O amém do Pobre

Reflexoes biblicas sobre a “inculturac¢do” do
Evangelho no mundo dos pobres

I - 0 QUE E “INCULTURACAO”?

“Inculturagio” da fé crista é o seguinte’:

B 1) E a superacio dq “etnocentrismo”, ou seja, o desvinculamento da fé
cristd de uma s6 cultura, isto é, dos pardmetros ocidentais e europeus. E o
abandono do “monoculturalismo” da fé crista.

. 2) E a (_:apacidade de viver Jesus Cristo a partir das diferencgas; é o
respeito pelas diferengas que, muitas vezes, sdo complementares e nio contra-
ditérias, excludentes.

T 3) E mais do que uma simples “aculturagdo” (= ado¢éo mecanica da fé
cristd) ou “endoculturagéo” (= implantagdo da fé cristd em outros contextos).
“Inculturagéo” significa um “pensar” e “traduzir” da fé cristd a partir do novo
lugar cultural, em que a mesma se “incultura”. Com isso, “inculturagéo” é, na
verdade, um ato de “recriagéo” da fé cristd a partir de novos contextos. ’

4) E um colocar-se no lugar do outro. Exige uma “op¢#o” pelo mundo em
que a fé cristd se “incultura”. Com isso, a “inculturagio” nio se restringe a um
ato meramente intelectual; é a pratica de uma identifica¢do soliddria com os
anseios daquela gente que vive no lugar da “inculturagio”.

T. Sundermeier observa que o termo “inculturacido” foi criado, néo por
acaso, em analogia ao termo “encarnac¢io” (= incarnatio)®. Quer dizer: “incultu-
ra¢do” é um ato de “kénoosis”, isto é, um ato de desprendimento. Costumeira-
mente a gente refere-se aqui a FI 2,6s: Assim como Deus nio se apegou a sua
condigdo divina, mas esvaziou-se (em grego: “he’auton ekénoosen”) de sua gléria

1. AA. da SILVA (“Toninho”). Evangelizagéo e Inculturacéo. E i ?
crista. Séo Leopoldo, CECA & Sinodal, 1989, p. e i e i o e kb b

2. T. SUNDERMEIER. Inkulturation und Synkretismus. Probleme einer Verhéltni i d
Evangelische Theologie 52 [3]: 194, Munique, Chr. Kaiser, 1992. RS S L
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e de seu poder, tornando-se semelhante a nés, também a fé cristd deve passnr
por este ato de desprendimento, relativizando as suas expressoes ocidentais de
fé face a outras expressdes culturais da mesma. O “monoculturalismo” da fé cristh
deve “morrer” e a fé em Jesus Cristo deve “ressuscitar” como aquele “gréio de
trigo” em Jo 12,24, produzindo muito fruto.

Ora, ndo é que tais atos de “inculturagdo” da fé cristd ndo teriam
acontecido. As Igrejas da Africa, da fndia, p. ex., a missdo e a catequese
indigenista aquino Brasil®, j4 passaram por suas fases de “kénoosis”. No entanto,
surgiram, nos dltimos anos, duas questdes, tomando conta do assunto da “incul-
turagédo”.

AA. da Silva formula a primeira: “Tudo que fizermos a partir da
realidade que vivemos aqui precisa, depois, receber o aval de 14, para ver se
procede ou néo procede. Assim é na liturgia. Assim € na teologia. Assim € nos
sfmbolos, assim é nas expressdes, e assim por diante”.

Volta aqui um conflito bem antigo: J4 a fé em Jesus Cristo, origindria do
mundo semita, “inculturou-se”, apés a sua ascensio, no mundo grego, assimilan-
do, junto com a terminologia e a sintaxe gregas, aspectos de sua cultura e filosofia.
A oposigéo contra o apéstolo Paulo era, em grande parte, a oposi¢éo do “cristia-
nismo dominante” em Jerusalém contra a “kénoosis” ou a “inculturagéo” da fé
cristd no mundo grego. Significa: Quando a fé em Cristo recriou-se no mundo dos
gentios, relativizou-se também a dogmatica judaica da Primeira Comunidade.

