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Resumo

Este ensaio pretende explorar a possibilidade de descolonizar a missdo cristd, explicitando os
eixos constitutivos do pensamento decolonial formulado pelo programa de investigacdo
interdisciplinar modernidade/colonialidade, evidenciando alguns elementos-chave para um
discurso critico, e comparando esses enfoques com a producdo documental da preparacéo e da
realizacdo do Sinodo dos Bispos para a regido Pan-AmazoOnica. As balizas fincadas pelas
conferéncias gerais do episcopado latino-americano e caribenho de Medellin (1968) até
Aparecida (2007), ja representam um certo caminho situado de descolonizacdo da missdo
evangelizadora, com suas vertentes de libertacdo integral, opgdo pelos pobres, comunidades
eclesiais de base, inculturagdo, discipulado missionario. Continuando com essa tradicdo, o
sinodo para a Amazbnia pleiteou um grande passo a frente, respondendo positivamente,
profundamente e criativamente a possibilidade e a urgéncia de descolonizar a missdo crista,
elaborando uma reflexdo em perspectiva decolonial, exigindo uma decidida conversao pastoral,
cultural, ecoldgica, sinodal, e tracando linhas de acdo de dialogo politico, intercultural, inter-
religioso e interespiritual.
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Abstract

This essay intends to explore the possibility of decolonizing the Christian mission, explaining the
constitutive axes of decolonial thinking formulated by the interdisciplinary research program
modernity/coloniality, highlighting some key elements for a critical discourse, and comparing
these approaches with the documentary production of the preparation and realization of the Synod
of Bishops for the Pan-Amazon region. The goals set by the general conferences of the Latin
American and Caribbean episcopate from Medellin (1968) to Aparecida (2007), already represent
a certain path of decolonization of the evangelizing mission, with its aspects of integral liberation,
option for the poor, base communities, inculturation, missionary discipleship. Continuing with this
tradition, the synod for the Amazon called for a great step forward, responding positively, deeply
and creatively to the possibility and urgency of decolonizing the Christian mission, elaborating a
reflection in a decolonial perspective, demanding a decided pastoral, cultural, ecological, synodal
conversion, and outlining lines of action for political, intercultural, inter-religious and inter-
spiritual dialogue.

Keywords
Mission. Amazon. Synod. Interculturality. Decoloniality.

! Doutorando em Teologia na Pontificia Universidade Catélica do Parana (PUCPR). Mestre em Teologia
pela Faculdade de Teologia Nossa Senhora da Assungdo (PUC-SP). Bacharel em Teologia pelo Istituto
Teologico Saveriano (ITS). Missionario xaveriano. O presente trabalho foi realizado com apoio da
Coordenagdo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (CAPES) — cddigo de financiamento 001.
Contato: rasquio@yahoo.com.br.



mailto:rasquio@yahoo.com.br

Revista Brasileira de Didlogo Ecuménico e Inter-religioso

INTRODUCAO

O Sinodo dos Bispos para a regido Pan-Amazonica, realizado em Roma, de 6 a 27 de
outubro de 2019, apresentou para 0 mundo uma realidade extremamente rica em biodiversidadade,
multiétnica, pluricultural e plurirreligiosa, encruzilhada de desafios inderrogaveis para todo o
planeta, ameagada por grandes interesses econdmicos, marcada por invasdes, violéncias,
etnocidios e exploraces, “espelho de toda a humanidade que, em defesa da vida, exige mudangas
estruturais e pessoais de todos os seres humanos, dos Estados e da Igreja” (DPSA 2).

As reflexdes e os debates deste evento tiveram o proposito de ir além do ambito
estritamente regional, por corresponder aos anseios de toda Igreja universal e do futuro da
humanidade. Entendeu-se que era de importancia vital escutar os povos indigenas e as
comunidades da Amazonia, para aprender “como podemos colaborar na constru¢do de um
mundo capaz de romper com as estruturas que sacrificam a vida e com as mentalidades de
colonizacdo, para construir redes de solidariedade e interculturalidade. Sobretudo queremos
saber: qual ¢ a missdo especifica da Igreja, hoje, diante desta realidade?” (DPSA 4).

A missdo cristd, em sua ambivaléncia, sempre foi intrinsicamente parceira do projeto
colonizador do Ocidente, na Amaz6nia como em qualquer outra parte do mundo. Com efeito,
se, por um lado, os missionarios provocaram importantes rupturas com as politicas das coroas e
dos Estados em defesa dos povos indigenas, por outro, “o andncio de Cristo era feito em conluio
com os poderes que exploravam 0s recursos e oprimiam as populacfes” (DSA 15), o que
fomentou posturas complacentes, cumplices de uma intensa desterritorializacdo de povos
inteiros destinados ao trabalho escravo.

A partir desta constatacdo, o sinodo para a Amazdnia quis ser simultaneamente um
ponto de chegada e um ponto de partida da presenca da Igreja nessa regido. Ponto de chegada
em reconhecer a sua trajetoria histérica marcada por muitas entregas abnegadas, mas também
por empreendimentos, abordagens e vinculos coloniais que exigem hoje uma radical mudanga
de rota e um pedido de perddo. Ponto de partida porque o sinodo era chamado a apontar novos
caminhos e novas direcbes para a acdo da Igreja, com novas préticas de libertagdo
descolonizada, profética e missionéria: “atualmente, a Igreja tem a oportunidade histérica de se
diferenciar das novas poténcias colonizadoras, ouvindo os povos da Amaz6nia para poder
exercer sua atividade profética com transparéncia” (DSA 15).

A tarefa era de fato ardua, ndo so pelo desafio de tracar linhas operativas significativas,
mas particularmente por delinear planos concretos de acdo para a pratica pastoral. O dado
historico inexoravel e inequivoco diz que nunca houve missdo cristd sem colonizacdo ocidental
e vice-versa. Um dos mitos do século XX foi a nocdo de que a definitiva eliminacdo das
colbnias do Terceiro Mundo representava um processo de descolonizacdo e 0 comego de uma
época “pos-colonial” também para a cristandade. Na realidade, o colonialismo histérico, brutal e
genocida, que foi sucedido no século XIX por um imperialismo igualmente violento e opressor,

se configurava agora com fei¢cBes mais sutis, informais e sedutoras de um capitalismo global,
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apto a manter e consolidar uma estrutura hierarquica eurocéntrica de classificagcdo, submissao e
exploracdo da populacdo mundial, sem que houvesse por parte da acdo missionaria das igrejas
uma séria postura de revisdo de suas préaticas indulgentes, paternalistas e assistencialistas.

