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Presentacion

El Centro de Estudios y Publicaciones tlene el
agrado de entregar a sus lectores “Culturas Indige-
nas v Evangelizacion™ Su aurtor, Paulo Suess, reve-
la a lo largo de estas pdginas una ricq experiencia de
trabajo personal v colectivo en la tarea de evangeli-
zacion en medio de las culturas indigenas del
Brasil

Consideramos que este trabajo puede ser un
valioso aporte a la mejor comprensién de los retos
de la cultura a ia evangelizacion. Creemos que con-
tribuird no sélo a difundir una experiencia de
pastorgl indigena muy importante como esla de la
Iglesia brasilefia, sino también a aportar categorias
de andlisis que pueden ser vilidas para otros con-
textos donde se plantea igualmente la relacidn en-
tre cultura y evangelizacion.

Este trabajo fue publicado en la Revista Ecle-
sidstica Brasileira (REB) editada por Vozes, en
1981; y también por el Boletin dei CIMI (Consejo
Indigenista Misionero). Consta de cuatro capitulos
precedidos por una introduccién que explicita los
presupuestos para una pastoral inculturada de libe-
racion. A lo largo de estos cuatro caprtulos el
autor desarrolla aspectos historicos, etnologicos,



asi como teoldgicos. Dedica un capitulo, el tor-
cero, a analizar las diversas alternativas que se han
puesto en prictica en la politica indigenista brasi-
lenia. Suess es un conocedor profundo de la probie-
midtica indigena del Drasil, trabajo desde hace

varios afios en el CIMI, en el que ocupé durante -

1981 el cargo de Secretario Efecutivo y ha sido uno
de los mds activos promotores en lograr un encuen-
tro entre los diversos equipos que trabajan en la
pastoral indigena en América Latinag.

Hemos considerade también de interés para
nuestros lectores incluir en esta edicidn el Docu-
mento Final de la Consulra Ecuménica sobre Pasto-
ral Indigenista que se realizo en Mavo de este afio
ert Drasilic, v que hace importantes aportes, en esta
perspectiva evangelizadora,

L::ma, Setiembre 1983
CEP
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veces una cuestion insignificante, un caso per-

dido y hasta romantico en torno a 200.000 in-
dividuos cuya rendicién serfa s6lo una cuestién de
tiempo. Entre la “integracibn cuanto antes” de la
politica indigenista oficial y el “aislamiento a-histo-
rico™ de un cierto populismo indigenista, la accion
pastoral vacila entre una catequesis integracionista
y un pragmatismo de dfa a dfa, entre un desarrollis-
meo paternalista ¥ una evangelizacion liberadora(l).

I a cuestidn indigena en el Brasil parece muchas

La teologia de la Liberacién, hasta ahora, ha
reflexionado poce sobre la cuestitn étnica de los
pueblos y las naciones indfgenas. Tal cuestion fue

{1) Este texto es sustancialmente la ponencia pronunciada
en el “Encuentro sobre Evangelizacién y Culturas”™, or-
ganizado por la Linea 2 del Plan Pasforal de 1la CNBB,
del 28 al 30-11-80, en Brasilia, DF,



tomada como un dato superestructural u olvidada
o subordinada al conflicto de las clases sociales, En
efecto, la contradiccion principal de la realidad so-
cial se da entre las clases {(explotados/explotadores)
y no entre las razas o etnfas (indio/negro/blanco).
En un proyecto politico puramente étnico-racial
reaparecen siempre las estratificaciones sociales.
Ademds, los indios tribales con su economfa de
subsistencia no serian “elemento revolucionario”™
para cambiar €l rumbo de la historia. Aun asf, es
extrafic que en un continente donde la cuestion
étnica determina generalmente la posicién social,
se reflexione tan poco sobre la condicidén pre-
colombina e indfgena de la liberacion. La cuestidn
indigena no divide la liberacién de cste continente,
sino que la radicaliza. Por eso, la pastoral indige-
nista no es una rama mis en el drbol de la pasioral
de la Igiesia. Es teologia fundamental que obliga
a redimensionar toda la accién de la [glesia. Lo que
acontece con las minorias de un territorio nacional
o del continente es paradigmatico y anticipa profé-
ticamente aquello que sucederd a toda la nacién y
al continente.

El silencio significativo de la feologia repercute
en los documentos pastorales de América Latina.
Las “Conclusiones™ de Medellin no hablan de los
casi 40 millones que hoy, en unos 600 grupos lin»
gliisticos, constituyen los pueblos indigenas de
Amerindia. Tampoco Puebla asumié con entusias-
mo la causa de estos pueblos (2). En el “Indice

(2) Puebla hace ligeras alusiones a la cuestion indigena en
108 niimeras 201, 410, 422, 424,428,441 y 1164.

LB

Analitico Sistemdtico de los discursos del Papa en
el Brasil” tampoco aparece el término ““indio™ (3)
y lo que habfa de sustancial en el mensaje papal
a los puebles indfgenas en el Brasil, su reconoci-
miento como naciones, fue censurado en las edi-
ciones oficiales ad wsum Pelphini (4). También la
“recepcion™ de los mensajes papales es un - acto
teoldgico que refleja el *“status quaestionis™ de una
Iglesia local,

La hipoteca histérica de genocidio de los pue-
blos indigenas nos obliga a enfocar su causa, contra
toda amnesia oficial, a partir de varios dngulos,
Ningin misionero, antropoldgicamente responsa-
ble, puede limitar su accibn pastoral exclusivamen-
te a un dossier biblico-dogmitico. Se precisa, por
lo menos, tener en cuenta los aportes del historia-
dor, del etnélogo y del sociélogo. Procuramos, por
tanto, en un didlogo interdisciplinar, delimitar el
terrerno para un amplio consenso sobre una accidén
pastoral de la Iglesia junto a los pueblos indigenas.
terreno para un amplic consenso sobre una accitm
pastoral de la Iglesia junto a los pueblos indigenas.

1. Perspectiva historica

En la visién escatoldgica del Apocélipsis de
San Juan. el Pueblo de Dios es descrito como una

(3) Cf. Comunicado Mensal da CNBB, n. 334 (julio de ‘S0)
735-804. Tembién falta el vocablo “esperanza®,

(4) L 'Osservatore Romano (ed, portuguesa), XI/30 (27-07-
80), p. 9, reprodujo el discurso del Papa a los indios en,
su version més anténtica. Cf, 1a sinopsis de las “versio-
nes’’ en e] Boletim do CIMI n, 69 (ene-fob. ‘81).
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“gran multitud” de todas las “nacienes, tribus,
pueblos y lenguas™. La “multitud”™ culturalmente
diversificada se constituyé en “pueblo’ escatologi-
co, existencialmente unido a través del paso por la
“gran afliccion” asumida en una referencia misti-
ca-explicita por la pasion de Jesucristo. Este, ¢l
Cordero-Pastor inmolado, conducird las naciones,
tribus y pueblos, el Nuevo Pueblo de Dios, “a Ias
fuentes de agua viva” donde *“‘Dios enjugard todas
las lagrimas de sus ojos™ (Ap. 7, 9.13.14.17).

En ¢l pluralismo cultural de los pueblos, ttibus
y naciones el cristianismo no encuentra otra unidad
¢ identidad sino en el seguimiento de Jesucristo
en el “viacrucis”, en el testimonio sufriente, en el
Amor hasta las dltimas consecuencias (Jn. 13, 35;
15, 13). Es ¢l sufrimiento el que une, Las particu-
laridades étnicas y la diversidad cultural convergen
en el horizonte de la solidaridad universal. Ella no
permite el antagonismo entre los que sufren y los
que son espectadores del sufrimiento, entre 1os que
explotan y los que participan o permiten la explo-
tacién,

El Nuevo Pueblo de Dios, la Iglesia, no sola-
mente tolera como una concesion a los diferentes
pueblos con sus distintos sistemas de adaptacién al
medio ambiente, de organizacidon social, con sus
lenguas y expresiones simbdlicas diferentes, sino
que exige esta diversificacion a partir del momento

en que el cristianismo salidé al encuentro de las na-

ciones y de los pueblos en una mision universal de
salvacion y liberacién. La salvacién en Jesucristo
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ya no se realiza exclusivamente para los judios o
por los judios sino a partir de la experiencia reli-
giosa judaica.

Para San Pablo, fa sinagoga, donde él comienza
su predicacidn apostélica, no es un lugar dogmati-
¢o, sino histérico y comunitario. La predicacién
evangélica acepta las situaciones y lugares de cada
pueblo como situaciones concretas de Iiberacion,
que se realiza en una dialéctica entre continuidad y
ruptura histérica. La ruptura no es una demolicién
cultural de estos pueblos vy la continuidad no debe
ser comprendida como la evolucidn de procesos
auto-reglamentados o previsibles. La historia de los
pueblos es siempre un proceso sorprendente v crea-
tivo. También la historia de salvacidn/liberacion,
de la “salvacién liberadora” (4a) no se deja aprisio-
nar en la previsiéon de esquernas prefabricados. En
rigor la Buena Noticia surge dentro de los pueblos
a partir de sus sufrimientos, de sus angustias y de
sUs esperanzas.

La universalidad del cristianismo es preparada
por la progresiva universalidad del judaismo. A par-
tir de la deportacidon y del Exilio de Israel v de
Judd (721/586-538), ya no es solo el templo el que

-congrega a los judios. Surgen las sinagogas en Jeru-

salén y en la didspora. Mds tarde se hace necesaria
una traduccién de la Escritura para los judfos de la
didspora de lengua gricga, En Alcjandria nace la
version de los Setenta/LXX (285-246). Los autores
—_—— o
(4a) Puebla 201,
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del NT citan el AT traducido por los LXX, Como
en toda traduccidn ocurren: también en la versién
de los LXX adaptaciones conceptuales acompaiia-
das de creatividad hermenéutica. ‘“Yahvé”, por
ejemplo, los LXX lo traducen por Kyrios/Seiior.
En 1a version de los LXX vernos reflejado todo un
proceso de helenizaciéon del monoteismo semftico.
lo que no impidié a los Santos Padres considerar
esa versién como “‘inspirada™ (5).

Cuatro sigios mds tarde, Orfgenes { 254} colo-
ca al lado del texto hebreo de la-Escritura cinco
traducciones griegas, en la ltamada Hexapla (228
245). A Europa la Biblia llegé en la versién griega
vy a partir del segundo siglo traducida al latin. La
traduccién de la Biblia y del cristianismo era una
necesidad y una prictica de ia primera hora del
cristianismo. No disponenios de ninguna paribola,
de ninguna pregunta o respuesta de Jesls en su
propia lengua aramea, La diversidad de las lenguas,
de los pueblos y de sus culturas, nunca fue conside-
rada como la “confusién de Babel™, sino como plu-
ralismo constitutivo de la Iglesia que nacié a partir
de Pentecostés.

Histdricamente la apertura a los pueblos sufrié
restricciones por parte de hegemonfas culturales y
polfticas, que condicionaban, y hasta hoy condicio-
nan, la catolicidad de 1a Iglesia ¥ de su trabajo mi-
sionero.

(5) G. Bertram, Die religise Umdeutung altorientalischer-

Lebensweisheiten in der griechischen Ubersetzung der
AT, en Zeitschrift fiir agr'lesramenﬂfche Wissenschaft
54 {1936) 153-167.
i6é

El pensamiento griego y el imperio romano
fermentaron y condicionaron el pluralismo cultural
de la Iglesia como, mds tarde y en un sentido mds
estricto, lo haria la civilizacion occidental, creando
lazos de dependencia en el campo econdmico, poli-
tico e ideolégico. El denominador universalizante
que el cristianismo encontrd en la civilizacidén ocei-
dental se convirtié en dominador, lo que condicio-
na en gran manera hasta hoy su actividad misione-
ra.

Hablar de evangelizacitn en las Américas siem-
pre exige hablar de la actividad misionera a partir
de 1a época colonial. Las tareas asumidas por ¢l mi-
sionero eran la “expansién del Reino™, ia *“implan-
tacion de la Iglesia” v la “conversion de los genti-
les™ que, a veces, fue acelerada con la “‘espada v la
vara de fierro” (6). Las tareas misioneras eran al
mismo tiempo tareas de politica colonial:

— expansién y seguridad de las fronteras (contra

Espafia, Francia, Holanda, Inglaterra);

— reduccidn (capellanfas de las ““tropas de resca-
- te””), catequesis y civilizacion de los indios (ma-
. no de obra para la exportacion de las ““drogas
del sertdo™Y;
— asistencia religiosa (moral) y promocidn (cole-
gios) para los colonos,

. La confusion de la catolicidad con el mesianis-
mo imperial y portugués ¢ ; Vieira!) instrumentalizé

(6) Cf. la carta del P, Anchieta al colega Diego Livnez de
Roma, con fecha 16-04-1563, en Sao Vicente, donde
cita Le. 14, 23,
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el cristianismo como ideologia de conquista hajo el
imperialismo de “abreviar el tiempo™ (I Cor. 7,29),
que justificé atajos en el arduo camino de forma-
cion religiosa dentro de un determinado pueblo, en
beneficio de la aplicacién de sistemas hechos, de
sistemas organizacionales, simbélico-culturales vy
dogmaético-€ticos. Sin embargo en el campo misio-
nero ninguna aceleracidén, ninglin “‘abreviamiento
del tiempo™ ha resultado exitoso, con sus llamados
a acciones represivas, genocidas y etnocidas.

La conversién de los gentiles como meta fue
justificada por la propuesta de una alternativa de
vida basada en la exclusividad de una Buena Noti-
cia. Pero los indios no encontraron en las aldeas
“la Vida Buena”, como inicialmente llamaban la
catequesis. Las reducciones eran campos de destri-
balizacién, de trabajo forzado v mercados de mano
de obra. Los indios aldeanos eran indios de vatias
naciones v tribus, por tanto indios genéricos y des-
tribalizados, “tapuios’” (*), goe fueron obligados a
hablar la Lengua General. Los primeros misioneros
en el Brasil no se opusicron al principio de la escla-
vitud indigena, Se considerd al Brasil inviable sin
esclavos. Los misioneros sugirieron mejoras legisla-
tivas, acompafiaron las fropas en las “entradas” vy,
como drbitros, procuraron pasar el mayor niimero
de indios cautivos a sus aldeas, Un mes antes de su
expulsién de la Amazonfa, ¢l padre Antonio Vieira
expone en la Cdmara de Belén, el 21 de junio de
1661, ¢l resultado de su cbra misionera, Por la pre-

(™) “Tapuio™indfgena del Brasil, pero sujeto a los biancos,
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sencia y la pacificacién misionera se logrd la “tran-
quila y perpetua sujecién, que de ellog se desea,
creciendo cada dia el niimero de nuevas almas para
Ia lglesia, y nuevos vasallos para ia Corona” (7).
Sclamente la presencia misionera garantiza, segiin
Vieira, la paz con los temidos Nheegaibas de Mara-
16, la seguridad del mar y el comercio abierto al do-
minio portugués.

Con raras excepciones, estamos ante un fracaso
misionero, sin embargo s¢ han conseguido, aislada-
mente, algunos objetivos propuestos (por ejemplo
la “conversién” individual de los paganos). Hasta
hoy, siempre vinieron misioneros de “fuera™ para
“convertit” a los indios. En las tribus indigenas,
también los misioneros brasilefios son extranjeros.
La Iglesia no ha conseguido enraizarse ¢n los pue-
blos indigenas. En la medida en que los indios se
destribalizaron o dejaron de ser indios, se convir-
tieron en “tapuios”, “mamelucos™ (¥), “‘cabo-
clos™ (**), y se aproximaron a los patrones occi-
dentales, blancos y de clase media, la Iglesia consi-
guid infiltrarse con su sistema doctrinal, ético y or-
ganizativo (8). Por eso hasta hoy, persiste exclusi-
vamente una Pastoral Indigenista, una pastoral para

(7) Representacidon de Antonic Vieira a la Cimara de Be-
1én, en B.P. de Bermredo, Annaes Histdricos do Estado
do Maranhao n. 1044,

. (8 Cf J. Verissimo, As populacoes indigenas e mesticas

(*) “‘Mameluco™ mestizo de blanca con ind{gena,
(**)“Caboclo”:cobrizo, que tiene color del cobre; mestizo
resultante del cruzamiento de un indio con un blanco.

