cultura padrdo, seria a identifica-
¢io do Evangelho com todas as
colturas. A separacfio entre Evan-
gelho e cultura lamentada por
Evangelii nuntiandi foi causada
pela identificagdo do Evangelho
com a cultura de uma determina-
da época e/ou classe social. O
Evangetho tornou-se, neste caso,
uma espécie de civilizagdo de uma
classe privilegiada com acesso ao
latim e 4 filosofia grega. Os rudi-
mentos da fé a serem transmitidos
podem contrastar com a erudigio
cultural que os veicula. As barrei-
ras da assimefria social se repro-
duzem no relacionamento cultural
dos grupos sociais no interior de
um povo/nagiio ou nas relagdes in-
ternacionais dos povos. A identi-
ficagio de dois objetos ou sujeitos
faz um dos dois perder sua
especificidade e/ou identidade.
Nesta identifica¢do, o Evangetho
se tornaria cultura e perderia
a especificidade de sua misséo.
Com isso mudaria a “ordem da
graca” para a “ordem natural”.

A condicdo da luz ndo é So-
mente a poténcia elétrica, ‘mas
também a existéncia de “tensdo”
e “resisténcia” entre dois polos
diferentes. No processo evan-
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gelizador acontece um intercam-
bio reciproco de energias entre
Evangetho e culturas. A troca de
energias exige a diferenca e proxi-
midade de dois pdlos, em nosso
caso, a diferenca especifica do
Evangelho frente as culturas e, ao
mesmo tempo, a proximidade en-
tre ambos. Na identificaco de dois
polos, um desaparece e a luz apa-
ga. Na identificagdo do Evange-
lho com as culturas, nfio haveria
mais Evangelho para iluminar o
mundo. O Evangelho se tornaria
cultura, Na identificacdo do mis-
s1ohario com o outro ou com o
proximo, ndo haveria mais outros
ou proximos. O missionario per-
deria sua identidade. O amor ao
proximo e a solidariedade se tor-
nariam amor a si mesmo. A pro-
posta do Evangelho nas culturas
exige uma presenga solid4ria, ama-
vel, diferenciada e critica. Nesta
presencga ¢ neste seguimento radi-
cal o missionario ndo perde a sua
identidade; pelo contrario, encon-
tra sua inteireza e identidade ao
encontrar-se a si mesmo restaura-
do na transparéncia e integridade
do projeto de Deus que transfigu-
ra swa vida,

Também os evangelizadores
que se aproximam no processo de
inser¢do e inculturagfio aos pobres
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e aos outros, ndo se identificam
com estes, mas mantém sua
alteridade e identidade proprias. A
irmandade em Cristo fortalece a
identidade e alteridade cultural de
povos, grupos sociais e individu-
08, 40 Mesmo tempo que visa des-
truir a assimetria social que corréi
a fraternidade (cf. SD 13). Pode-
mos tornar-ios irmdos € perma-
necer Qutros. Nio nos podemos
tornar, porém, irmdos permane-
cendo opressores frente aos opri-
midos. A dicotomia sécio-politica
rompe o projeto da fraternidade.
A diversidade cultural pode
enriquecé-lo.

A identifica¢fio poderia aconte-
cer em duas dire¢Ses: identifica-
¢do com a cultura dos QOutros ou
identificacio dos Outros com a
cultura do evangelizador. No de-
correr da historia, a identificacio
ocorreu como uma proximidade
privilegiada a cultura européia.
Nas anotacdes de seu diario,
de 11 de outubro de 1492, Cris-
t6vio Colombo diz dos primeiros
habitantes que “devem ser bons
servigais e habilidosos, pois noto
que repetem logo o que a gente
diz e creio que depressa se fari-
am cristdos”.!! Por longo tempo

11. COLOMBO, Cristévio. Didrios da descoberta da América. As quatro viagens e
o testamento. 22 ed., Porto Alegre, L&PM, 1984, p. 44s.
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prevaleceu na evangelizagio o ide-
al da identificaciio com o missio-
nario, prevaleceu a “imita¢ao”
sobre o seguimento histérico. O
Evangelho anunciado aos povos in-
digenas a partir da distante cultu-
ra grego-romana crion barreiras
para sua evangelizagdo. Toda
amarragdo cultural privilegiada
dificulta o nascimento de oulros
rostos do cristianismo.

Na relacéio entre Evangelho ¢
culturas vale recorrer as categori-
as do concilio de Calcedonia (451)
que definiu a relagfo entre a natu-
reza divina e humana do Logos
encarnado como inconfundivel,
imutavel, indivisa e inseparavel.'?
Puebla (n. 400) postula a vincula-
¢io entre Evangelho e culturas e
adverte contra a identificacdo en-
tre ambos: “A Igreja, Povo de
Deus, quando anuncia o0 Evange-
iho e os povos acolhem a fé, neles
se encarna e assume suas cultu-
ras, instaura assim nfo uma identi-
ficagdo mas uma estreita vincu-
lagio com ela”.

3.3. Aculturacdo

Descartando a separagdo e a
identificagdo entre Evangeiho e
culturas, poder-se-ia pensar num
encontro entre ambos a meio

caminho. Seria a proposta da
aculturagdo entre Evangetho e cul-
tura. A aculturac@o, de fato, acon-
tece. Mas, numa sociedade com

‘relagGes sociais assimétricas, tam-

bém o processo de aculiuragio €
sempre um processo assimétrico,
portanto, incompativel com a pro-
posta de fraternidade do proprio
Evangelho e do imperativo do se-
guimento de Jesus.