Seré que agora estamos verdadeiramente decididos a promover um auténtico “processo
libertador” da missdo evangelizadora, ou estamos destinados como missionarios a reproduzir a
narrativa de sempre, de inevitavel subserviéncia ao poder colonial de turno, repropondo a
mesma relacdo do superior civilizado para o inferior selvagem? E possivel uma auténtica
descolonizagdo da missdo cristd que possa ir além de perspectivas roméanticas e de praticas
benfeitoras, que ainda encobrem certos pressupostos exclusivistas? Até que ponto as
articulagOes eclesiasticas estdo dispostas a entrar numa decidida dindmica de reforma, e a se
colocar em séria discussao num ambito de dialogo intercultural e inter-religioso?

Essas subjacentes e importantes questfes se situavam no centro de todo o debate do
sinodo para a Amazbnia, assim como no cerne da questdo missioldgica contemporanea. As
respostas que surgiram e os caminhos de solugdo que foram apontados, sdo objeto de
consideracdo desse ensaio, sob o enfoque de algumas categorias do pensamento decolonial
latino-americano que aqui apresentamos, uma vez que tentamos detectar a relevancia dos

diversos elementos por meio dessa mediagdo socioanalitica.

1 OS EIXOS CONSTITUTIVOS DO PENSAMENTO DECOLONIAL

No final dos anos 1990, alguns intelectuais latino-americanos de diversas universidades
do continente e dos Estados Unidos, formaram um grupo de pesquisa interdisciplinar que se
autodenominou Grupo Modernidade/Colonialidade (M/C).? O programa de investigacdo deste
coletivo gravitou em torno da categoria central da colonialidade como modelo hegemdnico
cognitivo que sobrevive ao colonialismo e ao imperialismo. Por sua vez, a decolonialidade
configurava um processo gque buscava transcender historicamente a colonialidade, com o intento
de subverter o poder colonial que domina no mundo, mesmo o colonialismo ter sido extinto
como evento historico.

A nocédo de colonialidade se referia a uma estrutura complexa de relaces de poder
centro-periferia em escala mundial, que tocavam ndo apenas as ordens econdmica e politica,
mas também a natureza, o género, a sexualidade, a subjetividade e, sobretudo, o conhecimento

(MIGNOLDO, 2010, p. 12). Essa colonialidade figurava como inerente e imanente & modernidade

2 Entre eles: Anibal Quijano, socidlogo da Universidad Nacional de Sdo Marcos, Peru; Arthuro Escobar, antropélogo
colombiano da University of North Carolina, Estados Unidos; Boaventura de Sousa Santos, sociélogo da
Universidade de Coimbra, Portugal; Catherine Walsh, linguista da Universidad Andina Simon Bolivar, Equador;
Edgardo Lander, socidlogo da Universidad Central de Venezuela; Enrique Dussel, filésofo argentino da Universidad
Nacional Autonoma de México; Fernando Coronil, antropélogo venezuelano da University of New York, Estados
Unidos; Immanuel Wallerstein, sociélogo da Yale University, Estados Unidos; Nelson Maldonado-Torres, filosofo
porto-riquenho da University of California, Berkeley, Estados Unidos; Ramén Grosfoguel, sociélogo porto-riquenho
da University of California, Berkeley, Estados Unidos; Santiago Castro-Gomez, filosofo da Pontificia Universidad
Javeriana, Coldmbia; Walter Mignolo, semidtico argentino da Duke University, Estados Unidos; Zulma Palermo,
semiotica da Universidad Nacional de Salta, Argentina.
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enguanto tal, ndo como simples contingéncia histérica e menos ainda como “desvio” do projeto
emancipador moderno. Pelo contrério, a colonialidade era a exterioridade constitutiva e ndo
derivada da modernidade.

Para esses tedricos “decoloniais”, ndo havia modernidade (colonizacdo do tempo) sem
colonialidade (colonizacdo do espaco). Estdvamos diante de uma totalidade espaco-temporal
segundo a qual todas as civilizagfes ndo europeias eram geograficamente “periferias-atrasadas”
em relacdo a um “centro-avancado” da historia mundial. Ao definir um tempo (moderno versus
atrasado) e um espaco (centro versus periferia), ao tracar umas metas na historia e uns contornos
nos mapas, se definia quem estava dentro e quem estava fora, quem era civilizado e quem era
selvagem, quem éramos nGs e quem eram 0S Outros.

Do vinculo modernidade/colonialidade, surgia o questionamento sobre a real natureza
da modernidade, que seria resultante de um sistema geopolitico de relagbes de dominio que
foram decisivas para o desenvolvimento de um sistema-mundo moderno resultado de multiplas
e complexas interagdes que deram vida ao capitalismo como sistema econdémico, a evolugdo da
ciéncia e da tecnologia, a secularizagcdo da vida social, & formacdo dos estados-nagdo, ao
universalismo como principio de partilha de visdes, conhecimentos e valores entre povos e
pessoas, e que historicamente tomou a forma de imposi¢cdo por parte de uma modernidade
eurocéntrica e de sua retérica salvacionista (MIGNOLO, 2009, p. 43).

Dessa maneira, a articulacdo desse sistema mundial ndo gerou apenas um processo de
“acumulacdo original”, mas também a formacdo de uma primeira cultura ou estrutura simbdlica
mundial que sancionava a classificacdo da populagdo com base em um critério étnico-racial e a
hegemonia de uma racionalidade que afirmava a superioridade do homem-bardo europeu. Com
efeito, se por um lado a modernidade se autodefinia como “emancipacdo pela razdo”, por outro,
externava uma praxis irracional contra toda cultura rotulada como ndo moderna, inferior, rude,
barbara, sempre sujeita a uma “imaturidade” culpavel. Ao atribuir uma culpa a pretensa
bestialidade dos nativos das col6nias, a modernidade justificava sua agressao, muitas vezes como
um a priori para criar as condi¢des para um “dialogo™: a guerra, entdo, seria justa e necessaria
para iniciar uma argumentacdo e um processo de civilizatério com essas populagdes “atrasadas”
(DUSSEL, 1993).

A critica epistémica do programa de investigacgio M/C ndo somente buscou
problematizar a modernidade, suas narrativas e suas estruturas de poder através de uma analise
de des-colonizagdo, e portanto de des-construgdo, mas apontou também um projeto ético e
politico de-colonial,® com o objetivo de visibilizar a multiplicidade de conhecimentos, formas
de ser e aspiragcbes dos povos, que pudesse dar vida a uma pluriversalidade no lugar de uma

universalidade, a uma interculturalidade como convivéncia e intercambio entre os saberes e as

® A escolha do termo decolonialidade e seu adjetivo decolonial, no lugar de descolonialidade/descolonial (sem o
“s”), ndo representa, segundo Catherine Walsh, a promog¢do de um anglicismo, mas a sinalizagdo de uma postura
continua de “identificar, tornar visivel e incentivar ‘lugares’ de exterioridade e construcdes alternativas”, ao invés de
somente des-armar, des-fazer, des-construir ou reverter o colonial (WALSH, 2009, p. 14-15).
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weltanschauungen, a um cosmopolitismo critico e alternativo a globalizacdo neoliberal, a
transformacdo da modernidade no horizonte de outro mundo possivel, no qual pudessem caber
muitos outros mundos.

