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El concepto de cultura popular 
en la visión 

de la teología de la liberación 

Por Maria de Lourdes BELDI DE ALCÁNTARA 

Editora de Imaginário (Eras,!) 

fntrod11cc1ón 

E
STE TRABAJO TIENE LA INTENCIÓN de hacer un estudio teórico 
sobre la cuestión del uso de la "imagen" amazónica en la teo

logía de la liberación Es decir, la apropiación simbólica de la sel
va y de la población amazónica en el texto de la liturgia, especial
mente en la película Amerindia 

Para realizar un esbozo de esta construcción simbólica hare
mos una breve historia de la actuación de la Iglesia católica en la 
Amazonia y subrayaremos los personajes y paisajes que fueron 
construidos y resemantizados por ella durante casi quinientos años 
de colonización 

Una pequeíia historia 

LA historia de la Iglesia en la Amazonia durante casi todo el pe
riodo colonial giró en torno a dos grandes polos la política de 
ocupación de la corte portuguesa y la acción evangelizadora de los 
misioneros. Todo el proyecto portugués de ultramar fue bien sin
tetizado en el lema Dilatar ajé e o 1mpéno; la Provisao Régia, en 
forma de ley, del 1 º de abril de 1680, dice. "El rey sostiene que la 
principal finalidad en la región amazónica es extender la predica
ción del Santo Evangelio y tratar de traer al regazo de la lgle ia 
aquella extendida genhlidad, cuya conversión Dws nuestro Se
íior encomendó a los se11ores de estos remos". 1 El proyecto portu
gués pretendía extender el imperio hasta las cordilleras, por medio 
de las misiones, de este modo, en 1542, fray Gaspar de Carvajal 
dejó la primera descripción del gran río, de las tribus que vivían en 
sus orillas y sus principales afluentes, que sólo iban a ser total-

1 
CEHILA, H1s1ória da lgre1a na Amazóllla. Silo Paulo, Vozes, 1992. p. 145 
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mente explorados en el siglo xvm, y algunos, como el Juruá y el 
Purus, en la segunda mitad del siglo XIX. 

Hacia 1540 la Amazonia empezó a ser conocida en Europa El 
viaje de Orellana se sitúa entre 1540 y 1542, el de Pedro de Ursúa 
entre 1560 y 1561 y el de Lope de Aguirre en la misma época. La 
noticia apareció envuelta en un lenguaje fantástico, superlativo y 
maravillado El cronista de Orellana, fray Gaspar de Carvajal, dio 
a su narrativa el título de Relac1ó11 del nuevo desc11bnm1ento del
famoso Río Grande de la Amazonas, ofreciendo su testimonio 
sobre la presencia de mujeres amazonas en la orilla de ese río. El 
cronista de Pedro Teixeira en su viaje de regreso de Quito a Belém, 
el padre Cristobal de Acuña, vuelve a titular su relato· Nuevo des
cubrinue/1/o del g an río de las Ama::onas, y un siglo después el 
padre Joao Daniel describe el mismo río con el título de Tesouro
descoberto do máximo no Ama=onas Todos usaban adjetivos al 
hablar del río· grande, máximo, fantástico. Este estado de encandi
larniento pudo ser definido por Greenblatt como "un reconocimien
to instintivo de la diferencia, el indicio de una atención totalmente 
concentrada. Representa todo lo que no puede ser reconocido, a lo 
que poco crédito puede darse" ' 

La diversidad cultural a través de la mirada de quien está na
rrando es construida como un desvío de las propias creencias cris
tianas o como radicalmente diferente de ellas, es decir, usando un 
proceso de inversión que aumenta la descripción de los símbolos 
que la representan. La circulación mimética que representa al Otro 
es construída a través de las representaciones europeas cristianas, es 
decir, la proyección de sí mismo que hace el europeo, como bien 
plantea Edward Said. 3 Es sabido que la alteridad es resultado de la 
construcción del imaginario europeo sobre la diferencia. 