Na perspectiva da encarnacio
e do seguimento de Jesus, a
aculturagdio seria a “assuncdo” a
meio caminho. A cultura do ou-
tro, porém, ndo pode ser assumi-
da pela metade, fazendo o emissa-
rio da sociedade dominante con-
cessoes reais ou folcldricas. Penas
e flechas indigenas integradas as
liturgias romanas geralmente séo
apenas um sinal de aculturagéo
vertical e folcldrico, e ndo de uma
evangelizago inculturada.

34. Inculturacdo

A analogia entre encamagio e
presenca cristd no contexto socio-
cultural e histérico dos povos — a
Lumen gentium (n. 8) fala de
“uma ndo mediocre analogia” —
fez emergir na reflexo teoldgico-
pastoral o paradigma da incultu-
racdo (SD 30, 243). A inculturagiio

12. bENZ}NGER-SCHC)NMETZER, n. 302.
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visa uma aproximacio radical e
critica entre Evangelho e culturas.
Esta aproximacao ¢ um pressupos-
to para a comunicacio da Boa
Noticia do amor de Deus nas di-
ferentes culturas. Na inculturacio
se entrelacam meta e método, o
universal da salvagiio com o par-
ticular da presenca. O universal
“tanto mais promove ¢ exprime a
unidade do género humano quan-
to melhor respeita as particulari-
dades das diversas culturas” (GS
54). A meta da inculturagdo é a
libertacdo e o caminho da liberta-
¢do € a inculturacio (cf. SD 243).
O Concilio Vaticano Il sugeriu
priorizar valores e metas e admite
uma “hierarquia de verdades” e
uma “diversidade legitima” de
praticas (Gaudium et spes, 92). Na
inculturagdo vale o principio do
didlogo ecuménico: unidade no
necessario (nos significados), li-
berdade nas coisas que nfo atin-
gem a substéncia da fé (como os
signos) e caridade em tudo (cf. UR
4e 11).

Em analogia ao “assumir, sem
aniquilar”, inculturagfio significa
“inculturar, sem identificar”. A
inculturagdo como solidariedade
socio-cultural ndo pode ser con-
fundida com a identificacdo do

evangelizador ou do Evangelho
com 0s Outros e suas culturas, Ao
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ndo se identificar com nenhuma
cultura e inculturar-se em todas, o
Evangelho e os evangelizadores
respeitam a alteridade e preservam
a identidade da mensagem e das
culturas. A inculturagio visa uma
proximidade respeitosa em face da
alteridade, critica frente ao pecado
e solidaria no sofrimento.

A assungdo cultural visa a re-
dencdo integral (cf. Puebla, 400):
incarnatus est propter nostram
salutem. A libertacho gera relactes
sociais, estruturalmente simétricas,
que possibilitam o didlogo como
pressuposto do aniincio da Boa
Noticia e da celebracio dos mis-
térios da salvacdo.”® A incultura-
¢do antecipa estas relagBes simé-
tricas, regionalmente, no corpo a
corpo do Evangelho com o pobre
€ o outro. Na evangelizagio incul-
turada a Igreja mostra que o di-
ferente ndo lhe é indiferente, mas
consagrado pela encarnacdo do
Verbo e pela animacdo do Espi-
rito.

4, QUESTOES
DISPUTADAS

Ao definir o conceito cultura em
Puebla (n. 386s), os bispos lati-
no-americanos seguiram os textos
da Gaudium et spes (cf. n. 53).
Em funcdo de uma evangelizacio

13. Cf. SUESS, Paulo. Inculturago. Desafios, caminhos, metas. In: REB 49/193 {margo

1989): 81-126.
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integral optaram por um conceito
integral. A cultura codifica “a
maneira particular como em de-
terminado povo, cultivam o0s ho-
mens sua relagao com a natureza,
suas relagdes entre si proprios €
com Deus”.

A cultura como “maneira par-
ticular” de vida de um povo reme-
te, portanto, sempre & especifici-
dade de um conjunto de compor-
tamentos constitutivos para a cons-
trucio da identidade de qualquer
grupo social. Fendmenos culturais
isolados sdo inteligiveis somente
no contexto global de cada cultu-
ra. A partir desta visdo integral de
cultura, vérios paradigmas néo
correspondem as exigéncias da
evangelizacio.

4.1. Cultura cristd

Desde a preparagdo para Pue-
bla, os bispos brasileiros adverti-
ram contra as ambigiidades do
paradigma “cultura crista”. “Ob-
serva-se também”, ponderam
numa Assembléia Geral Extraor-
dinaria, em abril de 1978, “que
alguns setores abusam do titulo
‘cultura cristd na América Latina’,
para defender a manutenc¢do do
status quo da sociedade, esvazi-

ando e instrumentalizando a pala-
vra ‘cris@’.”"
A partir do conceito cultura

como codificacio da luta coletiva

‘pela vida e da defini¢io da iden-

tidade, o ponto de partida para a
evangelizacio ¢, necessariamente,
a vida particular ¢ integral destes
grupos. Essa vida —— simbolos ¢
significados religiosos, imaginario
politico-religioso, organizagio so-
cial, trabalho material e espiritual
etc. — precisa ser decodificada
para que a Igreja possa cumprir a
sua missdo comunicativa, conso-
ladora e libertadora. Ela foi envi-
ada por Cristo “para manifestar e
comunicar a caridade de Deus”
(AG 10). Essa caridade de Deus
se torna compreensivel, ndo atra-
vés de codigos estrangeiros ou
uma mera fradugdo literal, mas
através de sua encarnacdolincul-
turagdo.