Esse deslocamento na maneira de compreender a modernidade procurou resgatar nao
apenas as diferencas culturais, mas também as diferencas coloniais negadas pela colonialidade
do poder a partir do século XVI: vozes silenciadas, memorias fraturadas, histérias contadas sé
pelo lado que suprimiam outras memorias e outras historias. Dai que ndo somente a

colonialidade, mas tambhém a decolonialidade tornava-se constitutiva da modernidade:

se a colonialidade é constitutiva da modernidade, uma vez que a retdrica
salvacionista da modernidade ja pressupde a ldgica opressiva e condenatéria
da colonialidade (dai os damnés de Fanon), essa l6gica opressiva produz uma
energia de descontentamento, desconfianca e desapego entre aqueles que
reagem a violéncia imperial. Essa energia se traduz em projetos descoloniais
que, em Ultima instancia, também sdo constitutivos da modernidade.
(MIGNOLDO, 2007, p. 26).

O pensamento decolonial retrata, em suma, um pensamento critico plural assentado
sobre as histdrias marcadas pela violéncia colonial, que pretende resgatar o potencial da
alteridade negada apontando para a diversidade como projeto universal. Essa abordagem nao
quer fazer da diferenca colonial um “objeto de estudo”, e sim um pensar a partir da dor da
diferencga colonial, revelando uma descontinuidade na histéria da modernidade e introduzindo
uma perspectiva oposta, por parte de quem acredita que “a colonialidade originou olhares de
raiva, necessidade de libertacdo, reacdo a arrogancia e cegueira, tanto pela crueldade de alguns
quanto pela bondade de outros” (MIGNOLO, 2003, p. 32). Bondade e crueldade tem a mesma
origem epistémica derivada da colonialidade do poder.

2 ELEMENTOS DECOLONIAIS PARA UM DISCURSO CRITICO SOBRE A
MISSAO CRISTA

Dessa brevissima explanacdo sobre o pensamento decolonial, podemos evidenciar
alguns elementos-chave que podem se tornar ferramentas Uteis para um discurso critico sobre a
missao cristd contemporanea: (a) a irrup¢ao “do outro” como sujeito; (b) o processo de
desprendimento e abertura; (c) o contexto geopolitico da fronteira; (d) as perspectivas para um

projeto decolonial global.

2.1 Alirrupcéo do “outro” como sujeito

O “outro”, como categoria, € uma invengdo eurocéntrica, uma entidade criada pelo
“mesmo” num processo de constru¢do de si mesmo. O “outro”, entdo, é tudo o que ndo ¢ “eu”.
Mignolo chama os polos desta criacdo de humanitas (0 sujeito moderno) e de anthropos (a
alteridade colonial). A “irrup¢do dos outros” acontece quando o anthropos desobedece aos

padrdes de poder construidos artificialmente para ele, denuncia a suposta ontologia de tais
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categorias, se recusa a reivindicar cidadania na humanitas, reconstroi a propria dignidade a
partir do anthropos, ou seja, do “barbaro”, do “pobre”, do “oprimido™, afirmando a propria
identidade fronteirica e esvaziando a pretensdo de totalidade da humanitas (MIGNOLO, 2015,
p. 166). Dessa maneira, 0 “outro”, continuando habitar na fronteira onde se encontra e onde foi
colocado, nela insiste em permanecer e dela questiona a razdo moderna se mantendo em
didlogo/confronto com a modernidade através da afirmacdo da propria diferenca. A
colonialidade da irrupcdo dos “outros” parte de cotidianos de sofrimentos, de injusticas, de
desumanizacdo, de negacdo, de experiéncia encarnada, histdrica, contextual, carregada de vozes
vivas, de memodrias vividas. Na classificagdo humanitas/anthropos, a modernidade aparece
claramente como a negagdo da relacionalidade ao impor uma representagdo univoca do real,
circunscrita no tempo e no espago. O pensamento decolonial, ao contrério, tende a promover
uma ampla, profunda e plural relacionalidade temporal e espacial, escutando vozes, ouvindo
historias, resgatando dignidade e esperanga, promovendo re-existéncias, desmascarando o0 mito
sacrifical da modernidade, ressuscitando a diferenca colonial como elemento essencial para um

mundo onde possam caber muitos mundos.

2.2 O processo de desprendimento e abertura

Para que essa diferenca possa emergir para o debate epistémico, o desprendimento é o
primeiro passo rumo a um pensamento decolonial. Consiste em “desaprender”, abandonar as
formas de conhecer que configuram subjetividades nos moldes da retérica da superioridade
ocidental, desapegar das ficcOes de verdade e de estética naturalizadas pela matriz colonial do
poder. O segundo passo é a abertura a um pensamento-outro, “sentar-se em circulo para
aprender” (Upanishad) a partir de outras racionalidades, de outras cosmovisdes e de outras
maneiras de ser, de saber e de fazer.

Portanto, a opgdo teorica decolonial propde uma dupla operagdo: por um lado, despir-se
das arrogancias ocidentais que colonizam o conhecimento; por outro, dispor-se a uma nova
maneira de pensar a partir de uma pluralidade de pontos de enunciagdo geo-historicamente
situados. Dessa forma, teremos uma descolonizagdo epistemoldgica como reagdo ao pensamento
ocidental e sua reivindicacdo universal, através de uma valorizagdo de conhecimentos
rechacados pela hegemonia eurocéntrica. Em suma, trata-se de aprender a desaprender
(desprendimento) para reaprender de outra maneira (abertura). O que exatamente se pretende
com esta manifestacdo ndo é promover uma nova abstracdo ou uma nova formulacdo de um
conhecimento tedrico, um falar sobre o “outro”, mas a um sentipensar, um corazonar, um tocar
com as mios “as pegadas da ferida colonial de onde se tece o pensamento descolonial”, um
experienciar vivencialmente caminhos passando por “portas que conduzem a outro tipo de
verdades, cujo fundamento néo é o ser, mas a colonialidade do ser” (MIGNOLO, 2007, p. 29).

Os teoricos decoloniais acusam o cristianismo de mudar o contedido, mas n&o os termos

do discurso (MIGNOLO, 2010, p. 24): assim a “cristianiza¢do” no século XVI se tornava

Caminhos de Dialogo, Curitiba, ano 8, n. 12, p. 58-76, jan./jun. 2020
63 ISSN 2595-8208



Perspectivas decoloniais do sinodo para a Amazénia

99 C¢

“civilizag@o” no século XIX, “desenvolvimento”, “libertacdo”, “evangelizagdo” no século XX.
Sempre despontava de alguma maneira uma direcdo hegemonica: dos missionarios para 0s
pagdos, barbaros, atrasados, pobres, afastados. Desprendimento e abertura significaria aqui se
despir de uma postura docente para enveredar decididamente pelo caminho da reciprocidade

simétrica intercultural, inter-religiosa, interespiritual.

