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O EVANGELHO NAS CULTURAS: CAMINHO
DE VIDA E ESPERANCA

APONTAMENTOS PARA O V CONGRESSO MISSIONARIO
LATINO-AMERICANO

Paulo Suess

Na proximidade aos povos e grupos sociais’, sentindo as ameagas
ao seu projeto de vida na prépria carne, a Igreja sente-se convocada
a solidariedade. Esta solidariedade estd na l6gica da encarnagao do
Verbo (cf. GS 32). Na proximidade atuante dos seus agentes — em
tese, entre os batizados ndo hd “pacientes”, todos sio agentes —, a
Igreja contrapde-se “aos poderes da morte” (SD 13, 243) e envolve-se
com a transformagao “das estruturas de pecado” (Documento de San-
to Domingo=SD 243) que atravessam a realidade humana. A proximi-
dade, o corpo a corpo do “bom samaritano”, do profeta audaz e do
“bom pastor” representa o inicio de um longo processo de insergio e
inculturagdo. O deslocamento sécio-cultural, como conseqiiéncia do
seguimento de Jesus, é o inicio de uma nova experiéncia de Deus na comu-
nidade eclesial.

O seguimento de Jesus que ¢é, sobretudo, seguimento do Crucifica-
do nos pobres, nos excluidos e em todos cuja identidade estd sendo
destruida, é um imperativo do Evangelho e da tradicdo da Igreja’. Este

' O V COMLA — Congresso Missionério Latino-Americano - cujo tema e lema sio
abordados neste trabalho realizar-se-4 em Belo Horizonte, de 18 a 23 de julho de
1995.

* Cf. Mt 25, 34ss: LG 8; Puebla 31ss; SD 13. Para a patristica: J. I. GONZALEZ
FAUS, . Vicarios de Cristo. Los pobres em la teologia y espiritualidad cristianas,
Antologia comentada. Madrid, Trotta, 1991. — R. BRANDLE. Matth. 25, 31-46 im
Werk des Johannes Chrysostomos. Tibingen, Mohr, 1979. — N. BROX. “Fazer da
terra um céu. Diaconia na Igreja Primitiva”, em: Concilium n. 218 (1988) 45-52.
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seguimento visa a restauragao do “rosto desfigurado do mundo” (SD
13; cf. LG 8), redimensiona as prioridades da agao e do antncio e
transforma o perfil sociolégico da Igreja. Na Igreja que reconhece nas
“feicdes sofredoras de Cristo o Senhor” (Puebla 31) da histéria, a
misericérdia prevalece sobre o sacrificio (Os 6, 6; Mt 9, 13). Desta
misericérdia diz Gregério de Nazianzo: “Queremos conquistd-la por
intermédio dos pobres e daqueles que ora se acham pisados ao chao”

(PG 35, 909).

Uma dimensao e, ao mesmo tempo, o imperativo deste seguimento
de Jesus, a Igreja realiza através da inculturagio do Evangelho (SD
13). O que significa, neste contexto, “Evangelho”? Evangelho de Lucas
ou Joao? Significa querigma ou significa “Novo Testamento”? Sao Paulo
fala do “seu Evangelho”, caracterizando assim tanto o antncio de
Jesus Cristo como o contetido desse antncio (Ro 16, 25s). Para o con-
texto em que surgiu a temdtica “Evangelho nas culturas”, temos de
ampliar o conceito paulino de “Evangelho”, vinculando-o com a vida
eclesial. “Evangelho” significa entdo testemunho, presenca, querigma,
liturgia, diaconia, organizagéo eclesial, projeto de vida. Qual ¢ a rele-
vancia das culturas para este “conjunto evangélico” e qual é a possi-
bilidade da inculturagao do Evangelho? Com a inculturagao, segundo
a Redemptoris missio (n® 52), a Igreja se torna “um sinal mais transpa-
rente” e “um instrumento mais apto” para anunciar o Evangelho, nao
como uma alternativa as culturas, mas como sua realizagao profunda:
“A esperanga escatolégica nao diminui a importancia das tarefas terres-
tres mas antes apdia o seu cumprimento com motivos novos” (GS 21).

1. Projetos de vida

O Evangelho e as culturas sao projetos de vida. Ambos transmitem
experiéncias e propostas de vida de ordens diferentes, porém comple-
mentares. O cardter experimental e histérico de ambos nao representa
um estdgio prévio que espera ser superado por um saber definitivo
que seria o fim da historia. O cardter experimental é uma condigao
intrinseca do Evangelho como “boa noticia” sécio-historicamente si-
tuada e das culturas como “projetos de vida”. Nem o Evangelho, como
experiéncia de Deus nas culturas humanas, nem as experiéncias hu-
manas nas diferentes culturas podem ser substituidos por tradig¢oes
congeladas no passado.

Na realidade, porém, existe a tendéncia tanto nas culturas como na
administragao do Evangelho pelas Igrejas de privilegiar experiéncias
do passado em tradigbes estanques, em detrimento de novas experién-
cias histéricas. A tradigao evanggélica e a sabedoria cultural dos ances-
trais representam um legado de apropriacdo, frente ao passado, e de
busca de realizagao, frente a novas circunstancias histéricas.
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Evangelho e culturas tém uma incidéncia sobre a vida dos povos
e/ou grupos sociais. Ambos apostam na continuidade da vida coleti-
va ¢ em sua emancipagdo das contingéncias da sorte e do determinismo
biologico. O Evangelho, por ter uma estrutura dialegal, ¢ as culturas,
por representarem diferenciagdes regionais, visam o plural das reali-
zagdes humanas na integridade de cada grupo e pessoa. Em conse-
qiiéncia disto, zelam pela identidade das pessoas e de grupos sociais
e por sua liberdade com responsabilidade. Concretamente, Evangelho
e culturas que visam a integridade na diversidade contribuem para a
libertagdo de grupos e seres humanos

— da fatalidade e da predestinagdo da espécie humana pela sorte,
— do determinismo bioldgico da natureza,

— das limitagdes regionais e ambientais,

— da identificagdo pré-moderna entre humanidade e natureza,

—— da separacao radical entre ambos (autonomia absoluta que des-
truiria a subjetividade da natureza e a “naturalidade objetiva” da
humanidade) e,

— das rupturas sociais, das dicotomias maniqueisias e das cises
biogréficas.

Através das culturas, os grupes humanos “criam asas” que thes
permitem sobrevoar barreiras psicossociais, bioldgicas e geogrificas.
O Evangelho apdia este véo, a partir do seu nicleo utépico da vida
em abundincia para todos. O véo por propria conta confere aos gru-
pos sociais uma grande responsabilidade. A autonomia do véo, po-
rém, que é uma conquista cultural, é limitada. A humanidade, como
sujeito cultural, ndo deixa de ser parte integrante da natureza. Cada
grupo humano é transformador e parceiro da natureza que nac pode
ser reduzida ao estatuto de um mero objeto do sujeito cultural. Ela é
também sua irma.