Dentro de este razonamiento, podemos afirmar, siguiendo a 
Greenblatt; que los cronistas, generalmente misioneros, narraban 
lo maravilloso natural describiendo un lugar tan exuberante, con 
paisajes y clima tan diferentes de cualquier descripción hasta en
tonces realizada, que la narrativa no precisaba como otras la utili
zación de metáforas o ironías En la Amazonia se encontraban los 
tres grandes mitos americanos: El Dorado, la Laguna, que es la 
cuna de todo el sistema fluvial atlántico, y las Amazonas 

2 Stephen Greenblatt. PossessOes marav,ll,osas, Silo Paulo, EDUSP, I 996, p. 48 
3 Edward W Said. O Orieutahsmo.· o Orie,,te como 11H'enfaO do Ocide111e, Silo 

Paulo, Companh,a das Leiras, 1990 
• Greenblatt, PossessOes maravilhosas 
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La mezcla de devoción y ambición, de culto a Cristo y culto al 
Becerro de Oro, se halla en el origen de la empresa colonial de Amé
rica, y particularmente de la Amazonia, en palabras de Greenblatt 
"frente a lo desconocido, los europeos usaban estructuras intelec� 
tuales y organizacionales convencionales, moldeadas durante si
glos de contactos indirectos con otras culturas; esas estructuras 
impedían en gran parte una percepción clara de la radical alteridad 
de las tierras y de los pueblos americanos". 5

La primera nación europea que logró organizar esa penetra
ción de grupos mercantiles en tomo a la desembocadura del río y 
en las regiones cercanas fue Francia, la cual, al mando del señor 
de La Ravadiere, articuló un proyecto de formación de la Francia 
Equinoccial o Transatlántica y consiguió fundar la ciudad de Sao 
Luís do Maranhao, en 1612, reuniendo a comerciantes ahí estable
cidos desde 1594. 

En 1626, el rey de Portugal tomó posesión, legitimando sus 
territorios con el nombramiento del gobernador y capitán del río 
Amazonas, Bento Maciel Parente. En 1750, el Estado portugués 
aseguró la posesión a través de la ley del 11/i poss,detis: "Quienes 
consigan ocupar una región son considerados los dueños legíti
mos de la misma". 

El río Amazonas es navegable en toda su extensión, del mismo 
modo que largos tramos de sus principales afluentes: la extensión 
navegable intercomunicada supera los veinticinco mil kilómetros 
Su ocupación fue hasta mediados del siglo xx exclusivamente a lo 
largo de los ríos. 

Hasta nuestros días la selva amazónica y sus habitantes están 
permeados por un imaginario fantástico no sólo por la posesión 
que caracteriza el proceso de nombramiento y renombramiento, 
sino también por el asombro ante el "mito" de la ecología, la idea 
de la necesidad de salvar la mayor selva del mundo, y con ello 
todos los adjetivos que nos remiten a una crítica de las sociedades 
urbanas y de masas. El indio y la naturaleza son los símbolos
clave nuevamente privilegiados, sólo que esta vez adjetivados como 
paraíso terrestre, granero del mundo, pulmón del mundo, los pue
blos verdaderamente brasileños, con una sabiduría indiscutible. 
Las imágenes están construidas a través de un imaginario que re-

'Ib,d. p. 61 
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salta la gran importancia de este espacio, que se vuelve un paisaje, 
rediseñado en cada momento histórico 6 

La presencia relig10sa 

Los_ 
part1c1paron 

jesuitas 
en su 
entraron al 

fundación 
Marañón 

en 1612. 
antes 

7 La 
que los 

intención era 
capuchinos, 

construir
que 

 
un imperio religioso como el que comenzaba a ser realidad en Pa
raguay Su presencia en Amazonia comienza en 1636, cuando Luís 
de Figueira, proveniente del Marañón, llega a Belém y da inicio al 
trabajo misionero, recorriendo los ríos Tocantins, Pacajá y el bajo 
Xmgu En 163 7 regresa a Portugal y publica el Memorial sobre as
/erras e gentes do Maranhiío, Griío-Pará e o no Amazonas 