2.3 O contexto geopolitico da fronteira

Pensar a partir da alteridade colonial aponta para uma subversdo epistémica e politica
que s6 é possivel se nos situarmos geograficamente e geopoliticamente na margem, ou na
exterioridade da hegemonia de um pensamento eurocentrado. A fronteira, como anota Carlos
Alberto Motta Cunha (2018), é um campo semantico interessante e também, por sua natureza,
ambivalente. E feita a0 mesmo tempo para separar e juntar, confrontar e encontrar, dividir e
unificar, marginalizar e resgatar, delimitar e transgredir, identificar e diferenciar: “é nas
fronteiras que se mede toda a terrivel inquietude que atravessa a historia da humanidade”
(CASSANO, 1996, p. 53). Habitar a fronteira € uma opcéo ética e uma praxis historica concreta
que permite de transpor os limites da totalidade propondo uma superagdo e uma abertura para
uma novidade subversiva. Fazer da fronteira um lugar onde morar, propicia uma desobediéncia
epistémica, politica e mestica dos sujeitos que ali se encontram marcados pela ferida colonial.
Gloria Anzaldla (1987) define a fronteira como uma ferida aberta, uma lesdo que ndo tem cura,
um corte que ndo da para costurar, um tecido vivo dilacerado do qual jorra o sangue da vida:
sabedorias, misturas religiosas e multiculturais, novas subjetividades, novas relacfes, novas
cosmovisdes. Deixar sangrar é perpetuar a multiplicidade do ser. A imagem da fronteira como

ferida aberta diz sobre a impossibilidade de oculta-la.

2.4 As perspectivas decoloniais para um projeto global

Os caminhos abertos pela irrupcao do “outro”, pelo desprendimento, pela desobediéncia
politica e epistémica, pelo habitar a fronteira, apontam para um “ter que viver em um mundo
que € como é, trabalhar ndo para mudar o mundo, mas para construir um outro a partir das
ruinas do mundo em que vivemos” (MIGNOLO, 2015, p. 393). O horizonte descrito pelos
projetos decoloniais é sensivelmente diferente da otimistica perspectiva do progresso e do
desenvolvimento, como também dos bons propositos voluntaristas eurocentrados de um mundo
melhor. O termo apocaliptico “ruinas” utilizado por Mignolo, ndo quer indicar o aniquilamento
de uma civilizacdo, ou o desejo de seu malogrado fim, mas a reducdo critica da gléria do
Ocidente, o desmantelamento da soberba dos arcos do triunfo, a “provincializagdo” da Europa
(CHAKRABARTY, 2004, p. 15), mesmo que certas categorias, idiomas, ferramentas
conceituais e semanticas possam servir ainda, de alguma forma, como mediacgéo (eis as ruinas).
Os projetos decoloniais identificam-se com aquilo que Boaventura de Sousa Santos chama de
sociologias das emergéncias, as lutas populares e subalternas que buscam potencialidades e
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possibilidades para uma transformacdo social anticapitalista, anticolonialista e antipatriarcal,
entretanto que as sociologias das auséncias tém a tarefa de tornar possivel a passagem da
vitimizacdo a resisténcia como momento de denuncia da realidade de exclusdo (SANTOS, 2019,
p. 53). A epistemologia zulu do ubuntu (“eu sou porque tu és”), os conceitos quéchua de kawsay
(“bem viver”) e de Pachamama (“Mae Terra”), as no¢les hindu e gandhianas de swaraj
(“autodeterminagdo”) e de ahimsa (“néo violéncia”), sdo exemplos que “devem ser vistos como
um contributo para a renovacdo e para a diversificacdo das narrativas e dos repertdrios das
utopias concretas de um outro mundo possivel” (SANTOS, 2019, p. 33): histérias locais com
vocacdo necessariamente global — uma vez que a colonialidade do poder atinge dimensdes
planetarias — articuladas pela ecologia dos saberes e pela tradugéo intercultural num movimento
cosmopolita (SANTOS, 2019, p. 59), pluriverso e subversivo, decolonizado

epistemologicamente e desmercantilizado politicamente.

3 APONTAMENTOS E CAMINHOS DECOLONIAIS DO SINODO PARA A
AMAZONIA

Podemos ja facilmente entrever, nesses elementos-chaves do pensamento decolonial,
aspectos familiares a caminhada eclesial e a reflexdo teoldgica latino-americana.
Particularmente, as balizas fincadas pelas conferéncias gerais do episcopado do continente de
Medellin (1968) até Aparecida (2007), representam claramente um caminho de descolonizagao
da missdo evangelizadora, com suas perspectivas decoloniais inscritas nas vertentes da
libertagdo integral, da opcdo pelos pobres, das comunidades de base, da inculturacdo, da
conversao pastoral.

Também a reflexdo missionaria especializada, iniciada pouco antes de Medellin pelo
Departamento de Missdes do Conselho Episcopal Latino-Americano (CELAM) junto aos
organismos missionarios dos diversos paises do Continente, contribuiu consideravelmente com
pesquisas, debates, eventos e provocacOes, a abrir novas perspectivas e novos horizontes de
compromissos, particularmente no que diz respeito ao dialogo da Igreja com as culturas
indigenas e afro-americanas, como também & sua cooperacdo com a missdo além-fronteiras.

Enfim, a propria Igreja na AmazoOnia, especialmente no Brasil, conta com uma
caminhada profética significativa desde o encontro de Santarém (1972), no qual surgiu a
explicita exigéncia de pensar e concretizar “uma Igreja com rosto amazénico”. Em 1997, no
encontro de Manaus, os bispos brasileiros produziram o documento A Igreja se faz carne e
arma sua tenda na Amazonia, destacando o rosto amazénico de uma Igreja discipula da Palavra,
testemunha do diélogo, servidora e defensora da vida, irmd da criagdo. Em 2007, mais uma vez
em Manaus, poucos meses apds Aparecida, os regionais Norte 1, Norte 2 e Noroeste da
Conferéncia Nacional dos Bispos dos Brasil lancaram o documento Discipulos missionarios na
Amazo6nia, reconfirmando os compromissos de Santarém e dando énfase ao desafio urbano em

franca expansdo. Por fim, em 2012, aos celebrar os 40 anos do primeiro encontro, bispos e
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agentes de pastorais se encontraram novamente na mesma cidade, para afirmar a necessidade
impelente de apresentar o Evangelho como alternativa diante de uma sociedade de consumo e
da economia de mercado.

Com o advento do pontificado de Francisco (2013), a fundacéo da Rede Pan-Amazonica
(REPAM, 2014), que reuniu entidades como o CELAM, as conferéncias episcopais dos nove
paises que constituem a Amazbnia, o Secretariado da América Latina e Caribe da Caritas
(SELACC), a Confederagéo Latino-Americana e Caribenha de Religiosos e Religiosas (CLAR),
e a publicacdo da enciclica Laudato si’, deram o impulso decisivo para que 0 papa convocasse 0
sinodo para a Amaz6nia, com o tema AmazOnia: novos caminhos para a Igreja e por uma a
ecologia integral.