A identificagio pré-moderna entre homem e natureza significaria
uma regressao; a separagio radical ndo levaria em conta o estatuto de
criagdo que a ambos une num parentesco profundo. A alternativa a
identificagdo regressiva e a separagao radical do homem da natureza
é a nao-identidade articulada e a complementagio entre aqueles que
como criaturas, aoc mesmo tempo, sio semelhantes e diferentes. Hoje,
qualquer calamidade ecoldgica é também um desastre antropolégico.
E os desastres antropolégicos — o colonialismo, o racismo, a miséria,
a tutela da mulher e mesmo epidemias e doengas cancerigenas —
refletem um desacerto na relagdo entre homem/mulher e natureza.
No campo da evangelizagdo, a utopia da reconciliagio entre ambos é
alimentada pela meméria da convivéncia pacifica no paraiso e a
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promessa da paz messianica (Is 2, 4; 11, 6ss). A questdo ecolégica, por
ser uma questio eminentemente antropolégica, é também uma ques-
tdo teoldgica.

O equilibrio da autonomia acentuou-se com o advento da moder-
nidade’. A modernidade, por ser uma civilizagio com tendéncias
universalizantes, ndo é uma cultura. O sujeito da modernidade com
sua dupla cara de progresso e miséria nio é um povo, com chao e
histéria especifica, mas a humanidade inteira. A modernidade, como
civilizagdo, é uma “caixa comum”, alimentada pela contribui¢ao de
muitos povos. Os povos e grupos sociais servem-se desta “caixa co-
mum” e pagam, geralmente, juros altos pelos empréstimos. A moder-
nidade gera elementos culturais, estruturas, valores, comportamentos
que influenciam as culturas locais e as obrigam a mudangas histéricas,
sem fazer desta modernidade sua cultura ou a base de sua identidade.
Por isso nao faz sentido visar uma inculturagio do Evangelho na
modernidade. Como 0s povos, em suas culturas, também os evange-
lizadores fazem uma avaliagdo e apropriagao critica das conquistas da
modernidade: da razdo instrumental e da autonomia do sujeito. Em
nome da identidade do Evangelho e dos povos denunciam a
ambivaléncia destas conquistas, suas tendéncias colonizadoras,
dominadoras e destruidoras, sem alimentar o sonho de um retorno ao
Ancien Régime. Evangelho e culturas reivindicam nao a substituigao da
razio instrumental e da autonomia do sujeito, mas sua complementagio
pela razao comunicativa e participativa de todos. A partilha da pala-
vra e dos bens, na base de igualdade, entre sujeitos irredutivelmente
diferentes, que ndo sao indiferentes uns para com os outros, mas solida-
rios — eis o desafio cultural e evangélico para a convivéncia na “al-
deia global” no fim deste século.

Na tradigdo judeu-crista ndo existe um conflito estrutural entre
cultura e religido. As aquisigdes culturais nao foram roubadas de Deus,
como na tradigdo grega, codificada no mito de Prometeu, nem doadas
por um herdi-civilizador, personagem mitica com tragos divinos em
muitas tribos indigenas. Cultura ¢ tarefa. A humanidade deve cultivar
a natureza e guardd-la (Gn 2, 15). Ela cria seu mundo especifico, seu
segundo meio ambiente, por ordem divina. O cultivo e a protegio da
terra/natureza representam um servigo a humanidade e uma home-
nagem a Deus'.

O campo préprio do Evangelho, como palavra de Deus, é de or-
dem transcendental e teolégica; o da cultura, como criagdio humana,
de ordem antropoldgica. A histéria é o caminho onde o Evangelho

? Cf. P. SUESS, “Evangelizar os pobres e os outros a partir de suas culturas. Uma
proposta de fundo para Santo Domingo”, em: REB 52 (1992) 364-386, aqui 374-379.
¢ Cf. P. SUESS. “Cultura e religiao”, em: Culturas e evangelizagdo. Sao Paulo, Ed.
Loyola, 1991, pp. 41-65, aqui 59-63.
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encontra as culturas e pede carona. Quem pede carona, — se néo for
assaltante — nao tem a intengao de apropriar-se do carro do outro. O
putro, em nosso ¢aso, a cultura, pode viajar sozinho, sem o Evangelho.
Nas sociedades modernas o cristianismo é apenas um referencial
optativo. Portanto, o Evangelho ¢ hospede nas culturas. Pode dar dicas
sobre caminhos alternativos e, eventualmente, ajudar a trocar um pneu
furado. Para isso precisa conhecer o carro e precisa saber comunicar-
se com seu motorista. A arte da comunicagio do “Evangelho nas
culturas” ou de uma “evangelizacdo inculturada”, da parte dos evan-
gelizadores, consiste

— no reconhecimento da gratuidade (ndo necessidade!) da prépria
presenga do Evangelho que por isso precisa legitimar-se mostrando
sua relevancia sécio-cultural,

— no respeito miituo da diferenga e da autonomia das duas or-
dens, da teoldgica e da antropoldgica,

— na descoberta da afinidade e complementaridade entre ambos e
na possibilidade de sua articulagao.

1.1. As culturas

Na convivéncia com os pobres, a lgreja latino-americana descobriu
que atrds do macro-sujeito “pobre” se esconde uma grande diversida-
de e riqueza cultural de sujeitos profundamente diferentes®. Os pobres
s30 também outros, sujeitos de culturas, com projetos de vida diferen-
ciados. Estes projetos de vida continuam, mesmo se suas culturas
origindrias foram mutiladas ou destruidas. Os grupos humanos vivem
sempre em continuidade cultural com seu passado ou, onde este pas-
sado foi interrompido, reelaboram sobre as ruinas deste passado no-
vos projetos de vida e esperanga. Nenhum grupo social vive estagios
ou tempos aculturais. A cultura distingue o grupo humaneo do grupo
animal. Também os que moram debaixo de um viaduto, os migrantes
sem destino e os catadores de papel e comida nas lixeiras das grandes
cidades sdo sujeitos de cultura.

Nas culturas — cultura entendida como conceito antropolégico de
sistemas e projetos histdricos de vida coletiva de grupos sociais -— os
povos organizam o conjunto de sua vida material, social, intelectual e
espiritual /religioso. Estes projetos que transmitem experiéncias de vida
e sonhos de felicidade, sdo também atravessados por ambigliidades,
limitaghes humanas, impasses, “estruturas de pecado” e “poderes da
5 Macro-sujeitos como “os pobres”, “a classe operaria”, “o povo” representam redu-
¢oes analiticas da realidade social, geralmente sem referéncia ao pluralismo cultu-

ral que condiciona e potencia esta realidade.
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morte” (SD 243). Na prdtica cultural cotidiana os povos ajustam per-
manentemente seus sistemas e projetos de vida, inventam novas solu-
¢0es para superar 0s impasses e corrigem 0s desvios.