< 19



los indies, y no una Pastoral Indigena, una Pastoral
de los propios indios como agentes. Misién vy Pue-
blos Indigenas vivian un antagonismo intrinseco.
Los indios eran la “derrota™ de las Misiones, que
por falta de vocaciones nunca reprodujeron sus
agentes en los lugares de su actividad entre los pue-

. blos indigenas. En contrapartida, las Misiones eran
1a derrota de log pueblos indigenas, pues los reduje-
ron y los transformaron en indios genéricos vy cris-
tianos civilizados. El paso de la vida tribal a la civi-
lizacion occidental es una intervencién violenta que
reduce un posible proceso histérico de millares de
afios a menos de una generacion.

II. Perspectiva etnologica

1. Conceptos

En encuentros de agentes de pastoral indigenis-
ta v entre los mismos antropdlogos muchas veces
surgen discusiones interminables, que tienen su raiz
no solo en las divergencias ideologicas sino en la
confisidn del vocabulario empleado. Cuando la so-
ciedad circundante llama a los indios “caboclos™ y
considera su lengua como “giria” (*), entonces es
evidente que detrds de todo eso hay una politica
que quiere anticipar verbalmente el proceso de
aculturacion. Para poder scbrevivir los mismos in-

da Amazonia, ¢en RIHGB, t. L{20. folh, (1887) 295-39.
Cf. también Lourenco da -Silva Arafijo e Amazonas,
Dieciondrio Topogrifico, Histérico, Deseriptive da Co-
marce de Alto-Amazonas, Recife 1832, p, 315,

(*} “Giria™: lengua o jerga especial de un grupo privado.
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dios: adoptan muchas veces este lenguaje ideoldgico
y dicen que son “cobrizos” y que hablan “giria”.

Los cobrizos no son una amenaza para la sociedad
circundante porque no son diferentes, sino sdlo
atrasados. La diferencia del otro amenaza el con-
senso del “‘buen sentido™ dominante. La sociedad
sabe integrar a los cobrizos como mano de obra én
la hacienda y como productores de alimentos para
el mercade. Los pueblos tribales se resisten a de-
sempeftar estas funciones de frabajadores y produc-
tores que la sociedad les quiere imponer.

Ademas de las divergencias ideologicas, misio-
neros y antropélogos utilizan un léxico fluctuante
que dificulta el didlogo. ;Quién distingue claramen-
te entre etnocidio, que ﬁescribe 1a extincién cultu-
ral de un pueblo, y genocidio que denomina su ex-
tincidn fisica? En la realidad concreta hay poca
diferencia entre los dos. El etnocidio va general-
mente acompafado por un genocidio indirecto,
gque no utiliza ametralladora (como la accidén geno-
cida) para acabar con un pueblo, sino que acaba
con €l por una guerra bacterioldgica (enfermedades
de los civilizados), ecoldgica (destruccién de su me-
dio ambiente), tecnoldgica {importacion de técni-
cas que crean dependencia) e ideoldgica {etnocen-

. trismo, destruccién de su cosmovision, de su mo-

ral), en fin, a través de la desestructuracion cultural
que se produce cuando la civilizacion interviene en
la organizacién tribal; en la economia, en el sistema
de liderazgo vy parentesco, en la cosmovision y la
religion,
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Una connotacnon confusa rodea también el téx-
mino “integracién”. Para unos describe la meta de-
seable para acabar con la identidad étnica de ios
pueblos indigenas. Ellos quieren el ex-indio, quie-
ren la asimilacién grupal, la fusidén de los grupos in-
digenas ¢n la sociedad nacional, El resultado de es-
ta integracion es el indio que se volvid “‘cabocle”™
en ¢l interior, o poblador de las favelas en la perife-
ria de las ciudades. Es la integracion de la politica
indigenista oficial, a veces apoyada en las Misiones
tradicionales, la que considera la extincién de los
pucblos indigenas como una cuestién de tiempo y
fatalmente proclama que dentro de 50 afios ya no
habri indios en el Brasil.

Hay antropdlogos que describen como integra-
cion el resultado del paso del indio especifico, diga-
mos, del Tdkuna o del Guarani, al indie genérico,
"que concilia una identificacién étnica especifica
con una creciente participacion en la vida econémi-
ca y en las esferas de comportamiento instituciona-
lizado Je la sociedad nacional™ (9). Esa integracion
funciona mejor en paises mayoritariamente indige-
nas que en el Brasil, donde s6lo en este siglo mas de
sesenta grupos indigenas fueron exterminados. El
término “integracion’ es semidnticamente viciado
y etnocénirico. La inlegracion se da siempre en
aquello que es mio, en “nuestra” civilizacion, en
 “nuestro” modo de vivir, en “nuestra” organiza-

cion social. “‘Integracidon™ se opone 2 la “encarna-

(9 D. Ribeiro, Or indios e a civilizagdo, Vozes, Petropolis
1977, p. 434.
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cion/inculturacién” que se realiza en aquello que es
del otro.

Un paso al encuentro de esta integracion oficial
es la emancipacion de los pueblos indigenas. ;Co6-
me pedemos luchar por la emancipacion de los es-
clavos y de la mujer, mientras lnchamos por la no
emancipacién de los pueblos indipenas? Los pue-
blos indigenas en el Brasil viven bajo un régimen de
tutela, reglamentada por la Ley n?. 6.001, el Esta-
tuto del Indio. El régimen de tutela de la Ley
n® 6,001 garantiza a los pueblos indigenas la pose-
sidn inalienable de sus tierras, libres de demarca-
cién. La emancipacién de los pueblos indigenas se-
ria fa abolicién de la proteccién especifica de la
Lev n@ 6.001, vy estrictamente seria la emancipa-
ciébn de las tierras indigenas. El indio emancipado
recibirfa individualmente su lote de tierra y con és-
te se “integrarfa” mads ficilmente en el régimen de¢
propiedad capitalista de Ia sociedad circundante.

Antes de integrarse o no en la sociedad nacio-
nal, que para los pueblos tribales representa una
“segunda nacionalidad™, se requicere que cada indi-
viduo se integre en su propio pueble para no pare-
cer “anormal”. Eso sucede entre los indios por la
educacion tribal. Ese proceso de inculturaciéon po-
demos también llamarlo de socializacién: familia-
rizarse con los valores, costumbres y creencias del
mismo grupo que después constituye su identidad
étnica y cultural. La educacién que introduce valo-
Tes ajenos en la vida de los pueblos indigenas a tra-
vés de los curricula estereotipados de la sociedad
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nacional, “‘valores reproductores de una ideologia
de dominacion’ (10), es una poderosa arma de des-
truccidn de esta identidad étnica v cultural,

Mientras que inculturacion describe el proceso
de asumir la propia cultura, aculturacién designa
lo aprendido en el contacto con otra cultura. En el
contacto entre grupos de culturas diferentes siem-
pre se producen cambios culturales. Existe la acul-
turacién intertribal (intra-sistémica) —por ejemplo,
al interior de los diferentes pueblos indigenas del
Alto-Xingu (cultura xinguana)— v la aculturacion
de los indios con Ia sociedad nacional (inter-sisté-
mica), El proceso de aculturacidon enire los pue-
blos indigenas y la sociedad nacional podria tener
dos direcciones: la brasilefiizacion de los pueblos
indigenas o la indigenizacion de los brasilefios. En
realidad el proceso de aculturacién juega siempre
a favor de la cultura dominante. D. Ribeiro llama
transfiguracién étnica, a la aculturacion de los pue-
blos indigenas en la sociedad nacional. En ella los
indios conservan “‘los elementos de la antigua cul-
tura que son compatibles con su condicién de in-
dios integrados pero no asimilados” (11), R, Car-
doso enfoca la situacion del contacto entre indios
y glancos con el término de la friccidon interétnica
(12).

(10} Documento fingl da Il Assembléia Geral do CIMI,
n. 18 (1979), Pablo Suess, Em dejesa dos povos md:ge-
nas, Loyola, $ao Paulo 1980 p. 94,

(11)D. Ribeiro, 1. cit., 444,

(12)R. Cardoso de Oliveira, O fndio ¢ 0 mundo dos bran-
cos, Pionera, Sao Paulo 1972, p. 17.
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En el plano religioso, la aculturacion como pri-
mer paso corresponderfa a una encarnacion a me-
dio camino, superficial y etnocéntrica, porque bus-
ca —partiendo de la cultura dominante del misione-
ro- antes de aceptar la cultura del otro, su modifi-
cacion, “purificacion™ y adaptacion a los propios
patrones culturales del misionero. A cambio de eso
el misionero en el camino de la aculturacién hace
concesiones secundarias y folkléricas que no afec-
tan su estilo de vida.

Cada intervencién misionera que quiere llegar
legitimamente al anuncio explicito de Jesucristo
debe mezclarse con la cultura indigena. De allf la
gran responsabilidad de los agentes pastorales que
profesionalmente tocan la piedra angular de esta
cultura, en su cosmovision v religién que represen-
ta el armazédn de toda su concepeién social. El mi-
sionero y el médico, repartiéndose entire s{ las ta-
reas del servidor, representan un factor de raciona-
lizacion y secularizacién, perque sustituyen exphi-
caciones sobrenaturales y sociales —la enfermedad,
por ejemplo, como castigo de Dios o venganza del
enemigo— por argumentos cientificos o teolégicos.
La vacuna contra la viruela es una intervencion se-
mejante a la predicacion de un Dios-Amor contra
un Tupd vengativo. En las condiciones de avance y
de expansién de Ja sociedad nacional, no encontra-
mos mis viable y deseable una total no-interven-
cién, como propone el proyecto populista-romanti- -
co. Debemos discutir la intervencién responsable.
:Quién interviene? ;COémo y en beneficio de quién
intervenir? A esa intervendion, en términos teolégi-
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cos, tradicionalmente la denominamos encarna-
¢idn,

En la Pastoral Indigenista se habla en un senti-
do idéntico de encarnacion ¢ inculturacién, que
describe la tentativa de¢l misionero de penetrar en
la ¢cultura indigena, de asumir esta cultura como ¢l
terreno donde la “semilla del Verbo™ ya brota(13).
Hay limites de inculturacién por parte del misio-
nero: su origen étnico y su historia vivida fuera y
antes del proceso de inculturacién. Por eso, ‘el mi-
sionero estd siempre en camino de inculturacidn;
nunca es inculturado, nunca serd indio y realmente
no debe pretender ser indio. Eso significarfa con-
fundir Ia solidaridad misionera, que a veces liega
hasta la muerte, con la identidad misionera. Si el
misionero pierde su identidad se convierte en un
caso psiquidtrico.

También surgen confusiones cuando se tiene
una visién parcial o elitista de la cultura opuesta
a la “barbarie” de los selvdticos. Distinguimos
tres sistemas en cada cultura: el sistema de adap-
tacién, el sistema de aseciacion y el sistema de
interpretacién, que en la cultura tribal atin no es-
14n organizados separadamente.

El sistema de adapfacion comprende el con-
junto de herramientas y tecnhologfa con el cual un

{13)Puebla, n. 400, cita como principio de encamacion un
texto de San Ireneo: “Lo que no s asumido, no €s re-
dimido”.
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pueblo se adapta a la naturaleza para garantizar las
condiciones necesarias para su existencia y sobre-
vivencia material,

El sistema de asociaciéon comprende las rela-
ciones estandarizadas entre los -individuos, su
organizacidon social, En la cultura tribal, este ni-
vel socig-politico estd organizado por el paren-
tegco.

Fl tercer sistema, de interpretacion o ideologi-
co, abarca la interpretacion de las relaciones de los
hombres entre si, con la naturaleza y con los seres
supcriores, todas las formas de comunicacidn sim-
bholica como creencias, mitos, lenguaje, valores y
todas las explicaciones que justifican un determi-
nado modo de vida y conducta.

Cn este sentido amplio, todo pueblo tiene cul-
tura y todas las manifestaciones de la vida, tam-
bién de los individuos, son culturalmente deter-
minadas.

2. Culturas tribales y civilizacion

Ante todo debemos acabar con un mito: no
hay una cultura indigena como no hay una cultura
brasilefia. “Casi sicmpre la reduccién de los fend-
menos culturales a una ‘cultura nacional’ acaba
siendo un instrumento para escamotear la realidad,
enmascarar ias diferencias de clase, raza y regidn,
y mantencr la hegemonia de la cultura dominante
a traves del artificic del mito que transforma las
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causas de una clase en causas colectivas. ..’ (14).
También las culturas ind{gehas existen sélo en plu-
ral. La tesis del “‘laboratorio racial”, que crearia
una sola cultura nacional, es un postulado de la
ideologfa dominante, que mientras tanto funciona
como retorta de la sociedad de clases y del racismo
abierto o camuflado,

Procuramos también evitar hablar de “culturas
indigenas del Brasil” o “del indio brasilefio™, que
son expresiones etnocéntricas v nacionalistas que
no toman en serio la realidad de las Naciones Indi-
genas ni el hecho de que muchas de ellas van mas
alld de las fronteras del Brasil, como los Guarani,
Tikuna, Yanomami y otros, Cuando hablamos de
“culturas indigenas” en el Brasil, hablamos de cul-
turas tribales ¥ no de civilizaciones indigenas, co-
mo los Incas o Mayas que dominaban grandes terri-
torios de este continente antes de la llegada de los
conguistadores ibéricos (15). Histdricamente situa-
mos las culturas tribales entre los cazadores y reco-
lectores paleoliticos {(600.000-100.000 a.C.) y las
civilizaciones.

(14)C.E. Lins da Silva, Indistria cultural e cultura brasilei-
ra; pela utilizagdo do cenceito de hegemonia cultural,
en Encontror com a Civilizacdo Brasileirg, n, 15
(jul. *80) 178.
(15)No hablo, en este texto, de los indios destribalizados
gue en un arce temporal de ¢os peneraciones dejaron
e ser indios porque perdieron, en una sociedad racista
donde representan una “minoria insignificante”, la li-
gazén con su territorio tribal v la voluntad de permane-
cer corno indios,
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£Qué es lo esencial, en la estructura comin de
estas culturas tribales, que las distingue de las civi-
lizaciones o de la civilizacién occidental, de donde
el misionero viene a su encuentro?

En el paso del paleolitico (600.000-10.000
a.C.) al neolitico (10.000-3.500) desaparecieron los
cazadores y recolectores mds o menos aislados. Con
la Revolucion Agricola, que caracteriza al neoliti-
co, surge la cultura tribal basada en la agricultura
de subsistencia v/o en el pastoreo (16). Esa cultura
tribal sabe perfectamente adaptarse a la floresta
tropical donde hasta hoy combina la vida en la al-
dea agricola no-estratificada con un semi-nomadis-
mo de recolectores, cazadores y pescadores v, a ve-
¢es, con la crianza de algunos znimales. De las plan-
tas comestibles el mafz fue cultivado en este conti-
nente cerca de cinco mil aitos a.C. y el frejol alrede-
dor de cuatro mil afios a.C. (17).

La cultura tribal no estd necesariamente ligada
a técnicas neoliticas de la “edad de piedra™
(600.000-3.500 a.C). La vida tribal, que ya habia
surgido en tiempos paleoliticos, cuando la naturale-
za ofrecié una cierta abundancia, pudo subsistir
con téenicas modernas, Lo que destruyé la cultura
tribal es todo un conjunto de innovaciones civiliza-
das que crean dependencia: ls centralizacién del

(16)Cf. D. Ribeiro, O processo. civilizatorio. Etepas da

evolucdo socio-cultural, Vozes, Petropolis 1978, p.65s.
(1NCE, B.]. Meggers, dAmérica pré-histérica, Paz e Terra,
Rio 1980, p. 49,

29



poder en ¢l Estado, 1a estratificacion social que sur-
ge con los grandes centros urbanos, que se sirven de
los campesinos para €} abastecimiento de alimen-
tos,

A partir del aino 3.500 a.C. nacen las primeras
civilizaciones, primero en el Cercano Oriente, luego
en el valle del rio Indo (2.500 a.C.), en el valle del
rioc Amarillo en la China (1.500 a.C.) y, alrededor
de 500 a.C., en América Central y en ¢l Peri. Ya
antes de la llegada de los conquistadores, las cultu-
ras tribales de las Américas fueron seriamente muti-
ladas por los imperios de las civilizaciones indfge-
nas. Eso no ocurrid en el territoric nacional del
Brasil de hoy. Los portugucses se encontraban ante
pueblos tribales, a veces diezmados en guerras in-
ter-tribales y ficilmente instrumentalizables unos
contra otros {18).

