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‘‘H4 que se ouvir o siléncio dos povos; € o que nos d4
a vida e a consciéncia...”” (Rigoberta Menchu?)

Introducao

Matutando sobre que tema abordar nesta ocasido, lembrei-me do que escre-
vera na dissertagio de mestrado, de quao pouco a questdo indigena aparece na
nossa reflexdo teolégica mais elaborada. Basta dar uma olhada nos Estudos Teo-
Iégicos. Ali ndo encontrei mais do que nove artigos que se referem explicitamente
aos indigenas e/ou a missdo junto a esses povos’. Decidi, entdo, trabalhar com o
tema que me persegue hd mais de 10 anos.

Na verdade, a questdo indigena aparece com freqiiéncia somente a partir dos
anos 70 e principalmente nos periédicos da Igreja Evangélica de Confissdo Lute-
rana no Brasil (IECLB). Fiz um levantamento para a dissertacido e constatei que
tanto a Folha Dominical como o Jornal Evangélico destacaram o tema de forma
crescente’. O importante ndo é tanto a quantidade, mas o fato de que, nos anos 70,
31% das noticias procedem da IECLB, dos seus campos de trabalho, enquanto nos
anos 80 este percentual atinge 73%. Quer dizer, as noticias nos ddo um pardmetro
relativo, mas seguro, para afirmar que a questdo indigena assume um lugar de
certo destaque na pritica pastoral de alguns grupos e na discussio piiblica da
IECLB somente a partir dos anos 70.

Houve um lapso de tempo de quase 60 anos durante o qual o tema esteve
ausente. Osmar Witt ji nos trouxe interessantes informagdes na sua prele¢do
inaugural, ao enfocar algumas tentativas de aproximagdo aos povos indigenas que
datam do final do século passado e inicios deste. Entretanto, como ficou claro em
sua exposicdo, havia limitagGes tanto financeiras como humanas, mas sobretudo
uma barreira ideol6gica, a germanidade, que impediu os nossos antepassados de
estabelecerem relagbes significativas com os povos da terra. E que havia uma
disputa em jogo. Esta prevaleceu sobre outras possiveis atitudes. Tratava-se de
conquistar a terra de cultivo. E a terra era indigena. Dai o conflito inevitdvel.

159



Estudos Teolégicos, 34(2):159-175, 1994

E claro que nesta avaliagio deve-se ser prudente. Os colonos imigrantes
evangélicos serviram, na verdade, de pontas-de-lanca de um projeto colonizador
arquitetado pelo Império e pelas empresas de colonizagio, além de suplantarem o
negro escravo. Serviram também de vélvula de escape para a pressdo demogréfica
sobre a terra no pais de origem. Enquanto 14 se realizou a reforma agréria, aqui se
partiu para a colonizagio. Mas esta s6 foi possivel & custa da terra e da vida dos
povos indigenas. Estes fatos nos constrangem hoje em dia quando abordamos a
questdio. ‘‘Na maioria das vezes, os indigenas nio nos viram como discipulos de
Jesus Cristo, mas como adversdrios e invasores’’, escreveu Martin Dreher’.

Como se deu a reaproximagdo com a questio indigena? Quais as caracterfs-
ticas dessas trajetOrias missiondrias luteranas nos ultimos 30 anos? Que podemos
aprender delas? E o que tentarei responder no que se segue.

1. Memoéria: Missao e Colonizacao
Sao Inconciliaveis

A questdo indigena entrou na nossa agenda pastoral a partir de dois fatores:
um deles € a vocag@o que certos pastores e pastoras, leigos e missiondrios sentiram
ao se defrontarem com o desafio dos povos indigenas. O outro diz respeito a uma
nova postura diante da realidade nacional, quando se decidiu finalmente ser ‘‘Igre-
ja de Jesus Cristo no Brasil’’.

Osmar Witt nos recordou outro dia alguns dos nomes do passado: Bruno
Stysinski, Adele Pleitner, Otto von Intrzenka e Kurt Haupt. Eu poderia acrescentar
o pregador itinerante Wilhelm Lange, em 1922, ou o Dr. Paul Aldinger, ambos
interessados em atender aos Xokleng de Ibirama/SC. No Parana, o também pastor
itinerante F. Kuhr, na década de 20, escrevia numa prédica as comunidades
luteranas que foi o préprio Deus quem colocou *‘os indigenas de forma semelhante
ao pobre Lazaro diante das portas’’, de modo que seria uma vergonha se ndo se
fizesse pelo menos uma tentativa de trabalhar com eles. E acrescenta: ‘‘Amigos,
este € um problema de vocés! Se vocés se estabeleceram na terra dos indigenas,
entdo € justo que facam chegar aos pobres aflitos a palavra de Deus.’”’

Pelo menos isto. O problema, entretanto, se situa noutro lugar. Para Kuhr, as
comunidades ndo seriam tdo pobres a ponto de ndo poderem realizar tal missdo.
Mas esta idéia nem lhes passava pela cabega. ‘‘Elas (as comunidades) ndo sao é
interessadas e talvez estejam apenas ocupadas consigo mesmas. Com a aceitacio
dessa tarefa nio percebem que se tornariam vivas e fortes.”’