1.2. O Evangelho

Semelhante as culturas, o Evangelho também contém a proposta
de um projeto global de vida que diz respeito a organizagao de socie-
dades e a articulagao de sentido. E a proposta vinculada ao antincio
de um Deus da vida que no Evangelho fala aos povos nas suas cir-
cunstincias sécio-culturais concretas; um Deus criador do mundo que
através do mistério do Verbo encarnado assumiu a humanidade e veio
“para restaurar o rosto desfigurado do mundo” (SD 13; cf. LG 8),
apontando caminhos de libertagdo, caminhos de vida e esperanga (cf.
GS 22; Puebla 400).

Ontologicamente, como exigéncia do préprio conceito de Deus, o
Evangelho é um projeto perfeito de vida plena. O projeto evangélico
de vida aponta para a construgao de uma sociedade justa e soliddria.
Os cristaos sonham com sociedades transformadas pelo Evangelho
como penhor e primicias do Reino, Reino de vida em plenitude, de
justica e igualdade, de liberdade e comunicagio fraterna.

1.3. Evangelho e culturas

Como este Evangelho pode ser expresso e articulado nas culturas
humanas? O Evangelho estd para as culturas como a energia elétrica
para as limpadas. A energia elétrica em si é invisivel. Ela s6 pode ser
vista através de uma lampada ou de um aparelho elétrico. Também a
“energia evangélica” em si é invisivel. Ela se torna perceptivel e co-
municdvel somente através de “aparelhos” culturais. Estes “aparelhos”
ou mediagoes podem ser de natureza material (construgao de uma
igreja), social (trabalho, festa, organizacdo politica) e ideoldgica (filo-
sofia, religiao, produgao literdria e simbdélica). Existem aparelhos cul-
turais, como as linguas, que participam do campo malerial, social e
ideolégico.

Nas mediagoes histérico-culturais do processo de “evangelizagao
inculturada” (SD 298ss) perde-se parte da “energia evangélica”. O
“esplendor de Deus” ndo cabe plenamente nos “vasos de barro” (2 Co
4, 6s) das culturas. A “energia evangélica” nao cabe, nem se esgota em
sua totalidade nas “lampadas culturais” dos povos. O préprio Filho
de Deus, encarnado na cultura de seu povo, ndo podia confrontar seu
povo “cara a cara” com as coisas divinas. Teve de recorrer a pardbo-
las, metdforas, sinais e simbolos para expressar aproximadamente a
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Boa Noticia na cultura de Israel. Somente a experiéncia mistica é ca-
paz de captar, num determinado momento, a “energia evangélica” em
sua totalidade. Mas todos os misticos sofreram na carne o problema
da comunicagao de sua experiéncia.

Na reprodugao e/ou comunicagao da Palavra e experiéncia de Deus
nas culturas trata-se sempre de uma aproximagao. A “evangelizagio
inculturada”, linha prioritdria e eixo das Conclusdes de Santo Domin-
£0, ndo visa uma “inculturagdo perfeita” como ponto de chegada. Ha
caminhos a percorrer e experiéncias a fazer, em nivel dos agentes e da
mensagem evangélica. A permanente necessidade da inculturagao de
agentes missiondrios é decorréncia do permanente principio missiond-
rio da Igreja que impulsiona ao encontro dos outros, como povos ou
como grupos humanos. A permanente exigéncia da inculturagao do
Evangelho decorre da revelagao da “comunhdo e missao trinitdria”
em culturas que historicamente caminham e se diversificam. Frente as
duas ordens — a ordem teolégica e a ordem antropolégica — nao
existe a possibilidade de uma “inculturagio perfeita”. Na condigao
histérica dos grupos humanos, o projeto perfeito de Deus ndo cabe
nas culturas e linguagens humanas, onde s6 pode ser descrito em
analogias, metdforas e conceitos. A vontade de criar a “cultura pura”
que por vezes animou os projetos missiondrios na “erradicagdo das
idolatrias” e na destruigao cultural, é a negagao da histéria, ou, teolo-
gicamente dito, a busca de grupos humanos sem “pecado original”. A
saida do paraiso é a condigao da histéria. A impossibilidade de cons-
truir ou reconstruir a “cultura pura”, porém, ndo justifica a apatia
missiondria em conformidade com um “mundo cao”.

2. Estruturas de morte

Recentes pronunciamentos do magistério universal e latino-ameri-
cano da Igreja mencionam, ao lado de uma cultura como sistema e
projeto de vida, também uma “cultura da morte”®. “Cultura da mor-
te”, segundo estes textos, sdo prdticas contra a vida. Sdo chamados
antivalores, como a violéncia, o terrorismo, o narcotrdfico, a eutandsia,
o aborto, a guerra e a guerrilha. Poder-se-ia ainda acrescentar a explo-
ragao do trabalho humano, a marginalizagao sécio-cultural de um
numero cada vez maior de excluidos, a dominagao politica, por parte
de grupos hegemonicos, o etnocidio e o genocidio. De fato, trata-se de
“estruturas da morte”, “poderes da morte” (SD 243) e/ou antivalores.
Como pecado individual ou social (“estruturas de pecado”) estes
poderes da morte atravessam as culturas em graus diferentes.

% Cf. CNBB. Diretrizes gerais da agdo pastoral da Igreja no Brasil (1991-1994).
Documentos da CNBB, 45. Sao Paulo, Ed. Paulinas, 1991, n®* 20; Conclusdes de
Santo Domingo, n® 9, 26, 219, 235.
e
(309)



Por razdes de ordem epistemolégica, antropoldgica e teologica deve-
se distinguir “estruturas da morte” e “antivalores” que podem atra-
vessar as culturas, das culturas propriamente ditas. O cardter histori-
co, transitério e imperfeito das culturas e a presenqga efetiva da morte
que as atravessa nao permite falar em “cultura da morte”. As “estru-
turas da morte” e os “antivalores” nao chegam a constituir a cultura
de nenhum povo ou grupo social, j& que a complexa realidade da
cultura ndo pode ser reduzida a estruturas que atentam contra a vida
ou a antivalores. Sujeitos coletivos — povos e grupos sociais — orien-
tam suas culturas para a vida. Contudo, genocidio e etnocidio fazem
parte da histéria deste continente. “Estruturas da morte” e “antivalores”
podem, a partir de dentro, aninhar-se nestas culturas ou, a partir de
fora, apoderar-se delas, dificultando e até interrompendo seu projeto de vida.

