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RESUMO

Pergunta-se: como interpretar teologicamente a experiéncia salvifica na Religido Tradicional
dos Banto (RTB), a luz do Concilio Vaticano Il e do Magistério p6s-conciliar, em referéncia
ao conceito de salvacdo ndo-cristd, tendo em vista o didlogo inter-religioso? A experiéncia
salvifica, para os seguidores da RTB, consiste em alcancar o reto funcionamento das leis
dindmicas de participacdo vital e em viver com exuberéancia, sem sombras debilitantes. A
felicidade, o bem-estar, a prosperidade, a salde, a paz, a protecdo e a seguranga, tudo isso é
sinbnimo de salvacdo. Esta dissertacdo relé a referida experiéncia salvifica, a luz da teologia
conciliar e p6s-conciliar. A motivacdo nasce na busca de um dialogo sensato entre a RTB, a
Teologia do Concilio Vaticano Il e o Cristianismo. Aplica-se 0 método analitico na
interpretacdo dos termos e expressdes, além do comparativo para perceber os pontos comuns
(abertura) e os limites (fechamento) entre tais denominacgdes. Recorre-se, também, ao método
hermenéutico, para interpretar a experiéncia de salvacdo na RTB. E, para a redagdo do texto,
segue-se 0 método sistematico.

PALAVRAS-CHAVE: Religido Tradicional Banto. Salvacdo. Participacdo ao circulo vital
Vaticano Il. Dialogo Inter-religioso.



RESUME

Comment interpréter théologiquement I'expérience du salut vécue dans la religion
traditionnelle des Bantu (RTB) a la lumiére du Concile Vatican Il et du Magistere post-
conciliaire, quant au concept salut pour les non-chrétiens, dans la perspective du dialogue
inter-religieux ?

Pour les peuples Bantu, la rédemption consiste en parvenir a observer avec droiture les lois
qui dynamisent la participation au circuit vital et en vivre avec responsabilité. Le bonheur, le
bien-étre, la prospérité, la santé, la paix, la protection sont synonymes du salut. Illuminée par
la théologie conciliaire et post-concile, la dissertation relit cette expérience de rédemption,
pour percevoir la possibilité d"un dialogue sensé avec la RTB.

La méthode analytique sera utilisée pour I'interprétation des termes et expressions. La
comparaison aidera a percevoir les points communs comme possibilité et les points limites
existentes. A la fin, sera faite une herméneutique pour I'interprétation de I"expérience d’étre
sauvé dans la RTB, suivie de la rédaction avec la méthode sistématique.

MOTS-CLES: Religion Traditionnelle Bantu. Salut. Participation au circuit vital. Vatican II.
Christianisme. Dialogue inter-religieux.
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INTRODUCAO

Ousar um dialogo com a Religido Tradicional Banto

Durante muito tempo, e ainda hoje, o mundo ocidental, e mesmo o Cristianismo,
formularam juizos e condenagdes globais sobre o Banto e a sua religido/cultura tradicional,
sem o terem escutado e sem o terem deixado explicar-se. N&o havia espaco para o Didlogo
Inter-religioso (DI) e cultural com a “Africa pagi e infiel, mergulhada nas trevas da ido latria,
da feiticaria e em praticas obscurantistas”’. Muitos erros foram cometidos e, ainda hoje,
continuam sendo, no relacionamento do Ocidente cristio com a Africa negra e sua
religido/cultura tradicional.

As orientagbes do Concilio Vaticano Il e do Magistério pds-conciliar sobre o DI,
muitas vezes, sdo consideradas como validas e aplicaveis apenas quando se referem a relacéo
com o Isla, com o Judaismo, com o Hinduismo, com as “grandes civilizagdes orientais”’, com
as “religides do livro”, mas ndo validas nem aplicaveis quando se trata da relacdo com a
Religido Tradicional Banto (RTB). A grande preocupagdo dos ocidentais cristdos ¢ “salvar os
pobres africanos”, “tirar os africanos do contagio das praticas pagés”z.

O DI implica o reconhecimento da existéncia, atualidade e importancia da RTB e dos
seus valores positivos de verdade e de santidade. “O dialogo com a Religido Tradicional
Africana (RTA) deve continuar porqgue tal religido influencia, ainda hoje, os africanos e, com
muita frequéncia, orienta o modo de viver, até dos melhores catélicos™.

O Coldquio Internacional de Kinshasa sobre “Africa e suas formas de vida espiritual”,
realizado em 21 e 27 de fevereiro de 1983, nas suas “conclusdes”, recomenda que deve haver
maior informacao, tendo em vista o reconhecimento cientifico das formas de espiritualidade
africana ndo-cristas.

Na préatica, a RTB mostra-se muito aberta a penetracdo da mensagem evangélica. O
Evangelho de Cristo encontra eco profundo e terreno favoravel no coragdo de tal religido e
nos seus valores essenciais. Porém, a evangelizacdo dos africanos continuara a ser cosmética e

superficial se ndo forem levados a sério os dinamismos da inculturacdo e do DI. A medida que

! AMARAL BERNARDO, Amaral. Matrizes estruturantes da Cultura Tradicional Africana. Roma, p. 2, abr.
2007.

2 Ibid., p. 2.

% Cf. Exortagdo Apostélica pés-sinodal Ecclesia in Africa, do Papa Jodo Paulo 11, sobre a Igreja em Africa e a
sua missdo evangelizadora rumo ao ano 2000, n. 67.
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os africanos conseguirem assimilar o essencial da mensagem cristd e exprimirem isso,
fielmente, segundo sua lingua, sua indole, sua maneira de pensar e de viver, poderdo sentir o
Cristianismo como “coisa propria sua”, como parte de sua propria natureza.

O DI é um desafio e uma exigéncia da nossa época. Ha que se aprender a escutar, com
respeito, a experiéncia alheia. O Ocidente e o Cristianismo ocidental, se quiserem dialogar
com a Africa, deverdo renunciar ao seu complexo de superioridade e deixarem que o africano
Ihes fale de si proprio, explique-lhes a sua experiéncia religiosa e salvifica e mostre-lhes os
seus valores. Diz bem Raul Ruiz de Aslia Altuna®: “Nio se deve aproximar da Africa negra
aquele que ndo deseja conhecer. Como podera ama-la, se desconhece o seu rosto? Como a
ajudard a libertar-se, se desconhece a sua alma?””.

Da mesma maneira, o africano, se quiser ter uma relacdo de dialogo auténtico com o
Ocidente e/ ou com os seguidores de outras tradi¢des religiosas e culturas, deve superar 0s
complexos de inferioridade e assumir serenamente a sua identidade, reconhecendo os proprios
valores e também os limites.

A grande questdo que acompanha esta dissertacdo é: Como interpretar teologicamente
a experiéncia salvifica na RTB, a luz da teologia do Concilio Vaticano Il e do Magistério
pos-conciliar, no referente ao conceito de salvacéo nédo-cristd, tendo em vista o dialogo inter-
religioso?

A presente dissertacdo, portanto, tem o0s seguintes objetivos: primeiramente,
conceituar a RTB e evidenciar os valores positivos ai contidos e o termo Banto; em segundo,
interpretar a experiéncia salvifica nessa religido, a luz da teologia do Concilio Vaticano Il e
do Magistério pos-conciliar; em terceiro lugar, mostrar algumas bases comuns (abertura) e
pontos ou limites (fechamento) para o DI entre a RTB e o Cristianismo.

Para que 0s objetivos expostos sejam atingidos, aplica-se, em primeiro lugar, 0 método
analitico na interpretacdo dos termos (Animismo, Feiticismo, Vitalismo, Eudemonismo,
Paganismo, Banto etc.) e das expressdes (Religido Tradicional Banto, Missdo evangelizadora
da Igreja, Didlogo Inter-religioso, entre outros). Recorre-se, em segundo lugar, a0 método
comparativo, para se perceberem os pontos comuns e os limites entre a RTB, a Teologia do

Concilio Vaticano Il e o Cristianismo. Finalmente, emprega-se 0 método hermenéutico, para

* Raul Ruiz de Asua Altuna nasceu em Gordejuela, Espanha. Em 1960 doutorou-se em Teologia Dogmética na
Pontificia Universidade de S. Tomas, Roma. Defendeu a tese de doutoramento sobre: “Os Movimentos
Profético-salvificos Bakongo”. Desde 1965 trabalha na Arquidiocese de Luanda.

> ALTUNA, Raul Ruiz de Asua. Cultura Tradicional Banto. Luanda: Secretariado Arquidiocesano de Pastoral
1985, p. 41-42.
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interpretar a experiéncia salvifica dos Povos Banto a partir da doutrina conciliar e pos-
conciliar.

Esta dissertacdo, que tem como titulo A experiéncia salvifica na Religido Tradicional
dos Povos Banto e a teologia do Concilio Vaticano Il: pistas para o diadlogo inter-religioso,
a partir do paradigma Missdo evangelizadora da Igreja, esta dividida em trés capitulos.

O primeiro capitulo procura refletir a questdo sobre a Religido Tradicional Banto. As
questBes levantadas nesse capitulo sdo: Quais foram os termos usados pelos ocidentais para
denominar a RTB? Mas o que é a RTB? E o termo Banto? Varios, portanto, foram os termos
usados pelos ocidentais, para chamar a RTB: Animismo, Feiticismo, Totemismo, Manismo,
Paganismo, Religido primitiva, entre outros. Depois de conceituar e analisar tais termos,
mostra-se que a RTB ndo se reduz a eles. Ela ndo se esgota neles, embora contenha elementos
de cada uma dessas denominagfes. A RTB ¢ a religido tradicional e natural dos Povos Banto
da Africa subsaariana que foi conservada e transmitida oralmente, por geragdes, até nosso
tempo. Nela existem valores positivos e compativeis com a doutrina conciliar e pds-conciliar.
O termo Banto ¢ usado para significar “seres humanos”, “pessoas”, “povo”.

O segundo capitulo procura responder a seguinte questdo: Qual é a experiéncia de
salvacdo na RTB? Mas o0 que ¢ a salvacdo para os membros de tal religido? O que dizem o
Concilio Vaticano Il e os atuais documentos pontificios sobre a salvacdo nao-crista?

Portanto, o objetivo desse capitulo é apresentar a experiéncia salvifica na RTB a luz da
teologia do Concilio Vaticano Il e do Magistério pds-conciliar. A experiéncia salvifica dos
Povos Banto resume-se nas solidariedades verticais, isto €, na comunhdo com Deus, com
espiritos e com antepassados; e horizontais, na comunh@o com a comunidade, com a tribo e o
cla. A experiéncia salvifica dos Povos Banto significa libertar-se das forcas do mal, estreitar
os lacos que unem os membros da comunidade, encontrar comunhdo com 0s ancestrais.
Significa gozar de uma salde solida, de grandes bens materiais, de uma prole numerosa e ser
bem sucedido naquilo que se empreende.

Finalmente, no terceiro capitulo, propde-se responder as seguintes perguntas: E
possivel manter dialogo (fazer uma reflexdo teoldgica) entre a RTB e o Cristianismo? Mas,
em que bases ou pistas teoldgicas tal didlogo deve partir? Quais sdo 0s pontos de
estrangulamentos no referido didlogo? Na tentativa de responder ao questionario levantado,
indicam-se algumas pistas teoldgicas (abertura) para o DI entre as duas religides em questao.

Na sequéncia, indicam-se também os pontos de estrangulamento ou os limites (fechamento)
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para 0 DI. Acredita-se serem trés as pistas teologicas: a mesma fé em Deus Unico, Pai Todo-
Poderoso, Criador; a mesma fé nos “santos” e antepassados (e veneragdo a eles); e a mesma fé
na imortalidade da alma e na vida além tamulo. Ao lado disso, ha dois limites: a unicidade de
Jesus Cristo e 0 seu mistério salvifico.