Si afirmamos que los pueblos tribales ocupan
una posicién intermediaria entre los cazadores pa-
leoliticos y las civilizaciones modernas, es simple-
mente para poder analizar la confrontacion y las di-
ferencias entre modos de vida diferentes, sin decir

(18)Na sGlo en las “entradas™ o en las “bajadas™ peleaban
indios contra indios. Hasta hoy es prictica de FUNAI
“pacificar™ pueblos indigenas con indios-funcionarios
contratados para esa tarea. Asf, por ejemplo, los Mun-
duruku del Rio Madeira son instrumentalizados en la
atraccibn de los Waimiri-Atroari, También los funciona-
rics indfgenas dentro de la propia FUNAI son mis de-

. fensores de la politica indigenista oficial que voz autén-
tica del indio en el brgano tutelar,
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que necesariamente la cultura tribal camine hacia
la integracidon en una de las civilizaciones circun-
dantes, Eso serfa caer en un darwinismo social y en
un fatalismo histérico. No podemos computar la
futura organizacion social de los pueblos ind{genas
dentro de un “continuum® calculable. Eso signifi-
carfa separar el tiempo histérico de estos pueblos
tribales de su potencial de creatividad y de su gra-
cia histérica (19).

La cultura tribal estd caracterizada por la no-
diferenciacién de sistemas auténomos y por la no-
estratificacién en clases, La estructura fribal es ge-
neralizada. En la ausencia de instituciones especia-
lizadas vy autdSnomas de economia (mercado, em-
presa), de orden social y politico (asociaciones,
estado) y de ‘ideologia (religion, escucla, legista-
cién), las tribus movilizan sus instituciones genera-
lizadas de economia de subsistencia, parentesco y
sus rituales. En la estructura tribal primitiva no
existe un sector econémico independiente © un me-
canismo politico especializado o una o algunas reli-
giones o creencias auténomas. Las instituciones di-
ferenciadas de las civilizaciones, en Ia estructura tri-
bal son sélo funciones diferentes,

La sociedad tribal no es una sociedad pluralista,
donde podrian coexistir religiones diferentes o ia

(19)Hay quien afirmz incluso gue los pueblos sin escritura
no tenen historia. Cf. Rildiger Schott, Dag Geschichts-
bewusstsein schriftloser Valker, en Archiv fir Be-
griffegeschichie 12(1968) 166-205; Bonn,

31



religion tribal con el ateismo. Tampoco hay espa-
cio para la coexistencia o la altemativa de modelos
econdmicos y socio-politicos diferentes. Con todo,
existe una cierta diferenciacidén, hasta un cierto
dualismo en las tareas, en la nocidn del tiempo vy
del espacio, que se desdobla en la cosmovisién v or-

ganizacién social de 1a tribu, Pero este dualismo es.

reductible a la polaridad y complementariedad de
los sexos y, a veces, de las edades; por eso, nunca
termina en un antagonismo de clases o en [a coexis-
tencia de sistemas paralelos o alternativos dentro
de una misma tribu (20). Si el Xam4i est4 ligado al
sol, entonces el cacique representa a la luna como
en los Xukuru. Sol y luna se complementan, no se
excluyen, como tampoco otrog binomios de la es-
tructura tribal: bajarfsubir el rio, izquierda/dere-
cha, encima/debajo, nortefsur, felino/serpiente,
macho/hembra, los hermanos mitoldgicos de los
Bororos y de los Titkuna. Esta polaridad es arqueti-
pica y se manifiesta en la conciencia humana y en
la organizacion social a través de la diferenciacion
de grupos de simbolos opuestos o “medias™ perso-
nas (hermanos miticos), que forman una unidad,
la totalidad de la vida vy la realidad social (21).

La polaridad tribal, que tiene por fin la simbio-
sis, es muy diferente de los antagonismos de nues-
tra sociedad que pretende la propia victoria v la de-

(20)Cf. O, Zemies, Dualorganisation und Welthild bei
‘brasilianischen Indianemn, en Stzden-Jahrbuch 11{12

_ {1963-64) 61-92, Sao Paulo,
{21)Cf. E. Neumann, Die Bedeutung des Erdarchetyps fiir
die Neuzeit, en Eranos-Jahrbuch XXII (1954}, Zidch,
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rrota del otro, Si la polaridad tribal se torna anta-
gbnica —eso ocurre, por ejemplo, en la reivindica-
cion del liderazgo de las “mitades™ opuestas—,
entonces hay vna escision en la tribu.

La civilizacién occidental que sc impone a las
culturas tribales v que estd en competencia con
aquellas que quedaron, ademds de admitir sistemas
concurrentes, presenta una diferenciacién y espe-
cializacion extremadamente avanzada en los tres
sistemas culturales, en el sistema de las relaciones
sociales, en ¢l campo econdémico y en el ideolégico.
El cristianismo, en su ropaje de civilizacidn occi-
dental, presenta esta diferenciacién dicotémica en
sus ministerios especializados (sacerdote/laice),
en su nocién del tiempo (laborable/feriado) v en la
divisién del espacio (lugar profano de trabajofigle-
sia). En una sociedad pluralista, una de estas “mi-
tades™ del campo ideoldgico puede transformarse
en cuasi auténoma y coexistir con “‘alternativas”.
El atefsmo, por ejemplo, es una consscuencia y
una alternativa extrema de¢ autonomia religiosa de
esta sociedad pluralista. En el fondo, es la brecha
de la alternativa, es la alternativa del cristianismo la
que abre también un espacio para el atefsmo en el
territorio tribal. Eso vale también para los sub-siste-
mas, por ejemplo, la moral, El cristianismo que
sustituye la poligamia por la alternativa de la mo-
nogamia, muchas veces introduce con ello también
una “alternativa’ extrema, Ia prostitucién,

Las unidades habitacionales/territoriales consti-
tutivas de la estructura tribal indigena son las cho-
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zas indigenas, casas comunitarias, donde pueden
habitar entre 20 a 200 (Yanomami) personas. Las
chozas fueron siempre objeto de la accidn misio-
nera/civilizadora que las calificé como *‘casas del
diablo”, Por regla general, la choza sobrevivid solu-
-mente lejos de la presencia misionera. Vartas cho-
zas forman una aldea, diferentes aldeas una sub-
tribu o una tribu, Las familias que forman un linaje
habitan una choza; los linajes locales se retinen en
comunidades de aldeas; las aldeas con jefe propio
y por ello débilmente interligadas como tribu, for-
man ¢l pueblo,

Algunas veces nacen alianzas intertribales, con-
federaciones para enfrentar a un enemigo comiin,
En la historia se conoce la “Confederacidon de los
Tamoios”, que declararon la guerra a los portugue-
ses y cuya “pacificacién™ fue obra de los padres
Nobrega y Anchieta. En el rio Negro surgid en el
siglo XV la “Confederacién de Ajuricaba™,
que unid a los tuxaua de su nacidn Manaoc con
los de los Mayapena para resistir a las “‘tropas de
rescate” de los portugueses por cuatro afios (1723-
27). En setiembre de 1727 1a Junta de jas Misiones
declaré oficialmente la muerte de Ajuricaba y de
los otros jefes indigenas y se decidid que los sobre-
vivientes de los Manao y de las otras tribus perte-
necientes a la Confederacién, debian ser deporta-
dos hacia el Marafihdo y vendidos como esclavas.
También en ¢l sometimiento de la Gltima confede-
racién, la “Confederacién de los Waimiri-Atroari”’,
la Iglesia se vio envuelta en la fracasada Misioén del
Padre Caleri (1968).
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Las confederaciones son generalmente alianzas
temporales. No existen instituciones publicas (au-
toridad soberana) que mantengan la cohesion de las
relaciones intertribales. Cada esfera, la choza, la al-
dea, la tribu es un nivel de organizacién de relacio-
nes sociales que pierden su fuerza en la medida en
que se distancian del grupo familiar de la choza. La
fuerza de 1a tribu estd en la choza y en la aldea(22}.
Ante la civilizacién mundial ¥ el capitalismo multi-
nacional, los pueblos indigenas también procuran
superar su “tribalismo” buscando alianzas a nivel
nacional v continental. Las Asambleas de Lideres
Indfgenas, que son un acontecimiento en la Gltima
década, se convierten cada vez més en un instru-
mento de solidaridad y autodefensa a nivel nacio-
nal y continental, una respuesta de los indios ai de-
safio de la integracidn genocida. El proceso de soli-
daridad intertribal estd aiin en ciernes. La cohesion
mas fuerte que existe sdle a nivel de choza/aldea,
permite una divisién del trabajo (por sexo y edad)
limitada y con “baja productividad™, Como econa-
mia de subsistencia ella es extremadamente respe-
tuosa de las condiciones ecoldgicas ¥y nunca empo-
brece una regidn.

La religidn tribal, igual que la tribu, estd organi-
zada en niveles estratificados. Los espiritus tienen
su propia jerarqufa comenzando por las almas ani- -
madas de los muertos recientes (nivel familiar/cho-
za), después un nivel intermedio de seres ancestra-

(22)Cf.3&. D. Sahlins, Sociedades tribais, Zahar, Rio 1974,
p. )
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les que son titulares del clan o del linaje. Encima

de todo el dios supremo, Tupd, que estd ligado al

“*bien comnan’ de la tribu.

De Ia misma forma el comportamiento politi-
¢o y ¢l esquema moral estdn graduados en una pro-
gresidn bélica segan la distancia al niicleo familiar,
Un determinado acto ptacticado contra otra tribu
puede ser motivo de mérito vy sefial de valentia;
pero realizado dentro de la propia tribu puede ser
considerado comoe un crimen. El postulado de una
moral universalista y de una salvacién/fliberacién
integral (*todos los hombres y el hombre todo™)
son exigencias o propuestas de las sociedades esta-
tales civilizadas v de religiones mesidnicas y univer-
salistas. Lo que distingue, en rigor, la sociedad tri-
bal de la civilizacién es el surgimiento del Estado,
En cada sociedad civilizada, también en las socieda-
des indigenas, existe una autoridad publica oficial
con servicios especializados, una autoridad que
ejerce Ja soberania sobre un territorio definido
y sobditos del soberano, de su jurisdicciéon y con-
trol. La propiedad colectiva no estd especificamen-
te ligada a la cultura tribal, aunque su estructura
familiar y de clan la favorezca. También en las civi-
lizaciones la propiedad colectiva de los medios de
produccién y de las tierras es viable,

II. Tipologfa de alternativas en la politica
indigenista

(Como ir al encuentro inevitable de estas socie-
dades tribales? ;Qué hacer con esas “islas impro-
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ductivas” aunque nadie pasa hambre en e¢llas? Las
preguntas y las respuestas varian segiin las diferen-
tes opciones politicas. Y las diferentes opciones de
la politica indigenista modifican también radical-
mente la actuacidn misionera. Distinguimos tipolo-
gicamente, es decir, con cierta generalizacion, cin-
co posibles opciones: la opcidn nacionalista, la po-
pulista, 1a racista, la clasista y la liberadora,

1. La opcion nacionalista

En la mayoria de jos paises de las Américas la
politica indigenista oficial quiere —a pesar de su
vinculaciéon multinacional en el campo economi-
¢o— al indio nacienalizado, al indio panamefio, al
indio peruane, al indio brasilefio. El “indic brasile-
iio” dentro de la politica integracionista represen-
ta el pentltimo estadio en la siguiente escala de de-
sintegracion: el “Tikuna en el Brasil” (indio con
nacionalidad propia) o ei “Tikuna del Brasii”
(que vive en la patria de los otros), ¢l “Tiikuna
brasileno™ {(indio especifico *‘'nacionalizado’),
“indio brasilefio” (indio genérico sin memoria
de su nacionalidad propia) v finalmente el “brasi-
lefio™ con antepasados indigenas. En términos cul-
turales Ia linea emancipacionista pasa por los si-
guientes estadios: Makuxi (indio tribal especifico),
indigena (indio puro, destribalizado, genérico),
mestizo {=rdstico: hombre del monte; descendien-
te del indio), civilizado.

El “Estatuto del Indio™ afirma que se debe pre-
servar la cultura de los selvdticos e “‘integrarlos pro-
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gresiva ¥ armodnicamente a la comunidad nacional”
(art. 10.). El Estatuto entiende la cultura como
super-estructura que excluye la organizacion social
y la economifa comunitaria de los pueblos indige-
nas. En la realidad, los pueblos indigenas “‘intcgra-
dos” desaparecen con su nombre propio para reen-
contrarse individualmente en la favela o como

“mestizo amazdénico”, “‘caipira paulista™ o “serta- -

nejo nordestino™.

El pluralismo €étnico de los pueblos indfgenas
representa un obsticule parala integracién nacio-
nalista. La ideologia de la Seguridad Nacional, que
identifica autoritariamente Estado, Nacién y Pue-
blo, no quiere admitir “pueblos indfgenas™ o “nu-
ciones indigenas™ en el territorio nacional, “Lu
Amazonia s6lo serd nuestra cuando esté poblada
por brasilefios convictos ¥y no por indios que no tic-
nen nacionalidad. . . Nosotros no queremos que ki
Amazonia sea un conglomerado de paises extranje-
ros como Africa” (23). Esto contradice la misma
Constitucion Brasilefia que declara que toda perso-
na nacida en el territorio brasilefio es brasileia, Lo
que importa en el proyecto nacionalista, basado en
¢l capitalismo multinacional, ¢s la productividad de
los individuos. Por eso no existe la misma precocu-
pacidon por los “brasilefios convictos” cuando se
trata de las grandes multinacionales y de sus prota-
vonistas, por ejemplo, el norteamericano Danicl
Ludwig cuya Jari Florestal abarca 1.005.258 hectd-
reas, segin los datos registrados por INCRA.

{23)L. Protasio, Major-Brigadeiro da FAB,en A Noticiz e a
Critica, 26-01-80, Manaus.
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El proyecto nacionalista subordinado a la vio-
lencia del capitalismo dependiente y a la coaccidn
politica del Estado centralizador sobre sus perife-
rias, trata de incorporar una poblacién “externa™
a su propio proyecto econdmico/politico en su
franja periférica. Los pueblos indigenas pasan asi
de un territorio “atrasado’ a un pais “subdesarro-
llado™, de un territorio de subsistencia, donde se
come cada dia lo necesario, 2 una zona de hambre
y miseria., La “integracién progresiva y armonica”
del “Estatuto del Indio” ¢s cada dia desmentida
por la violenta realidad y la “comunidad nacional”
es desmentida por el antagonismo de la sociedad
de clases.

Los instrumentos de esta accién etnocida del
“‘indigenismo oficial” son las carreteras que atra-
viesan los territorios indigenas, los proyectos de
“desarrollo™ que orientan a las comunidades indi-
genas para el mercado creando nuevas necesidades,
v las cscuclas.-El propésito de “‘preservar la culiu-
ra de los selvidticos™ del “Estatuto para el Indio”
es diariamente desacreditado por €l papel que las
escuelas asumen en el provecto integracionista-
(24). Se distingue poco del papel que la escuela v la
educacién cumplen en la sociedad nacional, donde
no se cultivan las raices y las potencialidades del
pueble, sino que funcionan como una repetidora
de la TV en el interior de la Amazonia. La prictica
en las escuelitas en dreas indigenas es gencralmente

(20)Cf, S, Coelho dos Santos, Fducacdo e sociedades tri-
bais, Ed. Movimento, Porto Alegre 1975,
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represiva frente a los “dialectos™ o a la *giria” de
los indios. La lengua ejerce un papel estratégico im-
portante en la lucha por la sobrevivencia de los
pueblos indigenas. Es la manera especifica de perci-
bir ¢l mundo y de proyectat el futuro a partir de la
peculiar y exclusiva percepcién y representacion de
su identidad como pueblo (25). Toda agresion con-
tra una lengua es una agresién contra un codige
cultural, contra su mundo semantico, y un bloqueo
de 1as posibilidades de un pueblo vy de su proyecto
histarico. Existen Misiones en dreas indf{genas que
ensefian inglés en sus escuelas, pero no la lengua de
los pobladores cuya educacién “justifica™ su pre-
gencia {26).