A segunda questdo é que se exige cada vez mais que a promessa especia-
lissima que o Evangelho d4 aos pobres seja refletida em suas relagdes culturais,
econdmicas e sociais de pobreza. Descobre-se que a discusséo sobre a “incultura-
¢do” da fé cristd ndo pode ser feita sem consideragdes socioldgicas. A fé cristda nédo
se “incultura” apenas em “dogméticas” diferentes; ela “incultura-se”, sim, tam-
bém em realidades sociolégicas diferentes que, por sua vez, produzem e criam as
suas expressdes de fé especiais.

Partindo da palestra de Chung Hyung-Kyung na 7¢ Assembléia Geral do
Conselho Mundial de Igrejas, Camberra, Austrélia, de 07-20 de fevereiro de
1991%, A. Langerak, em uma pesquisa recém-publicada, remete para o fato de
que, em nosso mundo “pluricultural, multiétnico e plurirreligioso”, sdo basica-
mente dois fatores — a “irrupgéio da consciéncia” entre os pobres, e a “realidade
efetiva de pobreza, injustiga, militarizacdo e desastre ecolégico” — que comegam
a desvincular o Evangelho de sua “materializa¢do” tradicional em uma s6
dogmaética e em uma sé liturgia cristd. No que diz respeito as expressdes
religiosas e culturais do Evangelho, alheias ao cristianismo dominante, trata-se
de préticas e expressdes de um cristianismo mormente vivido pelas populagdes
empobrecidas do assim chamado Terceiro Mundo®. —

3. Cf. C. MESTERS & P. SUESS. Utopia cativa — Catequese indigenista e libertagdo indigena [Teologia
Orgénica 15]. Petrépolis, Vozes, 1986.

4. O texto completo da palestra encontra-se em: C. HYUNG-KYUNG. “Vem, Espfrito Santo, renova toda
a criagdo!” Em: Simpésio n® 34, v. VII [2], ano XXII: 42s, Séo Paulo, ASTE, 1991.

5. Cf. A. LANGERAK. Nova lenha para o fogo [Colegéio Ensaios e Monografias 1]. Séo Leopoldo, EST,
1992, p. 25. Cf. também V. WESTHELLE. Misséo e poder —o Deus abscondito e os poderes insurgentes. Em: Estudos
Teolégicos 31 [2]: 183s, Séo Leopoldo, EST, 1991.
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O que deveria acontecer, portanto, para que também os pobres em todas
ns partes do mundo cristdo possam falar seu “Amém!” (cf. 1Cor 14,16) quando
querem celebrar um culto a partir de suas lutas por uma vida mais digna e justa?
Serd que a discussdo dogmadtica sobre as particularidades confessionais, cultu-
rais e étnicas, sobretudo a acusagdo de “sincretismo” (= mistura indevida de
religides), simplifica esta questdo toda, quando fica afastada de questdes socio-
logicas?

No presente estudo gostaria de apresentar algumas consideragdes sobre
este assunto a luz de textos do Antigo Testamento. Basicamente trata-se de duas
perguntas a serem respondidas: Como o Evangelho se “incultura” no mundo dos
pobres (II), e em que medida justamente o contexto de pobreza preserva a fé (I1I).

II - COMO O EVANGELHO SE “INCULTURA” NO MUNDO
DOS POBRES

A tradi¢do mais antiga sobre um culto no Antigo Testamento, Ex 24,116,
é bastante clara! Este versiculo fala de um encontro entre Javé e seu povo e de
uma refeigéo festiva em meio a opressio e exploracio.

“Ele (= Javé) ndo estendeu a mio contra os dignos de Israel; e eles viram
a Deus, e comeram e beberam”.