Essa caminhada de quase 50 anos confluiu no processo de preparagdo e realizagdo do
sinodo que contou com inimeros encontros, debates, seminarios (IL 1). As analises e as
propostas que emergiram foram contempladas em sinteses, ensaios e contribuicdes que
ajudaram a compor um documento preparat6rio (2018), com um questionario final elaborado
para promover um processo de escuta, e em seguida, produzir um Instrumentum laboris (2019).
O sinodo, por sua vez, aprovou seu Documento final com cinco capitulos e 120 paréagrafos.
Finalmente, em fevereiro de 2020, Francisco publicou a exortacdo apostolica pos-sinodal
Querida Amazonia (2020) como complemento, e ndo como justaposi¢ao, ao Documento final do
sinodo (QA 2).

Muitos elementos que apareceram nestes textos vém de longe; outros se perderam no
caminho. Foram objetos de reacdes de todo tipo, desde aplausos até acusagdes de heresia. Os
assensos e os dissensos que causaram, foram consequéncias do interesse, da provocacdo e da
subversdo que o sinodo para a Amazonia provocou na Igreja universal. 1sso ja é por si constitui
um aspecto decolonialmente relevante em relacdo a um paradigma colonial continuamente

reproposto pela eclesiologia autocentrada da Curia Romana.

3.1 Alirrupcéao do “outro” como sujeito

A caminhada eclesial latino-americana desde Medellin comegou a se questionar diante
da “irrupcdo do pobre” no cendrio sociopolitico e eclesial, com seu anseio de libertacdo. Mas 0s
pobres de Medellin ndo tinham rostos latino-americanos (SUESS, 1998, p. 866). A situacdo de
camponeses e indigenas eram descritas e analisadas ndo a partir de um enfoque antropolégico,
mas a partir de categorias como marginalizacdo, analfabetismo e opresséo, sob a 6tica de uma
cultura universal ocidental, ndo sem um certo sentido de superioridade com o qual se pretendia
purificar e incorporar tais as culturas (DM 5): “o problema de ajudar os pobres em sua luta para
gue cheguem a superar a pobreza é algo muito diverso da luta para ajudar o distinto a ser
respeitado como distinto”, afirmou certa vez Xavier Albo (TEIXEIRA, 1991, p. 104).

Ao0s poucos a superacdo do enfoque classista do sujeito subalterno, com a “assunc¢ao” da

cultura do “outro”, foi reconhecida em Puebla (DP 400) e ganhou mais destaque ainda em Santo

Caminhos de Dialogo, Curitiba, ano 8, n. 12, p. 58-76, jan./jun. 2020
ISSN 2595-8208 66



Revista Brasileira de Didlogo Ecuménico e Inter-religioso

Domingo na perspectiva da “evangelizagdo inculturada”. Essas “irrup¢bes” tanto dos pobres
como dos outros, porém, ficaram a meio caminho entre paternalismo e cidadania plena nos
documentos das conferéncias gerais, sendo os pobres considerados mais como objetos de
compaixdo de uma Igreja samaritana (DAp 26) do que auténticos sujeitos da evangelizacio
integral (DAp 257, 398). Além do mais, chama a atencdo nesses documentos a falta de
autocritica historica, fundamentada e articulada, sobre a evangelizacdo colonizadora, e um
decidido e significativo pedido de perd&o pelo conluio entre a conquista espiritual e a conquista
colonial, como fizeram Jodo Paulo Il e Francisco (QA 19).

Todavia, nos documentos do processo sinodal para a Amazonia se admite sem meios

termos que

0 anuncio de Cristo se realizou em conivéncia com 0s poderes que
exploravam recursos e oprimiam as populagfes. No momento atual, a Igreja
tem a oportunidade histérica de se diferenciar das novas poténcias
colonizadoras, escutando o0s povos amazOnicos para poder exercer com
transparéncia sua atividade profética. (DSA 15).

Aparece assim uma atencao mais esmerada com a alteridade, com “os povos indigenas,
ribeirinhos, camponeses e afrodescendentes (quilombolas), as demais Igrejas cristds e confissdes
religiosas, organizacdes da sociedade civil, movimentos sociais populares, o Estado, enfim
todas as pessoas de boa vontade que buscam a defesa da vida, a integridade da criacéo, a paz e 0
bem comum” (DSA 23), reconhecidos agora como interlocutores. Contudo, Francisco, em sua
Querida Amazbnia, convida a ir ainda mais além, dando um toque original a questdo do

reconhecimento:

A Amazonia deveria ser também um local de dialogo social, especialmente
entre os diferentes povos nativos, para encontrar formas de comunh&o e luta
conjunta. Os demais, somos chamados a participar como “convidados”,
procurando com 0 maximo respeito encontrar vias de encontro que
enriqguecam a Amazonia. Mas, se queremos dialogar, devemos comecar pelos
altimos. Estes ndo sdo apenas um interlocutor que é preciso convencer, nem
mais um que estid sentado a uma mesa de iguais. Mas sdo o0s principais
interlocutores, dos quais primeiro devemos aprender, a quem temos de
escutar por um dever de justica e a quem devemos pedir autorizagdo para
poder apresentar as nossas propostas. A sua palavra, as suas esperangas, 0S
seus receios deveriam ser a voz mais forte em qualquer mesa de dialogo
sobre a Amazénia. E a grande questdo é: Como imaginam eles o “bem viver”
para si e seus descendentes? (QA 26).

A irrupgdo do “outro” e do pobre como sujeitos se manifesta exatamente na inversao
dos papéis, em que a Igreja mais que falar “escuta”, mais que ensinar “aprende”: € uma inverséo
ndo sé de conteldos, mas de termos, como amam enfatizar os tedricos decoloniais. Com efeito,

Francisco continua:

O dialogo ndo se deve limitar a privilegiar a opgdo preferencial pela defesa
dos pobres, marginalizados e excluidos, mas ha de também respeita-los como
Caminhos de Dialogo, Curitiba, ano 8, n. 12, p. 58-76, jan./jun. 2020
67 ISSN 2595-8208



Perspectivas decoloniais do sinodo para a Amazénia

protagonistas. Trata-se de reconhecer o outro e aprecia-lo “como outro”, com
a sua sensibilidade, as suas opg¢des mais intimas, o seu modo de viver e
trabalhar. (QA 27).

Enveredar por este caminho decolonial implica para a pratica e a teologia da missao
uma radical mudanca de orientacdo e motivacdo: de uma concepcdo de MissSa0 como
“expansao”, para uma compreensdo de missdo como um genuino e profundo “encontro” com 0s
outros (BEVANS, 2016, p. 41). Ao contrario de visualizar os pobres e os “outros” a serem
catequizadas como “objetos” ou “alvos” de conversdo, agora o desafio é de reconhecé-los
simetricamente e dignamente como interlocutores, aos quais corresponde um estatuto de

mediacgéo da salvacéo (DAp 257).