La historia de las misiones jesuíticas en la Amazonia puede 
ser dividida en tres fases 1) de tentativas de implantación de un 
sistema de misiones en el Marañón y en la Amazonia, a semejanza 
de lo que verua haciendo desde 1549 la Compañía de Jesús al sur 
del Brasil. Esta fase comienza con la expedición de los padres 
Francisco Pinto y Luís de Figueira a la Sierra de Ibiapaba ( 1607) y 
termina con la muerte de Figueira y de sus compañeros a manos 
de los indios arua de Marajó ( 1643) 2) de presencia política e 
ideológica del padre Antonio Vieira de 1652 a 1662; la presencia 
permanente de jesuitas en la Amazonia comienza en 1653 con la 
llegada de los padres Joao de Souto Maior y Gaspar Fragoso, en
viados desde Marañón por el padre Antonio Vieira En 1662 los 
jesuitas son expulsados por primera vez del estado de Marañón. 
Entre los años 1660 y 1680 hay un periodo de concesiones y 
reacomodos, al término del cual los padres de la Compañía de 
Jesús son expulsados nuevamente, en el curso de la rebelión diri
gida por Beckman ( 1684) 3) entre el regreso de los jesuitas al 
Marañón (1685) y el proceso final de expulsión de la Compañía 
de Jesús del estado de Marañón y del Brasil, por el gobierno de 
Pombal, en 1759 

Los franciscanos acompañaron la expedición de Jerónimo de 
AJbuquerque para conquistar el Marañón y estuvieron desde 1617 

6 Las referencias provienen de la tesis de Magah Franco Bueno. Represenlafiio do 

espafO e ,denhdade na Amazóma brasile,ra · estudo de caso, Umvers1dade de Sao Paulo. 

Departamento de Geografia. 1997. 
1 Es sabido que los franciscanos Luis Figue1ra y Francisco Pmto h1c1eron por herra, 

a lo largo de 1607, la misma ruta que el siglo anterior habían hecho los md10s caeté 

(tupmamba), que deJaron el litoral, CEHILA, H,stória da Jgre1a na Amazónia. p. 63 
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_s10neras, a fines de siglo La actuación de los religiosos car
melitas estaba 

l_ localizada en 
XVII 

el extremo norte, más precisamente
en el . Río Negro y en Soliméies Todo comienza con la Nueva re
parlic}?n de m1S1011es, documento real enviado al gobernador de 
Maranon el 19 d� marzo de I 693, según el cual "todo lo que se 
halla al sur del no Amazonas queda asignado a los jesuitas, en 
cuanto a las franJas al norte del rio, quedan para los demás religio
sos que _llenen conventos en Pará los mercedarios franciscanos 
de San Antonio, franciscanos de Piedad y carmelit�s" 8 El ciclo 
m1s1onero carmelita en An1azonia va de 1693 a 1755 

Los mercedarios estuvieron en Belém desde 1639 a 1640 La 
Orden de Nuestra S�ñora de la Merced es una congregación reli
giosa de ongen espanol, que se hallaba en actividad en el virreinato 
del Perú desde el siglo xv1 Cuando el capitán mayor de Pará, Pe
dro Te1xeira, _estuvo en Quito, en 1639, llevó consigo a fray Al
fonso de AnniJO, fray Pedro de la Rua Cirne y los hermanos legos 
Juan de la Merced y Diego de la Concepción. 

Con la penetración comercial, los padres entraron en todos los 
meandros de los afluentes del río De este modo el papel del mi
sionero está vinculado íntimamente a la expansion comercial el 
soldado abría los caminos para la competencia de otras naciones 
europe�s, el comerciante abria el camino para la exportación hacia 
la metropoh y el padre aseguraba la expansión territorial y la pre
s nc1a de mano de obra a través de las misiones, pues 

 
pertenece�

nan al tmpeno _ portugués aquellos que hablasen su lengua.
Los relatos sobre esta región varían desde los más idílicos has

ta los más satánicos. Esta aparente paradoja está estrechamente 
vinculada con el tipo de experiencia que ciertos misioneros teman 
tanto de la población nativa como de la naturaleza Así, este paisa-

1
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je estaba siendo modelado a través de la comparación entre el ima
ginario europeo y a la realidad americana 

Si en un primer momento la selva y su población eran percibidos 
como un paraíso, posteriormente, con la expansión del proyecto 
colonialista, los misioneros empiezan a describir a los indios como 
belicosos, polígan1os, antropófagos, llenos de odio tribal, bestia
les, bárbaros Estos adjetivos estaban vinculados directamente a 
un paisaje extremadamente hostil, donde la selva se vuelve asom
brosa, misteriosa y llena de acechanzas Ante este cuadro, fueron 
pocos los misioneros que pudieron entender esa nueva realidad. 