Merecem ser destacados aqui trés aspectos:

1) O sujeito da “inculturacgéo” é Deus

Em Ex 24,11 o sujeito da “inculturacio” é Javé. Quer dizer: O caminho
da “inculturagédo” do Evangelho ndo pode ser “dirigido” ou manipulado; tal
caminho é imprevisivel e exige respeito. O Evangelho est4 & procura de sua
Igreja, e por isso “se incultura”.

Javé se faz “adequado” a “cultura” dos pobres em vérios sentidos: Ao
contrério de muitas outras afirmagdes biblicas (cf. Ex 33,20.23; Jz 6,22s; 13,22;
Is 6,5; etc.), Javé, aqui, ndo ameaga ninguém. “Nio estendendo a méao”, Ele se
“esvazia” de seu poder e de sua santidade ameacadora (cf. Ex 4,24), considerando
todos os israelitas “dignos”. A comunhéo com Ele é sem intermediagdo hierar-
quica nenhuma; Ex 24,11 fala de uma comunhéo cara a cara. Além disso, Javé
alimenta o seu povo e efetiva um pacto com os indefesos. Quer dizer, o processo
de sua “inculturagdo” atende as necessidades da cultura em que se “incultura”.
Trata-se, sem divida, de uma “inculturacéo solid4ria”.

2) A “inculturacéio” de Deus néo é sem “opgiao”

A “inculturagé@o” de Javé se realiza como inversio da sociedade faradnica,
criando uma “liturgia de resisténcia”. Com Ex 24,11 nfo se trata de uma
expresséo religiosa qualquer. Sdo vérias as razdes que levam a localizar o trecho

6. W.H. SCHMIDT. Exodus, Sinai und Mose [EdF 191]. Darmstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft,

1983, p. 83s. J4 a terminologia aramaica de Ex 24,11 é um sinal de grande idade.
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de Ex 24,11 dentro do contexto de Ex 3,18; 5,3 e 7,16, onde o povo, sendo
escrav1zado no Egito, pediu licenga ao faraé para ir ao deserto e celebrar 14 uma
“festa” junto com Javé. E esta a festa da qual ouvimos em Ex 24,11".

No Egito, por ocasido da constru¢do de uma nova capital (cf. Ex 1,11), o
povo israelita afundava-se na massa de um enorme exército de méo-de-obra.
Construindo palécios, erigindo templos, arrastando pilones, esculpindo as esté-
tuas das divindades egipcias, os israelitas estavam sendo reprimidos em sua
dignidade humana, em suas préprias linguas, artes e re11g1031dades v1venc1a-
vam no Egito uma fase de represséo violenta e de imensa invasdo cultural®.

Em Ex 24,11 Javé se faz presente e alimenta o povo. Os dois verbos
(“comer e beber)” aludem a antigos costumes de efetivacdo de pacto, costumes
bastante difundidos em todo o Antigo Oriente. Quando, na época do Antigo
Oriente, efetivava-se um pacto, havia também uma refei¢do (cf. Gn 26,30;
31,44s.54; Ex 18,12 etc.). A “opgdo” da 1ncu1tura§:ao de Javé é clara: Javé
dzgnzf“ ica 0 povo de um pacto, resgatando, assim, a sua “nobreza” humana em

todos os niveis: econdmico, politico, cultural e rehgloso O quadro geral da vida
na sociedade faradnica se inverte. Emerge, do meio do povo oprimido, uma
sociedade “antifaradnica”.