A medida que se respondem as questdes levantadas, tem-se cumprido o compromisso.
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CAPITULO I

1 A QUESTAO SOBRE A RELIGIAO TRADICIONAL DOS POVOS BANTO

O presente capitulo pretende refletir a “questdo sobre a Religido Tradicional dos Povos
Banto” (RTB). As questdes levantadas neste capitulo sdo: Quais foram os termos usados
pelos estrangeiros para denominar a RTB? Mas o que é a RTB? E o termo Banto?

O Capitulo esta dividido em quatro partes e se propde responder a essas questoes.

A primeira parte do capitulo mostra os conceitos inadequados e pejorativos que foram
usados para falar da RTB. Portanto, varios foram os termos: Feiticismo, Animismo,
Ancestralismo, Manismos, Paganismos, Religido Primitiva e outras denominagdes. Partindo-
se desses conceitos inadequados, tem-se uma noc¢ao mais clara da RTB e dos valores positivos
nela contidos. Mostra-se que essa religido ndo é nem Feiticismo, nem Animismo, nem
Manismo e nem outras denominacgdes, embora contenha elementos de cada uma dessas
denominagoes.

Na segunda parte, procura-se determinar o conceito adequado da RTB. Essa € a
religido natural e tradicional dos povos da Africa subsaariana, a qual foi conservada e
transmitida oralmente por geragdes até ao nosso tempo.

Na terceira parte, sdo apresentados os valores positivos existentes na mesma religido.
Tais valores sdo compativeis com a Teologia do Vaticano Il e do Magistério pés-conciliar.

Por fim, na quarta parte, conceitua-se o termo Banto, o qual se refere a uma
civilizacdo que conserva a sua unidade e que foi desenvolvida por povos de raca negra.

“Banto ” significa “seres humanos”, “pessoas”, “homens”, “povo”.

1.1 Conceitos inadequados da Religido Tradicional dos Povos Banto

1.1.1 Feiticismo

O termo
“Feiticismo” vem do portugués “feitico” e este deriva das palavras latinas facticius,

factum, que quer dizer “feito a mao”, “coisas feitas, artificiais”, com significado e encanto
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magicos e que, além disso, sdo objetos de culto®. O termo Feiticismo indica varios
significados: objetos naturais ou artificiais venerados; coisa enfeiticada, embruxada; adoracéo
que se presta aos produtos do trabalho, logo que sdo produzidos como mercadoria’.

Segundo Raul Ruiz de Asuta Altuna, Feiticismo significa adoracdo de feiticos. O
termo foi usado pelos estrangeiros para falar das préticas religiosas dos Povos Banto: “vem-se
chamando feiticismo ao conjunto de crencas, cultos e ritos dos negros da Africa, que tem por

8 André Akoun é da mesma opinido.

objeto a adoragdo de objetos materiais, ou feitigos
Segundo ele, a palavra Feiticismo foi usada por ocidentais, para denominar a religido dos

primitivos (idolatria), religido primitiva ou religifo da Costa da Africa.

Deixa entender que o homem arcaico adora certos objetos e lugares naturais
(pedras, arvores, colinas, cavernas) ou confeccionados com tal finalidade (estacas
gravadas no solo, estatuetas) e que semelhante atitude exprime o essencial da sua
religido®.

Portanto, os objetos “feitos”, ou “os feiticos” podem ser objetos naturais € objetos

artificiais fabricados pelo ser humano. Ainda, segundo André Akoun, Feiticismo:

Indica objetos naturais ou artificiais venerados enquanto considerados portadores
de uma particular forca religiosa. Designa objetos nos quais se pensava que
estivessem presentes os espiritos a disposicdo dos homens com a possibilidade de
serem usados sempre que fosse preciso. S8o objetos considerados portadores ou
transmissores de felicidades'®.

A teoria

O francés Charles Brosses (metade do século XVIII) tem sido indicado como autor da
teoria do Feiticismo. Portanto, como termo cientifico e descritivo, o vocdbulo Feiticismo
surgiu em 1760. Para Charles Brosses, a religido nasceu do medo, que daria mais tarde lugar
ao Feiticismo.

Bem diz Raul Ruiz de Asla Altuna,

® Cf. ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 360. Pode conferir-se também na seguinte obra: MARTINEZ,
Francisco Lerma. Religides Africanas Hoje. Maputo: Seminario Filosofico Interdiocesano, 1995, p. 69.
" Cf. AKOUN, André (Org.). Feiticismo. In: Dicionario de Antropologia. Viseu — Portugal: Verbo, 1983, p.
239.
& ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 359.
® AKOUN, Feiticismo, In: Dicionario de Antropologia, p. 238.
9 MARTINEZ, Religides Africanas Hoje, p. 61.
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A palavra Feiticismo aparece pela primeira vez, como termo cientifico e
descritivo, em 1760 e num livro intitulado Do culto aos deuses, feiticos ou
paralelo da antiga religido do Egito com a religido atual da Nigéria. E seu
autor Charles de Brosses. Em sua opinido, a teologia pagd ocupava-se do
culto aos astros, um sabeismo™!, ou do culto ndo menos antigo de certos
objetos terrestres e materiais chamados feiticos, entre os negros africanos,
entre os quais subsiste este culto e que, por tal razdo, eu chamaria feiticismo
[.]. Em seu significado proprio refere-se em particular aos negros da
Africa®.

Augusto Comte situa o Feiticismo na era primitiva. Para ele, o “Feiticismo seria a
forma primitiva de conceber todos 0s corpos exteriores como animados por uma vida
essencialmente andloga a nossa”*®. Feiticismo seria, segundo Augusto Comte, “o culto dos
objetos naturais”.

John Lubbock considera o feitico como um objeto que tem dentro de si a divindade
controlada pelo homem. Ele concebe o Feiticismo como uma verdadeira forma de religido
sem templos nem sacrificios™.

Nesta ordem de ideias, percebe-se que, durante muito tempo, a RTB foi definida por

ocidentais como Feiticismo, culto dos objetos naturais.
Avaliacéo critica

Pretende-se agora fazer uma avaliacdo critica da teoria do Feiticismo enquanto
aplicada a RTB e a forma elementar ou primitiva da religido. Nessa analise, considera-se
também que afirmar a RTB como Feiticismo é um reducionismo empobrecedor. Além disso,
como teoria para explicar a origem e a natureza do fendmeno religioso, o Feiticismo foi
rejeitado, de modo geral, pelos antropdlogos e, de modo particular, pelos antropélogos
africanos.

O objeto enfeiticado ndo € adorado em si, porque o feitico ndo tem um poder oculto ou

sobrenatural; é um suporte de forcas, ndo € uma divindade. Segundo André Akoun, o

! Designacao comum aos diversos cultos astrolatricos dos sabeus; designacdo comum as seitas
sabeistas.

2 ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 359.

3 Augusto Comte, citado por MARTINEZ, Francisco Lerma, Religides Africanas Hoje, p. 69.

1 John Lubbock, citado por MARTINEZ, Francisco Lerma, Religido Tradicional Hoje, p. 69-70. John Lubbock
(30 de Abril de 1834- 28 de Maio de 1913), foi um banqueiro vitoriano inglés e visionario, vizinho e amigo de
Charles Darwin.
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Feiticismo ndo resume toda a religido primitiva e pode designar trés coisas’®: a) o respeito

. 16
testemunhado aos “encantamentos, aos amuletos, aos manipansos”

, a0S que o crente, um
tanto ingénuo, seja qual for a religido, traz consigo; b) certos desvios do religioso auténtico,
0s quais, tal como a supersticdo, ndo poupam as religides mais evoluidas ou acabam por tomar
0 lugar delas, quando h& degenerescéncia, isto é, quando se desliza do simbolo para o seu
suporte material; ¢) enfim, o fato de que do “feitigo”, do fabricado deriva-se a manipulacdo do
sagrado.

O Feiticismo ndo é a forma elementar de religido. Bem diz Raul Ruiz de Asua Altuna:

Hoje ndo se pode defender que o Feiticismo tenha sido a forma primitiva de
religido. Ele aparece como desenvolvimento secundério, precedido em toda a parte
e acompanhado de crencas religiosas muito elevadas e desenvolvidas [...], convém
dizer que é impossivel provar que nunca, nem em Africa nem em nenhuma outra
parte, o Feiticismo tenha sido a primeira forma de religido, tdo pouco se provou
que, quer em Africa, quer em qualquer outra parte, tenha alguma vez constituido
toda a religido de um povo. Além disso, se por Feiticismo se quer significar
adoracdo de feiticos, afirmar-se-ia uma falsidade. O banto cré nos habitantes do
mundo invisivel e na sua influéncia, mas nunca adora nada fora de Deus Unico.
Ndo € idolatra [...]. S6 se pode falar de Feiticismo banto, se por isso se entende o
uso e imploracdo a feiticos [...]. E verdade que possuem feiticos, mas s6 como
meio de praticar a magia [...]. A designacdo de Feiticismo ndo tem qualquer
significado para o banto, além de ser desproporcionada. Designa apenas, e sem
exatiddo, um aspecto parcial da sua Religido*’.

Francisco Lerma Martinez e André Akoun tém a opinido de que o Feiticismo é um
fenémeno cultural.

A questdo que se coloca, aqui, é a seguinte: Por que 0S europeus cristaos
reconheceram nos negros da Africa a presenca de feiticos? E que eles proprios estavam
familiarizados com o feitico, com o amuleto e o talismad. Eles préprios levavam consigo
rosarios, cruzes e imagens benzidos pelos seus sacerdotes.

Ora, considerar o Feiticismo como religido dos povos da Africa revela juizo
pejorativo, conotacdes de baixa moralidade e indice mental inferior.

A titulo de exemplo, transcreve-se uma citacdo dos estrangeiros, em particular dos
portugueses, quando falavam da Religido dos africanos. Os portugueses, desde 0s primeiros

contatos com 0s povos negro-africanos, pensavam que estes adoravam feiticos e idolos. Filipo

> Cf. AKOUN, Feiticismo, In: Dicionario de Antropologia, p. 239.
1% De acordo com o Dicionério de Aurélio, manipansos sio idolos africanos mal-acabados; imagens de linhas
duras.
" ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 360-361.
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Pigafetta e Duarte Lopes, na obra “Descricio do Reino do Congo”, publicada em 1591,

afirmavam:

E vimos inimeros objetos, pois cada qual adorava o que mais gostava, sem regra
nem medida, nem razdo de qualquer espécie [...]. Escolhiam como deuses cobras,
animais, passaros, plantas, arvores, diversas figuras de madeira e pedra, e imagens
gue representavam estes seres ja enumerados, pintadas ou esculpidas em madeira,
pedra ou outro material [...]. Os ritos eram variados, mas todos cheios de
humildade, como, por exemplo, ajoelhar-se, prostrar-se de rosto em terra, cobrir a
face com o p6 suplicando ao idolo e fazendo-lhe oferendas dos bens mais
estimados. Também tinham bruxos que os enganavam fazendo crer a esses
ignorantes que os idolos falavam®®.

1.1.2 Animismo

O termo

O termo Animismo deriva da palavra latina anima que significa alma. Entende-se,
entdo, por Animismo uma “cren¢a numa alma das coisas, num mundo dos espiritos, numa
forca vital”*®. E a crenca nas almas, em seres espirituais; crenca na animacéo dos objetos
naturais por meio de uma forca impessoal.

A ideia de uma alma tem sua origem na experiéncia que o ser humano tem do sonho,
do sonambulismo ou da morte. No sonho, descobre-se que existe algo: alma, um corpo
purificado que sai excepcionalmente. Para Edward Bernet Tylor, os fenémenos do sonho e do
sonambulismo fazem pensar que o ser humano tem, em si, uma forca diversa da do corpo, a
qual pode agir independentemente, isto &, tem um principio imaterial diverso do corpo?.

Levando em consideracdo o que foi dito, percebe-se que o termo Animismo significa
culto as almas, culto as almas dos antepassados, dos mortos. Esse culto teria sido o primeiro
elemento que a humanidade conhecera. Como consequéncia, o culto realizado em honra da
natureza € como uma extensdo do Animismo, isto é, do culto as almas dos antepassados.