Uma “cultura cristd” ndo res-
ponde a particularidade e a plu-
ralidade cultural dos povos latino-
americanos, nem aos multiplos
cristianismos vividos no mundo.
Uma suposta cultura cristd como
ponto de partida ou como ponto
de chegada da evangelizago res-
ponderia ao drama da “ruptura

14 '?DOCUMENTOS DA CNBB (n. 13). Subsidios para Puebla. Sdo Paulo, Paulinas,

1978, p. 14 (n. 52).
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entre 0 Evangelho e a cultura” (EN
20) através de uma ambigua iden-
tificacdo entre uma determinada
cultura e o cristianismo, Os textos
do magistério sdo bem claros
quando alegam “iniimeros vincu-
los entre a mensagem de salvagio
e a cultura humana” (GS 58),
porém rejeitam uma identificaciio
enire Evangelho e cultura. “A
Igreja ndo se prende, por for¢a de
sua missdo e natureza, a nenhuma
forma particular de cultura huma-
na”, afirma’a Gaudium et spes
(n. 42).

Pensar na possibilidade de
transformar a “monocultura ad-
veniente” da modernidade “numa
monocultura cristd”, além de ser
praticamente impossivel, tampou-
co seria desejavel; impossivel, por-

que a “cultura adveniente” nio é

constitutivo para o nicleo de iden-
tidade de grupos sociais; nfio de-
sejavel, porque significaria expul-
sar 0 demdnio da monocultura mo-
demna pelo Belzebu da monocul-
tura cristd. Os bombeiros se tor-
nariam os novos incendidrios. Ja
que a cultura representa sempre
uma forma particular de vida hu-
mana, uma cultura cristd seria
exatamente o aprisionamento do
cristianismo por esta forma parti-
cular e regional. Nfo s o mundo
moderno e as culturas reclamam
uma “legitima autonomia” (GS
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56) frente as religides universais,
também o Evangelho n#o pode ser
aprisionado no interior de uma
cultura padriio. A Evangelii
Nuntiandi (n. 20) responde a esta
questio: “O Evangelho, e conse-
giientemente a evangelizacfo, ndo
se identificam por certo com a
cultura, ¢ sio independentes em
relagdo a todas as culturas”.

A evangelizacio ndo convida as
culturas “a ficar sob um esquema
eclesiastico, mas sim a acolher pela
fé o dominio espiritual de Cristo”
(Puebla 407). A identificacio do
Evangelho com uma suposta cul-
tura cristd hegemdnica e padroni-
zada remete 0s sujeitos de outras
culturas a condicfes coloniais de
evangelizacdo. A tentativa de im-
por signos (simbolos, ritos, costu-
mes) universais para obter signifi-
cados universais ¢ uma heranca
colonial condenada pela experién-
cia. Signos universalmente impos-
tos podem, como 0s santos nas re-
ligides afro-americanas, assumir
significados muito particulares.

4.2. Culturas oprimidas

»

A cultura € um territério de
vida, um laboratdrio coletivo onde
cada povo produz sua identidade
€ 0S meios e comportamentos ne-
cessarios para garantir seu futuro,
na luta e na contemplagio. Nesta
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perspectiva ndo existem culturas
cuja identidade seria reduzivel a
opressdo. Existem pessoas oprimi-

“das e opressoras. Os povos opri-

midos resistem, através de suas
culturas, contra a opressdo. A cul-
tura permite a cada povo resistir
contra as forgas da morte, cons-
truir e reconstruir permanentemern-
te sua identidade e expressar as
aspiragdes de seu projeto de vida.
As culturas dos oprimidos sio
armas de resisténcia conira sua
opressdo. Falar em “repressao
cultural”, de uma certa maneira,
¢ um pleonasmo. Os “anticorpos”
culturais sempre s3o reprimidos.
A cultura é como uma vacina: ao
combater a doenga defende a vida.

Esta resisténcia tem uma tradi-
¢do lidica e uma tradicdo guerrei-
ra. A resisténcia pode ser enfra-
quecida. A flecha do indio pode
ser quebrada. Qualificar o conjun-
to das culturas dos povos oprimi-
dos a partir das flechas quebradas
como “culturas quebradas” ou
“culturas oprimidas” significa en-
fraquecer e desacreditar sua resis-
téncia. De uma certa maneira €
uma redundincia, porque culturas
sempre se constroem na resistén-

cia contra a opressdo da morte,
Falar em “culturas oprimidas”
permitiria analogicamente, ao tra-
tar das ‘culturas dos pobres, falar
em “culturas pobres”.