3) A “opg¢io” pelos pobres faz a sintese

Em Ex 3,18; 5,3; 7,16 Javé aparece como “o0 Deus dos hebreus”. Cabe dizer
que o conceito “hebreu” (= “hapiru”) ndo é um conceito étnico, mas um conceito
sociolégico e juridico de grupos etnicamente misturados que viviam, de uma ou
de outra maneira, fora da ordem social. Conforme a documentagéo extrabiblica,
trata-se de fugitivos, cativos de guerra, escravos vendidos, trabalhadores forga-
dos, mercenérios socialmente desenraizados e “bandidos”

Portanto, Ex 24,11 nos diz muita coisa sobre o modo como Javé se
“incultura”: Ele se “incultura” num contexto pluricultural, multiétnico e plurir-
religioso de pobreza. O povo “israelita”, que deixa o Egito, é um grupo “misto” (cf.
Ex 12,38) de raga, sexo, proveniéncia geogréﬁca, cultura e religido. Trata-se de
uma “Igreja dos pobres” que, apesar de sua pluriformidade, recebe, em uma
mesma liturgia, seu sustento, recupera sua dignidade humana, sua identidade
religiosa e cultural e sua consciéncia de ser “gente”. E importante ver, agora, que
os aspectos “litirgicos” ndo prevalecem sobre o projeto desta liturgia comum. O
prOJeto é 0 mesmo, enquanto que a pluriformidade nédo morre. Portanto, é esta
“opg¢do” pela construgao de uma sociedade e Igreja “antifaradénicas” de iguais que
faz a sfntese, ou seja, que faz o vinculo entre as mais diversas expressdes
culturais e rehglosas

7. W.H. SCHMIDT. Exodus 1,1-6,30 [BK II, 1], Neukirchen-Vluyn, Neukirchener, 1988, p. 252, pensa
em Ex 18,12 que, no entanto, apresenta 0s mesmos parfimetros como Ex 24,11. Parece que, em ambos os casos,
“Israel” é interpolagéo.

8. Cf. F.E. DOBBERAHN. Mies de libertadores no Antigo Testamento. Em: Simpésio n. 33, v. VII [1],
ano XXI: 72s, 77s, Séo Paulo, ASTE, 1990.

9. Cf. H.A. TREIN. A situagfo histérica dos hebreus no Egito e no Antigo Testamento. Em: Estudos
Biblicos 16: 23s, Petr6polis, Vozes, 1988.
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11 -« COMO O CONTEXTO DE POBREZA PRESERVA A FE

IExiste a chance de recuperar e repetir este momento de Ex 24,11? Quem,
JA uma vez, saiu das cdtedras académicas e fez um trabalho com a Igreja 14 onde
ola renasce e se constréi uma sociedade “antifaradnica”, este sabe que num bairro
pobre ou numa favela existem tais momentos como em Ex 24,11. E o “Espirito da
Liberdade” que se manifesta nesses momentos (cf. 2Cor 3,15s), dando a “sintese”
pela “opgiio” da préxis. Volta af a pergunta: Em que medida justamente o contexto
da pobreza preserva a fé.

Continuamos, neste sentido, com uma anélise de 2Rs 22,3-23,25. Neste
texto, fala-se sobre “reformas cilticas” ocorridas durante os governos de Eze-
quias (725/4-697/6 aC)' e de Josias (639/8-608/7 aC). Transparecem, por este
material, algumas reflexées orientadoras sobre a “inculturagdo” do Evangelho em
contextos de pobreza, 2Rs 22,3-23,25, que interpretamos a seguir, é de estrutura
literdria bastante complexa Contudo, uma andlise cuidadosa das diversas
camadas redacionais'! vale a pena, pois nos permite fazer algumas observagées
importantes.