O pastor Georg Leistner, em 1932, visitou os Kaingang nas imedia¢des de
Candido de Abreu/PR e descreveu assim como encontrou a aldeia:

Aqui a estrada estd interrompida com pedras. O que se passa? NGs estamos entre os

indigenas... Logo nos alegramos pelo fato de nos terem conduzido até suas casas,

que de modo geral estavam bem limpas. Tdo logo nos convidaram a sentar, nos
ofereceram o cachimbo da paz brasileiro, o chimarrfo... Logo comecamos a conver-
sar. Quando lhes disse que tinhamos algo a lhes dizer sobre o grande Deus, € que
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eu gostaria muito de permanecer com eles e conversar muito sobre este Deus e lhes
ensinar a ler e a escrever, eles concordaram. Logo percebi, porém, que j4 haviam
sido batizados. Mas isto aconteceu do jeito bem catblico. O padre veio, juntou a
todos, batizou e agora estdo todos de novo entregues a si mesmos, permanecendo
nas suas concepgoes pagis. O padre que os batizara, pensei comigo, deveria pensar
que fossem estiipidos. Eu ficava triste ao ouvir sobre a *‘‘missioniza¢do dos indige-

as’’. N6s brancos evangélicos, que lhes tomamos as terras e os arruinamos, tinha-
mos a obrigacdo de lhes trazer o evangelho. Mas nés geralmente dormimos. Num
outro lugar encontrei novamente indigenas, que, porém, estavam tio embriagados
que ndo se podia conversar com eles. A gente devia, diante do ‘‘selvagem”, ter
vergonha de ser branco e de ser branco cristdo.?

Vocés percebem que a perspectiva cristd aqui apresentada € etnocéntrica, mas
sem diivida temos af exemplos de que havia sensibilidade e uma consciéncia muito
clara quanto a questdo indigena. H4 um reconhecimento explicito da ruina que
causamos — enquanto colonizagdo branca dominante — aos povos indigenas,
tomando suas terras, embriagando-os com cachaca e batizando-os em nome de
Jesus. De certa forma, essas pessoas foram precursoras de uma caminhada que s6
mais tarde veio a ser assumida como um desafio para nés e a partir de outros
pressupostos teoldgicos.

Num outro extremo do panorama colonial, temos a ideologia da empresa
colonizadora, que se expressa em jornais da época. No jornal Der Urwaldbote, de
Blumenau, em fins do século XIX, encontramos um exemplo dessa ideologia
antiindigena hegemonica em amplos setores durante a colomzagao *‘Os bugres
atrapalham a colonizagio entre planalto e litoral. E preciso acabar com essas
perturbacdes de modo total e o mais depressa possivel. Pontos de vista sentimen-
tais, que consideram injustas e imorais cagadas movidas aos bugres sao inoportunos.’”®

A tunica atitude plausivel em termos evangélicos € considerada inoportuna.
A perspectiva do colonizador € totalizante e ndo permite um outro olhar. E se os
indigenas tivessem tido forca suficiente para se contrapor ao projeto estrangeiro?
Seria a sua violéncia também inoportuna? Ou inoportunos foram os imigrantes?
Da perspectiva indigena, a resposta é: desgracadamente, sim!

Por isso, considero colonizacdo € missdo como processos inconcilidveis,
segundo uma expressdo de Hans-Jiirgen Prien'. O problema dos colonos foi o fato
de estarem cativos de uma visdo egocéntrica marcada pelo paradigma civilizatério.
E quando alguns perceberam o desafio missiondrio que os povos indl’genas repre-
sentavam, s6 o faziam visualizando-os como povos carentes: de ajuda, de riqueza,
do evangelho de Deus. Tal visio € estreita demais porque reducionista. E que o
outro € visto exclusivamente a partir de parAmetros externos, sem se levar em
conta a sua cultura e tradicdo.

Hennque Krause coloca a pergunta certa com uma concepgdo de missao
acritica, ingénua, piedosa, n@o se estaria anunciando de forma contraditéria o Deus
dos opressores e exploradores e assim legitimando a sua real situagdo? Nio se
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estariam enquadrando os indigenas como seres inferiores porque diferentes? Com
tal antropologia e concepgio teolGgica ndo se poderia ter ido mais longe.

Isto nos leva ao ponto seguinte.

2. Missao como Aciao Desenvolvimentista

A partir dos anos 60, numa outra situacio histdrica, marcada por um outro
tipo de desenvolvimento capitalista, de moderniza¢do da infra-estrutura do pais,
iniciam-se novas tentativas missiondrias junto aos povos indigenas. Duas experién-
cias, para ser mais preciso. Uma delas teve como protagonistas o pastor Friedrich
Richter, sua esposa Cordula, o indigenista Fritz Tolksdorf e outros trabalhadores.
Richter havia sido enviado pela direcdo do Sinodo Riograndense para pastorear
uma pequena comunidade de evangélicos luteranos que surgira na Gleba Arinos,
norte do Mato Grosso, com uma colonizagdo dirigida pela empresa dos Irmdos
Mayer, de Santa Rosa/RS. O seu interesse maior, no entanto, era viver e trabalhar
com os indigenas. Na primeira oportunidade, ele partiu ao encontro dos Rikbaktsa,
também conhecidos como Canoeiros. Dai nasceu um trabalho que durou nove
anos. Richter permaneceu nesse trabalho por quase quatro anos, enfrentando
muitas dificuldades, doengas, isolamento, incompreensdes. Apds a sua saida, prin-
cipalmente devido a doenga da esposa, o trabalho foi continuado por indigenistas
leigos. Mas ndo havia meios nem um projeto claro do que fazer entre os Rikbdkt-
sa. Por isso, a meu ver, a experiéncia fracassou. Em 1969, a direcdo da IECLB
entregou oficialmente o campo missionério 2 Missdo Anchieta, dos padres jesuitas,
que desde 1957 trabalhavam com este povo'.