Es importante que 1z Misién tenga conciencia
de que en el proyecto nacionalista ella es buscada
y premiada en la medida cn que se presta a ser ins-

{25)En las Constituciones de los primercs jesuitas en el
Brasil habia un item que obligaba al misionero 2 regre-
sar a la metropoli si no aprendia, en un aio, la lengua
de los indios con los gue trabajaba. Eso contrasta con
Ja practica misionera actual en el Brasil, donde no s¢
encuentra ni una docena de misioneros que hablen co-
mrientemente una lengua indigena, Cierto que la lengua
ind{gena aprendida puede servir también comao instru-
mento de opresidon; acusacion elevada en el Encuentro
Ecuménico Panamazénico de Fastoral Indigenisia
(18 al 23-11-80, Manaus}, cuando los propios indios de-
nunciaron “la actividad disgregadora del Instituto Lin-~
glifstico de Verano en varios pafses, y de la misibn
“Nuevas Tribus™ en Venezuela”, Cf. Documento final,
V1, en Porantim 111/25 (dez. 80) 15.

(26)CE. B. Melid, Fducacdo indigena e alfabetizecdo, Loyo-
1a, Sao Paulo 1979, p. 443,
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trumento de la politica integracionista oficial. Ah{
se¢ convierte en profeta de maldicidon que anuncia
el fin préximo de los pueblos indigenas como pue-
blos y como indios. Las Misiones que se embarca-
ron acriticamente en una alianza con el poder, se
embarcaron en un proyecto genocida y suicida que
las convierte en jugucte de la polftica de extermi-
nio, y las vuelve innecesarias, después de tener su
“misién cumplida®.

2. La opcion populista

La opcidén populista rechaza la integracién de
los pueblos indfgenas en ia sociedad nacional y rei-
vindica el derecho de los puweblos autdctonos de
conservar su identidad v autonomia. Los grupos
que defienden este proyecto son generalmente de
la pequeiia burguesfa, que “asumen la defensa y los
intereses” de los indios sin hacer una opcién radi-
cal por ofro modelo de la sociedad circundante. En
estas condiciones se convierte en iina opcion ro-
mantica que trata de reproducir el sisterna autono-
mo de las naciones indigenas como islas dentro del
mar del capitalismo dependiente, El nicleo del
problema, o sea, cOmo una economia tribal puede
enfrentar la maquinaria det capitalismo y de la civi-
lizacion, no consta en su plan de propuestas, sino
a través de la “solucién’ de un aislamiento rigido
de los pueblos indigenas. Perola TV, el avidn de la
FAB v las carreteras estan ahi. E]l contacto de la
poblacion desarrollada conlos 15 6 20 grupos indi-
genas que agn viven aislados es previsible. Debe ser
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asumido sin fatalismo entreguista. Los cambios cul-
turales forman paric de la historicidad de los pue-
blos. La civilizacion que alcanzd la luna no tardarg
en alcanzar los Ultimos reductos de 1a selva. Esro-
mantico querer instalar a largo plazo al lado del ca-
pitalismo dependiente regimenes alternatives, pre-
capitalistas, esqucmas originales de desarrollo ¢n
bolsones de este mismo capitalismo. El mismo con-
tacto de los populistas, su “‘ir al pueblo”, su en-
cuentro con las sociedades tribales es ya una inter-
vencion de la sociedad nacional, inicia va el proce-
so de aculturacion. El priimer contacto del comer-
ciante, del misionero, de¢l scldado, del peén, ali-
menta el deseo de los indios de salir de su aisla-
miento, comienza a despertar curiosidades creando
nuevas necesidades, y empieza un proceso de cam-
bio cultural imreversible. Capitalismo y civilizacion
no presentan una brecha para combatirlos a partir
del dngulo del pequeio burgués que quiere burlar
toda la realidad histérica. Ante la violencia de la
sociedad nacional para con los pueblos indipenas,
no basta hablar solo de autonomia v autodetermi-
nacion. Ante todo es preciso hablar de “alianzas
de autodefensa™, de seguridad territorial de las na-
ciones indigenas como condicién previa 4 su sobre-
vivencia. Se sabe que 1a sociedad tribal es una socie-
dad sin ciases, que hay una permanente circulacién
de bienes {contra nuestra acumulacion) y relacio-
nes horizontales de participacion. Los populistas
creen que la solucién de las contradicciones de es-
ta sociedad capitalista/civilizada pasa por modelos
y patrones tribales e indigenas. L.a historia conde-
no esta lesis tan simpdtica. También ¢l capitalismo
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estéd haciendo historia irreversible, El retorno a la
solucion tribal serfa una regresién.

En el plano cuitural/religioso se constata una
cierta idealizacién del universo cultural indigena
que corresponde al indiferentismo ante aquello
que una vez fue considerado la religidn v fe pro-
pia. Los sujetos de esta opcidn participan de la de-
ficiencia ideoldgica de su clase {“‘pequefia burgue-
sfa’”). Procuran superarla con el pragmatismo, con
una politica de casos individuales. Su anemia ideo-
16gica/religiosa los distancia de un provecto libera-
dor popular y hace que los frutos de sus trabajos,
si los hubo, sean rccuperados por otros proycctos
ideologicamente mas definidos.

3. La opcidn racista

La opcidn racista/nativista tiene una importan-
cia muy especial por ser la opcidn de los propiocs
pueblos indigenas. Surge como respuesta frente
a la civilizacién occidental en su conjunto. Con to-
do su aparato ideoldgico y con su priactica social
apoyvada en los diferentes sistemas economicos,
desde el mercantilismo esclavista hasta ei capitalis-
mo dependiente, no consiguid eliminar definitiva-
mente el proyecto histérico de los pueblos indige-
nas, a pesar de haber logrado interrumpirlo y erra-
dicar del mapa etnogriafice a muchos de estos pue-
blos. Pero los fendmenos étnicos son de larga du-
racién y anteriores a la formacion de las clases so-
ciales, que se acentian con el surgimiente de las
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primeras ciudades (27). Ciertamente los fenémenos
étnicos y raciales existirdn incluso después de la su-
peracion de las clases sociales antagdnicas. Las dife-
rencias étnicas en una sociedad no representan ne-
cesariamente contradicciones.

En el Primer Congreso de Movimientos Indios
Latinoamericanos, que se realizd juntamente con
el V Congreso Mundial de Indios en Cusco/Pera
(27-02 al 03-03-1980), varios movimientos nativos
quechua-aymaras andinos llamaron la atencion’ de
la opinién piblica. Los més destacados eran el
Movimiento Indio Peruano/MIP y el Movimiento
Tapac Katari/MITKA de Bolivia, cuyas bases co-
rresponden a pafses mayoritariamente indfgenas
(Perti: 55 ofo; Bolivia: 69 ofo). ldeolégicamente
estos dos grupos crearon un consenso en torne a la
reconstruccion del Hamado *‘Imperio Incaico™ o
sea la construccidén del Segundo Tawantinsuyo.
Son anti-marxistas, anti-occidentales y racistas
(proyecto de una sociedad de base poblacional
incaica), lo que les garantizé una cierta atencion
entre los romdnticos, liberales, terceristas y la
derecha.

El misme Ramiro Reynaga, elegido en el
Congreso como Presidente del Consejo Regional
de ios Pueblos Indfgenas de América, hizo una
adyertencia, en una reunién de Consuita del Con-
sejo Mundial de Iglesias spbre “Clase v Raza en

[{27CL, D, Riteiro, Etnicidade, indigenato e campesinato,
en Vozes 73 (1979) 580.602.
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los Textos Escolares”, sobre el peligro del racis-
mo como consecuencia del olvido por parte de la
izquierda de la cuestion étnica vy racial:

“Si aparece en los Andes una ideologfa india
de ‘raza pura’, serd producto exclusivo de la tenaz
imposicién tedrica de ‘clase pura’. En un territorio
donde la raza decide lz categoria de los salariocs,
escuelas, hospitales, iglesias, restaurantes, barrios,
cines, cementerios, profesores, etc., la obstinacién
en imponer el concepto de clase pura creard, a la
fuerza, una obstinaciébn para escapar de este extre-
mo” (28). i

El proyecto del 1I Tawantinsuyo promete una
alternativa .de vida indfgena en una visién casi me-
sidnica de una gran reconciliacién c6smica como
“Onica tabla de liberacién™ para América y ¢l mun-
do. Enfiticamente declaré uno de sus ideolégos,
el peruano Guillermo Camero Hoke: *“Llegd la
hora del indio. Su causa redentora toca las puertas
de la historia™ (29).

De quienes no se habla en este proyecto es de
los indios que no son Quechua-aymaras, los de¢ la
selva, los indios minoritarios de los otros pafses, ni
de los negros y las clases oprimidas en general. A
largo plazo, una lucha contra el racismo, cuyas vic-

28)R. Re , Clase y raza en los Andes, en Clase y Raza
( )en Io.syal‘le‘::%?nx e.rcola);-e.r, CELADEC, Lima 1980, p. 84.
La consulta se realizé en San José/Costa Rica, del 10
al 14-03-80, '
(29En £poce 137 (1812-79), Lime.
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timas durante muchos siglos fueron los pueblos in-
digenas, tiene que ser necesariamente pluri-racial.
Al mismo tiempo, precisa tomar en cuenta el so-
porte material, el sistema econémico, que dirige
el genocidio de las poblaciones indigenas. Detras
del racismo siempre existe camuflada una cuestion
de clase. Sobre la organizacién econdémica del 11
Tawantinsuyo no sabemos nada aparte de decla-
raciones genéricas de que se fratarfa de un socialis-
mo indfgena. Ahora, tampoco un socialismo indi-
gena tiene una racionalidad propia, desconectada
del sistema econdmico global.

| 4. La opcién clasista

El proyecto clasista pretende la toma del podes
por la *clase oprimida”, concretamente por los
obreros. Ellos son el sector mds organizado que
atiende la parte mds vulnerable del “sistema”, la
produccién. El sujeto revolucionario es la clase
obrera. Por eso ciertos autores aceptan la tesis de
que la liberaci6n indfgena debe pasar por la previa
proletarizacién de los indios — no deseada, pero
indispensable:

La violencia contra los pueblos indigenas es
una violencia de la clase dominante contra un gru-
po étnico que todavia resiste a su situacién social
de clase explotada. El proyecto clasista considera
las reivindicaciones étnicas como reivindicaciones
superestructurales que en realidad, son irrelevantes
y subordinadas a las reivindicaciones de los oprimi-
dos en general,
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El enemigo principal de este proyecto es el ca-
pitalismc dependiente ven la propiedad privada
de los medios de produccion, El proyecto es revo-
lucionario, se orienta a la toma del poder por una
clase emergente, a la que el capitalismo sélo le ofre-
ce explotacién econdmica, opresion politica, mar-
ginacion social y alienacion cultural.

La religidén como fendmeno superestructural de
larga duracién es considerada como el opio que
entorpece la revolucién, La doctrina revoiucionaria
y el Partido asumen el papel de la teclogia v de Ia
TIglesia.

Para los pueblos indigenas, ¢l proyecto clasista
es disgregador, poco respetuose de su cultura vy,
finalmente, integracionista; aunque con presupues-
tos ideolégicos diferentes a la opcitn nacionalista.
Fl marxismo cldsico pretende la liberacion sin el
arduo camino de la inculturacién, Ademads de ser
extremadamente sectario, el marxismo dejé mu-
chas cuestiones abiertas frente a la nacionalidad
de las minorias, y ante las llamadas “‘sociedades
primitivas™ (30).

5. La opcidn liberadora

La opcién liberadora es la uwtopia atin no reali-

(30)Cf.. 3, Pinsky (org.), Questao nacional e marxismo, Ed,

Brasiliense, Sao Paulo 1980 y E. Terray, O marvismo
tHante das sociedades primitivas, Graal, Rio 1979,

p. 93-166.
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TIPOLOGIA DE LA POLITICA INDICENISTA
Proyecto Sujeto Econdmico  Politica Cultural/ Dbstdculos  Cotisecuencia/
Religigso future
P -
Opcidn
1.
Naciomalista -sociedad  -cipitalismo = -integracién  -aculturacién -pluralismo -desaparicion
dominante depcnd.tentc,-’ -asimilacion  -cultura = de los de los pucklos
a través multinacio- ~“emancipa- follclore puebloa y indigenas
del gobier-  nal cién® -religién - lagnaciones  genocidio
no militar/ -democracia supersucmn indigenas <mocidio
civil liberal instrumenta- -Propicdad
lizada colectiva
-Nueva de
Cristiandad:  subsistencia
Religién -
ideologia
de la clase
dominante
2' T L A I3
Popuiists -pequefia -dualismo -aislamiento -waloracmn,s‘| -civilizacion  -aislamiento en
buwrguesia  enire -conservador/ idealizacién  occidental la micro-es-
astudiantes capitalismo progresista de 2 =capitalismo tructura:a me-
diberales ‘¥ economia  -Tomanticis-  religidn/ de estado dio y largo
-“{zquierda  tribal me a-hisid-  cultura nacional plaze  einoci-
romintica™ sreformismo  fico -irrelevancia dio ylo geno-
-democracia de la cidio
tiveral religién/
fe del sujeto;
sin ideolo-
gia coherente

3. .

Racista pueblos  -gocialismo - -imperialismo -valoracién  <ivilizacida  -imperio  nati-
indigenas  indigena racial de ia reli- occidental vista de uma
mayorita- -teformisme  -Segundo gibnfeulty-  -domina- raza dominan-
riog Tawantin- ra en fun- cién “blan-  te

suyo cidnde la ca” «estratificacidn,
“toma del hegemonia  -capitalismof  clases, castas
poder por racial comunismo  -desaparicién o
uns raze -exclugivismo quecwn de
mesidnico las minorias
EtﬂlCﬂS

4.

Clasista =clage -soclalismo  ~toma de adoctrina-  hase =sociedad sin
obreraf colectivismo  pader miento de dominarite distincidn
campesi- (jcapitalis- porla la cultura  <apitalismo  de clases y ra-
nado mo estatal?)  clase aniformiza-  dependiente  zas

oprimida cion propiedad
-no existe 1eligion = privada de
una polftica  opio dei los medios
indigenista pueblo, de produc-
~democracla  sustifuido cién
popular por la doc-

triha revolu-

cionaria

3.

Liberadora  ~clasesy -socialismo  -liberacidén <creatividad  -capitalismo  -desaparicién
Taza del integral -religién dependiente  de Ias ' clases
op: Bien ~democracia como factor -civilizacion °© sociales

el con- Comtin de liberacién  occidentalf ~ -pluralismo
flicto de las integral dominante étnico
razas e -espacio para  -dictaduraf
siempre un el didtogo tutelaje
conflicto v la alteri-
de clases dad



zada. Se inspira en las ofras opciones, por nega-
cion o afirmacion, y establece puntos razonables
para una,; sobrevwenCla de los pueblos indfgenas. Es
el proyecto que se empefa en la desaparicién de las
clases antagdnicas en funcién de la permanencia
de las etnfas y culturas en el interior de un proyec-
to de liberacién integral.

El obstdculo para la realizacion de este proyec-
to es ¢l capitalismo dependiente y la civilizacion
dominante. La civilizacidn no &s obsticulo en tanto
civilizacién, sino como sistema etnocéntrico y he-
gemonico. El capitalismo es intrinsecamente anta-
gonico a la sobrevivencia de los pueblos indigenas.

El sujeto de este proyecto de liberacidn es la
clase oprimida y la raza despreciada y marginada
que se empefia en un proyecto soctalista del Bien
Comiin donde, en la medida que crece la fraterni-
dad, las clases sociales tienden a desaparecer pro-
gresivamentie,

La religiéon tiene suma importancia en la pro-
yeccidn y anticipaciéon de una sociedad nueva, pre-
tendida por este proyecto de liberacidn integral.
La Pastoral Indigenista como pasteral de incultu-
racidén se sitda en el interior de esta opcidn libera-
dora. La razén de ser de la inculturacidn/encarna-
cién del misionero es la liberacidn/salvacién de los
pueblos indigenas.
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IV. Para una pastoral “inculturada™ de liberaciéon
1. Encarnacion de Jesucristo

La encarnacién es un misterio ¢entral de nues-
tra fe. Dios asumié para siempre en la persona de
Jestis de Nazaret la naturaleza humana: “El Verbo
se hizo carne y habitd entre nosotros™ (Jn. 1, 14).
Jesis de Nazaret, el hombre histérico, con una ge-
nealogia humana, hijo de Marfa, es el “enviado de!
Padre” (Jn, 10, 36), es el hijo de Yahveh., La natu-
raleza misionera de la-Iglesia tiene crigen en el mis-
terio trinitario “‘de la mision del Espfritu Santo, se-
gun el designio de Dios Padre™ (31). En Jesucristo
s¢ concretizd la pedagogla de la encarnacién y libe-
racion. El, exento de pecado (Hb. 4, 15), persona
<omo nosotros, con conciencia humana, un hom-
bre con su subjetividad, espontaneidad y libertad
histdrica. ILa consistencia humana no disminuye la
filacién divina, por el contrario, consistencia hu-
mana y filiacidn divina crecen paralela y proporcio-
nalmente.