As culturas sdo experiéncias
milenares e coletivas dos povos.
Funcionam como filtros pelos
quais deve ser passada qualquer
proposta de inovacgfo. Existem po-
vos, cujos filtros parecem racha-
dos. Para o observador exdgeno
muitos povos se abrem sem crité-
rios as invasdes forasteiras. Atra-
vés destas invasdes as “culturas
rachadas” se tornartam “culturas
quebradas”.”” Das “culturas que-
bradas” até os “povos sem cultu-
ra” € um pequeno passo. As Con-
clusdes de Medellin falam de “um
vasto setor de homens marginali-
zados da cultura™.'® Mas, existem
grupos humanos sem cultura?

Nenhum grupo social consegue
sobreviver somente com “cacos
culturais” ou “marginalizado da
cultura”. A cultura é um fen6me-
no “a longo prazo”. O invasor
cultural, em geral, nfio consegue
destruir a totalidade cultural de um
povo, a ndo ser pela matanga des-
te povo, quer dizer, pelo genocidio.

15. Documento final da VII Assembléia Internacional de Teélogos do Terceiro Mur'id'é"
(ASE"IT), realizada em QOaxtepec (México) de 7 a 14 de dezembro de 1986. In

SEDOC, 21/211 (nov.-dez. 1988); 345.

16. Conclusoes de Medellin. Educaciio, n. 3. - Cf. Gaudium er Spes, 9 e 60..




O etnocidio, a destruigdo cultural,
é, a médio prazo, sempre algo
parcial, ja que os registros simbo-
lico ¢ imaginario podem sobrevi-
ver por muito tempo na clandesti-
nidade histérica ou no subconsci-
ente coletivo. Depois de 500 anos
de repressdo cultural, os povos
indigenas e a vitalidade de suas
culturas testemunham este fato.
Néo queremos negar a possibi-
lidade e facticidade do etnocidio.
O etnocidio, muitas vezes, ¢ um
genocidio indireto, porque faz de-
saparecer um determinado povo.
Nunca, porém, cria um “povo sem
~cultura”, Os grupos sociais nio
vivem num vacuo cultural. Nio
perdem tempo com reflexdes nos-
talgicas sobre suas “culturas que-
bradas”. Néo somente os povos
indigenas, também um grupo de
mendigos na escadaria da Igreja
reelaboram imediatamente e sem-
pre novos padrdes culturais que
lhes permitem sobreviver e, por
conseguinte, afirmar uma nova
identidade num contexto histérico
que mudou. O que importa neste
contexto € enfatizar a capacidade
estratégica dos povos de proteger
suas culturas pela clandestinida-
de, pela resisténcia e pela
reelaboragdo histérica.
O Estado Nacional e a classe

Evangelizaciio e Inculturagio, 41-68

dominante, muitas vezes, se apro-
veitaram de um suposto etnocidio
—- pelo qual responsabilizaram for-
¢as ocultas — para afirmar que este
ou aquele povo ja ndo tem mais
cultura especifica; apostaram que
este guarani ou aquele terena, na
realidade, finge ser indio enquan-
to na realidade deveria ser tratado
como brasileiro. Com esta argu-
mentagio ja tentou-se repetidas
vezes retirar de varios povos indi-
genas a protegdo especifica de suas
terras, prevista em lei.!’

4.3. Evangelizacdo das
culturas

A cultura de um povo repre-
senta um sistema, inserido na his-
toria de um povo ou grupo social,
onde se entrelacam um saber
acumulativo com comportamentos
internamente normativos e prati-
cas legitimadoras. A cultura for-
nece a chave de leitura para o
significado dos simbolos e do ima-
ginadrio coletivo. Este sistema
“cultura” permitiu aos diferentes
povos construir sua identidade,
atravessar a histdria e resistir con-
tra as ameacas de morte. A cultu-
ra — este “segundo meio ambien-
te” coletivamente construido — é
um sistema de resisténcia ¢ uma

17. Cf. o Projeto de “emancipaciio” de 1976, do entio presidente Geisel.
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estrutura que ampara a vida. No
decorrer da historia, grandes im-
périos ja foram desmantelados por
causa da resisténcia cultural de
seus povos. A racionalidade cul-
tural € uma racionalidade “pro-
bidtica”, uma razédo em favor da
vida.

Hoje existe um consenso nas
Igrejas sobre a incoeréncia de uma
evangelizacdo que parie de uma
cultura hegemdnica. Mas € eviden-
te que tampouco podemos pensar
numa evangelizacdo extra ou a-
cultural. A partir de que lugar
cultural evangelizamos os pobres
e 0s Outros? O paradigma da
“evangelizagdo das culturas”

pressupde a aproximagdo do Evan--

gelho a uma determinada cultura.
Como ndo existe um Evangelho
fora de cultura, trata-se sempre de
um Evangelho que, a partir de uma
determinada cultura, pretende co-
municar a boa noticia a grupos
sociais de uma outra cultura. Na
Exortacdo Apostolica Catechesi
tradendae (n. 53) Jodo Paulo II
adverte para este fato quando diz
que “a mensagem evangélica ndo
¢ isolavel pura e simplesmente da
cultura em que cla primeiramente
se inseriu”. A primeira cultura em
gque a mensagem evangélica se
inseriu era a cultura dos primeiros
seguidores de Jesus ¢ ndo propri-
amente a “civilizagio ocidental”.