A outra experiéncia, mais conhecida de todos nés, porque mais préxima, €
a que se deu entre os Kaingang de Guarita. Por iniciativa do pastor Norberto
Schwantes e com o apoio da diretoria da sua paroqula em Tenente Portela/RS,
surgiu um posto avangado na 4rea indigena que visava reunir a comunidade
indigena para ouvir a pregacgdo evangélica e ensinar as criangas a ler e escrever.
A escola e algumas outras melhorias logo cativaram os Kaingang. Em 1962, a
Federagdo Sinodal passou a auxiliar pagando o saldrio de um professor. Mas isso
ndo era suficiente para reverter o pensamento dominante junto aos membros da
comunidade. Schwantes mesmo escreveu que, ‘‘embora féssemos bem quistos
pelos membros da paréquia e mesmo pela populagdo da cidade, quase totalmente
cat6lica, organizar e manter uma escola para indios acabou sendo motivo para
censura ao nosso trabalho. ‘O que o pastor tem de se meter com aquele bicharedo’,
ouviamos.’*

Quer dizer, mesmo uma agdo assistencial e desenvolvimentista, que mais
tarde teve amplos desdobramentos, ndo era bem vista pelos membros, de resto
muito marcados pela hybris do germanismo. E quando havia apoio, este vinha com
a argumentacdo mais estranha. Por exemplo, um agricultor considerava que seus
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filhos ndo precisavam estudar. Bastava-lhes a origem alema. Escola era coisa para
caboclos e indios, pois a estes faltava ‘‘uma origem decente’’”. E claro que tal
posi¢do ndo pode ser generalizada, pois de modo geral essas comunidades sempre
aliaram a fé a escolarizagio das criangas.

A Missdo Guarita, que, hoje, passou por transformagoes radicais e ganhou
uma nova dimensdo, ndo mais Testrita aquela comunidade, mas que articula o
trabalho missiondrio em termos de todo o povo Kaingang, principalmente no RS,
¢ a experiéncia missiondria mais desenvolvida, melhor articulada, mais duradoura
e melhor documentada de todas as que se realizaram a partir da IECLB. Ela
mereceria um estudo a parte, o que é impossivel no breve espago/tempo desta
palestra. Remeto, pois, a leitura do que escrevi em minha dissertacdo. Aqui
gostaria apenas de ressaltar o seguinte:

1. Em Guarita tivemos a aplicagio exemplar de um modelo de trabalho
missiondrio calcado em certas premissas teoldgicas e antropoldgicas. A teologia da
missdo era bastante tradicional, quer dizer, um desdobramento da Grande Comis-
sdo, que encontramos em Mateus 28.18-20. Trata-se do ‘‘Ide, fazei discipulos,
batizando-os e ensinando-os’’. Esta concepgdo de missdo, no protestantismo, vem
de longe e foi responsavel por um amplo movimento missiondrio que se espalhou
pelo mundo inteiro, principalmente no século XIX, considerado o ‘‘grande século
das missdes’’. Schwantes relembra em suas memorias: ‘‘Minha fé continuava
muito simples, apesar de todos os estudos teolégicos. Deus, Jesus e o Espirito
Santo eram entidades com que eu contava em minha vida. Ao Triuno Deus eu
pedia solugdo para o que me afligia e a Ele agradecia em altos brados, em
situagGes como esta (do seu casamento).”’”

2. Guarita passou por diversas fases: uma primeira, de 1960 a 1966, que foi
a fase da implantagio do projeto, fase que definiu a escola de monitores bilingiies
e o ensino de técnicas agricolas, com 0 uso do trator € agrot6xicos como priori-
dades. Uma segunda, que se iniciou com a constru¢do do novo posto missiondrio,
em 1964, mas que se consolidou em 1967 e se estendeu até 1981. Este € o periodo
que se caracteriza por um intenso e rdpido movimento de evangelizagio, iniciado
por Schwantes, mas levado a cabo sobretudo por missiondrias lingiiistas vincula-
das ao Summer Institute of Linguistics. Sobressaem ai o trabalho de Ursula
Wiesemann, que dedicou 20 anos de sua vida a tradug@o do Novo Testamento para
o kaingang, e de Barbara Newman, que ajudou a estruturar a escola de monitores
bilingiies, com todos os percalgos que uma associagdo com a FUNAI comporta.
A escola, como atividade-padrdo no projeto missiondrio de Guarita, praticamente
concentrou a maior parte dos esforcos dos obreiros e administradores. Tanto assim
que, a partir do momento em que um pastor foi trabalhar em tempo integral na
Missdo, o pastor regional Germano Burger sentiu-se no dever de registrar: *‘Que
o sr. seja ‘orientador teoldgico’ a disposicdo do indio Filincio e de outros lideres
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da comunidade evangélica dos indios, estendendo sua funcio pastoral especial-
mente aos nossos professores e colaboradores na Missdo.””'®

Na verdade, a comunidade evangélica Kaingang, fruto desse trabalho missio-
nirio e com fortes influéncias pentecostais, sobreviveu de um modo muito pecu-
liar. Ainda hoje, congregando em tomo de 20 familias, costuma se reunir trés
vezes por semana, duas em casas e uma na capela com a presenca do pastor.
Nesses cultos, que se caracterizam por muito canto e oragio, a pregacio nao € o
mais essencial. Parece que a comunidade indigena reinterpretou a seu modo a fé
cristd e considera a confissdo o momento mais forte do culto. Tanto isto € assim
que quando alguém decide fazer parte dessa comunidade ele afirma: ‘‘Eu confessei
e agora sou IECLB.””"

A terceira fase, que se estendeu de 1982 a 1990, foi marcada pela crise do
projeto desenvolvimentista, pela reorientacio que ocorreu apdés um periodo de
avaliacdo e as novas perspectivas que se abriram com a expulsdo de todos os
obreiros em 1985. Este periodo se caracteriza por uma nova postura antropolégica
e teologica, segundo a qual a Missdo deixa de ser um braco aliado e complementar
do projeto da FUNALI, do projeto oficial do govemo, e comega a dar contornos
novos a sua a¢ao missiondria. Iniciou-se um projeto de minicooperativa que visava
libertar os Kaingang da dependéncia dos arrendatirios e atravessadores e praticar
um novo modo de trabalhar com a terra, mais voltado para as necessidades
indigenas que do mercado regional. E o periodo em que a Missdo se posicionou
contra os arrendamentos das terras indigenas a granjeiros de fora. A tentativa de
organizacio auténoma da comunidade foi, porém, abortada. No momento em que
os obreiros assumiram uma atitude mais consciente e critica em relagdo a toda a
situacdo social, econdmica e politica, os representantes do Estado € a prépria
lideranca indigena, aliada a interesses externos, ja ndo apoiavam mais a Missdo.
Comecgou, paulatinamente, o boicote que iria se consumar com a expulsdo em 1985.