Las controversias teologicas de los primeros si-
glos del cristianismo eran debates sobre la encama-
cign. EI Concilio de Calcedonia (451) colocéd un
punto final provisorio, defiriendo que el Logos di-
vino, que se hizo carne, es una persona en dos natu-
raiezas que en ésta Gnica persona conviven de ma-
nera “inconfusa” (inconfuse), “inmutable” (immu-

(31)Decreto Ad Gentes, sobre la actividad misioners de I
Iglesia, n, 2,
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tabiliter), “indivisa™ (indivise) e “inseparable’ (in-
separabiliter) (32).

La tensi6n entre las dos naturalezas de Jesuceris-
to, entre ¢l Logos pre-existente (In. 1,14), el Sefior
de Ia Gloria que descendio v se despojd para asumir
la naturaleza humana, y ¢l Jesis de Nazaret, el sier-
vo sufriente de Yahveh, el profeta mesidnico, que
subiendo a Jerusalén fue asumido por Dios —esta
tension atraviesa el Nuevo Testamento de inicio a
fin—. Este Jesiis de Nazaret vive su historia huma-
na, experimenta el misterio de Dios v la emergencia
del Reino presente vy gradualmente revelado en su
propia persona hasta que fue “constituido Hijo po-
deroso de Dios por el Espiritu Santificador, a partir
de la resurreccion de entre los muertos” (Rm, 1,4).
El sella con su sangre la Nueva Alianza, asume con
su muerte la causa de los condenados e instaura
con su resurreccion el nuevo orden de las Bienaven-
turanzas. En la relectura de la Buena Nueva, des-
pués de la resurreccidén, hay una clarividencia, que
el profeta de Nazaret tenfa gue subir a Jerusalén

*“*para entrar en su gloria” (Lc. 24, 25). Esa clarivi-

dencia posterior no cancela la desesperacion, ef
abandono, el dolor, en fin, todo el drama humano
de la muerte del profeta mesidnico, pero le da una
dimensibn trascendente para un nuevo orden de las
cosas,

Detrds de todas las divergencias sobre el hori-
zontalismo v verticalismo pastoral estd la no-congi-

(32)Denzinger 301.
52

liacion entre la cristologia de descenso (“Dios se
hizo hombre™) v una cristologia de subida (Jestis
de Nazaret asumido como Cristo), entre el orden
de la creacion y la salvacién, entre encarnacion y
liberacion.

En la encamacion hay una doble muerte, la
muerte del descenso de la gloria, que lleva a un
nueve nacimiento en Nazaret, v 1a muerte de la su-
bida a Jerusalén, la muerte de la liberacion, que en-
camina a la resurreccion y a la revelacion de la glo-
ria definitiva. Para el misionero el *'descender de la
gloria™ significa el despojarse de su prapia cultura y
de su etnocentrismo; la “‘muerte del ascenso’ signi-
fica 1a muerte al lado Je un pueblo que oficialmen-
te es destinado a ser la *victima del milagro”, u ho-
locausto- del progreso. En una visién post-pascual,
San Pablo une las dos dimensiones de la muerte en
la Carta a los Filipenses (2, 7-9) cuando escribe qué
Jesus, el Cristo, se “despojé”, se hizo obediente
hasta la muerte de la cruz y que. .. “Dios lo
exalté”.

La enicarnacion tiene una funcidn bien concreta
en la economia de la salvacidén. Ela abre camino a
una nueva dimensién de vida, la humanizacion y la
divinizacién de la vida donde el hombre puede ser
hombre —contra todas las condicicnes subhuma-
nas— y Dios ser Dios —contra todos los dioses fal-
$0s, contra todas las formas de idolatria. La encar-
nacidén de Jesis de Nazaret apunta a la liberacion
integral del hombre todo y de todos los hombres:
de los pobres, oprimidos, los gue sufren, los prisiv-
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neros, los pecadores. “Y por nosotros, hombres, ¥
para nuestra liberacion, Jdescendio de los ciclos v se
encarnéd por el Espiritu Santo™.

2. Testimonio de la vida

La visidén teoldgica de conjunto enfre incultura-
cién y liberacién, entre encarnacién y dalvacion ha-
ce superar el dualismo estéril entre pre-evangeliza-
cién y evangelizacion, entre evangelizacion especi-
fica y liberacién, “porque no se puede nunca diso-
ciar el plano de la creacién del plano de la reden-
cion, uno y ofro abarcan las situaciones concretas
de injusticia que han de ser combatidas vy de la jus-
ticia a ser restaurada™(33). Nien el Evangelio, ni ¢n
las definiciones cristologicas de Calcedonia se justi-
fica la escisidn de la vida en religiosa y protana, en
Ia vida terrestre y celeste. Las férmulas dogmaticas
que reflejan la polaridad entre lo divino v 1o huma-
no (inconfundible, inmutable}, mantienen la uni-
dad de la vida (indivisa, inseparable), de la “vida ¢n
abundancia®, El Buer Pastor, el enviado dcl Padre
y primer misionero, resume su “misién pastoral™:
“Yo vine para que tengan vida y vida en abundan-
cia” (Jn, 10, 10).

El Evangelio es Buena Nueva en la medida en
gue aporta o responde a la mala noticia que amena-
za 1a vida de individuos y pueblos. El anuncio de la

(33)Paulo VI, Exhortacion apostolica sobre la Evangeliza-
cién en el Mundo contemporineo, Evargelii Nuntignd:,
Roma 1975, n. 31,
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“vida en abundancia™ se encuentra infrinsecamente
ligado a la sobrevivencia fisica. El misionere escu-
cha la “mala noticia™, la codicia ¢ invasién de tie-
rras indigenas, que atraviesan de norte a sur todo ¢l
continente. El acompafia a los pueblos indigenas
en Ja conquista de su tierra. El no los substituye en
la lucha, pero se encuentra presente en ellos, por-
que ““las alegrias y las esperanzas, las tristezas y las

. angustias de los hombres de hoy, sobre todo de los

pobres y todos cuantos sufren, son también las ale-
grias y las esperanzas, las tristezas y las angustias de
los discipulos de Cristo™ (34). Desligar el testimo-
nio de la vida y el anuncio de la “vida en abundan-
cia” de la sobrevivencia fisica seria despojar el
Evangelio y crear un dualismo pastoral.

La opcién por los pueblos indfgenas en funcion
de su liberacion integral nos fuerza a redimensionar
el sentido de la salvacion., Las condiciones mini-
mas de vida son condiciones de sobrevivencia. Un
pueblo tribal es extremadamente vuinerable a par-
tir de su territorio. La cuestidén de la tierea es ¢l
nudo hacia el que convergen todas las cuestiones de
la vida de los pueblos indigenas. La Buena Noticiu
de la salvacién que soslaya la cuestidn de la tie-
rra, no responde a las malas noticias. Esta tierra
nunca fue para los pueblos indigenas sélo un medio
e produccion y muchoe menos un valor de cambio.
de lucro o acumulacidn. La ticrra de los indios ¢s
concebida como espacio tridimensional, raiz cultu-

(34) Constitucidn Pastoral Gaudium et Spes, sobre la Iglesia

en ¢l Mundo de hoy, n,1.

535



ral, referencia bdsica de sus valores, lugares de sus
mitos, campo de su historia. La tierra es la madre,
€1 que nacieron y reposan sus antcpasados, Tierra
y Religion son la piedra angular y el entronque de
todas las cuestiones parciales de su vida.

Por eso, en la_vision integral de los pueblos in-
clfgenas Ia tlcrra €s un dato religioso, y por esta ra-
zon la defensa de la tierra forma parte de su propia
evangelizacion. La solidaridad con los pueblos in-
digenas en la cuestion de la tierra es parte de la res-
ponsablhdad antropologica y credibilidad pastoral
del misionero, Todas las 1nterven01ones dela pol1-
tica indigenista oficial, como la “‘emancipacion™,
aculturacion, civilizacidn, integracién, deben ser
. evaluadas a partir de su incidencia perjudicial sobre
las tierras indigenas.

A esta solidaridad y lealtad del misionero para
con “su” pueblo corresponde hacia adentro de la
tribu un largo tiempo dedicado a una *proclama-
cion silenciosa™ (35), una “misién callada’ en un
profunde respeto ante un pueblo como auténtica
actitud evangelizadora. Presencia .y escucha son
condiciones de fe (Rm. 10, 17). El misionero escu-
cha a los pueblos indigenas en su lugar, en su aldea.
en sus asambleas.

Este testimonio de vida, primer anuncio de la
Buena Nueva, ¢s al mismo tiempo practica social:
es un cambio de “lugar” del misionero. Su suerte,
(3 5) Evangelii Nuntiandi, n, 21.
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a partir de este cambio, dependerd de la suerte de
los pueblos indigenas. Para el misionero no existe
suerte paralela. No ha venido a proponer una nueva
teoria sino una nueva praxis transformadora. Y esa
practica no se refiere a la transformacion de la cul-
tura indigena. Se refiere ala transformacion global
de nuestra sociedad, que amenaza la sobrevivencia
de estas culturas y de sus agentes, Esta transforma-
cion como simple condicion de sobrevivencia fisica
de los pueblos indigenas, es condicidn previa del
Reino, que armoniza la fraternidad entre los hom-
bres con la filiacién divina. El Reino no s¢ reduce
a la sobrevivencia fisica pero no se realiza indepen-

- dientemenie de ella.

Fl testimonio de *“vida en abundancia” es una
accién de conjunto, una accién politica, socio-eco-
némica, religiosa ¥ cultural. En una entrevista re-
ciente, el padre Adalberto Holanda Pereira, SJ, 22
afios entre los indios, narra una “‘pardbola’ sobre la
accion cultural de muchos misioneros bien inten-
cionados. Es Ia historia del mono que vio un pez
en ¢l agua y tuvo pena de él: ** ;Pobrecillo, ese pez
va a morir ahogadeo!” El mono fue y sacod al pez
del agua para salvarlo. Como el mono vive fuera
del agua, cree que un pez sdlo puede ser feliz fuera
del agua. Sacd al pez v lo puso en tierra para sal-
varlo., Cuando, luego de las primeras contradiccio-
nes, el pez murid, el mono dijo: **jqué mala suer-
te! Se tenfa que morir, pero al menos en esta bue-
na tierra y no en aquella agua fria” (36),

(36)SEDOC 12 (junic 30y p. 11985,
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Se puede matar a un pueblo por la integracion
compulsiva del mono. Pero también el encerra-
miento y la *‘vitrina” etnolégica llevan a la muerte.
El testimenio evangélico nunca destruye un pue-
blo. Si destruye, no es evangélico. En la misma en-
trevista, el P. Adalberto aborda la cuestion de los
internados indigenas., “Despojar al indio de su cul-
tura es lo mismo que matarlo por dentro. Es lo
que me decia un indio: “Uds, son muy bueno$, no
les falta esto, aquello o lo otro, Pero nos matan

por dentro,porque nos quitan nuestra cultura®(37)..

El CIMI declard en el documento final de la Asam-
blea de 1979: “De ningiin modo s¢ puede aceptar
précticas de escolarizacion ¢ internado, que consti-
tuyen verdaderos secuestros fisicos vy culturales de
los nifios indigenas”. A pesar de esto los interna-
dos en misiones ind{genas contimian funcionando.
Los relojes eclesidsticos no siempre estan bien sin-
cronizados.

Del mismo modo una vision fatalista y entre-
guista ¢s incompatible con el testimonio de vida.
Quien apueste que de aqui a cincuenta afios no
existirdn mds pueblos indigenas, lleva un mensaje
de muerte a estos pueblos. El paso de pueblo indi-
gena a indio genérico —en las condicidnes del Bra-
sil en que [os indios son minoria absoluta— es el
paso al cementerio étnico. Fs importante no cerrar
los ojos ante las amenazas reales que existen para
los pueblos ind{genas. Hasta ahora encontraton
siempre un “‘0ltimo reducto” comeo refugic frente a
la sociedad circundante. Hoy no existe ese “altimo
{3 fbidem, p. 1202,
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reducto™. La guerra por la ocupacidn de los alti-
mos retazos del pafs, esti capturando a los ultimos
resisientes como subversivos, obstinados, que esta-
rian entrampando ¢l progreso. En esta situacién,
los pueblos indigenas luchan de espaldas a la pared
contra la codicia institucionalizada por sus tierras,
que son su vitima condicidn de sobrevivencia. Sin
esta tierra comunitaria no habrd mas tribus, no ha-
bra pucblo o nacidon indigena v no habra mis in-
dios en este pais.

El testimonio de vida no es una empresa estdti-
ca: los indios mirando la vida de los misioneros. Es
ante todeo, “acogida™ v “comunidn de vida y desti-
no con los demds”, es “solidaridad con tos esfuer-
zos de todos para todo aquello que es bueno y no-
ble” (38).El testimonio de “vida en abundancia™ a
través de la inculturacion ne teme las ultimas con-
secuencias, el testimonio calificado del martirio. Si
en el curso de la historia tantos pucblos indigenas
han sido exterminados, entonces no hay razon para
que la Iglesia sobreviviente, hoy, sea triunfalista u
olvidadiza para sefialar o justificar los errores del
pasado. Ante el exterminio de las naciones indige-
nas la sobrevivencia de la Mision e¢s sefial de una so-
lidaridad muy tibia que clama por penitencia, per-
dén y conversién. ;Con qué cara el misionero pue-
de sobrevivir, si la practica politica indigenista ofi-
cial es el genocidio? Sedalar que en ¢l transcurso
de la historia los misioneros murieron como madr-
tires, no es licito. A pesar de que subjetivamente

(38) Evangelii Nuntiandi, n. 15,
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murieron por su fe, objetivamente no lo hicieron
en defensa de los pueblos indigenas, sino como in-
vasores de sus territorios v destructores de su cul-
tura. En el seguimicnto del “Verbo se hizo carne”
(Jn. 1, 14), que ofrece en la sucarist{a esta carne
como alimento v en la cruz como oblacidn “para la
vida del mundo™ (Jn. 6, 51), la encarnacién como
“testimonio de vida™ es la mediacion dolorosa de la
liberacidén, sciial de la credibilidad de la ““Iglesia
evangelizadora y misionera” (39).

3. Inculturar para comunicar

La cultura, gue es un sistema de produccién y
reproduccion de la vida socialmente organizada, es
al mismo tiempo un sistena de comunicacidn. Las
relaciones econodmicas, y hasta los matrimonios,
pueden ser considerados como relaciones de comu-
nicacion.

Para que exista comunicacion entre diferentes
culturas, emisor ¥ receptor de un mensaje cualguie-
ra requicren de los mismos signos materiales, como
gestos, ritos, palabras, dibujos, escritura, y del mis-
mo codigo, que representa el contexto cultural mis
amplio {40). Se espera del receptor que sepa desci-
frar el codigo v comprenda la informacion, que cs
la base del signo. El receptor debe tener en coman
con ¢l emisor un repertorio de signos y de signifi-
caciones, que forman parte de un 1éxico. Signosy

(39)CE. Evangelif Nuntiandi, n. 15,
{40)YCf. P. Suess, Carolicismo Popular do Brasil, Loyola,
Sao Paule 1979, p. 127-31. '
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significaciones estdn coordinados por reglas comu-
nes a un determinado pueblo, por la sintaxis cultu-
ral, El mensajero de la Buena Nueva que no se vale
de los signos, del cddigo, del Iéxico o de la sintaxis
de los indios no puede ser entendido, su mensaje
no serd descodificado por ellos. Fl misionero es
siempre un bilinglie, un traductor de un mensaje
que recibidé en una determinada cultura vy que quie-
re hacer pasar por el canal de otra cultura. La in-
culturacién es una exigenciz de la comunicabilidad
del mensaje, de la palabra, del Verbo. '

El misionere no es solamente un bilingiie neu-
tro como el traductor de una cmbajada; estd exis-
tencialmente involucrado en el mensaje que tradu-
ce. No crea simplemente relaciones técnicas o pro-
fesionales como un receptor cualquiera, sino rela-
ciones “pasionales” que lo hacen no solamente
aprender una lengua, sino asumir progresivamente
la cultura de su interlocutor y distanciarse de su
propia cultura {(41). En la practica, hace una sinte-
sis v una seleccién cultural a partir de su experien-
ciz histérica, que molded su identidad. Llamamos
€50 proceso de inculturacion, un proceso siempre
Hejtade e incompleto.