La antropofagia y la poligamia eran los comportamientos que 
mas chocaban a los europeos ante estas actitudes, el Occidente 
cristiano puede condenar a esta población a la barbarie. Diálogos 
y polémicas se levantaban en Europa sobre la condición de esos 
pueblos ¿podían o no ser considerados humanos? Uno de los prin
cipales fue el debate entre Sepúlveda y Las Casas, tan bien anali
zado por Todorov; lo que hay que resaltar en el debate es que para 
an1bos el indio no había llegado a la civilización, era un animal, 
que desde el punto de vista de fray Bartolomé de Las Casas podría 
hacerse cristiano y así civilizado y elevado a la categoría de hom
bre, en tanto que para Sepúlveda no dejaba de ser animal y por ello 
nunca se har1a cristiano ni hombre, por lo que estaba sujeto a la 
esclavitud. 

Es obvio que este imaginario no estaba representado solamen
te por los misioneros, sino también por los colonizadores y escri
tores Como bien sabemos, la selva amazónica fue el escenario de 
las más diversas descripciones El uso de superlativos, tales como 
el mayor ria del mundo, la mayor flora y fauna, representan no 
una exageración, sino un sentimiento de éxtasis y sorpresa ante 
este escenario 

Parecen ser unánimes los discursos elaborados sobre la 
An1azonia, tanto laicos como sagrados· se usaron y se siguen usan
do adjetivos como la mayor selva nunca vista, un río que parece el 
mar y una flora y fauna exuberantes tanto en la diversidad de colo
res como de especies, de este modo el paisaje se convierte en esce
nario de las más fantásticas historias, comenzando en la época de 
los descubrimientos y perdurando hasta nuestros días. Pasa a ser 
el sujeto de las más an1bivalentes expresiones Así podemos notar 
en las descripciones realizadas por los primeros padres misione
ros, pasando por los viajeros, por Julio Veme y llegando hasta 
nuestros días, con la descripción hecha por la teología de la libera-
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ción, que la elige como paradigma del "locus" de la "auténtica" 
cultura brasileña 

La relectura de la teología de la l1berac1ón 

EL ideario de la teología de la liberación es la construcción de la 
identidad de la cultura brasileña, defensa/promoción/valorización 
de esta cultura y principalmente la preservación de nuestros valo
res y la necesidad de evitar la imitación de los pueblos desarro
llados Todos éstos eran puntos que tenían como proyecto la cons
trucción de la "verdadera" cultura nacional, promovida por la 
Iglesia Católica 9 Se lleva a cabo por el método "Ver, juzgar y 
actuar", que en la práctica funciona de una manera dialéctica ver 
por sí mismo elementos para juzgar y exigencias para actuar, eli
giendo la cultura popular como símbolo-clave para que ocurra la 
"inculturación". El concepto, elaborado por los teólogos de la li
beración, es definido como la expresión de Cristo a través de los 
conceptos y lenguajes de los diversos pueblos La inculturación 
aspira a la liberacion de los pobres La liberación sólo puede ser 
radical si tiene raíces en el contexto cultural del pueblo respectivo 
La relación entre fe y cultura es inseparable, indivisible. La fe in
serta en la cultura es el equivalente a la inculturación 'º

En este sentido, el concepto de cultura popular es 
instrumentalizado con una clara posición ideológica de lo nacio
nal-popular. La selva amazónica se convierte en un paradigma pri
vilegiado de la implantación de este proyecto El indio y su medio 
ambiente son los personajes centrales 

Cuando analizamos el discurso religioso a través de una litur
gia como la "Misa de la Tierra-sin-males" y los videos Amer111d,a 
y Pé na cammhada, producciones culturales católicas ligadas a la 
teología de la liberación, notamos muy claramente el carácter 
dualista del pensamiento católico del bien y del mal 

En época de las misiones colonizadoras, el mal estaba en la 
naturaleza y los indios a través de los adjetivos más estrambóticos, 
y el bien en Europa y la civilización Hoy d1a, notamos una inver
sión de las connotaciones, Europa pasa a ser el símbolo del mal, 
representada por los colonizadores y sus misioneros, la culpable 
del exterminio total de la cultura indígena por el tipo de evangeli-