Essa experiéncia tem, porém, um precedente importante. A Missdo Guarita,
desde o inicio do projeto, foi marcada pelo paternalismo missiondrio que se
manifestava tanto na estrutura da missdo como na sua teoria. Apesar de passos
importantes rumo a autodeterminacio indigena, dados sobretudo depois da expul-
s30, o pastor Liicio Schwingel, em 1988, ainda refletia o seguinte: *‘O pior de tudo
serd romper com o tradicional paternalismo que a gente encarnou.’’™®

3. Para mim, a virada nesse projeto ocorreu em 1981. Num texto intitulado
Linhas de trabalho para o Centro Educacional e Assistencial Indigena (CEAI,
redigido pelo missionirio noruegués Ornulf Steen em conjunto com o engenheiro
agronomo Sighard Hermany, a Missdo Guarita fez a sua critica 2 politica indige-
nista oficial de integracio. Optou, entfio, por uma pastoral de convivéncia, isto &,
uma nova estratégia que reelabora as suas relages com a comunidade indigena
baseando-se no respeito a cultura € no apoio a autonomia e autodeterminagio
indigenas. Esta mudanca, porém, se fundamenta teologicamente nos conceitos de
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criacio e justificacio e ndo mais na teologia da Grande Comissdo, como na
tradicional teologia missiondria que vem do século passado. O documento afirma
que € necessdrio colocar-se contra a politica de integragdo. Por uma razdo muito
simples: o sentido da integrac@o é que o indio deixe de ser indio e assim ndo seja
mais motivo de problemas para o ‘‘desenvolvimento’’ do pais. Integrar o indio €
reduzi-lo a um pérta, um mendigo que s6 pode ser assimilado no ponto mais baixo
da sociedade brasileira. Isto € injusto, afirmam os missionirios. A sociedade
dominante nio tem o direito de definir o futuro dos povos indigenas, pois sdo
criaturas de Deus, com direitos e deveres iguais, de modo que ndo compete a
ninguém determinar o seu destino. A convivéncia proposta como ac¢do missiondria
significa um encontro entre representantes de diferentes culturas, no qual prevale-
cem respeito e valorizagdo miitua. Diz o documento:

Para chegar a tal ponto € necessdrio reativar dentro dos povos indigenas a autovalo-
rizagdo deles, a cultura, a lingua, em fim (sic) as tradi¢Ges, tudo baseado no fato que
sdo criaturas de Deus e como tais t&ém valor absoluto. Acreditamos que o préprio
Jesus Cristo, a sua agdo libertadora e salvadora consiga despertar uma autovaloriza-
¢do positiva dentro dos povos indigenas, sempre baseada no fato que Deus os criou
como povos indigenas e que Jesus morreu por eles como povos indigenas.”

Os povos indigenas sdo criagdo de Deus. Este € o argumento para a igual-
dade de direitos que lhes € negada pela sociedade dominante. Além disso, diante
de Deus ndo ha diferenca entre os seres humanos, pois todos carecemos e somos
igualmente justificados pela graga de Deus (Rm 3.23s.). Esta perspectiva teolGgica
¢ que permite uma agido missiondria condizente com as lutas indigenas por auto-
nomia e autodeterminagdo. Outro elemento importante nesse momento é a presen-
¢a do leigo teologicamente consciente junto com o pastor, redefinindo os caminhos
da acfo missiondria. O que isso pode significar para nds, hoje?

3. Missao como missio Dei

Abro um paréntesis para colocar um outro conceito de missdo que passou
despercebido aos missiondrios que atuavam na pastoral indigenista nos anos 60 e
que, a meu ver, poderia ter evitado muito debate estéril e ajudado a avangar num
projeto verdadeiramente soliddrio e ndo-paternalista. Trata-se da missdo entendida
como missio Dei. Recentemente, Martin Dreher escreveu um opisculo interessante
sobre o assunto. Af, ele afirma: ' '

A missdo de Deus € a reunidio do povo de Deus que ocorre na agfo divina, iniciada
em Cristo (...) Caso identificarmos ambas as missdes, a missdo de Deus e a missio
da Igreja, relativizamos o que aconteceu em Cristo e retiramos a Igreja da participa-
¢do na missdo de Deus ou colocamos a atividade missiondria das Igrejas como valor
absoluto. De fato, a Igreja sempre s6 pode participar, crendo na missio de Deus.
Assim, se a IECLB tiver sua missdo, essa, certamente, ndo serd a missdo de Cristo
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(...) A missdo da Igreja s6 pode ser participagio na missdo de Deus, representando
a tensdo entre o Reino que esperamos € 0 mundo em que vivemos.”

Tal teologia da missdo tem suas rafzes no movimento missionario dos anos
50 e se expressou na Conferéncia Mundial de Missdo em Willingen; em 1952. Um
dos primeiros teélogos luteranos que articulou missdo como missio Dei foi preci-
samente Georg F. Vicedom, te6logo e missiondrio de Neuendettelsau que muito
poderia nos ter ajudado se o tivéssemos levado mais a sério. Ele afirmou, no seu
livro Missio Dei (1958), que missdo € acdo incondicional de Deus, é sua obra
primeira e que essa missio Dei se realiza para a salvagdo da humanidade. Cristo €
o centro dessa missdo de Deus. Por isso a cristologia é o coragio da fé cristd e,
portanto, de toda a teologia. Com Lutero poderiamos dizer que teologia cristd &
teologia cristolégica, ou melhor, teologia da cruz. Esses pensamentos de Vicedom
remontam A antiga doutrina da Trindade, pela qual Deus € sujeito e objeto do
envio. Deus é o que envia e é o enviado, como Filho e Espirito Santo. Aqui nos
encontramos no préprio mistério dltimo de Deus, escreve Vicedom. Por isso, na
missdo a soberania pertence a Deus.