O paradigma da “evangeli-

zagio das culturas” di margem
para legitimar atitudes interven-
cionistas, colonialistas e reformis-
tas. De modo geral, esta evange-

- lizagdo sempre se refere as cultu-

ras dos Outros que supostamente
devem ser reformadas. Como evi-
tar, neste caso, a miopia etno-
céntrica do agente exdgeno? Por
tratar-se, no caso das culturas, de
sistemas inseridos na histdria dos
povos ¢ grupos sociais, estes se
encarregam permanentemente de
reorganizar a funcionalidade de
suas culturas para servir methor a
sua vida.

Outro questionamento da
“evangeliza¢o das culturas” a
ser levado em conta € que a evan-
gelizagio se dirige, primeiramen-
te, a pessoas e nao a sistemas. Nin-
guém pensa em evangelizar o sis-
tema capitalista, o sistema de co-
municagdo ou a estrutura hospi-
talar. Evangelizamos os povos, os
comunicadores profissionais, os
agentes de sadde. Os sistemas t€m
sua autonomia legitima raciona-
lidade prépria. Ndo evangelizamos
o trabalho, mas o trabalhador; nao
o capitalismo, mas o capitalista.
Falar em “evangelizar” os siste-
mas ou estruturas é uma maneira
analogica de se falar em evan-
gelizagdo. E claro que a transfor-
magdo de estruturas e sistemas
também pode ser uma tarefa evan-
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gelizadora. As estruturas, porém,
nunca serdo objeto do antincio da
Boa Nova. Pelas relagdes de traba-
lho ¢ mercado, as culturas sdo atra-
vessadas por relagdes e estruturas
de dominaciio, exploracgiio e alie-
nacio que geram a morte. A evan-
gelizagdo propde aos respeclivos
grupos sociais no a reforma, mas
a transformagdo destas relagdes ¢
estruturas anti-evangélicas que ndo
podem ser confundidas com as cul-
turas em si. Para afastar o cupim
ndo se queima a casa.

5. RESPOSTAS DA
TRADICAO

A miséria social em que vive a
maioria absoluta deste continente
e a diversidade e complexidade
cultural representam os grandes
desafios de uma Nova Evan-
gelizacio. Ha uma ruptura entre
o Evangelho transmitido em rou-
pagem monocultural ¢ as malti-
plas culturas latino-americanas. A
Nova Evangelizagio se propde es-
tabelecer uma ponte de comunica-
¢do entre Evangelho e culturas e
procura sanar as feridas causadas
pela primeira cristianiza¢fo no in-
tertor do sistema colonial,

O Concilio Vaticano II fez um
grande esfor¢o para abrir um dia-
logo com a nova realidade do
mundo moderno. Este mundo re-
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conhece a legitimidade das diferen-
tes culturas, religides e ideologi-
as. E um mundo que, teoricamen-
te, ndo aceita a hegemonia de ne-
nhum grupo humano sobre os de-
mais. O Vaticano II reconhece “le-
gitima a autonomia que a cultura
reclama para si” (GS 56) e recu-
pera as tradigbes do cristianismo
que permitem ver positivamente os
Outros. O textos conciliares lem-
bram a Igreja universal de tépicos
dos primdrdios do cristianismo.
Seus autores, com exce¢do de Eu-
sébio, todos $do da era précons-
tantiniana: Justino de Roma (+ cer-
ca de 165), Irineu de Lido (+ 202),
Clemente de Alexandria (+ antes
de 215), e Eusébio de Cesaréia (+
339) que, ao defender a validade
do paganismo, justifica o passado
pagao do imperador Constantino
a quem serve.

5.1. Anima naturaliier
christiana

Em seu tratado De testimonio
animae, Tertuliano desenvolve
uma frase de seu Apologeticum
(c. 17) afirmando que a vida dos
pagaos mostra uma raiz crista co-
mum a toda humanidade. Na
enciclica Evangelii praecones, de
1951, Pio XII retoma o paradigma
de Tertuliano, sem mencionar sua
fonte: “A natureza humana (...)
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conserva todavia em si alguma coi-
sa naturalmente cristd (..)".'"8 A
Igreja ndo permite “que o Evange-
lho destrua, nos varios povos que
o recebem, qualquer parcela da
bondade e beleza que enriquece a
indole ¢ o génio de cada um. A
Igreja (...) ndo procede como quem
corta, langa por terra € extermina
uma floresta luxuriante, mas sim
como quem enxerta arvores bra-
vas com qualidades escolhidas
(..)"." Em face da “natural bon-
dade” dos povos, o missiondrio
“ndo tem o encargo de transplan-
tar a civilizagdo especificamente
européia para as terras de Missdes.
Mas deve preparar esses povos (...)
para acolherem e assimilarem os
elementos de vida ¢ de moral cris-
td, que facil e naturalmente adap-
tam-se a toda a verdadeira cultura
profana (...)”.** O Vaticano II nfo
cita explicitamente o tOpico da
“alma naturalmente cristd” de
Tertuliano, porém o espirito do
Concilio, da Gaudium et spes, por
exemplo, esta profundamente im-
pregnado por esta visdo otimista
do mundo. Também a tese de que
em cada pessoa humana se hospe-

daria um “cristio andénimo”, de
Karl Rahner, inspirava-se em Ter-
tuliano.