2.1. Argumento epistemoldgico

E uma exigéncia de ordem epistemolégica que um conceito nao
pode ser delimitado por contetidos contraditérios, no caso, cultura
como sistema/projeto de vida e ndo vida—, quer dizer, de morte. O
conceito “cultura”, aplicado a sistemas/projetos opostos como “vida”
e “morte” (“cultura da vida”, “cultura da morte”), comega a “dancar”,
junto com todo seu campo semantico. Neste caso ndo se poderia mais
falar simplesmente em “inculturagdo”, sem restringir esta
“inculturagao” a uma “inculturagdo na cultura de vida” de um deter-
minado povo, jd@ que existiriam duas culturas em cada povo, uma
cultura de vida e outra de morte. Ao qualificar as culturas positiva e
negativamente, o conceito perde sua pertinéncia analitica.

Uma “cultura da morte” é uma cultura sem sujeito. Quem seriam
0s povos ou grupos sociais que poderiam ser identificados como su-
jeitos de uma “cultura da morte”? A rigor sé6 poder-se-ia pensar em
monstros, doentes mentais ou assassinos/suicidas organizados. Para
um grupo de narcotraficantes, terroristas ou cobradores de juros ex-
cessivos, o objetivo principal de seu projeto e de suas atividades nao
é a prépria morte, nem a morte de outrem. As elites da sociedade de
classe precisam da classe subalterna. Ela faz parte de sua condigao de
vida parasitdria.

A cultura é, em primeiro lugar, uma organizagao para si, de forma
que uma cultura da morte seria a organizagio do suicidio coletivo.
Uma “cultura da morte” haveria de ser pensada sempre como fratricida
e suicida a0 mesmo tempo. Uma guerra eliminatéria de um grupo
contra outro sempre visa, mesmo com argumentos perversos, a vida
do préprio grupo. O infanticidio historicamente praticado desde
Herodes até a Candeldria, visa afastar uma ameaga de vida. Sempre
hd uma fatia de vida em jogo que nos impede de fazer da “estrutura”
uma “cultura da morte”. Uma “cultura da morte” seria um fenémeno
necréfilo e/ou patolégico.
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2.2. Argumento antropologico

O conceito “cultura” designa sistemas e projetos, estruturalmente
orientados para a vida. “Culturas” exigem sujeitos que podem ser
povos ou grupos sociais, organizados em torno de sua vida e sobre-
vivéncia. Viver é sempre um com-viver. Somente em casos patol6gi-
€0s — e por pouco tempo — viver pode-se tornar um contra-viver.

Como “antivalores” nao sao valores, mas auséncia de valores, tam-
bém a violéncia e todas as praticas que atentam contra a vida ndo sao
culturas, mas “anticulturas”. A destruigiao organizada ou generalizada
da vida (“estruturas da morte” ou “antivalores”) representam a au-
séncia de cultura, o grau zero cultural, sem sujeito coletivo identificavel.
Nenhum povo ou grupo social consegue viver sem cultura.
“Antivalores” e “anticulturas” nio tém autonomia, necessitam, como
bactérias e parasitas, um corpo cultural onde pedem carona.

Antropologicamente, uma “cultura da morte” representaria a orga-
nizagdo de um povo/grupo social em torno de seu suicidio ou da
eliminagao de outros povos ou grupos sociais. Estruturas da morte
que atravessam as culturas nao tém a autonomia abrangente de uma
cultura. Ervas daninhas, como a morte e a violéncia, podem ser cul-
tivadas como bactérias. Mas a satide ndo é definida a partir da doenga.
A doenga é subordinada a satide. As culturas ndo podem ser reduzi-
das a um sistema de valores ou antivalores. Os organismos culturais
reagem contra as estruturas da morte e contra as bactérias dos
antivalores. A resisténcia permanente das culturas contra a morte
garante a vida dos povos. Por isso é redundante falar em “cultura de
resisténcia”.

2.3. Argumento teoldgico

A concorréncia entre “cultura da morte” e “cultura da vida” cons-
titui, teologicamente, um dualismo entre vida e morte. A tradigao
teologica da Igreja condenou todas as explicagdes dualistas do mun-
do, sejam de proveniéncia platonista, gnosticista, maniqueista ou
monista. Tomds de Aquino (1225-1274) ajudou a clarear a relagdo entre
a ordem natural e a sobrenatural, contra uma certa confusao que havia
na “Teologia das Sentengas”, do século XII. Tomds afirma que o natu-
ral que estd ligado a esséncia dos seres nao pode ser substancialmente
mudado ou corrompido pelo pecado, nem dispensado pelo sobrena-
tural’. Com isso, Tomds de Aquino nos fornece dois argumentos con-
tra o dualismo “cultura da vida” versus “cultura da morte”.

7 Cf. TOMAS DE AQUINO, Summa Theologica, 112, q. 104, art. 6; 11/23, q. 10, art.
10. “Jus divinum, quod est ex gratia, non tollit jus humanum quod est ex naturali
ratione”.
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Primeiro, o pecado e a morte, como sua conseqiiéncia, nio estio
em pé de igualdade ao lado da graga e da vida. Segundo, nido pode
haver um intervencionismo da graga ou do Evangelho frente as cul-
turas. Pelo Verbo encarnado, a natureza humana e a realidade cultural
foram assumidas, nao aniquiladas (GS 22). Numa “cultura da morte”
ndo haveria a possibilidade da encarnagao do Verbo. O Verbo poderia
se aproximar desta cultura somente como seu destruidor. Mas Jesus
assumiu as culturas (Puebla 400) e destruiu o poder autbnomo do
pecado. Uma “cultura da morte” seria uma cultura da qual a “luz
verdadeira que ilumina todo o homem” (Jo 1, 95) teria sido expulsa
(cf. GS 57).

A cultura, como criagio humana, pertence, segundo Tomds de
Aquino, a ordem natural, o Evangelho a ordem sobrenatural. Uma
“cultura da vida” ao lado de uma “cultura da morte” criaria, teologi-
camente, o problema do dualismo entre uma parte da criagio essen-
cialmente corrompida e uma outra parte intacta. Apesar do pecado
(original), segundo a teologia escoldstica, a ordem natural permanece
essencialmente intacta e sem falhas substantivas.