3.2 O processo de desprendimento e abertura

Dessa maneira, 0 tema da conversdo no lugar de ser dirigidos aos “outros”, é algo que
investe a Igreja missionaria em cheio, como fil rouge de toda a preparagdo e a realizagdo do
evento sinodal. E a Igreja que deve se converter ao ouvir o clamor da terra e dos pobres (DSA
17): ela é chamada a uma conversdo pastoral, cultural, ecoldgica e sinodal (DSA 19), em suas
dimensbes pessoal, social e estrutural (DSA 74). Trata-se, antes de tudo, de uma conversao do
estilo de vida pessoal (DPSA 53), libertando-nos da obsessdo do consumo (DPSA 74), com uma
vida simples e sobria (DSA 17), porque “ndo havera uma ecologia sa e sustentavel, capaz de
transformar seja o que for, se ndo mudarem as pessoas, se ndo forem incentivadas a adotar outro
estilo de vida, menos voraz, mais sereno, mais respeitador, menos ansioso, mais fraterno” (QA
58). Mas também esse processo ndo se esgota numa conversdo individual: “uma mudanga
profunda do coracdo, que se expressa em mudancas de habitos pessoais, é tdo necessaria quanto
uma mudanca estrutural que esteja embutida em habitos sociais, em leis e em programas
econdmicos convencionados.” (DPSA 54).

Essa conversdo comeca pela escuta: deixar-se interpelar seriamente pelas periferias
geograficas e existéncias ndo é nada facil (IL 3). A Igreja deve escutar os pobres porque “ao
ouvir a dor, o siléncio se faz necessidade, para poder ouvir a voz do Espirito de Deus” (IL 144).
Com efeito, a celebragdo do sinodo conseguiu destacar a integracdo da voz da Amaz6nia com a
voz e 0 sentimento dos pastores participantes: “foi uma nova experiéncia de escuta para
discernir a voz do Espirito Santo que conduz a Igreja a novos caminhos de presenca,
evangelizagdo e dialogo intercultural na Amazénia.” (DSA 4). Nessa escuta, “a Igreja é
chamada a aprofundar sua identidade em correspondéncia as realidades de seu proprio territorio
e a crescer em sua espiritualidade escutando a sabedoria de seus povos” (DPSA 66), e também
“no seu processo de escuta do clamor do territorio e do grito dos povos, deve fazer meméria dos
seus passos” (DSA 15). Essa escuta é carateristica de uma espiritualidade que sustenta a agdo
pastoral (DSA 38).
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A conversdo integral conclamada pelo sinodo para a Amazdnia é uma conversao que
aponta para uma aprendizagem fundamental, porque “oS povos amazdnicos originarios tém

muito a ensinar-nos” (IL 29). Com efeito:

O processo de conversdao ao qual a Igreja é chamada implica desaprender,
aprender e reaprender. Este caminho exige uma visdo critica e autocritica que
nos permita identificar aquilo que devemos desaprender, o que prejudica a
Casa Comum e seus povos. Temos necessidade de percorrer um caminho
interior para reconhecer as atitudes e mentalidades que nos impedem de nos
conectarmos conosco Mesmos, com 0S outros e com a natureza; [0S povos
indigenas] nos ensinam a reconhecer-nos como parte do bioma e
corresponsaveis de seu cuidado pelo presente e pelo futuro. Portanto,
devemos reaprender a entretecer lagos que assumam todas as dimensdes da
vida e a assumir uma ascese pessoal e comunitaria que nos permita
“amadurecer numa sobriedade feliz” (LS 225). (IL 102, grifos do autor).

Esse apelo a desaprender, aprender e reaprender, tipico da linguagem do grupo M/C, é
associada a superacdo de qualquer tendéncia a modelos colonizadores que causaram tantos
danos no passado (DSA 81). Hoje a Igreja é chamada a “desmascarar as novas formas de
colonialismo presentes na Amazonia e a identificar as novas ideologias que justificam o
ecocidio amazobnico, para analisa-las criticamente.” (IL 104). Essa (des)aprendizagem se
estrutura como um “dialogo de saberes, o desafio de dar novas respostas buscando, modelos de
desenvolvimento justo e solidario” (DSA 65). Afinal, aprender do outro (DSA 41) € “deixar-se
evangelizar” (EG 198).

Trata-se de uma fundamental disposi¢do a abertura que necessita de “uma conversdo a
experiéncia sinodal [... para] fortalecer uma cultura de dialogo, de escuta reciproca, de
discernimento espiritual, de consenso e comunh@o para encontrar espagos e caminhos de
decisdo conjunta e responder aos desafios pastorais”. (DSA 88). Uma Igreja com rosto
amazdnico, procura ser uma Igreja “em saida” (EG 20-23), “que deixa atrds de si uma tradicdo
colonial monocultural, clericalista e impositiva, que sabe discernir e assumir sem medo as
diversificadas expressdes culturais dos povos” (IL 110), e que nos alerta para o risco de
“pronunciar uma palavra unica [ou] propor uma solu¢do que tenha um valor universal” (EG
184). Essa Igreja aprendeu, por via negativa, o0 segredo da evangelizacdo daqueles que se

comportaram como senhores da fé e donos da verdade na casa dos outros.

3.3 O contexto geopolitico da fronteira

Toda a caminhada de preparacédo e realizacdo do sinodo para a Amazoénia representou
um processo profundamente, criticamente e geopoliticamente situado. Paradoxalmente, a reta
final desse percurso foi finalizada em Roma, pela importancia planetéria da pauta humanitéria
que estava em jogo, como também, e sobretudo, pelas implicagdes pastorais, eclesioldgicas e
estruturais referentes a reforma da Igreja como um todo. Coerentemente com um pensamento
fronteirico decolonial, o debate sobre a periferia pan-amazénica ndo devia ser circunscrito
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somente a uma reflexdo contextual regional, mas precisava colocar em questdo o discurso
autocentrado da cristandade ocidental enquanto tal. Além do mais, devia obrigar a Igreja a uma
decidida tomada de posicdo diante da “linha abissal” que separa 0 mundo moderno do mundo
colonial (SANTOS, 2010, p. 36). O Documento final do sinodo apresenta claramente a

necessidade de um posicionamento nesse sentido como uma exigéncia primordial de fé:

Para os cristdos, o interesse e a preocupagdo com a promocao e o respeito dos
direitos humanos, tanto individuais como coletivos, ndo é algo opcional. O
ser humano € criado a imagem e semelhanga de Deus criador e sua dignidade
é inviolavel. Por isso, a defesa e a promogao dos direitos humanos nao é
apenas um dever politico ou uma tarefa social, mas também, e sobretudo,
uma exigéncia de fé. Talvez ndo possamos modificar imediatamente o
modelo de um desenvolvimento destrutivo e extrativista imperante, mas é
necessario saber e deixar claro: Onde nos situamos? Ao lado de quem
estamos? Que perspectiva assumimos? (DSA 70).