5.2, Preparagdo evangélica

A historia e as culturas dos po-
vos representam, segundo Eusébio
de Cesaréia, uma preparac¢do
evangélica. A Lumen gentium
(n. 16) retoma o paradigma de Eu-
sébio: “Tudo o que de bom e ver-
dadeiro se encontra entre eles, a
Igreja julga-o como uma prepara-
¢fo evangélica, dada por Aquele
que ilumina todo homem, para que
enfim tenha a vida”. A Evangelii
Nuntiandi (n. 53), de 19735, assu-
me o texto de Lumen gentium
(n. 16) ao dizer que existem “por-
¢des imensas da humanidade que
praticam religides nao cristds (...).
Elas podem constituir uma autén-
tica ‘preparacdo evangélica’™. Na
mesma linha, porém mais restri-
tivo, os autores de Ad gentes (n.
3) se apdiam em Irineu e Clemen-
te de Alexandria para afirmar que
“as iniciativas religiosas” dos po-
vos “possam alguma vez ser con-
sideradas pedagogia para o Deus

18. PIO XII. Evangelii praecones. In: As missdes catdlicas. Pronunciamentos dos
papas, desde Ledo XTI até Jodio Paulo H e documentos do Vaticano I1. Petropolis,

Vozes, 1980, p. 74-98, aqui p. 93 (n. 56).

19. Ibid., p. 93 (n. 55).
20. Ibid., p. 83 {n. 27) ¢ 94 (n. 59).




verdadeiro ou preparacio evangé-
lica™,

5.3. Sementes do Verbo

Na mesma perspectiva da “pre-
paragdo evangélica” estd o tdpico
“sementes do Verbo”. Este Ver-
bo, universalmente atuante, esti
previamente presente nas culturas
e tradigdes religiosas. “Com ale-
gria e respeito”, diz Ad gentes
(n. 11) sem mencionar sua fonte

. patristica, os cristdos “descubram
as sementes do Verbo af ocultas”.

A Evangelii Nuntiandi (n. 53),

ao admitir que as religides ndo
cristds “acham-se permeadas de
inumeraveis ‘sementes da Palavra’,
remete aos escritos de Justino e
Clemente de Alexandria. Segundo
a Lumen gentium (n. 17) “a Igre-
ja trabalha de maneira tal que tudo
o que de bom se encontra semea-
do no coragiio e na mente dos
homens ou nos proprios ritos e
culturas dos povos, nio s6 nio
desapare¢a, mas seja sanado, ele-
vado e aperfeicoado para a gléria
de Deus, confusdo do deménio e
felicidade do homem”.

Citando Irineu, Gaudium et
spes (n. 57) resume: “O Verbo de
Deus (...) antes de Se encarnar
para salvar e recapitular em Si
todas as coisas, ja estava no mun-
do como ‘luz verdadeira que ilu-
mina todo o homem’ (Jo 1,9s)”.
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E Puebla (n. 401) explicita: “A
evangelizagfio da Igreja nao € um
processo de destruicdo, mas de
consolidagao e fortalecimento des-
ses valores; uma contribuicdo ao
crescimento dos ‘germes do Ver-
bo’ presentes nas culturas”.

5.4. Insercdo

Na realidade do mundo nio-
cristdo, positivamente qualificada
como “preparagdo evangélica” e
potenciada pelas “sementes do
Verbo”, a Igreja quer inserir-se
sem estabelecer condigtes prévi-
as. Ja antes da vinda do “Filho
encarnado” Deus “falou de acor-
do com a cultura propria de diver-
sas épocas” (GS 58). O decreto
Ad gentes (n. 10, cf. n. 22) é bem
preciso: “Como Cristo, por Sua
encarnacio se ligou as condicdes
sociais e culturais dos homens com
quem conviveu, assim deve a Igre-
ja inserir-se em todas essas socie-
dades, para que a todas possa ofe-
recer o mistério da salvagéo ¢ a
vida trazida por Deus.”

A Gaudium et spes (n. 44)
coloca como realidade o que per-
manece um imperativo para o futu-
ro. A Igreja “desde o inicio de
sua historia, aprendeu a exprimir
a mensagem de Cristo através dos
conceitos e linguagens dos diver-
sos povos e, além disso, tentou
ilustra-la com a sabedoria dos fi-
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16sofos, com o fim de adaptar o
Evangelho, enquanto possivel, a
capacidade de todos e as exigén-
cias dos sabios. Esta maneira apro-
priada de proclamar a palavra re-
velada deve permanecer como lei
de toda a evangelizacdo”. A ban-
deira da inser¢do inspirou muitas
mudangas nas comunidades reli-
giosas, tanto em seu estilo de vida
€Omo em sua presenca junto aos
povos socialmente oprimidos e
culturalmente marginalizados.

5.5. Assungdo

Segundo a Gaudium et spes (n.
22), a presenca cristd no mundo
é, seguindo o exemplo de Jesus,
uma presenca respeitosa, univer-
sal ¢ salvifica: “Por Sua encar-
nacio, o Filho de Deus uniu-Se
de algum modo a todo homem.
Trabalhou com mios humanas,
pensou com inteligéncia humana,
agiu com vontade humana, amou
com coragdo humano.” Jesus, que
assumiu a natureza humana, sem
a aniquilar, tornou-se “verdadei-
ramente um de nods, semelhante a
nés em tudo, exceto no pecado”.