Portanto, todas as coisas teriam almas. Animismo é a crenca na existéncia das almas.

O animista pensa que todos os seres estdo animados de alma prépria. O animista,
depois de vivificar com espiritos a natureza, que assim fica agitada e movida por eles,
deduz logicamente que existe uma vida ativa por detrds de todas as aparéncias
sensiveis naturais, e tdo semelhante & humana, que possui vontade, decisdo e até

8 ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 358-359.
19 AKOUN, Animismo, In: Dicionario de Antropologia, p. 35.
2 Cf. MARTINEZ, Religides Africanas Hoje, p. 66.
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paixdes. Estes seres espirituais estdo capacitados para interferir na vida humana. Por
isso 0 homem os aplaca e propicia. Origina-se, assim, o culto animista®’.

Animismo seria, entdo, a religido do culto de adoragdo as almas ou aos espiritos. O
Animismo, como teoria, divide-se ou se classifica em dois dogmas, que constituem, juntos,
uma doutrina. O primeiro dogma diz respeito as almas das criaturas individuais, as quais sao
capazes de uma existéncia continuada depois da morte do corpo. O segundo refere-se a outros
espiritos elevados a categoria de divindades pessoais.

A teoria

As opinides sobre a origem da teoria do Animismo divergem. Para Raul Ruiz de Asla
Altuna, o termo Animismo foi criado por J. C. Thibault, em 1820%. Para André Akoun, 0
criador do termo Animismo foi R. R. Marett®,

Em 1866, Edward Bernet Tylor teoriza o termo. Para o autor em questdo, Animismo é
a “crenga em seres espirituais cuja existéncia o0 homem teria imaginado a partir dos sonhos, do

5924

sono e da morte Para chegar a essa constatacdo, Edward Bernet Tylor partiu dos

pressupostos da escola evolucionista (metade do século XIX). A referida escola procurou
encontrar a chave para explicar a dinamica cultural da humanidade e, particularmente, a

evolucao religiosa. Para ele, 0os povos primitivos ainda se encontravam na infancia.

Os povos primitivos estavam ainda na infancia ou nela haviam estacionado. Qualquer
homem que se encontrasse sozinho frente a natureza reagiria como um primitivo e
construiria um animismo universal, uma filosofia elementar da natureza, como reacéo
priméaria do seu espirito ante os dados da experiéncia pessoal e ambiental [...]; o
estado selvagem representa, em certa medida, uma condicdo primitiva da humanidade,
a partir da qual se desenvolveu e evoluiu gradualmente a cultura superior, gracas a
processos que continuam ainda a operar, e o resultado demonstra que, no conjunto, o
progresso prevaleceu em muito sobre o retrocesso®.

Segundo André Akoun, o Animismo tem cinco principios?®:
- tudo o que existe, 0 que € vivo encerra uma alma;

- a esséncia da alma é a forca: esta se localiza desigualmente no Universo;

2L ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 364-365.

22 Cf. ibid., p. 362.

28 Cf. AKOUN, Animismo, In: Dicionario de Antropologia, p. 35.

¢ Edward Taylor, citado por AKOUN, Animismo, In: Dicionario de Antropologia, p. 35.
2 ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p 363.

% Cf. AKOUN, Animismo, In: Dicionario de Antropologia, p. 35-36.

22



- as almas personalizadas (seres-forca) sdo dotadas de inteligéncia e vontade;
- a alma do homem est& no centro da criacao;
- a alma sublimada, desencarnada e purificada pelas provacdes, transmuda-se em forca

superior.
Avaliagdo critica

Pretende-se, aqui, fazer uma avaliacdo critica da teoria de Animismo enquanto aplicada
a RTB. Acredita-se que a crenga, a veneragao e reveréncia aos espiritos ou as almas sao
componentes da religiosidade tradicional dos Povos Banto. Essa referéncia, porém, ndo é o
Unico fendmeno do universo religioso dos Banto, nem esgota o imenso campo das
manifestacdes e das expressdes da religiosidade tradicional africana.

Para André Akoun, “as forcas nutridas ou nutridoras, for¢as criadoras, condicionantes
ou dependentes ndo sdo, pois, a priori, objeto de um culto; elas s6 passam a sé-lo na medida
em que sofrem o cunho do sagrado™?’. Francisco Lerma Martinez é da mesma opinido. Para
ele, as Religides Tradicionais dos Povos Banto “sdo religides auténticas, pois implicam a
ideia de um Ser Supremo (um Deus pessoal) e a ideia de mediacdo entre 0 homem e 0s seres

diversos”?®. Raul Ruiz de Astia Altuna se expressa da seguinte maneira:

O Animismo é uma descricdo inexata e € melhor abandonar esse termo de vez para
sempre [...]. Todavia, nunca os Banto pensaram que a vida participada, inerente a
cada ser, deriva de uma alma propria, de um espirito vivificante. Os Banto enchem
0 universo de interacdo, ndo, porém, de almas pessoais em cada objeto. E embora
admitam que ha fendmenos, objetos, lugares, arvores que se tornam habitaculos ou
sdo frequentados por espiritos ou génios, esta permanéncia ndo é constitutiva, mas
quase sempre temporaria ou acidental®.

O Animismo ndo € religido. Animismo é a concepcdo do mundo, determinada pela
poténcia, pelo dinamismo; procede mais da interpretacdo filosofica que do religioso
propriamente dito. Exprime a vida em figuras e poténcias (almas, espiritos, antepassados,
génios intermediarios entre Deus e 0 homem)*.

Refutando a teoria dos antropdlogos que viram no Animismo a origem da religido, isto

é, a forma elementar ou primitiva da religido, Peter Schimidt, A. Langa, R. E. Denett e S.

" 1bid., p. 36.

% MARTINEZ, Religides Africanas Hoje, p. 74.

2 ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 368.

% Cf. AKOUN, Animismo, In: Dicionario de Antropologia, p. 35.
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Farrow procuraram mostrar que as primeiras crengas religiosas se fundaram na adoragdo a um
sO Deus e ndo em fantasmas ou espiritos. Esses autores ndo aceitam que a ideia de divindade
tivesse brotado dos conceitos de fantasma ou de espirito. Pelo contrario, o Politeismo e o
Animismo sdo degenerescéncia do monoteismo inicial®".

N&o se pode, portanto, chamar a RTB com o nome de Animismo. Tal denominacéo foi
rejeitada definitivamente no coléquio sobre as Religides em Abidjan (Costa de Marfim), em
1961, porque implica um juizo pejorativo. O que é importante dessa teoria € o fato de
considerar a alma como uma atividade peculiar do homem, a qual tem certa autonomia do
corpo. Os estudiosos atualmente distinguem: crenca no Ser Supremo, crenga nos espiritos e

crengas magicas®”. Abandone-se, entdo, o termo animista e use-se em seu lugar RTB.

1.1.3 Ancestralismo

O termo

O termo Ancestralismo significa “culto exclusivo conducente a adora¢do dos
antepassados em igualdade com os deuses”. E um culto intensivo aos antepassados.

O culto aos antepassados assenta em duas ideias principais. A primeira afirma que a
morte ndo € uma aniquilacdo total do ser: o defunto sobrevive num mundo que lhe € préprio e
nutre estreitas relacdes com os vivos. Ja a segunda ideia funda-se no principio de “que o
homem é um elemento do Divino, quer ele seja feito a imagem de Deus, quer haja recebido da
divindade uma entidade espiritual que ¢ a sua verdadeira substéncia vital”**,

O culto aos antepassados ndo é para todos os mortos. E somente oferecido aqueles
mortos considerados na categoria dos antepassados, isto €, dos falecidos dotados de certo
poder. Os antepassados sdo seres com poderes extraordinarios, quase divinizados, mas nunca
considerados Deuses. Embora ndo sejam Deuses, devem ser honrados, temidos e venerados.

Na Africa, o culto aos antepassados ou o Ancestralismo reveste-se de uma real

importancia, isto €, existe sob varias formas:

31 Cf. ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 366.
%2 Cf. MARTINEZ, Religides Africanas Hoje, p. 65-66.
¥ AKOUN, Ancestralismo, In: Dicionario de Antropologia, p. 136.
* Ibid., p. 135.
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- ora 0s mortos séo evocados de maneira andnima e coletiva, ora séo interpelados pelo
Seu nome;

- ora o culto é dirigido ao antepassado, como fim Unico, ora € dirigido a Deus pela
mediacdo do antepassado, ora ao Génio, quer dizer, a divindade segunda, criada por Deus,
para o beneficio, por intercessdo do antepassado;

- ora se trata somente de invocacOes verbais, de oferendas simples, individuais ou
familiares;

- ora se presta o culto sobre um altar, sobre um timulo, sobre uma pedra erguida,

sobre um relicario, num determinado local do sertdo, num sitio qualquer.

Ofertas

Aos mortos, é-lhes oferecido todo tipo de oferendas, segundo o grupo cultural em
questdo: comida, bebida, tabaco, instrumentos, luzes, brinquedos e outros objetos
considerados oportunos®.

Os instrumentos usados nos cultos aos defuntos provém da vida de cada dia: por
exemplo, sdo instrumentos para a limpeza do lugar do sacrificio, utensilios para preparar as
ofertas e outros apetrechos. As oragdes e invocacdes acompanham as ofertas. Sao oracoes e

invocagdes por necessidades concretas: satde, alimentacéo, fertilidade e outras.

Finalidade

Para Francisco Lerma Martinez, as ofertas tém duas finalidades:

- 0 beneficio do préprio falecido ou dos falecidos, o bem-estar deles, para que a sua
passagem e estadia na outra vida se tornem agradaveis;

- 0 beneficio dos oferentes, isto é, o bem-estar dos vivos. Esse bem-estar concretiza-se,
na realidade, em alimentacdo suficiente, sobretudo, em tempo de fome; em chuvas, nos

tempos de seca; em satde e boa sorte na doenga®.

André Akoun aponta cinco func¢des do culto aos antepassados:

¥ Cf. MARTINEZ, Religides Africanas Hoje, p. 76.
% Cf. ibid., p. 76.
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- primeira: reorganizar o equilibrio das forcas espirituais que a primeira morte
perturbou, a fim de assegurar a ordem metafisica e social e regenerar o grupo;

- segunda: garantir a continuidade do filo social em relagdo a filiagdo do cla;

- terceira: favorecer a fecundidade da terra, realizando o ritual das sementeiras;

- quarta: multiplicar os contatos e manter a boa harmonia entre 0s vivos e 0s mortos, a
sociedade visivel e a sociedade invisivel e permitir a unidade e a duracdo da aldeia;

- quinta: satisfazer as necessidades materiais, pedir riqueza, salde e, sobretudo, paz

para si e para a sua familia®’.

Avaliagdo critica

A teoria que apresenta o culto dos antepassados, ou 0 Ancestralismo, para explicar a
origem da RTB e sua natureza é falsa, visto que:

- nem os antepassados em geral, nem os classificados na categoria de antepassados
s30 considerados Deus*®;

- nunca sao adorados como seres supremos;

- eles s@o apenas intermediarios entre 0 Ser Supremo e 0s seres Vvisiveis;

- sdo intercessores em favor dos restantes seres junto de Deus.

O ancestralismo, embora polarize a maioria das manifestagdes cllticas, ndo esgota a
rica substdncia nem a gama das suas crengas. N&o esquecamos que acima dos
antepassados sempre esta Deus e, por isso, 0s banto ndo se detém neles; ultrapassam-
nos e superam-nos. E verdade que eles cumprem uma missdo insubstituivel como
intermediarios e a sua situagéo na pirdmide vital confere-lhes uma influéncia, muitas
vezes decisiva, nos revoltados do dinamismo vital. Um exclusivismo Ancestralismo
reduziria e simplificaria as crengas religiosas africanas. Do mesmo modo que o culto
dos antepassados nos introduz mais intimamente no segredo da religido africana,
necessario se torna ver nele uma concepcdo filosofica da vida, um instrumento ao
Servico 3dga vida da sociedade, uma forma de acesso ao divino. E uma forma exterior da
religido™.