A partir de um olhar situado na colonialidade amazbnica, o sinodo procurou
desmascarar o carater “amigavel” do progresso tecnocratico, revelando sua indole voraz e
predatoria “que tende a espremer a realidade até o esgotamento de todos 0s recursos naturais
disponiveis” (DSA 71). Como ja fez Francisco na enciclica Laudato si’, denunciando “um
sistema de relagdes comerciais e de propriedade estruturalmente perverso” (LS 52), a Igreja na
Amazdnia também “se compromete a ser aliada dos povos amazdnicos para denunciar 0s
ataques contra a vida das comunidades indigenas, os projetos que afetam o meio ambiente, a
falta de demarcacdo de seus territorios, bem como o modelo econdmico de desenvolvimento
predatorio e ecocida.” (DSA 46). “A colonizacdo ndo para”, lamenta o papa: “embora em
muitos lugares se transforme, disfarce e dissimule, todavia, ndo perde a sua prepoténcia contra a
vida dos pobres e a fragilidade do meio ambiente” (QA 16).

No entanto, essa terra ferida “é uma terra de florestas e aguas, de pantanos e varzeas,
savanas e serras, mas sobretudo uma terra de inimeros povos, muitos deles milenares,
habitantes ancestrais do territério, povos de antigos perfumes que continuam a perfumar o
continente contra todo desespero.” (DSA 41). O Instrumentum laboris afirma que a Amazonia
“ndo é somente um ubi (um espaco geografico), mas também um quid, ou seja, um lugar de
sentido para a fé ou a experiéncia de Deus na histdria”, um lugar teol6gico “peculiar fonte de
revelacdo”, onde se manifestam as “caricias de Deus” (LS 84) que se encarna na historia (DSA
19).

A Amazonia € um lugar onde se aprende (IL 21; DSA 43), “espaco precioso da
convivéncia humana” (DAp 471), espaco sagrado, fonte de vida e sabedoria (DSA 80), que
“tem sido apresentada como um enorme vazio que deve ser preenchido”, numa perspectiva que
ignora 0s povos como se ndo existissem, “como se as terras onde habitam ndo lhes
pertencessem [...] como intrusos ou usurpadores [...] como um obstaculo de que nos temos de

livrar” (QA 12). Agora esses povos
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expressaram claramente que querem que a Igreja 0os acompanhe, que caminhe
com eles e que ndo lhes imponha um modo particular de ser, um modo
especifico de desenvolvimento que pouco tem a ver com as suas culturas,
tradicBes e espiritualidades. Eles sabem como cuidar da Amaz6nia, como
ama-la e protegé-la; o que eles precisam é que a Igreja os apoie. (DSA 74).

A lgreja habita essa fronteira, “montando sua tenda, seu ‘tapiri’” (IL 30), navegando rio
adentro e “promovendo um estilo de vida em harmonia com o territério ¢, a0 mesmo tempo,

com o ‘bem viver’ dos que ali habitam” (DSA 75), procurando delinear seu rosto amazonico.

3.4 As perspectivas decoloniais para a evangelizacdo

Francisco alimenta decididamente a esperanca que “sempre € possivel superar as
diferentes mentalidades de colonizagdo para construir redes de solidariedade e
desenvolvimento” (QA 17). O objetivo é promover a Amazoénia: “isto, porém, ndo implica
coloniza-la culturalmente, mas fazer de modo que ela propria tire fora 0 melhor de si mesma”
(QA 28). O Documento final do sinodo enfatiza que a “evangelizacéo [...] ndo € um processo de
destruicdo, mas de consolidacdo e fortalecimento desses valores [do mundo indigena]; uma
contribuicdo para o crescimento das ‘sementes do Verbo’ (DP 401, cf. GS 57) presentes nas
culturas.” (DSA 54).

A perspectiva da interculturalidade entra com determinagdo nos documentos do
magistério latino-americano. O Instrumentum laboris, retomando o Documento de Aparecida,
lembrava que 0s novos caminhos que a Igreja pretende desbravar na Amazonia se baseiam “em
relagdes interculturais onde a diversidade ndo significa ameaga, ndo justifica hierarquias de um
poder sobre outros, mas sim diélogo a partir de visdes culturais diferentes, de celebracdo, de
inter-relacionamento e de reavivamento da esperanga” (DAp 97). Por sua vez, o sinodo prop&e
“caminhos para uma lgreja intercultural”, que se aproxima “de igual para igual”, rejeitando
explicitamente um estilo colonial e optando por “um anuncio inculturado que gera processos de
interculturalidade” (DSA 55). Querida Amazbnia, que recorre s6 duas vezes ao termo
“intercultural”, todavia afirma que a fronteira pode transformar-se numa ponte, porque
identidade e didlogo ndo sdo inimigos, mesmo apresentando uma tensao delicada. De um lado,
devemos admitir que o isolamento de um indigenismo fechado, empobrece. Por outro, como
ndo é facil proteger-se da invasdo cultural, é preciso cuidar dos valores culturais dos grupos
indigenas: “se ndo progredirmos nesta direcdo de corresponsabilidade pela diversidade que
embeleza a nossa humanidade, ndo se pode pretender que os grupos do interior da floresta se
abram ingenuamente a ‘civilizacdo’.” (QA 37).

Por isso, a tarefa evangelizadora da Igreja, que ndo deve ser confundida com
proselitismo, deve “incluir processos claros de inculturacdo de nossos métodos e esquemas
missionarios” (DSA 56). O Instrumentum laboris afirmava que “inculturacdo e

interculturalidade ndo se opdem, mas se completam.” Assim como Jesus se encarnou em uma
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determinada cultura (inculturacdo), seus discipulos missionarios sairam ao encontro de pessoas
de outras culturas (interculturalidade) dando vida a novos caminhos do Espirito (IL 108).

A convergéncia do didlogo com as culturas amazonicas, que mais promete abrir para um
intercAmbio construtivo e para um projeto decolonial, se desdobra no horizonte do “bem viver”,

que encontra o seu correlativo biblico nas bem-aventurangas:

Trata-se de viver em harmonia consigo mesmo, com a natureza, com 0s seres
humanos e com o ser supremo, pois existe uma intercomunicacdo entre todo
o cosmos, onde ndo ha exclusdo nem excluidos, e onde podemos criar um
projeto de vida plena para todos. Tal compreensdo da vida é caracterizada
pela interligacdo e harmonia das relagdes entre agua, territério e natureza,
vida comunitaria e cultura, Deus e as varias forgas espirituais. Para eles,
“bem viver” significa compreender a centralidade do carater relacional
transcendente dos seres humanos e da criagdo, e implica um “bem fazer”.
(DSA 9).