A Lumen gentium (n. 8) fala
de “uma ndo mediocre analogia”
entre o mistério do Verbo encar-
nado e a assungdo da realidade

“terrestre pela Igreja. A assungdo

¢ uma condi¢fo prévia da reden-
¢do. “Os Santos Padres procla-
mam constantemente”, lembra Ad
gentes (n. 3), “que ndo fol sanado
o que ndo foi assumido por Cris-
to”. Puebla (n. 400) explicita esta
relagdo entre encarnagio e assun-
¢do para o contexto latino-america-
no. Alias, a palavra assumir pode
ser considerada uma palavra-cha-
ve das Conclusdes de Puebla.?!

6. PERSPECTIVAS:
INCULTURACAO E
ARTICULACAO

Os novos rumos da evange-
lizacAo podem ser compreendidos
em torno dos dois poélos “incul-
turacio” e “articulag@o”. O pri-
meiro visa a descentralizacfo ¢ en-
carna¢io na multiplicidade dos
contextos culturais, o segundo a
unidade do projeto historico e da
fé na perspectiva do Reino. Mas,

21. Cf. os seguintes itens de Puebla: “O Filho de Deus assume o humano € o criado
e restabelece a comunhio entre seu Pai ¢ os homens” (n. 188). - “O Espirito que
encheu o mundo asswumiu também o que havia de bom nas culturas pré-colombianas”
{n. 201). - “0Q que ndio & assumido” (n. 400). - (...) o catolicismo popular seja
asstmido (n. 457}, - “O que ndo é assumido em Cristo, ndo é redimido e se constitui
em ;idolo nove com malicia antiga”. (n. 469).
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as vezes, parece dificil detectar, so-
bretudo na grande cidade, a cultu-
ra de grupos marginais, depois que
seus filtros culturais foram destro-
¢ados. Onde encontrar a cultura
de migrantes, de sem-terra e sem-
casa? Um grupo que mora em
favelas ou corticos da grande ci-
dade tem histdria e cultura?
Uma das primeiras tarefas do
evangelizador € levantar o inven-
tario histdrico-cultural do grupo
com quem trabalha. De onde veio?
O que trabalha? De que vive?
O que come? Onde dorme? Co-
mo se locomove? Como descan-
sa, sonha e se diverte? Como é
a relaglio entre pais, filhos e vi-
zinhos? A quem invocam nos
apuros da vida? Em quem con-
fiam? Quais sdo as suas razdes
para viver? Destas perguntas sur-
ge o perfil de seu “segundo meio
ambiente”, sua cultura, que lhes
permite resistir contra o sofrimen-
to e viver com esperanga. Destas
perguntas surgem elementos para
situar sua vida no interior da his-
toria de salvagio, surgem balizas
para a celebracio dos mistérios da
fé e indicadores para o aniincio da
“boa” e a deniincia da “ma4 noti-
cia”. A memoria histérica de cada
povo ¢ seu inventario cultural sio
matéria-prima para a evange-
lizagdo. S4o a meta de uma evan-
geliza¢do inculturada as relagdes
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simnétricas de didlogo como pres-
supostos do aniincio da Boa Noti-
cia e da celebraciio dos mistérios.
A prética da inculturagiio vai fa-
Z€er surgir uma nova relaco entre
a Igreja particular e universal, entre
unidade da fé e diversidade das
manifestacdes desta fé.

A evangelizaco a partir das
culturas ndo representa reivindica-
¢Oes locais isoladas. A atenciio
cvangelizadora ao particular e es-
pecifico, ndo perde de vista a li-
bertagdo macroestrutural. A con-
sisténcia histérica das conquistas
locais depende da perspectiva ¢
conjuntura politica macroestrutu-
ral. A simetria do didlogo local é
condicionada pela simetria das re-
lagdes entre micro e macroestru-
tura.

A partir do conceito integral
(todas as obras humanas), especi-
Jfico (identidade regional) e global
(todos os grupos humanos) de
cultura, também a evangelizagio
dos povos latino-americanos que
toma suas culturas como ponto de
partida, ha de ser integral, especi-
fica e global. A arte desta evan-
gelizagdo e de seu projeto liberta-
dor consistira na construgfo de sig-
nificados comuns a partir de con-
digbes materiais, de signos e de
um imaginrio muitissimo diver-
sificado. Nem signos, nem imagi-
nario unificados ¢ mundialmente
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supervisionados garantem a uni-
dade da fé. A unidade da fé e da
luta pela vida s6 pode ser resulta-
do da articulacdo de diferentes ex-
periéncias, propostas e métodos,
sem hegemonia do grupo mais
numeroso, mais “auténtico” so-

" bre os demais. A diferenca cultu-

ral é um indicador da identidade
cultural. A evangelizagdo visa um
“mundo novo”, renovado pelo
Espirito, “pai dos pobres” ¢ “do-
ador de muiltiplos carismas”. O
mundo polifénico, articulado en-
tre todas as linguas, ragas ¢ na-
¢des pode reverter a confusdo ba-
bildnica, desarticulada, pés-moder-
na. A multiplicidade dos dons do
“finico e mesmo Espirito” (1Co
12,11) clama pela diversificagéo
dos ministérios, servigos e signos.
Clama, ao mesmo tempo, por es-
truturas socialmente simétricas e
participativas.