7 Cf. AKOUN, Ancestralismo, In Dicionario de Antropologia, p. 136-137.

% A classificacdo do culto aos antepassados obedece a seguinte ordem: os Falecidos, sdo todos os que morrem;
Antepassados: s6 alguns; em relacéo ao seu estado de vida; tendo encontrado o seu comportamento exemplar;
s80 recentes; pertencem as trés ou quatro Ultimas geragdes; 0s seus nomes e vidas sdo conhecidos; Antepassado
mitico: é o fundador do cl& ou da aldeia; pertence aos tempos longinquos; ndo é conhecido.

% ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 361.
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Conceber a RTB como Ancestralismo, culto-veneragdo aos antepassados torna-se

ofensivo, é uma maior deturpacdo dos principios religiosos africanos*.

1.1.4 Manismo
Origem

O termo Manismo, de mana, ¢ uma palavra malanésia que significa infinito. O
conceito de mana deve-se a R. H. Codrington, missionario na Malanésia no século XV11*,
Numa das suas correspondéncias com Max Muller, R. H. Codrington descrevia assim o

fendmeno:

E um poder ou influxo ndo fisico e em certo sentido sobrenatural, mas que se
revela na forca corporal ou em qualquer classe de forca ou capacidade do homem.
Toda a religido melanésia consiste faticamente em conseguir este poder para si ou
em fazé-lo que se une em beneficio préprio®.

O mana tem o significado de afortunado, capaz, algo inusitado, grande prestigio,
éxito”®. Segundo R. H. Codrington, os Malanésios creem na existéncia de uma forca
absolutamente distinta de qualquer forca material, que atua de todas as maneiras possiveis,
seja para 0 bem, seja para o0 mal, e que o homem tem a maior capacidade em colocar em sua
mé&o e em dominar®*. Mana seria, entdo, uma forca, uma influéncia de ordem imaterial e
sobrenatural. Essa forca ndo esta fixada num objeto determinado; ela pode ser dirigida para

qualquer espécie de coisas.
Nocéo
O conceito de mana implica forca misteriosa e ativa que possuem certos individuos, a

alma dos falecidos e em geral todos os espiritos. Dessa maneira, ha 0 mana da divindade para

criar, o do chefe para governar, o dos estrangeiros para dominar, o dos missionarios na esfera

0 Cf. ibid., p. 474.
I Cf. MARTINEZ, Religides Africanas Hoje, p. 63.
*2 R. H. Codrington, citado por MARTINEZ, Religides Africanas Hoje, p. 63-64.
** MARTINEZ, Religides Africanas Hoje, p. 71.
* Cf. AKOUN, Manismo, In: Dicionario de Antropologia, p. 372-373.
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religiosa®. Mana é tudo o que se apresenta ao ser humano como eficaz, dindmico, criador,
perfeito.

Alguns autores, portanto, quiseram ver o0 mana, de modo geral, como origem de todos
os fenémenos religiosos e, de modo particular, origem da RTB. R. R. Marrett, antropélogo,
considerou esta crenga na existéncia de uma forca vital impessoal como uma fase pré-animista

da religido e da magia.

Avaliagdo critica

Segundo Francisco Lerma Martinez, o conceito de mana nao € universal, quer dizer,
ndo se encontra em todas as culturas e povos. Além disso, ndo é a fase primeira de toda a
religido nem da RTB.

Portanto, € um erro considerar o0 mana como forca impessoal, pois aparece sempre

unida, ligada a uma pessoa, que a dirige e de quem depende.

1.1.5 Totemismo

O termo Totem designa a espécie de coisa de que o cla traz 0 nome: OTOTEMAN (=
ele, ela é do meu cld); provém do vocabulo DODAIM que significa aldeia ou residéncia do
grupo familiar*®.

O Totem, que pode ser animal ou planta, é considerado como o antepassado do cl&, o
qual traz consigo o nome do totem. Esse antepassado do cla, por vezes divinizado, é o ponto
de partida de uma multiddo de interditos*’.

O Totemismo estad unido estreitamente, de um lado, a ideia de um animal poderoso,
“totalmente outro”, o “ndo humano”, o terrivel ou o sublime e, por outro lado, a ideia de um
animal completamente proximo do homem, o conhecido. Dai vem a seguinte defini¢cdo do
Totemismo: “animal ou vegetal, tido como protetor da familia/cld, porque nele esta
representado o espirito do antepassado fundador, que serve para designar coletivamente o

Clﬁ”48

> Cf. MARTINEZ, Religides Africanas Hoje, p. 71.

%8 Cf. ibid., p. 72.

*" Por exemplo a exogamia ou casamento interclanico, tabus alimentares...
*® MARTINEZ, Religido Tradicional Hoje, p. 73.
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Os antropologos viram no Totemismo a forma elementar de toda a atitude religiosa, no
geral, e, em particular, a atitude da religiosidade africana. Os atuais antropélogos*® ddo menos
relevo ao aspecto religioso do Totemismo. Portanto, ndo € considerado como marco inicial da
religido, de modo geral, nem da religiosidade africana, de modo particular, nem como teoria
valida sobre a natureza do fendmeno religioso, pois o Totem nunca é considerado Ser

Supremo. Portanto, ndo é adorado como Deus; é apenas honrado e venerado.

1.1.6 Politeismo

Politeismo consiste na crenca em mais de uma divindade. Crenca em varios deuses.
Muitas religides, principalmente as da Antiguidade, eram politeistas. Como exemplos,
mencionam-se a religido do Egito Antigo, a da Grécia Antiga e a da Roma Antiga. Os deuses
costumavam assumir diversas func¢bes, muitos deles com forgas relacionadas a natureza. O
funcionamento do mundo também era atribuido a esses deuses.

Aplicado a RTB, Politeismo seria culto a deuses e divindades locais da terra. Segundo
a mentalidade europeia, “os deuses relacionam-se com os clas, de tal forma que cada grupo

pertence a um dos deuses que ¢ o seu antepassado mitico”°.

Os africanos, portanto,
prestavam o culto a deuses e divindades locais.

Os atuais antropologos, porém, sdo do parecer de que se deve ter muito cuidado com a
linguagem quando se fala de politeismo ou de “deuses e divindade” na Africa negra. Segundo
esses autores, aquilo que é qualificado como divindades ou deuses, para o0s africanos, ndo

passa de antepassados notaveis e muito frequentes.

O negro africano reconhece apenas um Deus criador e muitos intermediarios entre
Ele e o mundo visivel, os quais, contudo, nunca podem ser deuses. E como se
qualificassemos de politeista o catélico que venera e tem como advogados os
santos e 0s nomeia patronos de Estado, Vilas ou atividades humanas. Os banto
fazem uma clara disting&o entre as atribuicdes e personalidades do Unico Deus e
as dos intermediérios, por muito poderosos que estes sejam®.

*° Por exemplo, Radcliffe-Brown e Lévis-Strauss: o primeiro vé no totemismo um sistema de solidariedade entre
homens e elementos da natureza; o segundo, colocando-se na perspectiva sociol6gica, vé no totemismo uma
correspondéncia entre as estruturas sociais e as estruturas naturais.

% ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 362.

* bid., p. 362.
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1.1.7 Paganismo

O termo Paganismo, do latim paganus, significa “habitante do campo”, “rastico”;
literalmente, "homem do campo”, “"camponés"” ou "aldedo". Portanto, pagdo € um individuo
que vive numa aldeia, num dado pais, é um rdstico.

O conceito atual, sinbnimo de politeista, de "id6latra”, de "ndo crente" em Cristo,
procede da época imperial romana, quando o Cristianismo se converteu em religido oficial do
Império.

E um termo geral, normalmente usado para se referir a tradigdes religiosas politeistas.
Particularmente, o termo refere-se as religides africanas. Nesse caso, Paganismos significam
as crencas tradicionais, com a finalidade de distingui-las das novas religides ecuménicas —
Isl&o e Cristianismo®?,

No contexto historico, o termo pagao refere-se a mitologia greco-romana, bem como
as tradigbes politeistas da Europa e do Norte da Africa antes da cristianizagdo. Num sentido
mais amplo, seu significado estende-se as religibes contemporaneas, religibes orientais,
tradicbes indigenas das Américas, da Asia Central, Australia e Africa.

No que diz respeito ao assunto em questdo, Paganismo foi usado pejorativamente, por
ocidentais, para designar a RTB.

Ora, para se referir a fé tradicional dos Povos Banto, 0s etndlogos evitam o termo
Paganismo, devido ao seu significado incerto e depreciativo. Segundo esses etndélogos, o
Paganismo &, na verdade, uma cultura, tal como as culturas oriental, ocidental, aborigene etc.
E, como toda cultura, ele também tem uma espiritualidade tipica que pode se traduzir em

diferentes religides. Mas o Paganismo, em si, ndo é uma religido.

1.1.8 Outras denominacdes inadequadas

Além das denominacBes inadequadas apresentadas anteriormente, H. Craemer, G.
Parrinder, H. Baumann, H. Deschamps e outros antropélogos™ ocidentais qualificam o

conjunto de crencgas banto como:

*2 bid., p. 362.
%3 Cf. ibid., p. 361-362.
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1.1.8.1 Religi&o césmica

Por Religido césmica entende-se o “sentimento de comunh&o com o cosmos™*. A
religido em que acreditavam 0s povos antigos, de forma geral, e os africanos, de forma
particular, baseava-se na veneracdo e respeito pelas forgas sutis da natureza; na obediéncia
aos ciclos siderais (relativo aos astros, ou préprio deles; céus, celeste) e naturais, dentro dos
quais se desenvolve a vida em todas as suas manifestagdes. Nesse sentido, os Povos Banto,
segundo os ocidentais, davam atencdo especial as evolucbes da vida no ambiente natural,
aprendendo, com ele, as leis e os principios que regem e administram essas forcas. As préaticas
existenciais dos Banto, acreditam os ocidentais, estdo ligadas as estrelas e ao espirito do
bosque, do rio, da montanha e do mar. Na opinido deles, as comunidades dos Banto se
organizam e homenageiam as forgas dos elementos, conhecedoras e testemunhas da existéncia
de uma ordem espiritual que supervisiona, minuciosamente, todos os movimentos da vida. As
Religides negras sdo uma expressdo de sociedades intimamente associadas a natureza, o
homem molda a sua vida pela concepcéo que tem do mundo, considerando-se como parte da
natureza; a vida e a eficacia humanas dependem das forcas naturais. No entanto, ndo se pode
reduzir toda crenca africana a comunhdo, a fraternidade ou a simpatia constante do homem

com a natureza.

1.1.8.2 Vitalismo

Por Vitalismo entende-se “uma concepgdo da realidade centrada na vida; uma espécie
de culto & vida levada ao exagero; é uma necessidade ou um desejo exagerado de viver”*°. A
RTB seria, portanto, uma religido do culto a vida, ao desejo exagerado de viver. Embora o
africano-negro acredite que toda a realidade esteja animada de vida, isto é, ndo existe nada
gue seja essencialmente morto, e mesmo que a RTB esteja totalmente voltada para a questédo
da vida, ja que a vida é o primeiro de todos os bens, valor supremo®’, ndo seria justo reduzir

toda a realidade da religiosidade africana a um puro vitalismo.

> Ibid., p. 361.
*® |bid., p. 375.
%% |bid., p. 361.
" bid., p. 374.
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1.1.8.3 Eudemonismo

E uma ética cujo conjunto de regras busca a felicidade como bem (ltimo e supremo.
“A felicidade consistiria, entdo, no bem viver, que brota do agir bem, ativado pela energia que
brota de uma feliz existéncia”®®. Os antrop6logos africanos acreditam que, embora os Banto
busquem, de fato, a fertilidade, a abundancia, a harmonia, a paz, a saude, a vida vivida em
plenitude, ndo se pode condensar as suas crengas e reduzir a sua espiritualidade a um puro

Eudemonismo.