9 Véase para más detalles la tesis de maestría de Mana de Lourdcs Bcld1 de Alcúntara. 
Cmema, quantos dcmómos.1 (1990) 

CNee/cu.11. lnc11/J11rarcio e hbertariio. Silo Paulo. Edu;OCs Paulmas. 1986 10 
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zacion realizada Mientras que la verdadera América es identifica
da con la mezcla de tres etnias la indígena, la negra y la blanca, 
las que son ensalzadas como representantes de este momento his
tórico de represión y destrucción son la indígena y la negra. Mu
cho mas que la negra, la ind1gena pasara a representar toda Amérí
ca Latina 

En este proceso de cambio de las marcas del discurso religio
so, podemos notar que, en muchos casos, la intención política ha 
cambiado, es decir, de colonizacion, evangelización y comercio 
hacia nacionalidad, evangelización y un sistema político y econó
mico más igualitario, critica acendrada al capitalismo, el posicio
namiento de la teolog1a de la liberación se expresa en el discurso 
religioso, éste es montado utilizando todos los símbolos de la cul
tura índ1gena y u medio ambiente, pero estos elementos aparecen 
solamente como alegoría La heterogeneidad de la cultura indíge
na es rehecha por medio del discurso de los oprimidos y en él 
caben todos los expropiados del capitalísmo 

Analizaremos ahora la pehcula Amerindia II El paisaje de la 
película, en las primeras escenas, presenta la armonía entre la exu
berancia del medio ambiente, la selva amazónica y los indios las 
imágenes presentan las expresiones culturales indígenas en com
pleta armenia con la naturaleza, como en el ideario romantico 
Hasta la aparición de los colonizadores y con ellos los misíoneros 
Como consecuencia, toda la armoma resulta quebrada por la am
bición capitalista de los colonizadores, los indios y su cultura son 
diezmados De este modo, el símbolo máximo del catolicismo, la 
cruz, pasa a significar la crucifixión del pueblo índígena, el verda
dero amer111d10 

La construcción de las imágenes muestra la realidad latino
americana antes y después de la colonización, culminando con la 
destrucción capitalista Esta destrucción es construida a través del 
choque de las antinomias, mecanismo estructural del discurso ca
tólico, con la clara intención política de hacer aflorar la conciencia 
critica 

Este cambio del discurso católico en relación con la coloniza
ción no representa una autonomía de los fieles, ni siquiera un re
conocimiento de la alteridad, sino sólo una estrategia semántica, 

11 A.meri11d1a memória. remorso, compronusso no 1 "'Centenárto, Pedro Casaldagha 
cMr. asesoria. padre Osear Beo220; dirccc16n y montaJe. Conrado Bemmg; tc,to: "M,ssa 
da Terra-scm-males", Pedro Casaldahga y Pedro Tirana 
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donde la cultura no está definida en terminos antropológicos sino 
a través del concepto de "inculturacíón" la fe es díseminada a 
través de la cultura Esto significa que el discurso reltgioso no da 
voz a los sujetos de estas culturas, sino sólo los representa Nota
mos que lo que cambia son las señales de las adjetivaciones, pues 
la Iglesia sigue siendo la portavoz de las acciones 

La estrategia semántica será elegir mártires de la epoca de la 
colonización, que representen un ejemplo de la lucha en favor de 
los nativos, tales como Bartolomé de Las Casas, el padre Antonio 
Vieira, y para algunos el padre José de Anchieta, hasta nuestros 
días, padres, índígenas y en11g11e1ros que murieron luchando contra 
las dictaduras en An1erica Latina y el capitalismo mtemac,onal, 
como el padre Francisco Romero (Nicaragua), el padre Josimo 
Moraes Tavares,12 el indio Marc,;al de Souza" y Chico Mendes
Esta película representa el momento en que la Iglesia católica de
clara su mea culpa ante aquel proyecto de colonización, que dura 
hasta nuestros días De este modo, los quinientos años de evange
lización y son proclamados los quinientos años de la destruccion 
del indígena y su medio ambiente 