Esse horizonte tem um alcance universal necessario, no qual “a Amazonia representa
um pars pro toto, um paradigma, uma esperanca para 0 mundo” (IL 37), para estabelecemos
“um acordo para viver juntos, de um pacto social e cultural” (EG 239). Nesse projeto a Igreja
quer ser “aliada”, expressao assumida e reafirmada com firmeza pelo Documento final (DSA 4),
a servico da vida plena (DSA 48), inaugurando um jeito sinodal de ser, elemento fundamental
para um salto de qualidade de uma missdo colonizadora a uma missdo em perspectiva

decolonial:

Para caminhar juntos, a Igreja precisa hoje de uma conversao a experiéncia
sinodal. E necessario fortalecer uma cultura de dialogo, de escuta reciproca,
de discernimento espiritual, de consenso e comunhdo para encontrar espagos
e caminhos de decisdo conjunta e responder aos desafios pastorais. Assim, se
fomentara a corresponsabilidade na vida da Igreja num espirito de servigo.
Urge caminhar, propor e assumir as responsabilidades para superar o
clericalismo e as imposicOes arbitrérias. A sinodalidade é uma dimensao
constitutiva da Igreja. Ndo se pode ser Igreja sem reconhecer um efetivo
exercicio do sensus fidei de todo o povo de Deus. (DSA 88).

Essa “conversdo sinodal” implicava uma reforma estrutural da Igreja, particularmente
em sua dimensdo ministerial, a fim de caracterizar de maneira arrojada um verdadeiro rosto
amazoénico. Essa era umas das expectativas mais aguardada que, obviamente, devia passar pelo
crivo do magistério pontificio. Inimeras vozes se levantaram reivindicando uma mudanca na
configuracdo e na compreensdo do ministério ordenado para que muitas comunidades dispersas
no territorio amazonico pudessem ter acesso a eucaristia (DSA 111). Infelizmente, papa
Francisco, sob violentas pressdes da Curia Romana, ndo teve as condi¢Bes, 0s elementos ou a
ousadia de afirmar algo de diferente da disciplina e da teologia tradicional a respeito, 0 que
resultou em asser¢des totalmente desconectadas da caminhada sinodal até entdo realizada. O
sonho eclesial franciscano ficou pela metade: mas conseguiu igualmente colocar alguns marcos

nas metas alcancadas a partir dos quais projetar passos promissores.
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CONSIDERACOES FINAIS

Durante a Conferéncia de Medellin (1968), o jovem bispo mexicano dom Samuel Ruiz
Garcia, de San Cristdbal de las Casas, Chiapas, proferiu uma das sete conferéncias programadas
sobre A evangelizagdo na América Latina, dedicando um destaque apaixonado & situacdo dos
povos indigenas, marginalizados social, politica, econdmica, cultural e pastoralmente, aos quais
ndo se reconhecia o direito de receber a mensagem cristd dentro de suas préprias culturas. Ruiz
denunciou a falta de conhecimento e de planejamento por parte da Igreja da América Latina,
que fazia do indigena um objeto de assisténcia e ndo um sujeito de libertacdo. Na época, a
guestdo indigena ndo estava na pauta das urgéncias de Medellin, e por isso ndo era considerada

importante. Entdo o prelado mexicano dirigiu a assembleia essas contundentes palavras:

Pode-se dizer com toda energia que é necessario saber distinguir em nossa
pastoral o que é urgente e 0 que é transcendente — mesmo que seja menos
urgente. Sem essa postura, séculos continuardo se acumulando sobre este
problema vergonhoso que poderia muito bem ser chamado de fracasso
metodoldgico da agdo evangelizadora da Igreja na América Latina. (RUIZ,
1969, p. 160).

Este apelo ficou ignorado e representou umas das mais graves falhas de Medellin:
somente cinco vezes o0 Documento final menciona os indigenas, nunca os afro-americanos, 0s
ciganos ou outros povos.

Mas ap0s a Il Conferencia do Episcopado do continente, 0s organismos missionarios se
articularam, aprofundaram as tematicas que ja tinham sido tratadas no Encontro de Melgar,
Coldmbia, poucos meses antes de Medellin, e avancaram na reflex&o até introduzir a questéo do
“outro” e da “cultura” dentro da pauta pastoral e da reflexdo teoldgica latino-americana. Ja
Puebla (1979) “assumia” a problemética da diversidade cultural e Santo Domingo (1992)
consagrava o paradigma da inculturagdo, mesmo na ambivaléncia entre a afirmacdo de uma
hipotética “cultura cristd” ndo situada, e a proposta de uma “evangelizagdo inculturada” em
analogia com o mistério da encarnagdo (SD 243b). Aparecida (2007), por sua vez, resgatava a
palavra “missdo” como paradigma-sintese de toda uma caminhada libertadora, apontando para
uma necessaria conversdo eclesial em termos de desacomodacdo (DAp 362), de saida (DAp
363) e de reformas espirituais, pastorais e institucionais (DAp 367). Todavia, temas como a
descolonizacdo e a interculturalidade, que ja tinha chegado a maturagdo no debate académico,
politico e missionario, apareceram s6 en passant.

De alguma forma, o sinodo para a Amazonia representa um grande passo a frente, em
linha com a tradicdo latino-americana, quase se tratasse, e em parte correspondendo, a
celebragdo de uma VI conferéncia dos bispos latino-americanos e caribenhos, em seu processo
de preparacdo, realizacdo e recepc¢do. Esse evento respondeu positivamente a possibilidade e a

urgéncia de descolonizar a missdo cristd, elaborando uma reflexdo missionaria em perspectiva
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decolonial, tracando linhas de a¢do de compromisso intercultural para a acdo missionéria tais
como: a) desmascarar a cumplicidade da missdo com as relagdes coloniais na historia e no
presente; b) desenvolver ferramentas que ajudem a detectar e a se defender contra a hegemonia
de cosmovistes dominantes; c) colocar-se a servi¢o dos povos subalternos como aliados de suas
causas libertadoras, hdspedes em sua casa, no didlogo intercultural com eles.

Ndo se trata de querer negociar, ou confundir, verdades de fé com circunstancias
historicas, e sim se dispor a testemunhar o préprio &mago do Evangelho na proximidade as
realidades humanas, no dialogo politico, intercultural, inter-religioso e interespiritual, na
reciprocidade e na reconciliacdo, na promocdo de sociedades mais justas e fraternas, na tensdo
esperangosa para uma comunhao pluriversal plena.

Envolver-se na perspectiva decolonial, intercultural e pluriversal significa assumir
riscos e abrir-se para o inesperado. Isso ndo quer dizer optar pelo relativismo, mas pela profunda
humildade e pela necessaria aprendizagem: “com a modeéstia do provisorio e do inacabado, é
urgente aprender, talvez por muito tempo, a arte da pluralidade dos discursos e de sua polifonia”
(ARNOLD, 2014, p. 43). O sujeito da missdo devera se considerar hospede na casa do outro, no

seguimento de Jesus discipulo e na for¢a do Evangelho servidor vulnerével.
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