1. 1.8.4 Religido primitiva

A RTB foi chamada de religido primitiva, visto que ela ndo é uma “religido do livro” e
seus membros vivem uma fé baseada em mitos e tradicdes. Os Banto receberam, por isso
mesmo, a etiqueta de identificacdo: primitivos. O termo “primitivo” designa “uma pessoa sem
cultura, sem Deus, sem técnica e, portanto, um ser ainda no inicio da escala da evolucéo
humana”®. Atualmente, os antropélogos e demais estudiosos ndo aceitam mais a terminologia
“religido primitiva” para falar das crencas africanas. Preferem chaméa-las de Religido
Tradicional Africana (RTA), pois representa a mais antiga forma de expressdo de
religiosidade dos Banto. A RTB, como se vera, apresenta a ideia de que o Ser Supremo esta
escondido dos homens, porém manifesta-se na natureza e comunica-se atraves de divindades

inferiores.

1.1.8.5 Avaliacdo geral e critica das teorias

Para uma melhor compreensdo dos conceitos inadequados aplicados a religiosidade
africana, € necessario fazer referéncia as varias teorias que também foram aplicadas a religido
na Africa. A mentalidade positivista dos meados do século XIX influenciou muito no
desenvolvimento das ciéncias antropolégicas, sobretudo no ramo da religiao®. Tudo devia ser
considerado sob a luz do positivismo: 0 modelo universal de certeza era dado pela ciéncia

empirica e era o Unico valido para compreender os fatos; o método empirico era extensivo a

58 H

Ibid., p. 361.
* VIGETTI, Rosangela; NHAGO, Francelino. Religides. S&o Paulo: Mundo e Miss&o, 1999, p. 170.
% Cf. MARTINEZ, Religides Africanas Hoje, p. 56.
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todo campo da pesquisa e a toda a atividade humana; a fé no progresso e na ciéncia substituia
qualquer outra fé.

Os positivistas, por sua vez, se inspiraram na ideia da evolucao biolégica de Darwin.
Aplicaram a religido a doutrina do evolucionismo. Explicaram a natureza da religido e sua
origem nas formas mais antigas e simples, as formas elementares. Os positivistas pensaram
encontrar tais formas elementares nos “povos primitivos”°".

Dai, percebe-se que os antropdlogos da época foram influenciados por essas duas
concepcdes (positivismo e evolucionismo de Darwin) nos seus estudos sobre a religido de
pequena escala e sobre a Religido Africana. Desta maneira, foram-se armando de preconceitos
contra as praticas religiosas dos povos que eles consideravam como primitivos, sobretudo os
Povos Banto. Assim, tém-se as mais variadas teorias sobre a origem e a natureza da religido:
Feiticismo, Animismo, Manismo, Ancestralismo, Politeismo, Totemismo, Paganismo, Religido
Cosmica, Vitalismo, Eudemonismo, todas aplicadas, sobretudo, a religido na Africa.

Essas teorias obedecem a um desconhecimento completo e a formulacgdes
depreciativas, apoiadas em descri¢es superficiais e tendenciosas da religiosidade africana.
Chamar o sistema de crengas banto com um unico vocabulo supde uma simplificacdo atrevida
e inexata.

Para Raul Ruiz de Asua Altuna:

N&o ha davidas de que a Religido Tradicional Africana contém elementos mais ou
menos notérios, do que se chamou Feiticismo, Animismo, Ancestralismo,
Manismo, Vitalismo, Totemismo, Paganismo. Mas ndo pode reduzir-se a nenhum
deles, visto que os transcende. Como cristdos, ndo podemos descurar as “Sementes
do Verbo” que foram iluminando os homens de todas as religides, nem “os
momentos sobrenaturais de graca que aparecem com nitidez na Religido
Tradicional Africana®.

Portanto, atualmente essas teorias apresentadas até aqui sdo inadequadas para falar das
préticas religiosas na Africa. A RTB é mais do que uma das teorias acima referidas, como se

explica a seguir. Deve-se ser reticente em classificar a religiosidade africana.

%1 Povos primitivos é um sentido depreciativo: S&o povos com entendimento e consciéncia pouco desenvolvidos;
considerados os mais proximos aos povos historicos mais antigos, pré-historicos, arcaicos.
2 ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 356-357.
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1.2 Conceito adequado da Religido Tradicional Africana

Nog0es gerais

Até aqui, falou-se das teorias inadequadas aplicadas a RTB e como ndo sdo mais
aceitas para indica-la. Continuar a usar tais terminologias ndo é um procedimento cientifico
nem respeitoso para com o0s povos do continente africano.

A RTB ndo é Feiticismo, nem Animismo, nem Vitalismo, nem Ancestralismo, nem
Paganismo, nem Politeismo, nem Manismo, nem Eudemonismo, nem Religido Cdsmica.
Nenhuma das definices dadas consegue abarcar a amplitude de tal religido; apenas refletem
aspectos parciais. Acredita-se que a RTB contém elementos de cada uma das denominacdes,
porém nenhuma delas esgota nem explica o seu contetido®. Trata-se, portanto, de encontrar
uma denominacdo que englobe todas as crencgas negro-africanas.

Antes, porém, de falar-se da RTB, ha de se colocar a questdo de fundo sobre a sua
existéncia. Até que ponto é possivel falar propriamente de uma RTB? O que é e como se
caracteriza? Sobre essa questéo, as opinides de muitos africanistas e antropologos divergem
muito. Uns preferem falar de religides africanas, evidenciando a pluralidade e diversidade de
povos, linguas e culturas que vivem nesse imenso continente. Outros, porém, defendem a tese
da unidade original como um pressuposto necessario para a compreensdao do mistério da
Africa. Esta, apesar da sua enorme diversidade de povos, culturas, apresenta denominadores
comuns essenciais, 0s quais geram em todo o continente as mesmas linhas basicas de
pensamento, 0 mesmo sistema linguistico, a mesma concepcao religiosa e espiritual do mundo
e da vida, a mesma concepcdo do homem, da sociedade e do destino final da pessoa humana.

O “Coloquio de Abidjan’decidiu chamar as crengas negro-africanas de “Religido
Tradicional Africana”. Tal Coloquio foi sobre as Religifes e aconteceu nos dias 5-12 de Abril
de 1961, em Abidjan, Costa de Marfim. Foi organizado pela UNESCO e discutiu 0 uso de
algumas expressdes. Portanto, o referido Coloquio pede que todos se atenham a expressdo

“Religido Tradicional Africana” ou Religido Tradicional Banto.

Embora as manifestagBes desta Religido Tradicional e algumas crengas variem de
uma zona a outra e até de um grupo a outro, se pode falar com exatiddo de
“Religido Tradicional Africana”. A unidade de crengas, o substrato fundamental, o
significado e a finalidade dos cultos, ritos e simbolos e a homogeneidade de

% Ibid., p. 368.
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aspiragdes mostram-se idénticos em toda a Africa Negra. Os seus tragos essenciais
s&0 comuns e os acidentes ndo rompem a unidade bésica®*.

O Concilio Vaticano Il (cf. NA, 2), ao falar das religides ndo-cristds, menciona apenas
as “religides do livro”: Hinduismo, Budismo, Islamismo, Judaismo, a Fraternidade Universal
e as grandes religiGes do Oriente. A Religido Tradicional Africana ndo é mencionada, pois ela
ndo é religido do livro, o que ndo a impede de ser religido. Na Exortacdo Apostdlica Pos-
Sinodal sobre a Igreja na Africa e sua missdo evangelizadora, o Papa Jodo Paulo 1l afirma:
“Héa que olhar, com grande respeito e estima, quantos seguem a religido tradicional, evitando

qualquer palavra inadequada e irreverente” (EA, 67).

Conceito

Segundo Francisco Lerma Martinez, a RTA ¢ a religido natural e tradicional dos povos
da Africa subsaariana, que foi conservada e transmitida oralmente por geracdes sucessivas até
ao nosso tempo. Nela, encontramos um corpo de verdades: o Ser Supremo e Criador; 0s
intermediarios entre ele e os demais seres; outros espiritos; ritos para as mais diversas
ocasides de vida; os especialistas dos ritos; a comunidade que celebra os ritos e exigéncias

éticas.

[A Religido Tradicional Africana] € um conjunto cultural de ideias, sentimentos
e ritos baseados na crenca em dois mundos (inseparaveis), o visivel e o invisivel;
crengas no carater comunitéario e hierdrquico destes mundos; crencas num ser
supremo e pai de tudo”®.

O conceito mais detalhado e amplo de RTA € dado por Raul Ruiz de Asta Altuna. No

seu livro Cultura Tradicional Banto, Ié-se:

[A Religido Tradicional Africana] é um sistema de relagbes entre 0 mundo visivel
dos homens e 0 mundo invisivel regido por um Criador e por poténcias que, sob
diversos nomes e mantendo-se como manifestacbes deste Deus Unico, estdo
especializadas em toda a espécie de fungdes”®®. A Religido Tradicional esta
enriquecida com as crencgas e manifestaces necessarias para ser considerada como
auténtica religido: nocdo clara de Deus, do cosmos e da natureza, da finalidade e
do destino do homem; com um sistema de representacdes e uma ética derivada das
crengas, que cuida da realizacdo do homem e da estruturacdo da sociedade
segundo um plano previsto e com uma finalidade clara; com um conjunto de ritos-

® Ibid., p. 369.
® MARTINEZ, Religides Africanas Hoje, p. 90.
% ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 357.
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cultos, por meio dos quais o homem e a comunidade exteriorizam e celebram suas
crengas; e com uma fé atuante ou sensibilidade-espiritualismo que vivencia esse
corpo doutrinal e cultico, d& sentido a existéncia da pessoa, harmoniza e da coesdo
a sociedade®”.

A RTA ndo é, em primeiro lugar, uma suma de formulas e de instituicbes. Nela néo
existem textos escritos, arquivos ou documentos. Ha apenas narrativas, as vezes em forma de
fabulas, provérbios, ritos e regras, que os mais velhos transmitem aos jovens, repetindo-os
incansavelmente, a noite, ao redor da fogueira e nos momentos de festa e de solenidade para a
aldeia®®. As crencas, as ideias, os contetidos doutrinarios, os mitos de origem, os provérbios
dos africanos ndo estdo formulados em dogmas e credos para serem decorados e recitados da
mesma maneira por todos, mas estdo profundamente inscritos no coragdo e na vida de cada
individuo, na historia e nas tradicdes das familias, nos usos e costumes das tribos e etnias.

Também n&o ha templos, santuarios, basilicas. O eventual culto a ele reservado
acontece ao ar livre, sob o céu. Os Banto reinem-se num determinado lugar e invocam o Deus
Criador, Pai-Mde, Todo-Poderoso; relnem-se nas margens de um rio, junto a uma planta, a
uma caverna ou junto a um tumulo. A RTA ndo tem fundadores. N&o existem sacerdotes,
bispos. Todos 0s que atuam no mundo sagrado (adivinhos, magos, feiticeiros) realizam seu
culto aos antepassados, aos espiritos, as outras poténcias e a Deus. Ndo ha simbolos para
mostrar Deus; apenas alguns expressam a experiéncia de Deus. Ele ndo tem imagens. De fato,
na Africa, ndo se encontra nenhuma forma material que represente Deus e nem se pode supor
que Ele habita em uma caverna, num templo, num santuério. Nao ha nada que possa expressar
a Sua figura. A RTA, portanto, ndo é algo adquirido. E algo tdo antigo quanto o proprio ser
humano; faz parte da prépria natureza do ser humano®.

Ao contrario, essa religido € uma expressdo de vida e de vida espiritual. Ela abrange
toda a pessoa e toda a sua vida, determinando profundamente a linguagem, o pensamento, 0s
medos, as opcoes e as atitudes individuais e comunitarias.