El nombre de este video, Amer111dta: memona, remordm11e11-
to y compronuso, contiene el iguiente mensaje el pasado será 
revivido para obtener el perdón a través de los ejemplos que tie
nen la función de demostrar cómo existían personas que tenían 
esa postura, aunque muy individualizada, y tambien de legittmar 
el discurso de la teología de la liberación De este modo, el con
cepto de memoria llega a tener un sentido ritual, es decir, el de 
representación del mito que al mismo tiempo nos haga sentir el 
pecado y nos traiga el perdón por lo que hicimos, para poder vol
ver al camino verdadero En este sentido, la historia se hace 
alegórica Los ejemplos tienen la función de acentuar los dogmas 
católicos, que son sincrónicos, lo cual significa que a través de la 
vuelta a la tradición un modelo de intencion política atribuiría la legi
timación de la acción de la teología de la liberación 

o importa el tiempo histórico, importa que Dios esta presen
te en las más diversas culturas, en las más diferentes formas, es 
omnipresente y omnipotente esotros somos su imagen y seme
janza. Entonces cualquier diversidad cultural es a su imagen y se-

11 Padre Jos1mo Mames Ta\11res. asesmndo el to de mayo de 1986. Munó en la 
región de Tocantms•Aragua,. en el llamndo B1co do Pnpaga10 

n Mar�I de Souza. dingentc guaran! asesinado en el Mato Grosso el 25 de no-
vicmbre 
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mejanza, por lo cual el término cultura sigue siendo el de la cultu
ra católica 

Toda la descripcion por parte de la Iglesia católica representa, 
obviamente, su imaginario. De este modo, toda la representación 
tenía como modelo la imagen católica Como bien plantea el após
tol Pablo, la imagen aparece para aludir al designio de Dios res
pecto de la salvación de la humanidad, que alimentará el pensa
miento del prototipo, es decir, Dios Éste, entretanto, necesita un 
icono que lo haga visible para la humanidad. En este sentido el 
cuerpo del hombre es la imagen de Dios Así el icono hace la ima
gen de la imagen, la imagen divina para la imagen humana; no 
sera en primer lugar expresivo, significante o designador, pues el 
comienzo es fundante, y es silencio, después el Verbo se hace car
ne, as, como la imagen se hará icono, encarnará el retrato de sí 
mismo. esa imagen es la imagen natural que designa el icono. En 
este sentido, la imagen católica, por naturaleza, rechaza la alteridad; 
la única imagen natural, por ello verdadera, es la que designa la 
transubstanciación de la carne y con ella toda la pneumática cató
lica y su doctrina. Aceptar otro tipo de naturaleza de la imagen es 
aceptar otro tipo de transubstanciación. 

La imagen católica será siempre una figura de inmanencia. El 
Hijo y el Padre tienen por toda la eternidad una relación natural y 
real donde se define la idea de imagen natural. Dentro de este com
plejo concepto de imagen se opera el proceso histórico de la Igle
sia católica 

El discurso católico operará con este concepto estructural de 
la imagen, que atribuye la identidad transubstancial a la Iglesia 
católica. Algunos personajes ejemplares, que tuvieron un papel 
importante dentro de la Iglesia, serán elegidos como los verdade
ros portavoces de determinados grupos dentro de la Iglesia que 
tienen una determinada intención política. De figuras históricas 
pasan a ser figuras proféticas que son ejemplares para la acción. 
De este modo, como plantea Ricoeur, en este momento el proceso 
de la vida real deja de ser la base para ser sustituido por lo que los 
hombres dicen, o imaginan, o representan. 

Podemos definir el discurso religioso como aquel que tiende 
a la monofonía y a la monosemia Para esto se basa en el concepto 
estructural que define la imagen católica, que es inmanente y al 
mismo tiempo utiliza el hecho histórico como recurso de ejemplo 
y por lo tanto de alegoría. La historia con apariencia de diálogo y 
alteridad sólo es reconocida en términos folclóricos. 
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N? pu?iendo apagar de la memoria colectiva el proceso de 
coloruzac1on, se decide utihzar un proceso semántico donde los 
personaJes antes descalificados se vuelven "supuestos sujetos" y 
pasibles de adJet1vac1ones de las más altas cualidades. De este 
modo, la señal se invierte: los indios, antes tan descalificados, se 
convierten en los verdaderos símbolos de la cultura nacional y de 
la autenticidad. 