A missio ecclesiae s6 pode ser corretamente entendida e vivenciada nessa
correlagdo. Através da missdo da Igreja, € Deus mesmo que constantemente envia
seus missiondrios e até se antecipa a eles. Daf por que Igreja verdadeira s6 existe
na misso, enquanto é Igreja missionéria. Af estdo sua vida e sua razio de existir.
Do contrdrio, afasta-se de Deus e se equivoca na infidelidade ao seu préprio ser.
Missdo e Igreja sdo obra de Deus. Por isso ndo poderiamos falar da ‘‘missdo da
Igreja’’ e muito menos da ‘‘nossa missdo’’. S6 poderiamos falar de Igreja e
missdo, entendida a Igreja como instrumento através do qual Deus realiza a sua
missio no mundo com vistas A redengio de toda a humanidade.

Mais tarde, Vicedom continuou suas pesquisas e chegou a afirmar claramen-
te que o objetivo da missdo de Deus € o Reino. Este € a tltima obra de Deus. Para
Vicedom, o objetivo da missio Dei é incorporar a humanidade no reino de Deus
e partilhar com ela as dadivas deste reino: a paz, a justiga, o amor. A obra de Deus
é esta: que seu reino venha. A apostolicidade da Igreja diz respeito, em ultima
instancia, ao reino de Deus.

Esse reino, entretanto, ndo é realidade iltima simplesmente. Em Cristo, j4
tivemos as primicias do Reino e a partir do seu Espirito, que atua, o Reino vai se
realizando — imperceptivelmente — em meio a histdria de nossas vidas e povos.
Dai a teologia dos sinais do Reino, dos sinais dos tempos.

Vicedom ainda correlaciona a missdo com a compaixdo de Deus, que se
manifesta na cruz de Cristo. Deus € misericordioso € sua obra visa reatar as
relagbes de comunhé@o com os seres humanos, livrando-os do pecado, da morte.
Isto ele o faz com longanimidade e paciéncia, através de juizo e graga. Por isso,
a fronteira entre o Reino e o Anti-Reino s6 é possfvel desvendar através da fé, da
pertenga ao reino de Deus, e nunca aprioristicamente.
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O Reino, por sua vez, nio tem fronteiras, pertence a todos os seres humanos,
também aos pagéos. Ainda assim, Deus chama, e este chamado inclui a justica do
Reino. Por isso, sdo bem-aventurados os perseguidos por causa da justica. Deles
€ o reino de Deus. O ministério da missdo nasce do sacerddcio universal de todos
os crentes, de modo que sua distor¢cdo maior € quando passa a ser tarefa de alguns
poucos abnegados ou especialistas. A Igreja € portadora dessa mensagem, mas no
exclusivamente! Pois ela s6 € verdadeira enquanto se coloca a servico do Reino.
A ressurreicdo de Jesus aponta para a universalidade do Reino que supera toda a
contradi¢io que havia entre a sua missdo exclusiva junto aos judeus e seu envio
universal. Agora vivemos sob o sinal daquele que vem. E esta esperanca se
expressa quando oramos na Santa Ceia ‘‘até que ele venha’’.

E surpreendente que tal enfoque ‘missionério ndo tenha tido maiores conse-
gii€ncias para os missiondrios de Neuendettelsau que atuaram no Mato Grosso e
Guarita. Entendo que, a partir dessa reinterpretacdo da tarefa missiondria e do
compromisso da prépria Igreja em face dos povos indigenas, se poderiam ter dado
passos mais firmes em dire¢io a uma pastoral indigenista que incorporasse o
elemento critico tanto com relacdo a tradicdo eclesidstica quanto diante do status
quo antiindigena.

4. Pastoral Indigenista como
Pastoral de Convivéncia

Mas, como a miss@o € de Deus mesmo, por outras vias chegamos aqui no
Brasil a novas formula¢Ses missiolégicas semelhantes a essas de Vicedom, avan-
cando para outras intuicdes, s6 que desta feita como fruto de novas experi€ncias
no campo da missdo entre os povos indigenas, aliadas a questionamentos e exi-
géncias oriundos da prépria realidade nacional e continental.

Um primeiro passo foi dado ao nos confrontarmos com a realidade indigena
e reconhecermos o0s seus justos reclamos em termos de justica, terra e dignidade.
Houve ai vdrias iniciativas importantes. Em 1975 e 1976, por exemplo, dois
encontros de estudantes de Teologia e de outros cursos, com a participacdo de
professores de Teologia, socidlogos e antrop6logos, realizados em Guarita, signifi-
caram para a JECLB a assunc@o da critica feita em Barbados (1971) contra o
colonialismo politico e eclesidstico. Reconheceu-se que a missdo cristd discrimi-
nou os povos indigenas, coisificando e submetendo esses povos em troca de uma
futura compensacdo eterna. Denunciaram-se o cardter espurio da acdo missiondria
e o fato de terem assumido caracteristicas de empresas recolonizadoras e de
dominacdo. Por fim, assumiu-se o compromisso de abandonar toda e qualquer
prética conivente com a opressdo e a injustica, denunciar a exploragdo das comu-
nidades indigenas por parte de setores da sociedade nacional e proclamar com
confianca o evangelho libertador de Cristo. Nesses encontros, dois pontos basicos
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foram, portanto: a autocritica da missdo tradicional e o respeito a cultura e
autodeterminagdo indigenas.