1) Desocultar e derrubar os idolos dos dominadores

Sobre aquilo que efetivamente aconteceu em termos de uma “reforma de
culto” relatam 2Rs 23,4-15.19-20.21-23. O culto javista, nos séculos VIII e VII
aC, estava em crise. J4 em 2Rs 18,4-7 se diz que o rei Ezequias tinha empreendido
uma reforma de culto. Ele libertou o culto javista do culto as divindades estatais
dos assirios, tirando do Templo todos os utensilios feitos para “Ba’al, Ashera e o
exército do céu” (= Assur, Ishtar e as divindades astrais dos assirios), os cavalos
e carros dedicados ao sol (= ao deus babil6nico-assirio Shamash), bem como os
altares dos idolos assirios (cf. 2Rs 23,4.11s e 2Cr 29,15s). O expurgo foi feito de
maneira radical e conseqiiente, pois junto com os idolos transmitia-se uma
mitologia opressora. Basta remeter aqui a uma analise feita por J.S. Croatto do
mito de Atrahasis'?. Este mito foi usado ideologicamente para “ensinar” que toda
rebelido humana estd destinada ao fracasso, o que levava as massas populares
a “interiorizar” a serviddo do trabalho como vontade divina.

A quem interessa a luta contra os idolos? Deveria interessar a todos nés,
pois sdo os sacrificios aos idolos que destroem vidas concretas. Sobretudo promo-
vidos pelo cristianismo dominante, os idolos se manifestam ainda hoje no sistema
do mercado livre, na bolsa de valores, nos bancos e nos organismos ﬁnancelros
internacionais. H. Assmann e F. Hinkelammert (e muitos outros também)'®

10. Cf. S. TALMON. Gesellschaft und Literatur in der Hebrdischen Bibel [Gesammelte Aufsitze IJ.
Neukirchen-Vluyn, Neukirchener, 1988, p. 65.

11. Sigo, contudo, 86 em parte a anélise literéria feita por E. WURTHWEIN. Die Josianische Reform und
das Deuteronomium. Em: Zeitschrift fiir Theologie und Kirche 73: 395s, Tiibingen, J. C.B. Mohr (Paul Siebeck),
1976; 2Rs 23,4.11s é da época de Ezequias; conforme 2Rs 18,4b (cf. Nm 21,9), a reforma dele proibiu também todas
a8 imagens no Templo; cf. B. LANG. S6 Javé — Ongem e forma do monotefsmo biblico. Em: Concilium 197: 48,
Petrépolis, Vozes, 1985 [1].

12. J.S. CROATTO. Em: VV.AA. A luta dos deuses. Séo Paulo, Paulmas, 1985, p. 52s. Cf. o texto do mito
em: VV.AA. A criagdo e o diliivio [Documentos do Mundo da Biblia 7]. Sao Paulo, Paulinas, 1990, p. 66s.

13. Cf. H. ASSMANN & F. HINKELAMMERT. A idolatria do mercado [Colegdo Teologia e Libertagéo
V, 6]. Petrépolis, Vozes, 1989, esp. p. 81s, 171s.
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provaram que o cristianismo dominante, por ter aderido ao idealismo, favoreceu
o desenvolvimento de um capitalismo desenfreado. Segundo a concepgio da
“Providéncia Divina”, ou da “Mao Invisivel”, a histéria é um processo carente de
autonomia. Ela s6 se realiza de acordo com um plano ja decidido, de sorte que
corregdes e mudangas de dire¢do néio sdo possiveis e nem desejaveis. Desejdvel
é, isto sim, a sujeicdo: a cooperagdo humana com este plano mundial, j4 estabe-
lecido pela “Providéncia Divina”, e mais, sua aceleragﬁo em conformidade com
as regras do jogo”. Deste modo, as “regras do jogo” acabavam sendo idolatra-
das'. A “inculturagéo” do Evangelho em contextos de pobreza pode exorcizar tais
idolos ocultos na cultura e linguagem do cristianismo dominante

2) Superar as tendéncias de anexar “territérios religiosos”

Ao contrario da avaliagdo muito positiva pelo deuteronomista (cf. 2Rs
22,2.18s; 23,25; Jr 22,15), o periodo de Josias era um dos mais sombrios de
1mpenahsmo e de centralismo. O que se reflete pelo material histérico em 2Rs
23,15.19-20 é de terrivel rigidez. E verdade que Manassés (696/5-642/1 aC), o
sucessor de Ezequias, foi forgado a aceitar novamente os simbolos cilticos dos
assirios no templo de Jerusalém. Dai, havia nova emergéncia de libertar o culto
javista das mitologias e praticas impostas pelo regime opressor dos neo-assirios.
Parece, porém, que a destrui¢do de muitos santuérios no territério do antlgo reino
setentnonal extinto pelos neo-assirios em 722/1 aC (cf. 2Rs 17 ,6)!8, nao tinha
por objetivo basico uma “reforma de culto”.