Este proceso va a quedar bien marcado a través de la siguiente 

ral, 
estrategia

que s_ ,grufica 
semántica: 

la 
la 

incorporación 
sustitución 

del 
de la 

concepto 
palabra 

de 
misión 

cultura, 
por 

lo 
pasto

cual
es traducido _ por la Iglesia católica como mcullurac,ón. De este 
modo, la diversidad cultural se constata y por ello necesita ser 
inculturada, a través del proyecto de evangelización donde el in
dio es el elemento crucial de la "autenticidad", tanto de la cons
trucción de la "verdadera" evangelización como de la "nación" 
De este modo, la Iglesia católica se convierte en el portavoz de la 
cultura nacional. 

Co11clusió11 

EN líneas muy generales, he intentado hacer una comparación en
t�e dos tipos de evangelización. Al parecer todo aquello que fue 
silenciado en época de la colonización es llevado a la superficie 
por la teología de la liberación. La descalificación, y por lo tanto 
la negación de la cultura indígena y posteriormente la negra, va a 
Justificar la esclavitud y todo proceso de aniquilación de esas cul
turas. La teología de la liberación intenta representar a todos aque
llos que fueron silenciados, por medio de la generalización de la 
categoría de oprimidos. 

Con este material, la teología de la liberación trabajará la mez
cla de imágenes tanto de la colonización como de nuestros días. 
Ese tiempo mítico justifica y legitima todo el discurso y la imagen 
de ese tipo de teología. 

De ese modo los indios, juntamente con la naturaleza, repre
sentan la pureza, la verdadera fe, la ingenuidad, la armonía. Cuan
do llegan los colonizadores, este mundo idílico, paradisiaco (como 
en tiempo de los navegantes) pasa a ser diezmado. Los indios jun
to con sus tierras pasan a ser destruidos y toda la simbología del 
mal reina. Una obvia inversión de señales, hasta llegar al capita
lismo, donde el proletariado está representado por esos mismos 
indios víctimas de quinientos años de colonización y por lo tanto 



120 Mana de Lourdcs Beld1 de Alc.intllf'3 

de aniquilación Las imágenes muestran la destrucción total, tanto de 
la naturaleza como de los indios. se representan relatos de este esce
nario y esa "nueva" Iglesia pasa a dar la voz a los oprimidos. 

La película presenta a estos personajes no como sujetos sino 
como ejemplos de que, ahora, la l'erdadera Iglesia se ha dirigido 
hacia su l'erdadero camino, mirando y tutelando a sus fieles, antes 
despreciados, inexistentes, vinculados con el demonio, represen
tantes de la barbarie junto a un medio ambiente que, al mismo 
tiempo, representaba un paraíso y un infierno, y que ahora está 
asociado al discurso ambientalista, al paraíso ecológico Así, ha
bitantes y medio ambiente son elementos esenciales para la cons
trucción del discurso de la teología de la liberación 

Para finalizar presentaremos un ejemplo de cómo la teología 
de la liberación se apropia de las manifestaciones populares para 
la construcción de su más importante ritual, la liturgia, en los mol
des de lo nacional-popular Como bien plantea Chauí 

Lo nacional-popular así construido es ampho. o suficiente para inclmr tan

to las aproptact0nes efectuadas por los intelectuales de ciertos contenidos 
de la cultura popular. sembrando en ella trozos de universalización. así 

como de mamfes1ac1ones que expresan una síntesis de vanas culturas re

gionales) pueden as, adqumr una característica nacional. 

Dentro de este esquema, la mitología indígena brasileña es recu
perada con la intención política de dar voz a los "desvalidos" y 
"oprimidos" Podernos concluir entonces que la cultura brasileña, 
representada por el indio y el negro, es sinónimo de la opresión 
que comienza con el colonialismo y llega hasta nuestros días. Cabe 
a la teología de la liberación atribuir a estos personajes su papel en 
la "historia" 

De este modo, el imaginario católico de la teología de la libe
ración recupera e incorpora en su discurso elementos que lo iden
tifiquen, que lo regionalicen con los diversos países de la América 
Latina y Central, siempre utilizando los símbolos de la cultura 
popular como alegoría para que haya esta identificación. Con la 
clara intención política y económica de no perder su poder tanto 
telúrico cuanto espiritual. 
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Missa da Terra-sem-rnales 

Abertura 

Todos 

Em nome do pat de todos os pavos, 

Maíra de ludo. 
Em nome do Filho, 

que a todos os homens nos 

fez irmaos, 
No sangue mesclado de todos os 
sangues. 
Em nome da altam;:a da 
Liberta<;ao. 
Em nome da Luz de toda 

a cultura. 