Os povos podem, num plano natural, viver, e de fato viveram
muito tempo e muitos continuam vivendo, sem a presenga explicita
do Evangelho em suas culturas. Nem por isso vivem em “culturas da
morte”. O Evangelho pertence ao campo da gratuidade. Povos, gru-
pos sociais e individuos podem viver sem o Evangelho e até sem
religido ou referéncia explicita a Deus. Na busca das grandes solugoes
para a humanidade, os cristios hoje participam de um movimento
macroecuménico junto com outras religices e os adeptos de um pen-
samento pds-metafisico. O pressuposto da “ordem natural essencial-
mente intacta” permite em todas as contribuigées humanas orientadas
para o bem comum, ver o dedo de Deus. Por causa desta dignidade
original intacta que liga a cultura positivamente a construgao da vida
social, a Igreja — ao mesmo tempo em que reafirma a dignidade trans-
cendente da pessoa — respeita a liberdade e reconhece “legitima a
autonomia que a cultura reclama para si” (GS 56). A Igreja nao dispoe
de uma concepgio da verdade e do bem que possa impor @ humani-
dade. “A fé crista”, segundo a Centesimus Annus de Joao Paulo II, “nio
presume encarcerar num esquema rigido a varidvel realidade s6cio-
politica e reconhece que a vida do homem se realiza na histéria, em
condigdes diversas e nao perfeitas” (CA 46). A prépria histéria da
evangelizagao se realiza nestas condigdes. “A Igreja, reunindo em seu
préprio seio os pecadores, a0 mesmo tempo santa e sempre na neces-
sidade de purificar-se, busca sem cessar a peniténcia e a renovagao”
(LG 8). Se confundimos “estruturas de pecado” com “cultura da morte”,
teriamos de admitir o dualismo morte/vida ndo s6 nas sociedades
leigas, mas no interior da prépria Igreja. Com isso admitiriamos a
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corrupgao substancial do mundo, desde a criagéio do homem e da
mulher (“pecado original”) e sua ndo-reden¢do pela cruz de Cristo.

3. Opcoes de proximidade e distancia

O Evangelho e as culturas representam projetos complementares
de vida, de ordens distintas. O Evangelho pertence a ordem da
gratuidade, as culturas ac campo da necessidade. As culturas ndo preci-
sam do Evangelho, o Evangelho, porém, precisa das mediagdes (“lam-
padas”) culturais. Sem expressao cultural, o Evangelho ndo tem ne-
nhuma relevancia e nenhum significado para a humanidade.

Por vdrios motivos, a falsa medida de proximidade ou distincia
entre Evangelho e culturas pode tornar o Evangelho incompreensivel,
irreconhecivel ou irrelevante. Tanto a distincia ou ruptura entre Evan-
gelho e culturas, como a identificagdo entre ambos comprometem os
projetos especificos do Evangelho e das culturas. O refacionamento
entre Evangelho e culturas permite pensar em quatro alternativas.

3.1. Separagio

O zelo pela pureza ontoldégica do Evangelho pode criar uma sepa-
racio enire uma suposta cultura padrdo dos primérdios da Evangeli-
zagdo e as culturas concretas de hoje. Esta separagio entra em conflito
com o proprio mistério da encarnagio. Ao manter a distdncia entre
um “Evangelho puro” e a “condigdo histérica dos povos”, a Igreja
incentivaria a “ruptura entre o Evangelho e a cultura”, que a Evangeli
Nuntiandi {n® 20) lamenta. Um Evangelho ontologicamente perfeito,
porém sacio-cultural e historicamente distante dos povos, tornaria o
Evangelho irrelevante e letra morta.

O Evangelho anunciado a partir de uma suposta cultura padrao,
historicamente, muitas vezes foi o Evangelho amarrado a cultura
hegemdnica de um grupo que impds sua cultura no interior da [greja
como a cultura do Evangelho. Mesmo admitindo uma suposta “cultu-
ra padrac” ela nunca representaria o Evangelho em sua forma origi-
nal, mas sempre uma tradugdo cultural. As condigfes e condiciona-
mentos histéricos ndo permitem o acesso a um Evangelho pré-cultu-
ral, ontologicamente pure. Um Evangelho pré-cultural eliminaria ne-
cessariamente o mistério da encarnagao. O Evangelho sempre é conhe-
cido a partir de primeiras tradugdes e inculturagdes. Frente ao conge-
lamento de uma inculturagdo monocultural nos primérdios do cristia-
nismo representa a inculturagao pluricultural em todos os tempos e
contextos a maior aproximagao possivel entre a humanidade e o mis-
tério de Deus. A multiplicidade e diversidade das “iluminagoes cultu-
rais” do Evangelho permite uma purificagdo permanente do processo
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evangelizador e reforga a fidelidade ao projeto de vida de Deus. A
“energia evangélica” precisa de muitas lampadas culturais para cum-
prir sua missao de ser luz do mundo.

A separagdo entre Evangelho e cultura lamentada pela Evangelii
Nuntiandi foi causada pela identificagdo do Evangelho com a cultura
de uma determinada época e/ou classe social. O Evangelho tornou-se,
neste caso, uma espécie de civilizagao de uma classe privilegiada com
acesso ao latim e a filosofia grega. Os rudimentos da fé a serem trans-
mitidos podem contrastar com a erudigdo cultural que os veicula. As
barreiras da assimetria social se reproduzem no relacionamento cultu-
ral dos grupos sociais no interior de um povo/nagao ou nas relagoes
internacionais dos povos.

O Evangelho e, por conseguinte, a evangelizagao que abstratamen-
te se definem como “projetos de vida”, sem identificar seu sujeito
preferencial, os pobres, poderiam ser cooptados pela classe dominante
e seu projeto de vida. Isso transformaria o Evangelho em ideologia. As
culturas ndo sio isentas frente as divisoes e estratificagoes das classes
sociais. Essa ideologizagiao ou identificagdio do Evangelho com os in-
teresses da classe dominante de fato aconteceu, por exemplo, na de-
fesa da escraviddo como obra da divina providéncia para a salvagao
dos afro-americanos. Os que tinham escravos se beneficiaram mate-
rialmente deste discurso espiritualizante.

Historicamente, a América Latina conquistada foi evangelizada a
partir da cultura européia dos conquistadores. Até hoje, as culturas
indigenas e afro-americanas tém tido pouca expressao e espago no
processo evangelizador. Mesmo na roupagem cultural popular, o pro-
jeto populista —lobo fardado de cordeiro — ndo consegue disfarcar
seus verdadeiros interesses que sao os das elites. Portanto, nao basta
isoladamente uma opgao preferencial pelos pobres ou pelos outros e
suas culturas. As duas opgoes devem ser vinculadas numa Ginica opgao
que considera o campo social parte integrante da cultura dos grupos sociais.

3.2. Identificacao

O contrdrio da separagdo entre Evangelho e culturas, causada pela
vinculagdo a uma determinada cultura padrao, seria a identificagdao do
Evangelho com todas as culturas. A identificagdo de dois objetos ou
sujeitos faz um dos dois perder sua especificidade e/ou identidade.
Nesta identificagdo, o Evangelho se tornaria cultura e perderia a
especificidade de sua missdo. Com isso mudaria a “ordem da graga”
para a “ordem natural”.