Missdo, desde entdo, estd vinculada estreitamente com a justiga. Isto aparece
na Carta pastoral as comunidades da IECLB sobre a situagdo do indio no Brasil, de
1978, assinada pelo entdo secretdrio de Missdo, Friedrich Gierus. Esta Carta é o
equivalente, para a questdo indigena, ao documento Nossa responsabilidade social,
de 1975. Chegidvamos um pouco atrasados ao debate, é verdade, mas chegdvamos
para ficar. Desde entio, na IECLB, o debate tomou outros rumos, uma vez que os
povos indigenas foram reconhecidos como parte interessada na definicio de uma
agdo conseqiiente. Ndo era mais possivel formular uma compreensio de missao
que passasse por cima dos clamores indigenas ou que definisse a priori o que era
bom, agradavel e salvifico para eles.

Colocou-se abertamente a questdo da cultura e, a partir dai, o pressuposto da
alteridade. Isto se refletiu na prépria terminologia adotada. Antes, falava-se em
missdo indigena. Desde entdo ‘‘indigena’’ é, como sempre deveria ter sido, quali-
ficativo para a acdo exclusiva da comunidade indigena. A agfo missiondria,
enquanto ac¢do estranha, de fora, s6 pode ser indigenista. Dai, portanto, falar-se
hoje em pastoral indigenista, que se poderia definir como a agdo de cristdos/as
solidarios/as com os povos e as causas indigenas. A linguagem € parte do processo
e deve refletir, quando condiz com a realidade, as contradicGes presentes nessas relagdes.

Faz parte desse processo o surgimento do COMIN — Conselho de Missdo
entre Indios, em 1982, formado por leigos € pastores comprometidos com a causa
indigena. O COMIN, 6rgdo assessor do Conselho Diretor, vem conquistando seu
espaco na Igreja como 6rgdo de articulagdo do apoio, solidariedade e debate em
torno da questdo indigena. H4 dificuldades e indefinicGes, mas sem divida esse
pequeno e ativo grupo ja prestou um enorme servigo as comunidades indigenas,
ao trabalhar para mudar a imagem que se tem desses povos nas comunidades luteranas.

Essa pastoral indigenista, forjada nos anos 70, definiu algumas balizas muito
préticas e exigentes: era necessario ¢ urgente conhecer a cultura, falar a lingua,
compreender as tradi¢des indigenas, para melhor poder responder aos clamores das
comunidades. Entretanto, ndo como condi¢Ges para melhor dominar, mas antes
para prestar um servigo mais eficaz e respeitoso. Os missiondrios e missiondrias
passaram a adotar uma nova metodologia, que foi designada pela palavra convivéncia®.
Surgiu a pastoral da convivéncia, que, se ndo € original no caso da agdo indige-
nista, pois de certa forma sempre houve convivéncia nas frentes missiondrias,
recebeu af um cunho particular, dadas as demandas, a prépria cultura indigenas e
a mudanca de atitude de missiondrios/as.

Um dos pontos fundamentais dessa pastoral foi a primazia da escuta sobre a
palavra explicita. De uma pastoral catequético-conversionista passou-se a uma
postura de escuta e de compromisso com a vida e o futuro das comunidades
indigenas. Esse compromisso implicava reler a palavra de Deus com os olhos da
vida do povo indigena e nfo simplesmente com a idéia que fazemos das coisas e
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dos fatos. Fidelidade a cultura e vida indigenas, posic¢do critica diante daquilo que
provoca a opressdo € a discriminagdo desses povos, € uma esperanga contra toda
esperanga — estes 0s critérios que nortearam a releitura biblica que passamos a
fazer na acdo missiondria indigenista. '

Nesse contexto, a teologia da encamacdo de Jesus Cristo foi um auxilio
inestimdvel. Pois, pela encarnacio de Deus em Jesus de Nazaré, Deus se tornou
humano, partilhando conosco o dom da vida abundante. Deus assim se identificou
com todos, mas de modo especial, ou preferencial, com os mais pobres, com os
pequeninos, com os oprimidos. A €nfase nesta particularidade de Deus, verdadei-
ramente escandalosa para certas teologias, nos ajudava a afirmar que Jesus nasceu
também em Nonoai”, em terra Kaingang. Houve, porém, aqueles que o rechaga-
ram. Por isso, o evangelho € sempre sinal de contradigdo. Aqui, sobretudo, ele é
uma mensagem de conversdo e arrependimento, mas dirigida & comunidade crista,
em primeiro lugar. ‘‘Arrependei-vos e crede no evangelho’’ (Mc 1.15) lembra-nos
que a vivéncia do amor ao Outro ndio € possivel sem uma conversio, uma
mudanga de mentalidade em relagéo a esse Outro, no caso, a comunidade indigena.

Assim, a teologia da encarna¢io adquiriu para nés uma dimensio missiondria
que nos comprometia visceralmente com as lutas das comunidades indigenas.
Porque nos alertava para as implicagdes do amor de Cristo como amor ao Outro.
Ela nos enviava numa atitude de servico e aprendizado. Esse modelo tinha a ver
com a kenosis (Fp 2.5-11) do préprio Jesus e se justificava por causa da desigual-
dade ou assimetria entre os povos indigenas e os missiondrios cristdos. O nosso
esvaziamento significava colocar-nos ao nivel do povo, assumindo o seu modo de
vida e suas aspiracdes, € isto pelo menos como disponibilidade interior € metodo-
logia de trabalho. Essa atitude ético-teoldgica tinha sua contrapartida numa peda-
gogia libertadora que se baseava principalmente nas idéias de Paulo Freire”. Mas
a prépria restrigéio ja indica a insuficiéncia ou inadequacdo da terminologia encar-
nacionista, uma vez que ndo existe esvaziamento total nem perda de identidade.