Em nome do amor que está em todo 

amor. 
Em nome da Terra-sem-males, 

perdida no lucro. ganhada na dor, em 

nome da Marte vencida. 
Em nome da Vida, cantamos, 
Senhorl 

Comunhiio 

Todos 

Celebrando a Páscoa do senhor, 

catemos a vitóría 

de toda a hurnanidade. 

Tríbos de toda a terra, 

pavos de toda a idade. 

Na carne do Senhor 

revive toda a carne. 
Por isso comungamos toda a !uta. 

Por isso comungamos todo o sangue. 
Por isso comungamos toda a busca, 
de urna Terra-sem-males. 
Libertemos o prímeiro cauveiro, 

cantamos a passagem, 

cantando atravessamos 

novo Mar Verrnelho do teu Sangue. 

Cantando comungamos 

o Pao da Liberdade. 

Cantando repartimos 

o Vinho da lrrnandade. 

Misa de la Tierra sin males 

Apertura 

Todos 

En nombre del Padre de todos los pue

blos, Maíra de todo. 
En nombre del Hijo 

que a todos los hombres nos hizo 
hermanos. 

en la sangre mezclada de todas las 
sangres. 
En nombre de la alianza de la L1bera
c16n 
En nombre de la Luz de toda 

la cultura. 
En nombre del amor que está 

en todo amor 

En nombre de la Tierra-sin-males, 
perdida en el lucro. ganada en el dolor. 

en nombre de la Muerte vencida 
en nombre de la Vida, cantamos, 
¡Señor! 

Comumón 

Todos 

Celebrando la Pascua del Señor, 

cantemos la victoria 

de toda la humanidad. 

Tnbus de toda la uerra, 

pueblos de todas las edades. 
En la carne del Señor 

re,�ve toda la carne. 
Por eso comulgamos toda la lucha. 

Por eso comulgamos toda la sangre. 

Por eso comulgamos toda la búsqueda. 
de una Tierra-sin-males 

Liberemos el pnmer cautiveno, 

cantemos el pasaje, 

cantando atravesamos 
nuevo Mar RoJO de tu Sangre. 

Cantando comulgamos 

el Pan de la libertad. 

Cantando repammos 

el Vino de la Hemiandad. 
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cantando caminhamos a procura 
de wna Terra-sem-males, 
celebrando a Páscoa do Senhor 

Compromisso final 

Todos 
Unidos na memória 
da Páscoa do Senhor, 
voltarnos para a História 
com um dever maior. 
Unidos na memória 
da antiga escravidilo, 
juramos a vitória 
na nova servidilo. 
América, Amerindia, ainda 
Paixllo: 
um dia tua marte 
terá ressurrei_ao! 
A Páscoa que comemos 
queremos invertar, essa Terra
sem-males 
que vem em cada manM. 
Uirás sempre a procura 
da Terra que virá ... 
Maira, nas origens. 
No fim, Mara-tha. 

Cantando caminamos en búsqueda 
de una Tierra-sin-males, 
celebrando la Pascua del Seilor 

Compromiso final 

Todos 
Unidos en la memoria 
de la Pascua del Seilor, 
volteamos hacia la Hisloria 
con un deber mayor. 
Unidos en la memoria 
de la antigua esclavitud, 
juramos la victoria 
en la nueva servidumbre. 
América, Amerindia, todavia 
Pasión: 
¡un dla tu muerte 
tendrá resurrección! 
La Pascua que comemos 
nos nutre de porvenir. 
Seremos nosotros tus pueblos 
el pueblo que ha de venir. 
Los pobres de esta Tierra 
queremos inventar, esa Tierra-sin
males 
que viene cada mailana. 
Irás siempre en búsqueda 
de la Tierra que vendrá ... 
Maira, en los orígenes. 
En el fin, Mara-tha. 

Traducción del portugués por Hemán G. H. Taboada 
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