As recitacOes e as praticas concretas variam de acordo com as familias e os desafios a
que devem responder, mas 0s conteldos essenciais sd0 0s mesmos. Existe um sistema
religioso, coerente, dentro do qual o individuo encontra as informacGes necessarias para
orientar-se na vida, de modo harmonioso e integrado, dentro do seu mundo e da sua

comunidade.

*7 1bid., p. 370.
% Cf. VEGETTI; NHEGO, Religites, p. 172-173.
% Cf. SETILOANE; Gabriel Molehe. Teologia Africana. Sdo Paulo: Rudge Ramos, 1992, p. 61.
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A “dogmatica” da RTA é a participacéo vital e a inter-comunh&o dos homens entre si

e entre os dois mundos.

O principio basilar da sua ontologia, segundo o qual a criacdo estd unida pela
participagdo vital e inter-comunh&o dos homens entre si e entre os dois mundos,
constitui o “dogma” fundamental. Resulta, assim, uma religido original que une o0s
homens com Deus passando pelos epénimos [que d& ou empresta seu nome a
alguma coisa = her6i] e antepassados [...]. A chave para entender esta Religido
Tradicional ndo pode ser sendo a compreensdo da participagdo, da solidariedade
vertical e horizontal, do anseio de viver em comunh&o fortificante com os canais
da vida, com os meios vitais existentes, com a comunidade™.

1.2.1 Elementos fundamentais da Religido Tradicional Africana

1.2.1.1 Visao global

A visdo global da Religido Tradicional Africana compreende 0s seguintes principios
fundamentais:

- Deus € o unico Ser Supremo e Criador, que deu origem ao universo;

- a energia Divina esta presente em toda a criacao (nas pessoas, nas criaturas viventes,
nos fendmenos da natureza e em toda a realidade cosmica);

- a pessoa é ser em relagdo com o Ser Supremo, com todos 0s seres humanos visiveis e

invisiveis, com o cosmos. Desta vis&o global nasce o profundo sentido comunitario .

1.2.1.2 Nao ha separacao entre o profano e o sagrado

Na mentalidade dos Banto, entre o sagrado e o profano, o material e o espiritual, ndo
ha separacao, nem oposi¢do. Ha uma visdo global da realidade, visivel e invisivel, com todos
os seres e forgas, percebidas como um sistema harmdnico.

Néo existem momentos religiosos destacados de outros, considerados profanos, mas

toda a vida € sustentada pelo profundo elo religioso entre os seres, 0 mundo invisivel e Deus.

A ordem do mundo, para esses povos, € um Cosmos, ndo uma ordem ldgica ou
mecéanica, mas uma harmonia viva. E um todo vivo, do qual, sobretudo, o ser
humano, cada um em seu lugar, participa ativamente. Cada ser, que realiza

" ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 371-372.
™ Cf. MARTINEZ, Religides Africanas Hoje, p. 106-107.
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exatamente sua fungéo, nesse todo, existe, vive, tem significado e isso € suficiente;
enquanto que o mal consiste em ndo participar do jogo, em n&o estar regularmente
integrado ao todo™.

A RTB penetra toda a vida da sociedade, é o elemento central da cultura e a chave de
entendimento da identidade social e dos valores culturais que lhe s&o inerentes. Entre a RTB e
a Cultura Banto, ha relacéo intima; as duas formam uma sé realidade. Segundo Raul Ruiz de
Asla Altuna, “a religido africana é a religido cultural; a cultura africana € uma cultura
religiosa™"®. Estas duas realidades, cultura e religido africanas, sdo como duas faces da mesma
moeda. A RTA é o elemento central, primordial da cultura banto; é considerada “mae”,

criadora da civilizagéo.

A Religido Tradicional d& forma, condiciona e vivifica as instituicbes e
manifestacdes familiares, sociais e politicas. A esséncia mesma da religido
africana consiste na pratica e ndo na explicacdo teoldgica [...]. A teologia fica
reduzida a sistema sob forma de liturgia ou da narracdo. N&o existem
sistematizages teoldgicas, nem juizos de valor. E uma vivéncia [...]. A Religi&o
Tradicional ndo é um principio abstrato nem um conjunto de tais principios, sendo
uma levedura [fermento] que fermenta estes principios misturados vitalmente com
as leis religiosas e com 0s ritos que exteriorizam a vitalidade'.

Mediante o exposto, percebe-se que a caracteristica essencial da religido reside nas
ligacGes desta com a vida cotidiana. Ela é a substancia da cultura, um fato social. A RTA néo
se baseia sO no respeito a dogmas fixos que impdem render homenagem a Deus; ela é
armadura da vida; informa todas as acfes publicas e privadas do homem negro. Para Raul
Ruiz de AsUa Altuna: “uma das fung¢des desta religido é a formacdo completa do homem nas
suas relacdes com Deus, com a sociedade e com o mundo””,

A RTA, como elemento estrutural do mundo, esta ao servico da vida e da harmonia de
uma sociedade. Ela d& unidade e consisténcia a todo o processo vital, estando presente

dinamicamente em cada uma das suas etapas.

1.2.1.3 A inter-relacdo entre os dois mundos, visivel e invisivel

A relacdo entre o visivel e o invisivel é fundamental. Os dois mundos coincidem na

sua esséncia vital, formam as duas faces do mesmo Unico universo. Religido, vida e

2 VIGTTI; NHEGO, Religides, p. 175.
® ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 380.
™ Ibid., p. 381.
" Ibid.,p. 386.
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manifestacdes tém uma funcdo: cuidar da harmonia e do didlogo, porque qualquer ruptura
pode acarretar consequéncias nefastas’®.
O mundo visivel, longe de ser uma simples aparéncia, participa da mediacdo que une

intimamente todos 0s seres ao Ser Supremo.

O mundo visivel ¢é visto de uma maneira espiritual, como um prolongamento do
universo invisivel. O mundo invisivel é considerado tdo real como o visivel. O
mundo dos homens é a imagem e prolongamento do mundo invisivel. A vida
religiosa africana pode ser considerada como uma aproximacgdo do universo
invisivel através do visivel”".

Em sintese, afirma-se que os componentes da RTA sdo a no¢do clara da existéncia de
um Ser Supremo Criador e a crenca em seres intermediarios, tais como: espiritos nao
encarnados e génios, antepassados muito ativos e ligados ao mundo visivel e, por isso,
honrados com profuséo de cultos.

Um dos conceitos fundamentais da RTA € a relacdo entre os dois mundos e entre
todos os seres. Ela € um sistema de relac6es entre 0 mundo visivel dos homens e 0 mundo
invisivel regido pelo criador e por poténcias que, com nomes diversos e sendo manifestacoes
desse Deus Uinico, sao especialistas em funcdes de toda a espécie’®.

A concepcdo vitalista esta na base da RTB. O universo estd cheio de hierarquia de
forcas vitais e, sem a forca vital de Deus, o mal precipitar-se-ia sobre a terra.

A RTB abrange todos os aspectos da vida, constitui o “suporte de todos os valores”,
ndo havendo separacédo entre o sagrado e o profano, embora se distingam.

O significado da “presen¢a” da vida do individuo, do grupo, da natureza é a principal

caracteristica da RTB. Todo o universo tem alma, esta animado:

N&o sé os homens, mas tudo o que se pode visualizar como entidade possui alma.
Assim, acredita-se que 0s seres vivos — gente, animais e plantas, os objetos
materiais e também os fendmenos naturais, como a queda das aguas e o arco-iris -
possuem alma. Além das almas, existem diversas espécies de espiritos que povoam
0 ar, 0 mar, a terra, a floresta e que podem morar em qualquer objeto material,
como as plantas, as folhas etc.”.

N&o é empresa facil encontrar um conceito melhor para essa forca espiritual que anima

a realidade; o que importa, porém, é que essa forca ndo existe em si mesma, mas esta presente

’® Ibid., 383.

7 bid., p. 384.

8 Cf. MARTINEZ, Religides Africanas Hoje, p. 91.
" VEGETTI; NHEGO, Religides, p. 176.
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nos Vvarios objetos materiais e espirituais. Toda a vida é um intercambio, uma rede de

comunicagdo nesse mundo de forgas dinamicas.

Viver — explica um velho africano — é comunicar-se através da respiracdo, com 0
ar; através da comida e da agua, com os reinos vegetal, mineral e animal; através
do amor e do pensamento, com 0 mundo humano; através da oracdo e de seus
beneficios, com Deus®.

1.2.1.4 Formas de expressar a religiosidade africana

As formas e 0s modos de exprimir a religiosidade africana sdo muitos e variados. As
maneiras mais comuns de os africanos exprimirem a sua religiosidade tradicional s&o as
oracdes, invocacdes, béncdos e saudacdes. Esses atos de culto podem ser formais e/ou
informais, regulares ou espontaneos, comunitarios e individuais. A oragdo, Como se vera mais
adiante, acompanha todas as circunstancias de vida da pessoa. N&o ha atividade que ndo seja
consagrada pela oracdo. Trata-se de oragdes simples, curtas e espontaneas, na maioria das

VeZes.

1.3 Valores positivos existentes na Religido Tradicional Africana

1.3.1 Conceito de Valor

O substantivo valor designa aquilo a que se da certa importancia, aquilo que € mais ou
menos estimado por um sujeito (valor subjetivo) ou aquilo que merece mais ou menos tal
estimacdo (valor objetivo)®: aquilo que é preferivel, o guia ou a norma; o objeto de
preferéncia ou de escolha; o verdadeiro, a verdade, a beleza®. Em filosofia, o valor designa
aquilo que é desejado e desejavel, verdadeiro, belo®. Socialmente, “um valor social é uma
maneira de ser, de pensar e de agir, considerada por uma sociedade e pelos individuos que a

comp&em como um paradigma em fungéo do qual se organizam os comportamentos™*.

8 |bid., p. 176.

8 Cf. THINES, G.; SEMPEREUR, Agnes. Valor. In: Dicionario Geral das Ciéncias Humanas. Lisboa: Edices
70, 1984, p. 935.

8 ABBAGNANO, Nicola. Valor. In: Dicionario de Filosofia. Sdo Paulo: Mestrejou, p. 952-953.

& THINES.; SEMPEREUR, Valor. In: Dicionério Geral das Ciéncias Humanas, p. 935.

& lbid., p 935.
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Os valores sdo uma realidade ideal e s6 tém existéncia no ambito da “consciéncia”
social. S&o, portanto, variaveis e, consoante as sociedades, relativos.
Para Nicole Abbagnano, valor:

E uma possibilidade de escolha, isto ¢, como uma disciplina inteligente das
escolhas, que pode conduzir a eliminar algumas delas ou a declara-las irracionais
ou nocivas, e pode conduzir a privilegiar outras, prescrevendo a sua repeticdo
cada vez que determinadas condicdes se verificam®.

O conceito de valor como “objeto de preferéncia e escolha” supBe que a realidade
esteja inserida numa escala convencional de classificagdo. Dessa maneira, quando se fala de
valores, é importante ter em mente o lado relativo da classificacdo da realidade valorizada, na

escala de classificacao.

1.3.2 Valores positivos da Religido Tradicional Africana

De posse do conceito de valor, pretende-se, agora, apresentar ou abordar alguns
valores gque se encontram na Religido/Cultura Tradicional Africana.

Na RTB encontra-se um vasto leque de valores humanos, sociais, morais e espirituais
acumulados héa séculos em toda a Africa, tais como: o principio de relagdo e participacio
comunitaria na forca vital universal; a profunda religiosidade e abertura ao transcendente
espiritual; a crengca na imortalidade; a prevaléncia do bem comum sobre os interesses
individuais; o forte sentido de familia ampla; o valor da solidariedade, hospitalidade e
partilha; o amor a vida e a fecundidade; o respeito e veneracdo pelos mais velhos e pelas
criancas; o sentido de paciéncia e esperanca na vida, etc. Hoje eles constituem o inestimavel
patrimdnio da referida religido.