O paradigma da convivéncia ou da inculturagio, nesse sentido, foi mais
longe porque, preservando a identidade do/a missiondrio/a, evitava que se caisse
em romantismos ou esquizofrenias®. Essa postura mais realista e humilde, ou
despretensiosa, exigia, por outro lado, ousadia. Porque significava assumir um
projeto periférico de libertagio, o projeto indigena, contra o projeto hegemdnico
da sociedade dominante, & qual pertencia o/a missiondrio/a. Aliado/a & comunidade
indigena, o/a missiondrio/a assumia uma nova relagio simétrica, ou de reciproci-
dade entre diferentes. Assumia o projeto do Outro como parte do projeto missio-
nério. A perspectiva mudou. N3o se trata mais apenas de, através do despojamen-
to, colocar-se ao lado do povo indigena. Trata-se também de se tornar cooperador,
aliado dos povos indigenas contra a opressdo que vem da sociedade dominante.

Essa compreensdo da prética missiondria indigenista, como ndo poderia
deixar de ser, resultou em muita incompreens3o e perseguicio. Missiondrios foram
expulsos de areas indigenas por agentes do Estado, procurados na selva por forcas
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militares, denunciados por empresérios, latifundidrios e seringalistas por préticas
de subversio da ordem, caluniados como devassos, corrompidos, até iddlatras, e
ndo por tltimo assassinados brutalmente, como foi o caso de véirios missiondrios
catdlicos, entre eles um saudoso amigo que aqui trago 2 memdria, o irmdo Vicente
Caiias, jesuita espanhol que deu a vida pela terra e dignidade do povo Enauené-Naué.

5. A Dignidade do Outro: Alteridade

As comunidades indigenas se organizam de forma autdnoma e segundo
regras sociais préprias que as singularizam no contexto da nacfo brasileira. Essa
singularidade se deve basicamente a fatores de ordem cultural. Se entendemos a
cultura como um intrincado modo de ser e viver, que diz respeito aos sistemas
adaptativo, associativo e interpretativo, vamos perceber que essas sociedades se
estruturam de forma relativamente autdnoma e ndo integrada nas relagdes de
dominagio e exploragido da sociedade capitalista que predomina em nosso pais.
Quando muito, elas se vinculam marginalmente ao mercado, sobretudo como
consumidoras de um conjunto restrito de bens e produtoras de um reduzido rol de
produtos. Suas economias de troca, relativamente auto-suficientes e baseadas na
produgao familiar, configuram sociedades sem Estado. Essa auséncia € que distin-
gue a sociedade tribal de uma civilizagdo como a nossa®. Na verdade, tal auséncia
ndo é acaso. E uma decisdo da sociedade indigena, que pode ser definida como
sociedade contra o Estado (Pierre Clastres”). Essa relativa autonomia € que explica
as dificuldades, as vezes intransponiveis, que os agentes do Estado sentem para
impor sua autoridade nos postos indigenas da FUNAI. Nao h4 como obrigar um
indigena a fazer o que outro pretenso superior hierdrquico exija. As hierarquias,
que certamente existem, seguem outros padrdes, regulados por regras complicadas
e que sdo de dominio exclusivo indigena, muitas vezes incompreensiveis para
agentes externos desavisados. O que vale para o funciondrio puiblico vale também
para o/a missiondrio/a.

A sociedade tribal regula ainda a sua atividade econdmica vital segundo um
principio de reciprocidade. Lori Altmann escreveu um belo trabalho sobre o
manaco Kulina e a economia capitalista, no qual descreve com muitos detalhes
como funciona a reciprocidade (no caso, o manaco) entre os Kulina e como este
principio de organizacgdo social e religiosa permite o equilibrio e a reprodugio da
comunidade indigena de modo eficaz e complexo. Importante € ressaltar que numa
sociedade baseada na reciprocidade pode haver pendria e abundincia, mas ndo a
acumulacio para poucos e a miséria para muitos®,

Um exemplo pode tornar mais transparente esse fato social. O chefe Kulina
¢ tudo menos aquele que manda. Ele se caracteriza por ser um bom orador,
trabalhar muito, ter rocas grandes, saber distribuir o que tem e ser generoso, dar
bons conselhos e proporcionar grandes festas. Ora, este perfil € o inverso do que
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se vé em sociedades como a nossa. Por isso, o chefe indigena geralmente é o mais
pobre de todos. E claro que h distorgdes, como quando entra a empresa capitalista
madeireira ou o garimpo. Mas af j4 estamos diante de fatos que desestruturam pela
raiz a vida autbnoma desses povos, entrando em cena outras determinacdes que
complicam e modificam a vida indigena. Mas mesmo nessas situacdes extremas,
h4a momentos em que prevalece ainda hoje uma légica outra, a légica indigena.
Nesses casos, se podem notar a forga da coesio tribal e o prestigio que essa coesao
confere as liderancas. Ndo se sabe por quanto tempo essa resisténcia étnica
persiste. De qualquer forma, hd exemplos recentes na histéria indigena do Brasil
que demonstram uma capacidade de reestruturacio étnico-cultural surpreendente e
inusitada.