A construgdo e a forga da uni-
dade, tanto na luta politica como
no campo da evangelizacio, de-
pendem sempre da articulagio de
“regides humanas” que t€ém uma
identidade bem definida. Evan-
gelizar um povo significa colabo-
rar com o fortalecimento de sua
identidade e acreditar no seu futu-
ro especifico. S6 grupos sociais
com uma identidade bem definida
$80 parceiros solidos de um dialo-
go evangélico. Construir a unida-
de'sem insistir na identidade,

portanto na diferenga especifica,
significaria edificar um castelo
sobre a areia. Os processos de as-
similagdo mundial, que sdo pro-

“cessos de desenraizamento cultu-

ral, reclamam os esforcos de
enraizamento e encarnacgdo/
inculturacdo. As mudangas cultu-
rais sfo um fato historico. Muitas
vezes, 0S POVOS € grupos sociais,
porém, perdem o controle sobre
estas mudangas impostas. Mudan-
cas ndo consen-tidas sempre tém
um cardter trauméatico. As mago-
as e traumas culturais dificultam
ndo somente a organizacgio politi-
ca de grupos sociais, mas também
o projeto de sua evangelizagéo.
Nem a urgéncia da miséria nem
a escassez de bracos — ambos re-
sultados de uma monocultura au-
toritaria ¢ patriarcal — justificam
apostar em cddigos universais para
a comunicagfo da “boa noticia”
em larga escala. Os esfor¢os de
uma Nova Evangelizagdo nédo te-
rdo os resultados desejados no
interior de estruturas eclesiais do
“Ancien Régime”. Apelos ao
“sacerdocio comum de todos os
batizados” precisam ser acompa-
nhados por novas estruturas e
préticas de participagdo. Encravar
nas estruturas atuais o sacerdocio
ministerial da mulher, recentemen-
te descartado por Jodio Paulo II,
nio contribuiria para uma “Igreja
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toda ministerial”.”* Evangelizar,
hoje, na América Latina, significa
abrir espacgos para que os Outros
e as Qutras pobres possam evan-
gelizar-se e ser evangelizados a
partir de suas culturas e historias.
O Evangelho denuncia tudo aqui-
lo que destréi a identidade dos
povos e corrompe a reciprocidade
do género, dos bens e da palavra.
O seguimento do Verbo encarna-
do e crucificado no meio dos po-
vos — presenca sofrida e partilha
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alegre —, € experiéncia pascal de
Deus na diversidade do Espirito.
AQUELE que conheciamos do
ouvir falar, no corpo a corpo da
evangeliza¢do inculturada chega-
remos a conhecer face a face (cf.
Jo 42,5).

Paulo Suess ¢ Doutor em Teologia ¢
Coordenador da ‘Area de Missiologia no
Pos-Graduagiio na Faculdade de Teologia
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22. Cf. JOAO PAULO 11, Carta Apostélica “Ordinatio sacerdotalis”. In: L'Osservatore
Romano (ed. semanal em port.) XXV/23 (4.6.1994): 1 e 3.

VERITATIS SPLENDOR

UMA ENCICLICA NECESSARIA £ OPORTUNA

Pretendo, neste artigo, analisar
alguns pontos relevantes da alti-
ma enciclica de Jodo Paulo 1I,
oferecendo, ac mesmo tempo, ele-
mentos para sua leitura e estudo.
Focalizo o contexto tedrico e préa-
tico da enciclica, o seu fundamen-
to antropoldgico, o conceito de lei
natural e sua articulagdo com a
consciéneia moral e, finalmente, a
questdo da originalidade da moral
cristd ¢ também sua relagdo com
a lei natural.

Logo de inicio, o Papa afirma
que a presente enciclica € fruto de
uma decisio amadurecida durante
varios anos. Anunciada em 1987,
s6 veio a luz em agosto do ano
passado. Ela trata de uma proble-
mética que ndo é s6 da Igreja, mas
da humanidade. “A instdncia mo-
ral, escreve o Papa, atinge em pro-
fundidade cada homem, compro-
mete a todos, inclusive aqueles que
nao conhecem Cristo e seu Evan-
geltho, ou nem mesmo a Deus”

Pe. Beni dos Santos

(n. 3). De fato, o éthos constitui
uma dimensdo profunda da pes-
soa humana. Emerge inevitavel-
mente quando o ser humano se
percebe como ser no mundo, como
ser de relagdo em diversos niveis:
consigo mesmo, com O Ouiro e
com Deus. Sem o éthos, o ser
humano se sente perdido, como
que expulso da prépria casa. “Os
valores élicos, escreve Dietrich von
Hildebrand, sdo o &mago do mun-
do; a sua negagdo, o pior dos
males: pior do que o soirimento, a
doenca, a morte, pior do que a
ruina das culturas mais florescen-
tes”!. Como observei em outro
artigo, a moral, como a historia
tem demonstrado, ¢ uma questio
de vida e sobrevivéncia. Sem mo-
ral, a sociedade ¢ a prépria huma-
nidade cairiam no anarquismo.
Sem moral, como temos visto pela
questdo ecoldgica, o progresso
torna-se ameaga 2 vida, o ser hu-
mano sente-se desprotegido e_a'l'\_%_q

1" Dietrich von Hildebrand. Atitudes Eticas Fundamentais. $io Paulo, Quadrante,

1988, p. 3.