A veces un misionero se pregunta: “;Cudndo
puedo honestamente comenzar la ‘predicacion de
la palabra’ y la ‘celebracidon de los sacramentos” a
un pueblo recién contactado?”. Se puede comen-

{41)Cf. Puebla 400, que cita a San Ireneo: “lo que no es

asumido no es redimido™,
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zar cuanto antes, desde que “domine™ el coddigo
cultural del respectivo pueblo, desde que el misio-
nero no lo someta a la circuncision de la civiliza-
cion occidental y desde que el propio pueblo acep-
te la accion misionera en el campo religioso. Esa
accion tampoco debe ser negociada con la defensa
de la tierra, de forma que el bautismo o la cateque-
sis de los indios se &onvirtiesen en diezmos que pa-
garian la actuacidn del misionero en &l campo so-
cial v en la defensa de su territorio. Aquellos mi
sioneros que hoy hablan correctamente una lengua
indigena en ¢l Brasil no reflejan un entusiasme in-
culturativo muy grande de la Iglesia Misionera. De
hecho, hay poca comunicacién entre la Iglesia local
y sus territorios indigenas. En general los pocos
misioneros inculturados todavia son marginados
por los vicarios de su propia congregagion ¢ didce-
sis y necesitan justificar su “pérdida de tiempo con
es0s pocos indios”. Ante el ajetreo de los desarro-
llistas de su Orden y las exigencias de la encama-
cidn, a veces hasta son considerados prejuiciados y
relajados en el cumplimiento de sus obligaciones re-
ligiosas.

Pero la inculturacion del misionero es la radica-
lizacion de sus votos religiosos, una opcién, muchas
veces, contra el rigerismo legal y por la radicalidad
evangélica. En un primer tiempo, el despojo pro-
gresivo de su propia cultura es una opcion por la
pobreza radical, prolongando as{ “la mision del
propio Cristo, enviado a evangelizar a los pobres”.
Es porque “la Iglesia, empujada por el Espiritu de
Crigto. debe trillar 1a misma senda de Cristo, es de-
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cir, el camino de la pobreza v de la obediencia, del
servicio y de la inmolacion hasta la muerte” (42).
Es una renuncia a las ¢bras de la Mision v a los ob-
jetos de la civilizacién, Los objetos necesarios y
lag obras Utiles para vivir alegremente los indicardn
los indios. En las culturas tribales son pocos los
objetos materiales. En el Parque del Xingu, por
ejemplo, son entre 80 y 100 los objetos de cultura
material, menos de lo que ofrece una estanteria
del supermercado. Para el misionero, el despojo de
“sus objetos culturales”, de la plausibilidad y 16gica
de su cultura, es una exigencia de la inculturacion,
un presupuesto de la comunicabilidad del Verbo,

La inculturacién exige la obediencia al jefe de
una tribu. La castidad célibe es menos comprendi-
da por los indios. Tal vez eso la torna mas doloro-
sa. Sin entrar en la discusion sobre la oportunidad
o no del celibato, este limite de la inculturacién
podrfa ser un incentivo més para avanzar en la
creacion de una lglesia indfgena. El misionero que
se casase con una india nunca serfa padre de indios,
seria apenas padre de “mestizos”, “zambos” o “co-
brizos”, finalmente un factor de mestizaje y de des-
articulacion racial. La finalidad de la inculturacion
no es que ¢l misionero se vuelva indio, sino permi-
tir el nacimiento de una iglesia indigena.

A través del profundo conocimiento de la cul-
tura de un pueblo se crean condiciones para distin-
guir entre desmontaje cultural, apropiacién folklo-

{42)Ad Gentes, 5,
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rica y traduccién inculturativa, En la prictica mi-
sionera se verifican ademds las tres actitudes, Las
dos primeras procuran incorporar ripidamente al-
zunas piezas de Ia cultura indigena en la cultura del
misionero y condenar otras, sin profundo conoci-
miento. A veces se habla muy temprano de “puri-
ficaciones” de la cultura del otro, alli donde no
hay mds que patrones de comportamiento diferen-
tes de la cultura occidental y que no tienen nada
que ver con la opcidn de fe del misionero, esa fe
que se puede vivir auténticamente a través de la re-
ligién v cultura de los indios.

“El camino erdinario de salvacion son las reli-
giones no cristianas”, dice Karl Rahner. Ninguna
cultura es perfecta. Ninguna cultura es un “abso-
luto histérico™. Todas ellas son mediaciones his-
toricas en busca de una comunicacion siempre me-
jor. El medio, la mediacidén, no es determinante
para la identidad del mensaje. El misionero aplica
la tesis de lo provisiorio y de la imperfeccion cultu-
ral en primer fugar a su propia cultura.

4. Dijlogo ecoménico e indigenizacién de la Iglesia

En su reciente viaje a Africa Juan Pablo II pos-
tuld la “africanizacién” de la Iglesia. Es justo; por

lo tanto, exigirle a la Iglesia su “indigenizacion’
en las Américas. Una Instruccion de Propaganda

Fide del siglo XVII habla ya con mucho respeto, en

presencia de los pueblos recién contactados:
“No os empefiéis por nada, no adelantéis nin-
gan argumento para convencer 2 estos pueblos de
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cambiar sus ritos, sus usos y sus costumbres, a no
ser que sean evidentemente contrarios a la religion
¥ a la moral, .. No introduzedis en ellos nuestros
paises, sino la fe, esa fe que no rechaza ni ofende
los ritos v las costumbres de ningan pueblo, siem-
pre que ne sean detestables, sino que muy por ¢l
contraric, desea que sean conservados y profegi-
dos” (43).

La prictica misionera en la llamada América
Latina- —el texto es del contexto asidtico, del tiem-
po del P. Antonio Vieira en Belén— era bien dife-
rente. Después de casi cinco siglos de actividades
misioneras en territorios indigenas estamos a(n en
el comienzo. ;Dénde estd ia Iglesia india? Mien-
tras que el misionero es sustituido por otro misio-
nero, la Iglesia ain no ha nacida. ;Por qué no na-
cié todavia esa Iglesia india, incluso después de
tantos sacrificios de los misioneros y de las Misio-
nes? Ignorancia? ;Traicion? ;Omisién? ;In-
compatibilidad?

Histéricamente, al testimonio de la vida se su-
perpuso pronto la predicacién catequética, que no
respetd el ritmo propio de los pueblos. Los misio-
neros reunieron a las diversas tribus en aldeas para
poder catequizarios mis eficazmente. Pero los in-
dios de las aldeas ya eran tapuios destribalizados,
étnica y culturalmente entregados a la muerte. Los

(43]ln§trucci6n de Ia Santa Congregacibn para la Propags-
~ cion de la Fe, 1659, en Collectanea S.C. de Propaganda
Fide, Roma 1907, 20, ed
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Guarani gue sobreviviesron hasta hoy no son ios
Guarani de las reducciones jesuiticas. Los Kayapo
de hoy no son descendientes de los Kayapd que
Fray Gil O.P. reunid, a comienzos de siglo, en la
fundacidon de Concepcién del Araguaia. Es una
constante histérica, los indios reunidos por las Mi-
siones no sobrevivieron étnicamente mas de cuatro
generaciones,

En su comienzo la Misién se alié a la conquista
militar que no habria sido posible sin ella. Portugal,
gue en la época de la conquista tenia un milkon de
habitantes, no hubiera tenido condiciones para en-
frentar a cinco millones de indios —sin contar los
“‘compromisos” en otros paises— y ademds impor-
tar en los tres siglos siguientes seis millones de ne-
gros de Africa, si esa conguista no hubiese estado
acompafiada de una ideologfa milifante, que era
el cemento ideoldgico del imperialismo portugués.
La conquista de la tierra y la predicacién de la fe
eran consideradas una obra mesidnica. La “‘conquis-
ta” espiritual querfa ganar almas en una “batalla”
por la fe para la “victoria” de la Santa Cruz v la
“‘gloria” de Dios. El mesianismo ( jSebastianismo!)
portugués instrumentalizé todo un vocabulario mi-
litar para caracterizar la tarea misionera.

La conquista espiritual, en consonancta con la
conquista militar, querfa ganar ¢l mayor namero
posible de almas. La universalidad o catolicidad de
la Iglesia era comprendida como universalidad nu-
mérica o territorial. La magia del “mayor niimero
posible™ crea proselitismo y sacramentalismo indi-
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vidual. En el fondo habia un etnocentrismo anti-
evangélico, que desprecia al Otro como ‘*‘tabula
rasa”’ o como “terreno baldfo”, e impone su mun-
do como mejor y se niega al didlogo. Hay aun mu-
chas lecciones de la historia misionera que descifrar
para la accién de la Iglesia junto a los pueblos indi-
genas. -

La monocultura eclesidstica de una Iglesia ro-
manizada contradice muchas declaraciones de bue-
na voluntad sobre la equidistancia de la Iglesia ante
las diferentes culturas. La Iglesia indigena mostra-

- rfa de hecho que el cristianismo no se identifica

con una cultura, sino que se sirve de los canales cul-
turales disponibles. Es un derecho y una promesa
que los misioneros deben recuperar:

“El Evangelio, y por consiguiente la evangeliza-
cion, no se identifican por cierto con la cultura y
son independientes en relacidn a todas las culturas.
Y sin embargo,el Reino que el Evangelio anuncia ¢s
vivido por hombres profundamente ligados a una
determinada cultura, y la edificacion del Reino no
puede dejar de servirse de elementos de la cultura“
y de las culturas humanas. El Evangelio y la evange-
lizacion independientes en relacién con las culturas
no son necesariamente incompatibles con ellas, si-
no susceptibles de impregnarlas todas sin esclavizar-
se a ninguna de ellas” (44).

Una Iglesia por encima de las culturas seria una

(44) Evangelii Nuntiandi, 20.
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Iglesia desencarnada, Una Iglesia ligada a una sola
cultura es una lglesia etnocéntrica, autoritaria y et-
nocida. La mision “ad gentes” preserva a la Iglesia
del narcisismo, del encierro en si misma y también
del autoritarismo del “duefio de la verdad™. La pro-
clamacidon del Evangelio es una propuesta, nunca
una imposicién. La propia estructura de la fe es
una estructura de didlogo, de escucha y respuesta.

“Estd, pues, en plena consonancia con la fndole
de la fe que en materia religiosa se excluya cual-
quier coaccion por parte de los hombres, De alli se
infiere que un régimen de libertad religiosa contri-

- buye no poco 4 favorecer aquel estado de cosas en
que los hombres pueden ser invitados sin trabasala
fe cristiana, pueden abrazarla por propia determi-
nacion y profesaria activamente en toda la trama
de la vida” (45).

El misionero se relaciona con los pueblos indi-
genas “mediante un didlogo lleno de sinceridad vy
paciencia” (46). El didlogo inspirado por el Evange-
lio no admite coaccién ni conquista militar o prose-
litismo. El Vaticano II no coloed la “Declaracion
sobre la Libertad Religiosa” como un apéndice al
Decreto “Unitatis Redintegratia'sobre el Ecumenis-
me  como estaba inicialmente previsto. La libertad
religiosa no es simplemente una exigencia para ca-
télicos minoritarios en pafses protestantes o comu-
nistas, sinc también un derecho a ser concedido
(45 Declaracion Dignitatis Humange, sobre la Libertad Re-

ligioss, n, 11,
(46)Ad Gentes, 11,
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por los cristianos de los “paises catdlicos™ a mino-
rias religiosas, es un “derecho humano” conforme
a la “Declaracién Dignitatis Humanae sobre la Li-
bertad Religiosa’”: “Los hombres deben ser preser-
vados de la coaccion. . . de manera gue en asuntos
religiosos nadie sea obligado a actuar contra su pro-
pia conciencia, ni impedido de actuar conforme a
ella...” (47). La cuestién indfgena debe ser enfo-
cada a partir del “didlogo religioso” mucho mas
que a partir del imperativo misionero convencional.

La libertad religiosa no es solo un derecho indi-
vidual. Eg un derecho del grupo y de los grupos re-
ligiosos, de Ia comunidad religicsa. Este derecho
corresponde al plan de Dios de salvar a los hombres
ne como individuos aislados, sino como pueblo
{48). Son pueblos, son nacrones indigenas, ¥ no so-
lo “indios™, que los misioneros se propusieron sal-
var de la extincién. Si el nacimiento del cristianis-
mo ccurrid en una religién tribal ;por qué rechazar
el didlogo con la religitn tribal de los pueblos indi-
genas, si este didlogo no lo negamos a budistas v .
ateos? En el didlogo ecuménico debe haber dos

" ejes: en primer lugar, es una exigencia interna del

cristianismo, dividido y actuando como divisor en
las tierras indigenas; en segundo lugar, seria una re-
paracion historica que respetaria las religiones y el
pluralismo cultural de los pueblos ind{genas, no ad-
mitiendo mais la analogfa entre tecnologia tnbal
primitiva y retigion,

(47) Dignitatis Humanae, 2.
{(48)Cf, Dignitatis Humanae, 4 y Gaudium et Spes, 9.
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La indigenizacion «¢ la [glesia, exigencia de su
catolicidad, es la condicidn de su nacimicnto {im-
plantacion) en territorio indfgena. EI “didloge ecu-
ménico™ echard luces sobre el ritmo v la necesidad
de esta indigenizacion,

5. Etapas de evangelizacidon

En la evangelizacion de los pueblos no se puede
preestablecer cronogramas o plazos fijos. Sin em-
bargo, hay una marcha con su logica interna, hay
continuidad y ruptura. La evangelizacién de jos
pueblos se desarrolla entre esas balizas de gracia
sorpresiva y de etapas previsibles.