Era uma acdo que acompanhava apenas a expansio mlhtar empreendi-
da por Josias! 17 dando &2 mesma um respaldo ideolégico- teolégico'®. Além disso,
a destruicio e profanag:ao daqueles santuérios pretendia também fortalecer a
posicdo religiosa e econdmica da capital. A introdugédo obrigatéria da festa de
péscoa em Jerusalém, no santudrio central do Estado (cf. 2Rs 23,21-23 e Dt
16,5s), privou os israelitas do direito a um culto familiar'? e obrigou-os a
peregrinar anualmente para a capital. Isto causou uma afluéncia enorme da
economia para os cofres do Estado (cf. Ex 34,23s). Assim sendo, Jerusalém, como
terminal de peregrinagdes, tornou-se um centro econémico e religioso cada vez
mais forte, o que também se percebe pelo fato de que, apesar do pesado tributo,
pago ao fara6é Necao (cf. 2Rs 23,33.35), Joaquim (608/7-598/7 aC), um dos
sucessores de Josias, ainda conseguiu investir na arquitetura de seu palécio (cf.
Jr 22,13s). A critica profética contra esta politica de centraliza¢cdo do poder
ideol6gico e econdmico pela centralizagdo do culto, e vice-versa, dever-nos-ia dar
muito o que pensar (cf. Jr 7,1s; 26,1s.20s; Sf 3,11s).

14. Cf. também F.E. DOBBERAHN. O método histérico-critico entre idealismo e materialismo. Em:
Estudos Teolégicos 28 [1]: 37, Séo Leopoldo, EST, 1988.

15. P. VELASQUEZ FILHO. O conflito entre o novo e o tradicional na linguagem teol6gica. Em: Simpésio
n. 25, V, ano XV: 72, Sao Paulo, ASTE, 1982.

16. Segundo J. PIXLEY (Em: VV.AA. A teologia se fez terra. Sdo Leopoldo, Sinodal, CEDI, CPID, 1991,
p. 80s) Ezequias j4 havia destrufdo os santuérios locais de Jud4 em beneficio da capital Jerusalém (cf. 2Rs 18,4).

17. As listas de cidades em Js 13; 15; 18; 19 sdo documentos auténticos da época de Josias e comprovam
a anexag#o de territérios setentrionais a Jud4; cf. também 2Rs 23,29.

18. Cf. F.E. DOBBERAHN. Um panfleto contra a “guerra santa”. Em: Boletim Teol6gico 14: 67s, Brasilia,
Comunicarte, 1991.

19. G.V. PIXLEY, Exodo. Séo Paulo, Paulinas, 1987, p. 86.
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Depreende-se por este exemplo negativo de 2Rs 23,15.19-20 que a supe-
ragdo de tendéncias capitalistas e (neo-)colonialistas, que ainda hoje de certa
maneira caracterizam a discussdo e organiza¢do da ecumene, pode dar uma
contribui¢do substancial para a unidade das Igrejas cristds. Justamente a
“inculturagéo” do Evangelho no contexto pluricultural, multiétnico e plurirreli-
gioso de pobreza alerta o cristianismo dominante para a necessidade do despren-
dimento do poder eclesidstico — ndo somente em relagdo ao academicismo
dogmético, mas também em relagéo ao modo de financiamento e de representa-
¢fio do “Terceiro Mundo” em projetos de pesquisa e comissdes do Conselho
Mundial de Igrejas.