A condigdo da luz ndo é somente a poténcia elétrica, mas também
a existéncia de “tensao” e “resisténcia” entre dois pélos diferentes. No
processo evangelizador acontece um intercimbio reciproco de energi-
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as entre Evangelho e culturas. A troca de energias exige a diferenga e
proximidade de dois pélos, em nosso caso, a diferenca especifica fren-
te as culturas e, ac mesmo tempo, a proximidade entre ambos. Na
identificacdo de dois pdlos, um desaparece e a luz se apaga. Na iden-
tificagdo do Evangelho com as culturas, ndo haveria mais Evangelho
para iluminar o mundo. O Evangelho se tornaria cultura. Na identi-
ficagdo do missiondrio com o outro ou com o préximo, ndo haveria
mais outros ou proximos. O missiondrio perderia sua identidade. O
amor a0 préximo e a solidariedade se tornariam amor a si mesmo. A
proposta do Evangelho nas culturas exige uma presenga soliddria,
amadvel, diferenciada e critica. Nesta presenca e neste seguimento ra-
dical o missiondrio ndc perde a sua identidade; pelo contrdrio, a en-
contra ao encontrar-se a si mesmo restaurado na transparéncia e inte-
gridade do projeto de Deus que transfigura sua vida.

Também os evangelizadores que se aproximam no processo de
inser¢do e inculturagio aos pobres e aos outros, ndo se identificam com
estes, mas mantém sua alteridade e identidade préprias. A irmandade
em Cristo fortalece a identidade e alteridade cultural de povos, gru-
pos sociais e individuoes, ao mesmo tempo que visa destruir a assimetria
social que corréi a fraternidade (cf. SD 13}. Podemo-nos tornar irmios
e permanecer outros. Ndo nos podemos tornar, porém, irmdos perma-
necendo opressores frente aos oprimidos. A dicotomia sécio-politica
rompe o projeto da fraternidade. A diversidade cultural pode enriquecé-lo.

A identificagdo poderia acontecer em duas diregbes: identificagao
com a cultura do outro ou identificagdo do outro com a cultura do
evangelizador. No decorrer da histdria, a identificagdo ocorreu como
uma proximidade privilegiada 4 cultura eurcpéia. Nas anotagdes de
seu didrio, de 11 de outubro de 1492, Cristévio 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
fariam cristdos”%. Por longo tempo prevaleceu na evangelizagio o ideal
da identificagdo com o missiondrio, prevaleceu a “imitagao” sobre o
seguimento historico. O Evangelho anunciado aos povos indigenas a
partir da distante cultura greco-romana criou barreiras para sua evan-
gelizagdo. Toda amarragio cultural privilegiada dificulta o nascimento
de outros rostos do cristianismo.

Na relagio entre Evangelho e culturas vale recorrer as categorias
do Concilio de Calceddnia {451) que definiu a relagdo entre a natureza
divina e humana do Logos encarnado como inconfundivel, imutdvel,
indivisa e insepardvel’. Puebla (n® 400) postula a vinculagao entre

3 COLOMBO, Cristovio Didrios da descoberta da America. As quatro viagens e o
testamento. 22 ed., Porto Alegre, L&PM, 1984, p. 44s.
? Denzinger 301.
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Evangelho e culturas e adverte contra a identificagao entre ambos: “A
Igreja, Povo de Deus, quando anuncia o Evangelho e os povos aco-
lhem a fé, neles se encarna e assume suas culturas, instaura assim nao
uma identificagdo mas uma estreita vinculagao com ela”.

3.3. Aculturagio

Descartando a separagio e a identificagao entre Evangelho e cultu-
ras, poder-se-ia pensar num encontro entre ambos a meio caminho.
Seria a proposta da aculturagao entre Evangelho e cultura. A
aculturagao, de fato, acontece. Mas numa sociedade com relagées so-
ciais assimétricas, também o processo de aculturagao é sempre um
processo assimétrico, portanto, incompativel com a proposta de fra-
ternidade do proprio Evangelho e do imperativo do seguimento de Jesus.

Na perspectiva da encarnagio e do seguimento de Jesus, a
aculturagdo seria a “assungdo” a meio caminho. A cultura do outro,
porém, ndo pode ser assumida pela metade, fazendo o emissdrio da
sociedade dominante concessées reais ou folclricas. Penas e flechas
indigenas integradas as liturgias romanas geralmente sio apenas um
sinal de aculturagao vertical e folclérico, e nao de uma evangelizagao
inculturada.

3.4. Inculturagio

A analogia entre encarnagiao e presenga cristd no contexto sécio-
cultural e histérico dos povos — a Lumen gentium (n° 8) fala de “uma
nao mediocre analogia” — fez emergir na reflexao teolégico-pastoral
o paradigma da inculturagao (SD 30, 243). A inculturagio visa uma
aproximagao radical e critica entre Evangelho e culturas. Esta aproxi-
magao é um pressuposto para a comunicagao da Boa Noticia do amor
de Deus nas diferentes culturas. Na inculturagdo se entrelagam meta
e método, o universal da salvagdio com o particular da presenga. O
universal “tanto mais promove e exprime a unidade do género huma-
no quanto melhor respeita as particularidades das diversas culturas”
(GS 54). A meta da inculturagdo € a libertagdo e o caminho da liber-
tagdo ¢ a inculturagdo (cf. SD 243).

A assungdo cultural visa a redengdo integral (cf. Puebla, 400):
incarnatus est propter nostram salutem. A libertagio gera relagoes sociais,
estruturalmente simétricas, que possibilitam o didlogo como pressu-
posto do anincio da Boa Noticia e da celebragao dos mistérios da
salvagao’. A inculturagdo antecipa estas relagées simétricas, regional-
mente, no corpo a corpo do Evangelho com o pobre e o outro. Na

19 Cf. P. SUESS. “Inculturagio. Desafios, caminhos, metas”, em: REB 49 (1989) 81-126.
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evangelizacdo inculturada a Igreja mostra que o diferente ndo lhe é
indiferente, mas consagrado pela encarnagdo do Verbo e pela anima-
¢ao do Espirito.

4. Proximidade pela inculturacao.

No paradigma da inculturagéo {ou da “evangelizagio inculturada”)
discute-se hoje no interior das Igrejas a relagdo entre Evangelho e
culturas, mais especificamenle, a relagdo entre a proximidade possivel
e nccessdria entre ambos. A proximidade possivel entre Evangelho e
culturas hd de ser balizada frente 4 autonomia e identidade que am-
bos legitimamente reclamam por si.

A proximidade necessiria entre Evangelho e culturas, tragada entre
identificagao e ruptura, hd de levar em conta as condi¢des de comu-
nicagao entre ambos. Entre linguas e sistemas de comunicagio total-
mente diferentes — o que significaria a ruptura entre Evangelho e
culturas — nde hd comunicagio. Portanto, se o Evangelho quer ser
boa noticia nas linguas e linguagens humanas precisa se aproximar
delas e se expressar nelas. Por outro lado, para ser boa noticia espe-
cifica nas culturas humanas, o Evangelho ndo se pode identificar com
as culturas. O discurso sobre a evangelizagdo inculturada é o discurse
sobre o corpo a corpo da evangelizagio junto aos povos e seus proje-
tos de vida, codificados em suas culturas. “Evangelho” e “culturas”
sdo dois corpos diferentes que se comunicam e trocam suas energias
como amantes que tém um objetivo comum, a vida coletiva de um
grupo social ou povo. Amantes nao se comunicam a longa distincia
ou por fax, mas ne abrago, no toque, no didlogo, no intercAmbio e na partilha.