El misionero va a un determinado pueblo para
recoger las semillas del Verbo, No podemos imagi-
nar gue Jests, pasando por una tribu, fuese a poner
a la gente en casas individuales en una linea recta o
destruir la aldea. Jesus desmontd maias bien ef “tem-
plo™ v la mentalidad que representa, la “prdctica
de la ley™ y la moral oficial de la clase religiosa do-
minante de los fariscos. La cvangelizacion de jos
pueblos indigenas esti estrictamente ligada a una
interpelacion de la sociedad dominante dentro de
un proceso de liberacién integral. O la misién inco-
moda a la sociedad circundante, o se coloca a su
servicio, continuando la *“pacificacion™ o “reduc-
cién”, o como dice el P. Vieira, la “sujeciéon™ de
los indios. No hay comin denominador entre el {a-
tifundio y los pueblos indigenas, porque no hay re-
congiliacidn interclasista. Reconciliacidn significa,
por consiguiente, deshacer la acumulacién, redistri-
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buir las tierras y la renta o, como dice Puebla, pro-
mover la Comunidn y la Participacién, devolver la
“propiedad alienada™ a sus duefios originales (Lev.
25, 8-11). :

Despuds de la renuncia a sus patrones cultura-
les y a los privilegios de su clase y, a veces, antes
del anuncio explicito del nombre de Jesucristo, el
misionero levanta su voz profética para denunciar
las reales amenazas cortra la vida de los pueblos in-
digenas. La denuncia profética a partir de estos
pueblos-restos no sdlo cuestiona el modelo socio-
econbmico vy los patrones culturales de la sociedad
circundante; cuestiona también la practica de su re-
ligién v la vivencia de su fe,

Muchas veces a la denuncia en voz alta ¢contra
la sociedad circundante corresponde una “‘procla-
macion silenciosa™ y una “‘mision callada™ hacia
dentro de la tribu. La evangelizacion silenciosa, la
mision-presencia, despojada y desarmada, es un me-
dio respetucso y probado para ganar a estos pue-
blas como caminantes y para, en este camino hacia
el Reino —~como entre Emans v Jerusalén— explici-
tar progresivamente la universalidad de la filiacién
divina y de la fraternidad humana, no limitada a la
propia tribu, sino “intertribal”™ en el mas amplio
sentido. La presencia silenciosa de los misioneros
siempre suscita preguntas en los pueblos indigenas.
Cuanto mads se incultura un misicnero en la vida
de estos pucblos, tantc mds ¢s cuestionado y pre-
guntado y mas quieren los indiocs conocer su mun-
do, de donde viene y a donde va cuando sale de la
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tribu. La presencia silenciosa suscita inevitablemen-
te el didlogo, que tarde o tempranoc da al misionero
la oportunidad de “dar razén de su esperanza”
{1 Ped. 3, 15), de explicitar su Evangelio como
Buena Noticia también para los pueblos indigenas,
de explicitar el misterio de Jesucristo, que se encar-
né en un pueblo marginal, de decir que la libera-
cion siempre viene de estos pueblos-restos, del mar-
gen, del ultimo lugar, que es el de la esperanza,

A veces los frentes econOmicos y civilizadores
avanzan mds rdpido que lo que la pedagogia de li-
beracién permite -avanzar a los pueblos. En estos
casos, el misionero se ve obligado a acelerar e rit-
mo de liberacién, organizar un servicio de salud
contra las enfermedades de los civilizados, instalar
una escuelita gue pueda servir de defensa de los in-
dios contra_los blancos, dar nuevas explicaciones
del mundo y de su racionalidad. Todo ¢so influye
ent el avance de la evangelizacién liberadora explici-
ta. A partir de log cuestionamientos que la misma
tribu plantea ante 1a sociedad circundante vy el su-
frimiento que causa, el misionero asume como ta-
rea de su catequesis la creacién de una conciencia
que permite la organizacidn de la autodefensa y
previene la ratificacién del genocidio programado.

En las luchas cotidianas, los pueblos necesitan
también signos visibles para celebrar su marcha de
liberacion. Los sacramentos podrdn ser tales signos.
Son estaciones arquetipicas de la vida, que encuen-
tran analogias en los ritos de cada pueblo. Es ¢n las
cuestiones liturgicas donde mas falta la audacig y
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humildad de la inculturacién. Vivimos atin en una
dependencia historica y geogridfica que dificulta
la celebracién de los sacramentos como signos de
vida en medio de los pueblos indigenas en una for-
ma transparente e inculturada., Muchos pueblos in-
digenas cuestionan hoy, a causa de esto, la accién
de la Iglesia, la antenticidad de su inculturacion y
la sinceridad de su didlogo. ;Cémo pueden cele-
brarse los sacramentos desligados de la marcha de
liberacion v salvacion de los respectivos pueblos?
Todas Iss liturgias importadas hacen sentir la ten-
sion entre el centralismo de una Iglesia universal
y la particularidad de los pueblos, La Iglesia no tie-
ne otra alternativa para mantener su universalidad
que la de la particularidad de las diferentes cultu-
ras.

6. Minima Pastoralia; sacramentos de una pastoral
indigenista

Cuando entre los indios Paresi una criaturava a
nacer, la parturienta va al patio central de la aldea.
Todo el mundo se reune en torno a ella vy alli la
imujer da a luz. El misionero v su Buena Noticia
vienen de un mundo cultural donde el centro de la
aldea estd ocupado por ¢l mercade y donde la vida
fue marginada y privatizada: nacer y morir se han
convertido en acontecimientos casi indecentes, re-
servados 3 los técnicos en los hospitales o privatiza-
dos para los parientes adultos en primer grado. La
gran tarea misionera en este momentio es poner la
vida al centro de todas las preocupaciones; anun-
ciar la “vida en abundancia’ como ¢l Buen Pastor;
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celebrar esta vida como servicio en la practica del
amor y como esperanza escatolégica, como tarea
a cumplir y como gracia a recibir. Esta celebracion
de la vida debe desdoblarse en la celebracion de sig-
nos visibles de la Pastoral Indigenista, que son al
mismo tiecmpo tareas a ser asumidas.

Pero tal vez sea necesario antes una vez mas ad-
vertir sobre dos factores que modifican la actitud
evangelizadora: la misma diferencia cultural entre
uno y otro pueblo, por ejemplo entre Bororo y
Xavante, v la situacion de contacto, que puede va-

riar entre el aislamiento total de una tribu recién -

contactada (los Miinku) v el contacto secular con
la soctedad circundante de los indios Fulnié o
Pataxé. En esta escala de conctacto con la pobla-
cion circundante podemos, por un lado, colocar al
indio aislado, que vive en el monte, seminomade,
que {tabla s6lo su propia lengua, pagano;y por otro
lado, el indio agricultor con contactos permanentes
con la sociedad circundante que lo vicia como a to-
dos sus ofros miembros, que habla portugués como
segunda lengua o ya como lengua materna, bauti-
zado. Es claro que no existe una evangelizacion de
estos pueblos indigenas cuando las situaciones so-
ciales y culturales varfan tanto.

Sin embargo, hay tareas comunes que podemos
apuntar, signos que debemos a los pueblos indfge-
nas, sacramentos de una Pastoral Indigenista. Estos
signos-tareas no guardan un orden cronologico. Son
signos que tienen un significado conjunto, como un
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arco iris. Al mismo tiempo son tareas practicas gque
cualquier misionero debe asumir, como condicion

sine qua non de su pastoral indigenista, aqui y
ahora.

1. Defender la tierra. El territorio tribal es una ga-
rantfa para la supervivencia de la tribu. Defender
la tierra significa —conira el exterminio planifica-
do— testimoniar, anunciar v celebrar la Vida.

2. Aprender Ia lengua. Contra ¢l etnocentrismo
que descalifica la lengua indigena como jerga, el
misionero -—aprendiendo la lengua v el cédigo
cultural del respective pueblo— se somete al sacri-
ficio de la encamacion-inculturacién para poder
comunicar el Verbo que se hace carne.

3. Incentivar la auto-determinaciéon. La Mision
ayuda a los indios tutelados a que se conviertan en
sujetos de su propia historia. Las Asambleas de Li-
deres ayudan a llegar 2 una conciencia critica y una
accion coordenada.

4. Capacitar para el contacto. La situacién de con-
tacto entre naciones indigenas y sociedad circun-
dante varia mucho, A largo o corto plazo el contac-
to es inevitable. El misibnero proporciona 1o nece-
sario para la defensa contra los vicios y los peligros
del capitalismo y de la civilizacion.

5. Recuperar la mefmeoria. Escribir la historia de
los respectivos pueblos indigenas, coleccionar sus
mitos, contar sus martirios y sus victorias contra la
amnesia oficialmente decretada. La presencia del
pasado abre un espacio para el futuro.
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6. Explicitar la esperanza. Contra e] fatalismo his-
térico y el determinismo politico-econdmico, el
misionerc —a partir de su opcidon de fe y practica
de amor— explicita el Evangelio como liberacion
integral y alternativa de vida.

7. Estimular alianzas. La nueva Iglesia misionera,
que se ha liberado de complicidades con los pode-
rosos, ayuda a los pueblos indigenas a ver sus prio-
blemas en conjunto con todos los oprimidos.

Como la causa de los pueblos indigenas en
Brasil es una causa minoritaria, y como cada cues-
tidn racial v éinica es una cuestién camuflada de
clase, es preciso encuadrar la lucha de los pueblos
indfgenas en un proyecto de liberacién de todos los
oprimidos. En los recientes conflictos de los Kaya-
po asistimos al desastre, en que los “famélicos” ma-
tan a los “muertos de hambre”, los Txucarramae

"matan a los peones de un latifundista, que los man-
dé invadir y destruir los sembrios de sus tierras. La
defensa de los pueblos indigenas tendrd una base
sdlida solo en una alianza con los campesinos, peo-
nes, obreros y todos los que confluyen en un nuevo
proyecto de fraternidad. La sobrevivencia de los
pucblos indigenas depende de la reconstruccion
global de nuestra sociedad, de la horizontalizacién
de las relaciones de poder, dg intercambio y de co-
municacion en general. Después de la “libertad bur-
guesa”, de la Revolucion Francesa y de la *‘igual-
dad proletaria” de la Revolucion Rusa, que eran
conquistas y al mismo tiempo fracasos, la historia
camina hacia la Revolucion de la Fraternidad de
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todos los oprimidos, de los econ6micamente explo-
tados, de los polfticamente dominados, de los so-
cialmente marginados y de los cultural y étnica-
mente alienados. En la alianza de los pueblos y na-
ciones indigenas con los despreciados de esta tierra
emerge en e}l harizonte —tal vez atin muy distante—
el nuevo sujeto historico.
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Organizar
la esperanza

DOCUMENTO FINAL DE LA CONSULTA
ECUMENICA SOBRE PASTORAL INDIGENISTA
(Brasilia, 14 de mayo de 1983)
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n Ja cindad de Brasilia (Brasil) del 10 al 14 de

mayo de 1983, tuvo lugar la Consulta Ecumé-

nica de¢ Pastoral Indigenista. Agentes Pastora-
les ge diversas Iglesias de América Latina, indigenas
de diversos pafses y asesores en ciencias antropolé-
gicas v teol6gicas, estudiamos intensamente 1a diff-
cil problemitica de los pueblos indigenas en el
Continente Latinoamericano,

El fruto de nuestra reflexién estd contenido en
este documento que, en un primer capitulo, refleja
el panorama de conjunto de las etnias, para pasar
enseguida a una reflexién sobre los puntos que pre-
cisan una respuesta mds urgente en la actual coyun-
cisan una respuesta mas urgente en la actual coyun-
tura. Finalmente, proponemos una pista de mayor
compromiso'y eficacia para el futuro, sobre {a base
de acciones concretas. '
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No podemos ocultar que, en este amplio hori-
zonte de los pueblos indfgenas, sobresalié ante
nuestra mirada la trigica condicidn de los que per-
tenecen al pueblo guatemalteco, y sufren la masa-
cre mas ignominiosa y genocida en los ultimos
afios. También fue objeto de particular atencidn
Nicaragua, que camina en doloroso proceso de libe-
racién, Con éstos y los demds pafses de América
Central nos sentimos unidos y les expresamos nues-
tra actitud solidaria v fraterna. Ellos son el signo
de una nueva alborada de esperanza para todos los
pobres de América y del mundo. Esta fue una ra-
zOon para que este encuentro se hubiese propuesto,
como misién mds profunda, la de “organizar la es-
peranza’.

1. Situacion actual de los pueblos indfgenas en
América Latina

Representantes de 14 pafses del Continente
americano presentaron en la Consulta una visién
panoramica del momento actual de las comunida-

des indigenas. De acuerdo a estos informes, los.

ejes comunes de la problemdtica, que afecta a las
diferentes etnias distribufdas en el espacio latino-
americano, se resumen en los siguientes puntos:

1.1. Demografia

Se observa en general un ascenso en la curva de-
mogrifica.

_Simultdneamente va disminuyendo el espacio
fisico de los pueblos indfgenas. '
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Hay una relacién directa entre la presion sobre
los territorios indigenas, a partir del exterior, y el

- fortalecimiento de sus organizaciones. Este fend-

meno se agudiza con ¢l crecimienio demografico.

En la teorfa y prictica, se da una falta de crite-
rios gue ayuden a definir la identidad étnica de los
grupos indfgenas o la identidad indigena en térmi-
nos mas generales.

1.2. Economia y Recursos

Prevalece en general una economia de subsis-
tencia. Entretanto, el progresivo ingreso en la so-
ciedad de mercado afecta y deteriora gravemente la
estructura interna de los grupos.

Las politicas de penetracién capitalista, deter-
minan que muchos grupos sean incorporados al sis-
tema dominante como clase proletaria, condenan-
dolos a la extincion.

Los recursos naturales necesarios para la subsis-
tencia de los grupos son aceleradamente depreda-
dos,

1.3. Cultura

La permanencia de fos valores culturales tradi-
cionales en las diferentes etnias de América consti-
tuye un hecho esperanzador.

A pesar de esto. sufre una fuerte amenaza por
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parte de los frentes de penetraci6n de la cultura cir-
cundante: escuelas, medios de comunicacion, siste-
ma comercial, misiones. servicio militar etc. Esto
afecta particular y aceleradamente a las jovenes ge-
neraciones,

Hay un profundo sustrato religioso, donde in-
tervienen valores propios de la cultura autéctona v
elementos de influencia cristiana, a través de los si-
glos. En este sentido estd surgiendo una fuerte cri-
sis de secularizacién, fruto de las presiones coloni-
zadoras anteriormente citadas.

1.4. Polftica Indigenista de los Estados

Las legislaciones nacionales se presentan como
integradoras de los indigenas a la cultura dominan-
te,

A pesar de ello, se percibe que en la prdctica se
implementan muchas veces politicas de extincion.

En la medida en que los gobiernos son mds pro-

gresistas, se manifiestan mads sensibles a la causa in-
digena y adoptan legislaciones més abiertas y com-
prensivas. Por el contrario, los regfmenes mds tota-
litarios se inclinan hacia posiciones més antiindige-
nistas,

~ En esta coyuntura de grave crisis econdmica
mundial y, en particular, en los pafses dependientes
de América, la politica de los Estados tiende a en-
tregar a log grandes conglomerados financieros los
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recursos naturales renovables v no-renovables v las
riquezas del subsuelo (minas y petrdleo). Con esto
se transgreden los principios juridicos de la legisla-
cidn indigenista, y se implantan las causas reales del
genocidio y etnocidio,

Los paises andinos desarrollan politicas de
“conquistas del espacio amazdnico™, evitando re-
formas agrarias auténticas y empujando hacia la sel-
va los excedentes de la poblacién campesina.

Donde se prevén grandes intereses econdmicos
potenciales, se impiden las necesarias escrituras de
titulos de propicdad de las tierras indigenas en fa-
vor de las comunidades, De ahi proceden graves
fricciones interétnicas entre los grupos amazodnico
y andinos. '

1.5. Movimientos y organizaciones ind{genas

El nivel de organizacién indigena, en general, se
encuentra en una fase de consolidacion en algunos
paises ¥, en otros, en una etapa de gestacion.

Frecuentemente la organizacion indigena de

. los diferentes paises estd muy fragmentada en mini-

organizaciones dependientes de otros grupos exte-
riores o de influencias extrafias (iglesias, investiga-
dores, universidades, sindicatos, partidos, fuerzas
del Estado, etc.)

Los lideres indigenas se desgastan ficilmente y
reciben fuertes presiones, en distintos niveles, que-
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dando expuestos a la burocratizacién u otros con-
dicionamientos.

Los profesionales salidos de¢ los grupos étnicos
no suelen ser los mejores 1{deres indfgenas.

Hay muchas organizaciones que tienen un ori-
ven eclesial v que luego optan por un distancia-
miento y, en algunos casos, hostilidad para con su
origen.

Las alianzas de estas organizaciones con sindi-
catos de masas campesinas y obreras, tienden a des-
caracterizar el proyecto indigena. Se nota que
existe una considerable prevenciéon en las agrupa-
ciones indigenas ante estas formas de asociacion.

Las organizaciones indigenas infernacionales
fortalecen, ilustran y esclarecen la posicidn y orga-
nizacion de las agrupaciones indigenas de los diver-
sos pafses. Los hechos de denuncia internacional
prestan una solida ayuda a los pequeiios grupos.

Los partidos polfticos tradicionales no inch-
yen orgdnicamente en sus programas y no com-
prenden lz problematica indigena. Solo usan a los
grupos para fines electorales. Esta afirmacion vale
también para los partidos de izquierda, a pesar de
que ¢stos muestran, por otra parte, mayor sensibi-
lidad ante el fendémeno indigena.