Um qltimo aspecto diz respeito a resisténcia étnica das comunidades indige-
nas. No Brasil, tem-se observado um ressurgimento de varias comunidades indi-
genas que se julgava desaparecidas. No Nordeste, por exemplo, numa irea que
compreende seis estados, da Bahia ao Cear, contam-se hoje 43 ireas indigenas
com 23 povos e uma populacado de cerca de 40 mil pessoas, equivalente a 17% da
populacgdo indigena do Brasil. Muitas dessas comunidades, até poucos anos atras,
eram confundidas com comunidades camponesas, caboclas. Eram quase comuni-
dades invisiveis, sobretudo porque marcadas por séculos de opressio que as
tornaram culturalmente descontinuas em relagdo as suas origens. Ainda assim,
preservando um rol minimo de sinais distintivos, sobreviveram enquanto comuni-
dades diferenciadas face a cultura e sociedade envolvente. Alguns povos perderam
praticamente tudo aquilo que os poderia identificar como indigenas, preservando
apenas a auto-identidade. Em alguns casos, permaneceu um velho rito, como o
Toré, ou algum resquicio da antiga ordem sécio-religiosa. Pois bem, isto € sufi-
ciente para gerar a reconstrucio étnica, através da qual um grupo social minoritario
ndo se define mais exclusivamente por seu estofo cultural, que de resto estd em
permanente mutacio, mas por meio de critérios politicos~e sociais. Um grupo é
indigena, portanto, enquanto se define e é definido como tal pela sociedade
circundante (F. Barth®). A etnia se define contrastivamente, estabelecendo frontei-
ras, limites, se utilizando de elementos culturais, proprios ou alheios, como estra-
tégia de sobrevivéncia, sendo uma forma resistente de organizagio politica que
pode gerar protestos eminentemente politicos®. H4 que respeitar tais estratégias,
procurar compreendé-las historicamente e apoid-las solidariamente. E isto o que
faz a pastoral indigenista de convivéncia. S6 assim, aceitando a alteridade do outro
como um valor, se pode recuperar parte da credibilidade que a missdo cristd
perdeu no afa de impor aos povos indigenas um evangelho que mais pareceu uma
impostura®,

6. O Outro: Sinal ¢ Desafio

Ultimamente, a pastoral indigenista de convivéncia redescobriu a teologia da
cruz como paradigma de sua articulagdo teolgica®™. Vitor Westhelle afirmou que
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o cristianismo e a cruz foram identificados com a tristeza, a miséria, a escravidao,
o sofrimento alheio € que tal associagiio ndo s6 desvirtuou o evangelho, como
produziu algo mais trégico: o seu ocultamento, a sua negacdo™.

Essa constatacdo € reforcada por uma interpretacio psicanalitica das cartas
jesuitas do século XVI, feita por Roberto Gambini. Ele afirma que os jesuitas, ao
contornarem o problema real da escravizagdo indigena por parte dos colonos
portugueses, deixaram de lado a cruz verdadeira (a escraviddo) e subverteram a
pregacdo da cruz. Assim,

o impacto real, genuino e profundo da verdade cristd foi sabotado e os indios
acabaram sendo escolhidos por essa constelago psicolégica e histérica como aqueles
necessitados de redengiio. A cruz foi evitada: € esse o pecado original dos nossos
patriarcas, que se recusaram a camregé-la em seus préprios ombros, e ndo a longa
lista de pecados que os jesuitas se apressaram a atribuir aos indios.>

Isso vale também para nés. S6 uma dissociacd@o entre escraviddo e cruz, entre
sistema dominante e cruz, somente quando a cruz for motivo de solidariedade e
misericérdia, somente quando a missdo estiver disposta a carregar a cruz do outro
como aquele camponés ajudou a carregar a cruz de Jesus (Lc 23.26), € que haverd
uma chance positiva de recolocar a questio da missdo. Desta feita, assumindo a
vida em conjunto com os crucificados, no caso os povos indigenas, e contando
para tanto exclusivamente com a graca de Deus. Isto € viver a fé, na fé e somente
pela fé. Ninguém em si consciéncia aposta numa missdo que aparentemente nega-
se a si mesma. Pois isto parece loucura, A partir da cruz, porém, isto € possivel.
Quem olha para a cruz e para o que estd na cruz e a compreende, aprende dela o
que € o amor. Passa a viver entdo, como escreveu Lutero, esse ‘‘amor de cruz,
nascido da cruz, que se dirige ndo para ali onde encontra o bem, para que se
deleite, mas para onde faga o bem ao que estd mal e carente’’™.

Quer dizer, quem assume a teologia da cruz ndo vive de fantasias, mas,
antes, com os pés bem dentro da realidade, arrisca confiar naquele que nos
interpela por meio dos crucificados. Este € o outro lado da cruz, o daqueles que
estdo crucificados na cruz da realidade atual, concreta, dramatica, insofismavel.

A revelagio de Deus ocorre, para nés, apenas de forma indireta. Um desses
sinais ¢ quando Cristo se nos apresenta nos rostos crispados dos povos indigenas
(Mt 25.31-46; Mt 15.21-28; Rm 11.25-36). Neles, o préprio Deus esta oculto em

dlscnmmagao perseguicio, sofrimento e morte. Ele se apresenta sub contraria specie’™
E por isso que o/a missiondrio/a indigenista, ainda que encharcado/a de

dividas, repleto/a de insuficiéncias e falta de preparo, vai assumindo resoluto/a a
causa indigena como uma causa de Deus. Pois compreendeu, afinal, que viver da
fé e do amor ndo se baseia em condigGes prévias ou em perguntas do tipo quais
sdo as obras agraddveis a Deus. Estas, como diz Lutero, ndo t€m nome. E o crente
que deve decidir, serd na luta concreta dos povos indigenas, no didlogo com eles,
que se poderd vislumbrar o que € necessdrio fazer. E isto serd feito. Assumindo
pecado e gléria, alegria e dor, morte e inferno, salvagio e libertacdo.
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Interessante inversdo pela qual o outro passa a ser sinal da revelacio de Deus
e um desafio para nos comprometermos com ele, bem dentro das realidades
particulares, histéricas, cambiantes e sempre provisérias. Dessa forma, reconhece-
mos que nio somos nés que chegamos a Deus, mas € Ele que vem a nés, e nos
desinstala e nos convoca para uma vivéncia'soliddria em dire¢éo ao seu reino, nos
pobres mas também nos outros, nos povos indigenas. E isto é graca de Deus.

Demorei um bocado para dizer uma s6é coisa: entendo que a experiéncia
missionaria nos ensina que os outros sdo sinais privilegiados nos quais algo de
fundamental acontece para compreendermos aquele que nos chama para uma vida
plena, livre e libertada. S6 quem se deixou interpelar pelo Outro no outro com-
preende o que é fé, cruz, teologia e amor”.

Notas
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