Os nimeros 42 e 43 do documento Ecclesia in Africa apresentam, de modo sintético,
os valores positivos encontrados na RTB. O documento fala de alguns valores presentes ainda
hoje na religido supracitada, apesar das mutacoes a que se assiste. Os Padres sinodais puseram
em evidéncia alguns valores culturais e religiosos que constituem, seguramente, uma

preparacdo a transmissao do Evangelho:

% ABBAGNANO, Valor. In: Dicionario de Filosofia, p. 956.
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- profundo sentido religioso, do sagrado, da vida e da existéncia;
- 0 sentido de pertenca a uma familia, a qual é considerada, por todo o lado, como
fundamental;
- 0 sentido do amor e respeito pela vida. O africano ama os filhos, que séo recebidos
alegremente como um dom de Deus. Respeita a vida desde que é concebida até nascer.
- a veneragao aos antepassados. Os africanos acreditam instintivamente que 0s mortos
continuam e permanecem em comunhdo com eles;
- 0 sentido da solidariedade e da vida comunitéria.
Em outras palavras,
Os africanos tém um profundo sentido religioso, o sentido do sagrado, o sentido da
existéncia de Deus Criador de um mundo espiritual [...]. Aberto a este sentido da
familia, do amor e respeito pela vida, o Africano ama os filhos, que sao recebidos
alegremente como um dom de Deus. Os filhos e filhas da Africa amam a vida. E
precisamente o amor pela vida que os leva a atribuir tdo grande importancia a
veneracao dos antepassados. Eles creem instintivamente que os mortos continuam
a viver e permanecem em comunh&o com eles. N&o ¢é isto, de algum modo, uma
preparacdo a fé na comunhdo dos Santos? Os povos africanos respeitam a vida
desde que é concebida até nascer. Alegram-se com a vida [...]. Os africanos
demonstram respeito pela vida até ao seu termo natural, e reservam um lugar no
seio da familia para os ancidos e os parentes. As culturas africanas tém um sentido

muito vivo da solidariedade comunitaria. Em Africa, ndo se concebe uma festa que
n&do seja compartilhada por toda a povoacdo (EA, 42-43).

Mostra-se, adiante, que esses valores dominantes na Religido/Cultura Tradicional
Africana sdo compativeis com a teologia do Vaticano Il e com os contetdos fundamentais da
Boa Nova do Evangelho, podendo favorecer e enriquecer o encontro dialogal com o
Cristianismo.

A imensa e secular lista de valores humanos e espirituais da RTB revela-se, de uma
forma natural e espontanea, na vida concreta das pessoas, das familias e dos povos africanos:
nas suas convicgdes, crencas, ritos, cerimonias e atitudes, e nos seus comportamentos em
relacdo ao sobrenatural, ao cosmos, a pessoa humana, a sociedade, ao mistério da vida e da

morte.

1.4 Conceito do termo Banto
Origem dos Povos Banto
Sobre a origem dos Povos Banto, foram levantadas varias suposic6es. Segundo
essas hipdteses, esses povos surgiram:
- das férteis terras do Sudeste Saariano, ou do Tchad,;
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- de um grupo de pescadores e cacadores que, ainda na idade de ferro, imigraram ao
longo dos cursos de &gua, desde o norte ao sul da floresta equatorial;

- do resultado de um cruzamento, realizado ha milhares de anos, entre camitas® e
negros;

- do Banto primitivo, que teria mais afinidade com o grupo sudanés ocidental que com
0 sudanés oriental;

- da extraordinaria explosdo demografica na Nigéria ou Planalto ao norte dos

Camardoes.

Comecgou ha 2.000 ou 2.500 anos e, em seguida, se dispersaram empreendendo,
assim, a maior migracéo realizada na Africa [...]. Atravessaram a selva equatorial e
chegaram provavelmente ao sul da floresta congolesa no principio da era crista
[...]- Caminhando sempre em direcdo ao sul, estes jovens povos, vigorosos,
armados e organizados, venceram e escravizaram 0s indefesos pigmeus e
bosquimeus. Atravessaram o0 equador e fixaram-se nas savanas a oeste da
Tanzénia. Em seguida, dividiram-se e seguiram duas direcGes diferentes: um
grupo, seguindo o curso de Ubangui, atravessou o Zaire, Angola e chegou ao
Atlantico; outro grupo atingiu os Grandes Lagos nos séculos VII ou VIII e
rapidamente se espalhou até & Africa oriental e austral. No século V11 chegaram ao
Zambeze e s costas do indico®’.

Segundo André Akoun, os Banto “sdo o resultado de uma estirpe negra, originaria do
Nordeste africano, com povos de pastores, tipo caucasiano, falando linguas®® hamiticas, que

se incorporaram nos negros durante o primeiro século a. C®,

Confira-se, entdo, no mapa abaixo, as migracdes realizadas pelos Banto:

P
C
X\, 2 2

“ phase I
< phase II =
< phase III

® Designa individuos de alta estatura, de pele branca e um grupo de linguas.
8 ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 13-16.
8 As linguas e dialetos banto sdo estimados em mais de 600.
8 AKOUN, Banto, In: Dicionério de Antropologia, p. 89.
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Os Povos Banto ocupam cerca de dois tercos do territério africano, sendo que sua
localizacdo original era na fronteira entre a Nigéria e Camardes, expandindo-se para regides
Centrais em dire¢do ao Oriente, também em dire¢do ao Sul, com povos nas margens do rio

Congo e, por fim, com expansdes frequentes para as regides meridionais

A designagéo Banto

A designacdo banto ndo se refere a uma unidade racial, & “raca banto”. Refere-se a
“Povos Banto”, isto é, comunidades culturais com civilizacdo comum e linguas aparentadas™.
Segundo André Akoun, a denomina¢do Banto é empregada para designar um grupo de
homens que apresenta tracos fisicos, modo de vida agricola®, ou até mesmo uma filosofia®.
Continua André Akoun: a designacdo banto indica o conjunto dos grupos africanos que falam
linguas pertencentes a familia linguistica banto. As linguas dos Povos Banto dividem-se em

dois grupos®:

- as linguas sudanesas, faladas numa area que se estende aproximadamente entre o
Saara e 0 Equador. Seu numero é superior a 400;

- as linguas banto, faladas na Africa Central e na Africa Meridional.

Linguas e dialetos sdo estimados em mais de 600. O suaili € o mais utilizado, por mais
de 25 milhdes de individuos.

Estima-se que ha aproximadamente 500 Povos Banto. S8 0s Unicos a ocupar um

territério imenso.

A sua formacdo e expansdo migratéria originaram uma enorme variedade de
cruzamentos. Ha aproximadamente 500 povos banto. Assim, ndo se pode falar de
“raca banto”, mas de “povos banto”, isto ¢, comunidades culturais com civilizagdo
comum e linguas aparentadas. Depois de tantos séculos, em que se realizaram
muitas deslocacfes, cruzamentos e guerras e foram tdo diversas as influéncias
recebidgf, 0S grupos banto conservam ainda as raizes de um tronco originario
comum-”,

% ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 17.

°! Rurais, os Banto dividem o trabalho entre homens e mulheres: as mulheres cultivam os seus shambas e 0s
homens sdo antes de tudo os guardadores do gado.

% Cf. AKOUN, Banto, In: Dicionario de Antropologia, p. 17.

% Ibid. p. 21-22.

% ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 17.
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O termo Banto

O radical ntu, comum a muitas linguas banto, significa “homem, pessoa humana”. O
prefixo ba forma o plural da palavra muntu (pessoa). Portanto, Banto significa “seres

humanos, pessoas, homens, povo”.

O vocabulo “ntu” é, por assim dizer, a expressdo cristalizada da mentalidade
natural banto acentuando de maneira extraordindria o que é fundamental e
essencial no “Muntu” e na Africa Banto [...]. Revela o foco cultural, caracteristico
dos povos da africa sul-saariana. As linguas banto, que se podem contar as
centenas, tém um tal grau de parentesco que sO se compreende partindo de um
tronco comum primitivo. Os banto, além do nitido parentesco linguistico,
conservam um fundo de crencas, ritos e costumes similares, uma cultura com
tracos especificos e idénticos que os assemelha e agrupa, independentemente da
identidade racial. Assim, é possivel falar em um “povo banto”, ainda que
subdividido em multiplos grupos de caracteristicas culturais acidentais muito
variaveis e com uma histéria diversa e até antagonica®.

O termo Banto aplica-se a uma civilizagdo que conserva a sua unidade e foi

desenvolvida por povos de raca negra.

1.4.1 Situacéo geografica dos Povos Banto

A area geografica dos Povos Banto compreende:

- ao Norte: as montanhas dos Camardes ou na desembocadura do Niger até ao Sul,
incluindo a Republica Centro Africana e Sul do Sudéo;

- a0 Sul: encontra-se 0 Cabo da Boa Esperanca;

- a Oeste: encontra-se 0 Oceano Atlantico;

- a Leste: 0 Oceano indico.

Confira-se no mapa abaixo 0 exposto:

% Ibid., p. 18.
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1.4.2 Caracteristicas dos Povos Banto

Os Banto ndo possuem caracteristicas antropoldgicas comuns. H4 muitas diferencas
entre eles. Encontram-se Banto braquicéfalos (individuos cujo cranio apresenta a forma de um
ovo, porém mais curto e arredondado); dolicocéfalos (individuos cujo cranio € oval, sendo de
diametro transversal menor); mesocéfalos (individuos cujo indice cefalico vai de 76° a 80°);
uns sdo negros, outros morenos; uns com estatura alta (1.75 m), enquanto a estatura média de
outros no ultrapassa 1.62 m*

Os negros Banto dividem-se em nove grupos principais:

- paleoafricanos: populacdo relativamente arcaica e estabelecida, desde os tempos

remotos, no Continente;
- 0s negrilhos ou pigmeus: tém pele castanha com reflexos avermelhados; de pequena
estatura - entre 1,30 m e 1,50 m; um corpo musculoso; pernas curtas; nariz largo e achatado;

cabelos encarapinhados; fronte pouco acentuada;

% Cf. ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 19.
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- 0s coisan: uma mistura de Hotentotes (Coi-Coi) e Bosquimanos (San). Possuem uma
estatura pequena;

- 0s damaras e os hererds: os primeiros formam um povo negrdide, de pequena
estatura; os segundos tém a pele negra e a estatura média;

- 0s melano-africanos: configuram a raca negra propriamente dita. Os tragos gerais
sdo: estatura variavel e superior a 1,65 m; nariz pesado com narinas alongadas; labios
espessos, com bordo vermelho; cabelos crespos; pele castanho-clara ou negra; membros
compridos; ombros largos e ancas estreitas;

- 0 subgrupo sudano-guineense: sdo 0s negros da savana e os das florestas. Os
primeiros vivem na floresta equatorial e no Saara, do Senegal ao Cordoféo, e séo altos. Os
segundos habitam na faixa litoral de Dacar ao Calabar e sdo baixos;

- 0 subgrupo congolés: uma mistura das populacdes das florestas equatoriais com 0s
das zonas savanas. Possui estatura média, cabeca alongada, nariz achatado e labios espessos;

- 0 subgrupo zambeziano: constituidos de negros que povoavam a metade do Leste do
Continente, dos Grandes Lagos a extremidade meridional;

- 0s etiopidas: esta raca constitui um stock primitivo que ndo se diferenciou
nitidamente, nem no sentido negro nem no sentido branco. E diferente dos mulatos. Tem uma
estatura média, pele castanho-encarnicada e castanho-escura; nariz saliente, direito, labios

delgados, cabelos frisados ou ondulados.

Os mesticos Banto (também chamados de negro-hamitas, camito-semiticos ou semi-

banto, banto arabizados) dividem-se em cinco grupos:

- 0S mestigos entre negros e toucouleurs (do Senegal);

- 0S mesticos entre negros e asiaticos (de Madagascar);

- 0s negros-brancos (da Africa do Sul);

- entre negros da Africa e negros dos Estados Unidos (Libéria);

- entre negros da Africa e negros da América Latina (Nigéria).