4.1. Seguimento de Jesus

Jesus se encarnou em Nazaré, mas nido se identificou com os
nazarenos. Ndo se identificou com os proprios irméos, nem com a
mae, mas com a vontade do Pai (Mt 12, 47-50). E ele cumpre esta
vontade do Pai na proximidade aos pobres (Mt 25, 31-46). Eles sdo
destinatdrios e instrumentos da sua Missao libertadora. A libertagido
s0 pode ser radical, se tiver raizes no contexto cultural de um respec-
tivo povo. O Verbo encarnado no meio de seu povo serviu-se do
contexto cultural e histérico de seu povo para expressar os mistérios
da salvacao e explicar a esperanga do Reino. “Assim a Nova Evange-
lizagdo continuard na linha da encarnagio do Verbo™ (SD 30). No
seguimento histdrico do Verbo encarnado esta toda a inspiragao pro-
funda e mistica da evangelizagio inculturada. Encarnagdo, inculturagio,
presenga, seguimento tornaram-se palavras semanticamente préximas.

A assungdo plena da vida humana por Jesus Cristo — “com exce-
¢do do pecado” (Hb 4, 15; cf. G5 22 e SD 243) — sé se pode
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analogicamente postular e dizer do Evangelho e da Igreja. Além do
pecado, o Evangelho de Jesus Cristo encontra barreiras de ordem
estrutural que impedem sua comunicagio plena. Ao falar dos misté-
rios de Deus nas linguagens culturais, sempre se fala em analogias,
pardbolas, metdforas ou conceitos. Nunca hd identidade entre nossos
conceitos, visdes, expressoes, dogmas, linguagens, atitudes humanas e
a realidade misteriosa de Deus.

Ao aproximar o Evangelho as diferentes culturas e contextos so-
ciais, o processo evangelizador que as Igrejas tentam levar adiante em
sua obra missiondria, catequética e pastoral, participa de ambigiiida-
des histéricas dos projetos humanos. As diferentes culturas apontam
para diferentes projetos de vida. Por serem histéricos, sio mutdveis e
imperfeitos. O Evangelho também é um projeto de vida. Ao fazer-se
carne nas culturas, nas maos das pessoas concretas, o préprio Evan-
gelho se torna fragil. Fragil por nao se poder fazer presente plenamen-
te em nenhuma cultura e por ser totalmente gratuito. Ao inverter as
prioridades, colocando a necessidade da salvagio na frente e por cima
de sua gratuidade, os evangelizadores cometeram, historicamente, erros
e pecados, em nome do Evangelho. Desde as Retractationes de Agos-
tinho, a pardbola do grande banquete serviu para “obrigar todos a
entrar, para que se encha a casa” (Lc 14, 23). Muitas vezes, os evan-
gelizadores ndo esperaram o dia da colheita e, antes do tempo, arran-
caram com o joio também o trigo (cf. Mt 13, 24ss).

A proximidade da encarnagdo fez o préprio filho de Deus
irreconhecivel (Jo 1, 26), contado entre os malfeitores (Mc 15, 28) e
condenado pela prépria religido. Nao somente as culturas sao atraves-
sadas por estruturas de pecado. Também o Evangelho encarnado pode
ser posto a servigo de dois senhores. A Igreja, como lugar de evange-
lizagdo, e as culturas, como projetos de vida, carregam o esplendor do
Deus da vida em “vasos de barro” (2 Co 4, 6).

Polaridade e diferengas humanas vividas na solidariedade fraterna
e na expectativa escatolégica de ver as coisas de Deus “face a face” (1
Co 13, 12), fazem da proximidade do Evangelho nas culturas nao sé
uma bandeira de precariedade, mas também uma condigiao da vida
humana, geradora de luz, histéria e progresso. Embora o Evangelho
nao caiba plenamente nas culturas, pode ser vivido autenticamente
em todas elas, sobretudo através do testemunho. O testemunho da
vida vai mais longe do que a palavra sobre a vida. O sinal pode tocar
mais profundo do que o conceito.

4.2. Deslocamento eclesial

A Missdo da Igreja é evangelizar, portanto, testemunhar, anunciar
e denunciar. Essa Missdo se realiza no seguimento de Jesus, missiond-
rio que se fez Caminho e Palavra de Deus. Ele conduz a Igreja, muitas
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vezes, como Pedro, aonde ndo quer ir (cf. Jo 21, 18). No seguimento
missiondrio, no deslocamento permanente, a Igrefa se faz caminho e
palavra. A Missdo representa a radical necessidade de deslocar-se, de
fazer-se caminho, de comunicar-se e tornar-se palavra de Deus pelo
anuncio da Boa Nova do Reino, através da aproximagao aos pobres e
aos outros. O profeta que é uma revelagio de Deus, € desprezado em
sua casa porque Deus se revela no caminho. A caminhada missiondria
nos faz integros ao fazer-nos descobrir, partithar e comunicar, a partir
da profundidade do nosso ser e do ser do outro, o “Deus conosco”, o
Emanuel.

O antincio do Reino estd estreitamente vinculado & conversdo e
peniténcia: “Fazei peniténcia porque estd préximo o Reino dos céus”
(Mt 3, 2). Conversio, deslocamento, comunicagdo como partilha da
palavra e dos bens, e antincio do Reino garantem a vitalidade do Povo
de Deus. A Igreja missiondria — povo messidnico que tem por cabega
Cristo, por condigdo a liberdade dos filhos de Deus e por meta o Reino
(cf. LG 9) — garante a vitalidade de toda a Igreja. A Tgreja missiondria
nido é um setor da Igreja. Ela é a Igreja porque toda a Igreja é missio-
ndria (AG 35; cf. LG 17).

Assim também a inculturagao, sobretude na perspectiva do segui-
mento de Jesus como deslocamento e aproximagdo, e por causa da
vinculagdo aos mistérios centrais da fé (Natal, Pdscoa, Pentecostes),
ndo é algo optativo ou setorial, mas um imperativo para toda a Igreja.
As Conclusées de Santo Domingo sao taxativas: "Toda evangelizagdo hd
de ser, portanto, inculturagdo do Evangelho” (SD 13).