3) Valorizar as préprias tradi¢cdes e dizer quem somos

Uma das outras camadas literdrias envolvidas (= 2Rs 22,8-11 e 23,1-3)
remonta a situagdo nos meados do século VI aC, a saber, a situagéo desesperan-
¢osa ap6s a destrui¢do de Jerusalém pelos neobabildnios em 587/6 aC (cf. Lm 5).
Uma “lenda etiolégica” surgida nos meados do século VI aC conta como o
Deuterondmio (pelo menos a parte mais antiga do quinto livro de Moisés) foi
achado, e como o rei Josias desempenhava um papel de destaque no comprome-
timento do povo com as Palavras da Alian¢a. Ao que tudo indica, esta lenda nada
tem a ver com uma “reforma de culto” propriamente dita. Mas a estruturagédo
literaria de 2Rs 22,3-23,25 mostra que em 2Rs 22,8-11 e 2Rs 23,1-3 se encontra
0 “cerne”, em torno do qual as outras tradigdes literdrias foram agrupadas. Assim
sendo, a “lenda etiolégica”, dentro da estruturagéo redacional de 2Rs 22-23, diz
0 seguinte:

Em meio & miséria e dominagédo estrangeira, a tnica possibilidade de
lutar por um futuro melhor estava no comprometimento do povo com as Palavras
da Alianga, ou seja, com a tradigdo auténtica do povo de Deus desde os seus
principios no deserto. Chama a atengéo que o impulso para a “reforma ciltica”
sob Josias veio de Deus mesmo. Isto se diz pelo chamado “passivo divino” em 2Rs
23,2: Tratava-se de um livro que “foi achado” na casa de Javé. O chamado
“passivo divino” indica a Javé mesmo como quem agiu (cf. p. ex., Dn 2,34.45). Foi
Deus mesmo quem fez encontrar o livro da tradi¢do auténtica. E ele, portanto,
quem valoriza as tradigdes auténticas de fé que, no Antigo Testamento, giram
em torno das Palavras da Alianga. A “inculturagéo” do Evangelho nos contextos
pluriformes de pobreza e alienagdo denuncia o cardter sacrifical de processos de
“globalizagdo”. As “globaliza¢des”, ou seja, “extingdes” de diversidades, benefi-
ciam, em 1ltima instincia, as hegemonias existentes?.

4) Desistir de praticas de culto excludentes

As informagdes sobre outras reformas cilticas, contidas em 2Rs 23,24,
foram acrescentadas mais tarde ainda ao material histérico dos séculos VIII a
VII aC. Estas se referem a época p6s-exilica, quando, como parece, unicamente
n observagiio dos ritos publicos, ou seja, a observagédo dos ritos da fé comum,

20, Cf. J. de SANTA ANA, Espirito da Verdade, liberta-nos! Em: Simpésio n. 34, v. VII [2], ano XXII: 8s,
Hio Paulo, ASTE, 1991,
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garantia a sobrevivéncia da identidade judaica como “Igreja”. Havia necessidade
de “ritos” comuns, em que todos podiam participar.

A fé do “povo da terra”, porém, estava influenciada por priticas de
adivinhagéo e de magia (cf. Is 57,10; 65,5.11'i 66,3.17), o que fragmen.tava. a
comunidade. A magia, assim diz E. Durkheim™, por nao se basear na solidarie-
dade com um ser divino conhecido, mas em préticas ocultas com que divindades
inimigas ou espiritos ameagadores sdo forcados a prestar “favor.es", leva a
comunidade a perder seu carater solidrio — com Deus e com o préximo — o que
certamente ocorria na comunidade pés-exilica (cf. Is 57,3s; 65,1s; 66,3s).