Un sector del movimiento indigena corre el
rivsgo de enquistarse en posiciones histdrico-ar-
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queoldgicas o de cardeter racista,

1.6. Relaciones y actitudes de las Iglesias con el
mundo ind{gena.

A partir de la década del 70, se experimenta un
profundo cambio en 1a orientacidn pastoral de mu-
chos misioneros en todo el Continente, que pasu-
ron de una pastoral adoctrinadora, sacramental,
promocionista y paternalista a una pastoral de en-
carnacion-liberadora. Hoy dia, muchos misioneros,
por propia cuenta, buscan nuevos caminos en el de-
sarrollo del compromiso evangélico entre los indi-
genas, '

La Iglesia Catélica, a nivel nacional y a través
*de la mayoria de obispos y de las conferencias epis-
_copales, no asume en su pleno sentido la problemd-
tica indigena. Hay casos lamentables, en que se
niega incluso Ia existencia de los indfgenas. En al-
gunos casos, la pastoral indigenista ¢s considerada
“una pastoral marginal. Se tiene la impresién de que
esta distancia adquiere especial relieve en la com-
‘pleja problemdtica de los pafses centroamericanos.
A pesar de ello, en las Iglesias se estdn desarrollan-
do una seric de actividades indigenistas de cardcter
diverso (centros de investigacién, institutos de
promocion, etc.), aunque no siempre se ve en ellas
una clara orientacion y direccion indigenista.

En un sentido mds general, el proyecto indige-
nista de la Iglesia no difiere en lo sustancial, del
proyecto indigenista de la sociedad circundante y

87



de los Estados,

El movimiento ind{gena e indigenista de ia Igle-
gia se fortalece poco a poco, vy se estd convirtiendo
en un elemento activador de la ¢onciencia cristiana

y del sentimiento de culpa de las sociedades nacio- -

nales, ante la destruccién masiva de los pueblos in-
digenas.

Hay una mayor aproximacion entre los cientifi-
cos sociales v los agentes pastorales, con lo que se
‘superan las criticas y diferencias de hace una déca-
da,

La relacién de la Iglesia catélica con las Confe-
siones Historicas es cada vez mayor, a partir del en-
cuentro comun con la problemadtica indigena. Con
las sectas la relacion no es posible,

1.7, Preocupaciones y Perspectivas

Una mirada hacia el futuro nos hace sentir las
angustias vy esperanzas de los pueblos indigenas.

1.7.1. Preocupaciones

— La implementacién de una politica capitalista de
penetraciéon, que entraiia una intencién integra-
cionista o destructiva.

— La negociacidn mercantilista con las tierras y re-

cursos de los indigenas, ante los graves proble-

mas gque acarrean las politicas econdémicas.
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— La falta de un acompafiamiento suficiente, por
parte de la Iglesia institucional, en la marcha his-
torica de los indigenas y de los misionerot que
trabajan con ellos.

— La manipulacién politica de los lideres indfge-
nas, por parte de los partidos y del mismo Esta-
do.

— La absorcién progresiva del sistema envolvente,
con la consiguiente destrucciéon del sistema de
valores autdctonos.

1.7.2. Perspectivas

- Los indfgenas constituyen potencialmente una
de las fuerzas mds vivas en la historia actual, por-
que-contienen en s un proyecto de sociedad al-
ternativo.

— La pastoral indigenista contiene una energfa ca-
paz de renovar, tanto 1a vida como la pastoral v
la reflexién teoldgica de las Iglesias.

— Las organizaciones indfgenas, tanto nacionales
como internacionales, se consolidan y se expan-
den.

- Las poblaciones indigenas, incluso en aquelios
grupos y paises en que se encuentran amenaza-
das de desaparecer fisicamente, tienen un incre-
mento demogrifico.
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2. Nuestra reflexion

2.1. Einia y clase en el proceso de América Latina
2.1.1. Constataciones

‘En el proceso de la lucha por la liberacion en
los paises de Latinoamérica, tanto a nivel tedrico
como practico, han surgido tensiones entre ¢l en-
foque clasista vy el enfoque étnico de la sociedad.
Este conflicto se ha sentido también al interior de
las orientaciones pastorales de la Iglesia. De hecho,
¢l problema de las einias en general y, mds todavia,
el de las minorias étnicas, no ha contado con un es-
pacio propio en los presupuestos de la Teologfa de
la Liberacion.

Tales posiciones ideoldgicas derivaron muchas
veces en una clasificacién genérica de “‘campesi-
nos”, otorgada a aquellos que formaban parte de
auténticos pueblos indigenas con identidad propia.

2.1.2. Puntos de partida

El concepto de etnia v el concepto de clase,
aunque teéricamente distintos, no pueden ser sepa-
rados en la praxis historica.

La categorfa “etnig” comprende la totalidad
existencial, social, polfitica, econémica etc. .. de
la persona humana y del grupo donde ésta se en-
cuentra inmersa. Este sistema de valores constitu-
ye la fuerza aglutinante mas sélida, y al mismo
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tiempo da coherencia y dinamiza a las luchas y pro-
yectos de los pueblos indigenas.

Fn la prictica transformadora de la sociedad 1a-
tinoamericana, ambos elementos deben ser conju-
gados en un programa comun de liberacidon, po-

"niéndose énfasis en uno u otro, segin las condicio-

nes concretas de cada momento.

El proyecto utépico de una nueva seciedad su-
pone por definicidn la desaparicién de las clases so-
ciales, en tanto que las einias consiguen en ese neis-
mo proyceto un puesto renovador,

2.1.3. Criterios para definir la identidad étnica

Como agentes de pastoral vy servidores de los
puecblos indigenas, ¥ sin dnimo de interferir en los
criterios que puedan establecer los cient{ficos so-
ciales, pensamos que:

a) Para que un individuo pertenezca a una de-
terminada ¢inia es necesario, substancialmente, que
¢l mismo se reconozca como parte de la misma y
que la comunidad fo reconozca a su vez como tal.

b) Para que un grupo humano se identifigue
como etnia, se requiere la autoidentificacion vy au-
todenominacién del mismo.

Estos criterios, que cornisideramos fundamenta-
les y primarios, pueden ser completados con otros,
que de diferentes maneras determinan una identi-
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dad: una cosmovisién coherente (universo simbéli-
co, historia mftica, lengua, celebraciones, creen-
cias. .. ), sistema de organizacidén politica propio,
vinculacién vital y econdmica a un determinado te-
rritorio. . .

Los criterios de la antropologia fisica son subsi-
diarios y solamente encuentran sentido al interior
de los anteriormente expuestos.

Cualquier criterio clasificador debe estar, en la
teorfa y en la préctica, radicalmente iluminade por
la intencién de salvar a los pueblos indfgenas y pro-
piciar para ellos nuevas perspectivas de vida. Por
esta razon, rechazamos las clasificaciones implanta-
das por los Estados, cuya unica infencion es la de
integrar y extinguir a los indigenas.

2.1 4. Qbservaciones

— En 1a alianza entre las organizaciones de clase y
los pueblos indigenas, debe buscarse acuciosa-
‘mente ¢l equilibrio, evitando la absorcion de los
grupos étnicos en general mds débiles y disper-
SOS.

— Por su propia naturaleza y logica interna, los par-
tidos politicos llevan en si Ia divisién desintegra-
dora de las comunidades indigenas.

— La lucha por la identidad étnica no debe estar
aislada o al margen de la lucha por ¢l cambio glo-
bal de la sociedad.
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2.2, El proyecto indfgena
2.2.1. Estado actual del proyecto indigena

Exisie un proyecto de hegemonfa indfgena,
que excluye cualquier tipo de participacién o alian-
zas con los no indigenas.

Algunos proyectos ya aceptados e implementa-
dos, fueron derivados hacia otros proyectos coyun-
turales o bien no se canalizaron con vigor, porque
carecian de base econdmica.

En otros casos hay proyectos autdetonos, que
son aplicados en forma implfcita o a niveles muy
generales.,

Algunos proyectos indigenas suponen la toma
del poder como meta, particularmente en los paises
dpnde las etnias autéctonas constituyen la mayo-
tia.

En general el proyecto indfgena constituye una
afirmacién ética del derecho inalienable, que todo
grupo y nacionalidad tiene, para delinear su vida
para el futuro conforme a sus propios esquemas y
utopias. Este proyecto no precisa necesariamente
estar formulado en categorias propias de la socie-
dad no indigena.
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2.2.2. Posibles caracteristicas de un proyecto
indigena.

Dada la actual situacién de crisis extrema, el
proyecto indfgena parte necesariamente del princi-
pio de sobrevivencia. Solamente sobreviviendo ha-
brd sujeto histérice del proyecto,

Para su eficacia, el proyecto indfgena debe ser
integral, contando c¢on sustento econdmico, social
y de valores.

Como en algunos palses, debido a las polfticas
de represion contra los indigenas, no es posible la
presentacién de un proyecto indfgena, se hace ne-
cesaria una plataforma de apoyo internacional.

El proyecto indfgena debe ser entendido como
energfa afirmadora de identidad, de tal forma que
. sirva de ayuda e inspiracién para la unidad de otros
grupos,

Por su profundidad y riqueza, el proyecto indf-
gena cs alternativo al provecto de los Estados ac-
tuales. '

El proyecto indfgena debe ser presentado desde
las caracterfsticas vy perspectivas indigenas y un
pueblo con caracterfsticas indigenas.

Contra el individualismo de la sociedad domi-
nante y sus formas competitivas, en el proyecto
indfgena la participacién en la economi{a. polftica,
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cultura, etc., se hace a partir de comunidades y
grupos.

El proyecto indigena es un proyecto de vida,
ante el vasto programa de muerte de las socieda-
des circundantes, por:

— constituir una alternativa de esperanza para
todos los pobres del mundo, :

— incluir en sf la reconstruccidn étnica de Jos gru-
pos nacionales;

— msertarse en un marco revolucionario mds am-

plio para la blisqueda de un nuevo modelo de so-
ciedad. '

2.2.3. Condiciones

La sociedad capitalista, motivada por ¢l mito
del progreso, implanta sistemas de extraccién en es-
pacios que periédicamente abandona. Es preciso
para el proyecto indigena ocupar estos espacios,
para fortalecer su dinamismo en otros.

— Debe iniciar su-marcha dentro de las estructuras
actuales con el objetivo detfransformarlas.

— El proyegto estd condicionado a su capacidad de
alianza. No tiene futuro un proyecto hecho den-
tro del pequefic marcp de un grupo indfgena.

— El Gnico sujeto creador y realizador del proyecto
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debe ser ¢l indigena. La Iglesia, la pastoral, los
intelectuales y cientifices tienen sélo un papel
de apoyo y acompailamiento.

2.3. Iglesia y pueblos indigenas

El contacto con el mundo indigena desencade-
né al interior de la Iglesia una reflexién teolégica
en proceso de maduracion, en la que estdn toman-
do parte activa los tedlogos de América Latina. Co-
mo agentes de pastoral proponemoes algunos crite-
rios que recogen la experiencia eclesial de la ltima
década en la actividad pastoral indigenista.

2.3.1. Criterios

Por su palabra, por su accion creadora y por su
presencia salvifica, Dios estd vivo y presente en el
corazén de todos los hombres y en su méxima ex-
presién creadora, que es su cultura. Antes de cual-

quier intencién o accidn eclesial, Cristo salva y lla-

ma a su pueblo a la vida y lo conduce por misterio-
sos designios a la plenitud, a través del propio es-
fuerzo.

Evangelizar no es quitar o imponer, y, menos
afin, transculturar. Es, ante todo, didlogo, encuen-
tro transfigurador, descubrimiento revelador del
Dios siempre activo y presente. Este encuentro su-
pone una permanente conversion de los interlocu-
tores y, sobre todo, -una purificacion de la Iglesia
y del evangelizador, quien debe ir abandonando
los fdolos v las falsas imdgenes de Dios, del mundo
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v de los demads. La evangelizacidon-encuentro no da
el derecho de intervenir en el proceso de Ias comu-
nidades ni de destruir su sagrada visién del mundo,
sino ¢l de escucharlas, respetarlas, y acompariarlas
con la misma actitud salvadora de Jesis, que se hi-
z0 plenamente solidatio con la condicién hamana.

Ante la noticia de la muerte que diariamente
acosa a los pueblos indfgenas de América, el Evan-
gelio es el anuncto de una buena noticia: La de la
Resurreccion y Vida, la de la libertad crcadora, Ia

‘de la paz y la esperanza. Cuando la evangelizacién

destruye, sofoca o domina, es senal de que no per-
tenece al misterio de Jesucristo v se convierte en
signo de pecado.

" La condicién de las comunidades indigenas,
desconocidas y totalmente marginadas de la socie-
dad vy de¢ la misma Iglesia, las convierte en una
fuerza renovadora de la reflexion teologica, de las
estructuras v de 1a esperanza.

Al mismo tiempo, este encuentro de fe con los
pueblos ind{genas serd también lugar de encuentro
ecuménico de las iglesias entre si. Cristo vivo en los
ind{genas serd la fuerza qfic nos unird por encima
de cualquier diverfencia doctrinal. La causa de
Jestis es la causa de tedos. Y e causa de Cristo es
la causa de los oprimidog.

3. Nuestro compromiso

Ante las condiciones de emergencia en gue sc
97



encuentran actualmente los pueblos indigenas de
América Latina, queremos afirmar nuestro compro-
miso por medio de una serie¢ de tareas concretas
gue asumimos conscientemente,

3.1. Con relacion a los indfgenas

3.1.1, Principios

— Defensa y recuperacion de la tierra.

— Defensa v recuperacion de la cultura,

— Autodeterminacion de los pueblos indfgenas,

— QOrganizaciones indjgenas.
3.1.2. Tareas concretas

— Apoyar -¢ incentivar donde fuese necesario-
asambleas indigenas a nivel regional, nacional
e Intermacional, teniendo en cuenta las organi-
zaciones indigenas ya existentes.

— Realizar cursos de capacitacion de lideres indi-
genas 2 un nivel mads elevado, de tipo internacio-
nal,

— Patrocinar asesor{as juridicas en cada pais para
Ia defensa de los derechos de los autdctonos,
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3.4.L0N reiacion a 1as 1 glesias

3.2.1. Finalidad

Ayudar a rescatar la memoria historica y mitica
en contacto con los pueblos indizenas, a fin de
garantizar su futuro.

3.2.2.. Tareas concretas

— Promover encuentros y cursos ecumeénicos de
pastoral indigenista a nivel regional y nacional,
con el fin dc organizar una pastoral indigenisia
espectfica para cada pafs.

— Realizar un primer curso piloto a nivel continen-
tal para agentes de pastoral.

— Incentivar una teologia de la tierra al interior de
una teologia de la [iberacion incuturada.

— Buscar todas las formas posibles para que las tie-
rras que la Iglesia posee en territorios indigenas
sean devueltas a sus duefios originales.

f

Reatizar 1a préxima (i‘onsulta Ecuménica de Pas-
toral Indigenista en 1985.

— La agresiva penetracién de sectas fundamentalis-
tas de origen norte-americano, pone en grave pe-
ligro 1a unidad vy coherencia de las comunidades
indfgenas. Este probfema de gravisimas propor-
ciones debe ser estudiado y denunciado con rea-
lisme y energia. Lo mismo es valido para las sec-
tas de cardcter carisméitico y radical,
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3.3. Con telacion a La sociedad circundante
3.3.1. Principios

— A largo plazo, la sobrevivencia de los pueblos in-
digenas sélo serd posible con otro tipo de socie-
dad. Por esto, la pastoral indigenista estd orienta-
da a [a transformacién global de las estructuras
de la sociedad capitalista.

— A corte plazo, la pastoral indigenista trata de
¢crear espacios ¢n la sociedad circundante, en fa-
vor de la causa indigena, solidaria con los otros
esfuerzos de liberacidn.

3.3.2. Tareas concretas

Presentar la tematics indigena a los partides po-
liticos, organizaciones campesinas, sindicatos
obreros, universidades, instituciones de derechos
humanos, v en reunjones de pastoral, con vistas
a prriwmover alianzas estratégicas ¥ apoyos ¢oyun-
turales.

— Promover, a nivel de cada paifs, la Semana del
Indio, como factor conscientizador de la socie-
dad circundante y de las diferentes iglesias.

3.4. Publicaciones

- Dar a conocer a través de publicaciones vy de la
correspondiente divulgacidn, los resultados de
los congresos y asambleas indfgenas a nivel con-

tinental.
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‘— Recoger la Palabra del Indio, a fin de publicar
una antologfa de textos de la tradicion literaria
de los indfgenas de todo el Continente Latino-
americano.

— En caso de conflictos, centros de divulgacion
se encargardn de elevar a la opinién publica las
denuncias pertinentes.

Brasilia, 14 de mayo de 1983.
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