O processo da evangelizagdo inculturada recoloca a pergunta do
doutor da Lei num contexto mais amplo: “Quem é o meu préximo”
{Lc 10,29)? Aproximar-se do assaltado e colocar éleo em suas feridas
¢ imediatamente possivel. E mais fdcil do que comunicar-se com ele.
O campo social permite, muitas vezes, uma proximidade rdpida; a
proximidade da caridade, do testemunho, da compaixdo, enfim, a
proximidade do “bom samaritano”. Desde o Vaticano Il amplos seto-
res da Igreja procuram viver esta proximidade na inser¢do social em
contextos de simplicidade e pobreza. Mas o drama do “bom
samaritano” tem sempre um segundo e terceiro atos, a luta articulada
contra os assaltantes, a mudanga organizada de estruturas que os fa-
vorecem e a construgiao do Reino de Justi¢a. Articulagdio e organizagao
requerem comunicagio e discussdo. A comunicagdo verbal e simbélica
como pressuposto de uma proximidade ndo s6 caritativa, mas
explicativa e estratégica, capaz de dar a razdo de sua esperanga, sina-
liza a passagem do campo social para o campo cultural.

O campo cultural do cutro é mais complexo do que o campo social
do pobre. Ambos os campos — o social e o cultural — estdo interliga-
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dos. A miséria social cresce em ruinas culturais. A inculturagao visa,
além da proximidade testemunhal, uma proximidade comunicativa,
expressiva e celebrativa através de palavras, ritos e conceitos. A evan-
gelizagao inculturada é um processo permanente em vista da proximi-
dade do Evangelho a diferentes contextos sécio-culturais. E um des-
locamento cultural da Igreja que diz respeito a sua linguagem (simbo-
los, celebragbes, conceitos, comunicagio), suas estruturas (organiza-
¢do, administragdo, ministérios), seus métodos e a prioridade de con-
tetidos doutrindrios.

A proximidade no processo de encarnagiao/inculturagao é um apren-
dizado permanente, sem ponto de chegada. E claro que isso é um
dado importante que haveria de ser levado em conta no planejamento
pastoral e na politica de remanejamento dos agentes. O imperativo da
evangelizagdo inculturada ndo surgiu para ver os frutos do préprio
trabalho, mas para substituir “desobrigas” e “correrias apostélicas”
pelo acompanhamento das bases em prazos discutidos com o préprio
povo. Permanece vdlido que “um é o que semeia, outro é o que ceifa”
(Jo 4, 37). Mas o semeador precisa ao menos conhecer a lerra, as pra-
gas, o clima e o tempo certo para a semeadura.

A partir das experiéncias de proximidade testemunhal, a Igreja
latino-americana que se definiu em Puebla “Igreja missiondria a servi-
¢o da Evangelizagao”, fez “uma clara e profética opgao preferencial e
soliddria pelos pobres” (Puebla 1134). Na Gltima década, a partir da
experiéncia de que os pobres também sao outros com projetos de vida
muito diferenciados, surgiu o novo paradigma da “evangelizagao
inculturada”. Hoje, a agdo missiondria para dentro e para fora de um
respectivo pais é vinculada a opgao preferencial pelos pobres e a evan-
gelizagdo dos povos a partir de suas culturas e de sua histéria. Por nao
ser indiferente, frente ao diferente, a Igreja latino-americana, “pobre,
missiondria e pascal” (Medellin, Juventude 15a), ndao pode aceitar o
lugar de juiza entre as partes e opta pelo elo mais fraco da corrente humana.

4.3. Deus conosco nos outros

Ao mostrar e reforgar caminhos de vida e esperanga pela praxis no
meio dos outros, os evangelizadores respondem a situages de morte
e desespero que atravessam a vida concreta de cada povo. Decidimos
“anunciar-vos o Evangelho de Deus, no meio de grandes lutas” (1 Ts
2, 2). Nestas lutas a evangelizacao inculturada fortalece a identidade
dos pobres e restaura o rosto desfigurado de Cristo neles (cf. LG 8; SD 13).

Sendo resposta aos “poderes da morte”, o Evangelho pode ser boa
nolicia frente a uma determinada situagao de um povo. A felicidade,
o amor, a boa noticia nunca sdo genéricas; sempre sao concretas, es-
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pecificas, contextuais. No processo de Evangelizagdo, quando o outro
e seu sofrimento se tornam assumidos e palpdveis, o Evangelho se
torna antropolégica e teologicamente relevante. Neste processo o outro
nio vem a ser um Hiestie, mas um irmdo. Como o Verbo encarnado,
também o Evangelho protege em solidariedade fraterna a alteridade,
a identidade e a perspectiva de um futuro especifico de cada grupo
humane e individuo (cf. GS 32 e SD 243).

Na inculturagdo — seguimento de Jesus na assutigdo do mundo — a
Igreja atualiza os trés grandes mistérios da salvagao: a encarnagdo do
Natal, a libertagdo da Pdscoa e a diversificagio cultural do Pentecostes
(cf. SD 230). A proximidade de Deus entre nés — em sua encarnagio,
em sua ressurreigac/libertagdo, em sua Igreja pentecostal (sobretudo
nos pobres} — € sempre uma festa; ndo uma festa barata, mas uma
festa sofrida. E como uma flor que nasce no deserto, antecipagao da
promessa de uma terra fértil.

Na proximidade aos pobres e aos oufros e seus projetes de vida,
Deus se revela a comunidade eclesial como o Deus conosco (cf. Is 7,
14), o Emanuel, o Deus da primeira e da tltima pdgina de Evangelho
(cf. Mt 1, 23 e 28, 20). O Deus que se tornou proximo em Jesus Cristo,
Serva de Javé, e seus seguidores convida a levar a “verdadeira reli-
gido” aos povos, sem elevar a voz, sem olhar para a recompensa. Ele
ndo castiga e ndo cobra. A radical gratuidade de seu Evangelho € a
garantia contra sua degradacao ideoldgica. Ele ndo quebra o canigo
rachado, nem extingue a mecha que ainda fumega (cf. Is 42, 2ss). E
isso ndo vale somente para o “expediente interno” dos prdprios cris-
tios. O “Deus conosco” em ]ebus Cristo — que nas culturas dos povos
tem muitos nomes — ndo ¢ um Deus corporativista. E um Deus pro-
ximo a pecadores e ateus, pagdos e ndo-cristdos. Sua presenga nio
constrange, mas anima (pneumatiza). E uma presenga de compaixdo,
didlogo e doagio. Seu projeto de vida sacrifica a propria vida, ndo a
vida dos outros. Seus mensageiros sdo “missiondrios da vida e da
esperanga” (SD 124), porque seu Evangelho é caminho de vida e pa-
lavra de esperanga. Este Evangelho compromete até hoje seus segui-
dores com a prova do amor maior: “Tanto bem vos queriamos que
desejdvamos dar-vos ndo somente o Evangelho de Deus, mas até a
prépria vida” (1 Ts 2, 8).
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