Quanto as particularidades confessionais, vale a pergunta se existf.m,
considerando-se 1Cor 4,7 e Gl 3,25, “propriedades religiosas” excludentes. Néo é
a pessoa humana que vem para a fé. E, sim, a fé que vem para a pessoa humana,
desapropriando-a de suas “propriedades” religiosas e dogmadticas. Parece“ que
especialmente as acusagdes de sincretismo baseiam-se em afirmagdes de “pro-
priedades” religiosas excludentes. Neste sentido podemos tomar 2Rs 23,24 como
um exemplo de préticas de culto excludentes. A “inculturac¢do” do Evangelho em
contextos de pobreza nos d4 uma idéia da necessidade da celebragfdo comum (néo
uniforme!) como fonte espiritual da solidariedade.

IV - 0 AMEM DO POBRE COMO A VOZ MAIS IMPORTANTE
NA ECUMENE

O nosso objetivo foi demonstrar como o Evangelho se “incultura” no
mundo dos pobres (II), e como justamente o contexto de pobreza preserva a fé
(II1). Resta apenas fazer um breve resumo.

O contexto pluriforme de pobreza preserva a fé. As expressoes e praticas
religiosas das populagdes empobrecidas do chamado Terceiro Mundo merecem a
nossa atengéo, pois foi neste “grupo misto” do éxodo, ou seja, neste seu contextg
pluricultural, multiétnico e plurirreligioso de pobreza que o “Deus dos hebreu~s
se “inculturou”. Em virtude desta opgdo, tomada por Deus mesmo, a nossa op¢ao
néo pode ficar indefinida, a ndo ser que néo se aceite mais o préprio Deus como
“sujeito da inculturagdo” do Evangelho. J4 bem no infcio de nossas reﬂex.oes
perguntamos em que medida uma discusséo apenas dogmatica sobre as pa'rtlcu-
laridades confessionais, culturais e étnicas (e, sobretudo, a acusagéo de “sincre-
tismo”) simplifica indevidamente a questdo da “inculturagdo” do Evangelho,
quando fica afastada de questdes socioldgicas. Sem duvida, a luz dos textgs
biblicos, um afastamento das questdes sociolégicas seria fatal para tal teologia
de “inculturag¢do”. Dada a “sintese” da “opgao antifaradnica”, o contg:gto d.e
pobreza ajuda-nos a discernir, autocriticar e purificar as correntes tradicionais
da nossa fé.

Finalmente, poder-se-iam tecer também algumas consideragdes sobre a
liturgia da Santa Ceia. Quero deixar isto com os colegas do Novo Testamento.
No entanto, parece-me que a histéria de Ex 24,11 se repete e aprofunda com Jesus.
Também aqui Deus se “incultura” no gueto dos pobres, renovando e aprofundan-

21. Cf. E. DURKHEIM. As formas elementares de Vida Religiosa [Sociologia da Religido 7]. Siio Paulo,
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do na Cruz a sua “kénoosis”. A Cruz de Cristo indica como lugar da “kénoosis”
de Deus o contexto universal de pobreza.

Assim sendo, Jesus mesmo (cf. Mc 14,22s) e a Primeira Comunidade (cf.
1Cor 11,23s) ndo entenderam a Santa Ceia como mera “liturgia”, na qual Deus
ter-se-ia “inculturado” em uma dogmatica apenas. A origem da Santa Ceia é a
Cruz (cf. Jo 19,34)*2, 0 que significa que a “kénoosis” néo privilegia determinadas
dogmaéticas ou culturas, mas sim opg¢ées, para as quais o fator da luta por uma
vida mais digna e justa é constitutivo. O que importa é o mistério (= “sacramen-
to”) da presenga do Deus libertador e alimentador, no qual ele se manifesta como
o0 “ser-para-o-outro” por exceléncia. Este mistério é tdo universal, mas ao mesmo
tempo tdo determinado pela op¢do da resisténcia, de modo que o amém do pobre
torna-se a voz mais importante na ecumene.
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22. Veja a ampla discussdo em: F. TABORDA, SJ. Sacramentos, praxis e festa [Colegdo Teologia e
Libertagéo IV, 5]. Petr6polis, Vozes, 1990, p. 115s.
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