Os brancos Banto dividem-se em dois grupos:
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- 0s primeiros, originados do cruzamento entre negros e arabes. Estes invadiram, a
partir do século VII, a Africa trazendo sua religido e sua lingua. Impuseram-se na Africa
Setentrional, principalmente, na Costa do Leste (Sud&o). Deram numerosos mesticos no
cruzamento com os Berberes e 0s Negros.

- 0s segundos, originados do cruzamento entre negros e berberes. Este grupo esta

dividido em subgrupos, 0s quais perderam sua pureza racial e a prépria lingua.

1.4.3 Diviséo geografica dos Povos Banto

Os antropdlogos divergem quanto a divisdo geografica dos Povos Banto. Alguns
apresentam uma divisdo generalizada, enquanto outros indicam a divisdo chamada
pormenorizada.

De acordo com a primeira divisdo ou a generalizada, os Banto estdo divididos em trés

grupos.

- 0s Banto orientais, com tra¢os camitas;
- 0s Banto meridional ao sul do Zambeze e do Cunene;

- 0s Banto ocidental, no Zaire;

Ja para a segunda divisdo ou pormenorizada, os Banto estdo divididos em varios
grupos, com caracteristicas geogréaficas e com tracos culturais diferenciados.

- 0s Banto do Noroeste;

- 0s Banto do Sudeste;

- 0s Banto Equatorial,

- 0s Banto do Nordeste;

- 0s Semi-Banto dos Camardes;

- 0s Banto dos Grandes Lagos;

- 0s Banto do Sudeste;

- 0s Banto do Ciclo Zambeziano;

- 0s Banto do Zambeze Médio;

- 0s Banto com tracos camitas

- 0s Banto do Congo sul.
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Na verdade, um olhar sobre a Africa Banto revela a existéncia variada de grupos,
povos, etnias, culturas, além de diferentes linguas, usos e costumes, modos de concretizar, na
vida prética, os ideais sociais, morais e espirituais, aparentemente muito distantes uns dos
outros.

Assim, para alguns, a ideia de um Povo Banto ou de uma cultura/religido africana que
unifique todos os diversos Povos Banto num patrimdnio cultural comum parece um sonho
impossivel. No entanto, outros, dentre eminentes antropélogos e estudiosos africanos, como o
historiador senegalés Sheik Anta Diop, 0 queniano John Mbiti e demais, defendem fortemente
a existéncia de uma homogeneidade e parentesco de base.

Os Povos Banto tém uma unidade cultural basica, fundamental. Os Banto, “que
englobam cento e cinquenta milhdes de pessoas, aparecem com caracteristicas étnicas e
culturais comuns e formam um dos grupos humanos mais importante da Africa”®’. Portanto,

ndo se pode discutir a unidade cultural deles.

Ainda que ao observador superficial o ndo pareca, é bem evidente a unidade
existente nas populacdes negro-africanas, unidade que os obriga a recuar até ao
primitivo ndcleo étnico, até a semelhanca relativa dos meios fisicos, econémicos e
sociais em que se formaram e desenvolveram. Assim como o tipo antropolégico
dos negros puros, nas suas linhas gerais, é idéntico em boa parte, assim como as
linguas negro-africanas formam uma familia linguistica homogénea, [...] assim
também se pode afirmar, admitindo apenas os fatos essenciais, que existe uma
cultura negro-africana [banto] bem definida cujos tracos essenciais tanto se
encontram nos povos negros mais evoluidos como nos mais atrasados®.

N&o se pretende ignorar o fato da pluralidade e diversidade de formas culturais nos
Povos Banto, mas mostrar que, apesar dessas diversidades, encontra-se nesses uma unidade
cultural. Perante tdo grande aglomeracdo de racas, sub-ragas, clas, tribos, ciclos culturais,
linguas e dialetos, tem-se a impressdo de que € impossivel existir, nesses povos, qualquer
homogeneidade e de que o parentesco comum primitivo se dilui completamente. Longe disso,

cada vez mais estd confirmada a unidade cultural basica, fundamental. O ber¢co comum

primitivo ainda aparece fortemente conservado pelos Banto.

O negro-africano, apesar de mesticado com pigmeus das selvas guineense e
equatorial e com os semi-camitas das planicies sudanesas, apresenta ainda uma
extraordindria unidade, subjacente & grande diversidade somaética e cultural. Trata-

°” ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 9.
% Ibid., p. 28-29.
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se de uma cultura Gnica e una em toda a Africa negra. [...] A Africa negra é uma e
é aberta™.

Durante muitos séculos, as migracées, os esfor¢os de adaptar-se a meios e ambientes
diferentes, a aquisi¢do de novos modos e experiéncias de vida, 0s encontros e comunicagao
com outros povos e culturas, o impacto da coloniza¢do, da modernidade e da globalizacdo,
tudo isso introduziu significativas mudancas em varios aspectos da Cultura Banto. Todos
esses processos fizeram com que a unidade primitiva evoluisse em dire¢des diversificadas,
dando origem as diferenciagdes culturais que se encontram hoje na Africa.

Contudo, a herangca comum primitiva ndo foi completamente destruida, pelo contrario
continua ativa. Nessa conservacdo reside a razdo fundamental para explicar a incrivel
semelhanca de concepcdo do Universo, de sistema religioso, educativo, social e econémico, a
alta percentagem de vocabulos comuns nas diferentes linguas, mesmo as mais distantes

geograficamente.

1.5 Conclusao

Na introducdo deste primeiro capitulo da dissertacdo, foram levantadas algumas
questdes que acompanharam a reflexdo, nesse primeiro momento. Eis as perguntas colocadas:
Quais foram os termos usados pelos estrangeiros para denominar a Religido Tradicional dos
Povos Banto? Mas o que € a Religido Tradicional Africana? E o que significa a palavra
“Banto”?

Portanto, este capitulo teve por objetivo responder a essas perguntas. Foram
apresentados, conceituados e criticados os termos inadequados usados para falar das crencas
religiosas africanas. Foi dito que a RTA néo € Feiticismo, nem Animismo, nem Manismo, nem
Totemismo, nem Vitalismo, nem Paganismo, nem Politeismo, nem Eudemonismo, nem
Religido primitiva, entre outras denominacgdes indevidas.

Observou-se que ndo ha davida de que a RTA contém elementos mais ou menos
notdrios de todos os termos apresentados, mas nao se pode reduzir a nenhum deles. Essas
teorias obedecem a um desconhecimento completo e a formulacdes depreciativas, apoiadas

em descric@es superficiais e tendenciosas.

% Ibid., p. 23.
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A RTA é mais do que essas teorias. Ela € a Religido natural e tradicional dos povos da
Africa subsaariana, que foi conservada e transmitida oralmente por geragdes sucessivas até ao
nosso tempo. Nela hd um corpo de verdade: a existéncia do Ser Supremo e Criador, dos
intermediarios entre ele e 0s demais seres, dos outros espiritos; a realizacdo de ritos para as
mais diversas ocasides de vida; a presencga dos especialistas e da comunidade que celebra os
ritos e exigéncias éticas. Portanto, nela existem valores positivos compativeis com a teologia
do Concilio Vaticano Il e do Magistério pos-conciliar. Finalmente, foi apresentado o conceito
do termo Banto. Banto significa seres humanos, pessoas, homem, povo; o termo ndo designa
“raca banto”, mas “Povo Banto™.

Em sintese, os termos usados para falar da RTA foram caracterizados por uma
mentalidade preconceituosa, depreciativa, pejorativa. N&o se pode reduzir essa religido a esses
termos. Nela encontram-se valores positivos, compativeis com a mensagem cristd, o que se
vera adiante.

ApoOs essas consideracOes, cabe, agora, no segundo capitulo, analisar a experiéncia

salvifica na RTB a luz da teologia do Concilio Vaticano Il e do Magistério pos-conciliar.
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CAPITULO Il

2 A EXPERIENCIA SALVIFICA NA RELIGIAO TRADICIONAL DOS POVOS
BANTO E A TEOLOGIA DO CONCILIO VATICANO Il SOBRE A SALVACAO
NAO-CRISTA

Apos apresentar 0s conceitos inadequados e adequados da RTB, seus valores positivos
e 0 conceito do termo Banto, faz-se uma reflexdo, agora, sobre a experiéncia salvifica dos
Povos Banto, a luz do Concilio Vaticano Il e do Magistério pds-conciliar. O presente capitulo
procura responder as seguintes questfes: Qual é a experiéncia de salvacdo na Religido
Tradicional dos Povos Banto? Mas o que é a salvagdo para os membros da RTB? O que
dizem o Concilio Vaticano Il e os atuais documentos pontificios sobre a salvacdo dos néo-
cristaos?

Este capitulo esta dividido em quatro partes, as quais abordam o que se segue.

Na primeira parte, a experiéncia salvifica como solidariedade vertical e horizontal.

Na segunda parte, a experiéncia salvifica como libertacdo do mal.

Nessas duas primeiras partes, faz-se uma leitura ou interpretacdo dos valores presentes
na RTB, a luz do Concilio Vaticano Il e do Magistério pos-conciliar, mostrando em que
sintonizam. Para tal leitura ou interpretagdo, tomam-se 0s seguintes textos conciliares:
Constituicdo Dogmatica Lumen Gentium, sobre a Igreja (21 de Dezembro de 1964);
Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes, sobre a Igreja no mundo de hoje (17 de Dezembro de
1965); Declaracdo Nostra Aetate, sobre as relacfes da Igreja com as Religides ndo-cristas (
28 de Outubro de 1965); Declaracdo Dignitatis Humanae, sobre a liberdade religiosa (7 de
Setembro de 1965); e o Decreto Ad Gentes, sobre a atividade missionaria da Igreja (nn.
3,9,11). Em relacdo aos textos pds-conciliares, tomam-se 0s seguintes: Carta Enciclica
Redemptor Hominis, sobre o Redentor do Homem, de Jodo Paulo Il (de 04 de Marco de
1979); Carta Enciclica Dominum et Vivificantem, sobre o Espirito Santo na vida da Igreja e do
mundo, de Jodo Paulo Il ( de 18 de Maio de 1986); Carta Enciclica Redemptoris Missio, sobre
a validade permanente do mandato missionario, de Jodo Paulo Il ( de 07 de Dezembro de
1990); o documento do Pontificio Conselho para o dialogo inter-religioso: Dialogo e Anlncio

(de 19 de Maio de 1991); o documento da Comissao Teoldgica Internacional: O Cristianismo
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e as Religides ( de 30 de Setembro de 1990); a Mensagem do Papa Paulo VI sobre a
promocao do bem religioso, civil e social na Africa: “Africae Terrarum” (de 20 de Dezembro
de 1967); a Exortacdo Apostdlica P6s-Sinodal, do Papa Jodo Paulo 11, sobre a Igreja na Africa
e a sua misséo evangelizadora: Ecclesia in Africa ( de 14 de Novembro de 1995).

N&o se tem intengdo, aqui, de analisar extensivamente todas as passagens dos
documentos, mas apenas trés temas: a salvacdo daqueles que estdo fora da Igreja e, mais
especificamente, a salvacdo dos Povos Banto; os valores auténticos que podem ser
encontrados nos ndo-cristdos e em suas tradicOes religiosas; o apreco desses valores por parte
da Igreja e a atitude que ela toma em relacdo as tradicOes religiosas e aos seus membros.

Na terceira parte, apresentam-se algumas sombras ou limites da RTB diante da
teologia do Vaticano Il. Tais sombras dizem respeito aos seguintes temas: vida eterna, ou o
ceéu; a noc¢do do pecado e a visdo antropologica.

Na quarta parte é apresentada uma avaliacdo da doutrina conciliar e pds-conciliar.
Tomam-se as teorias que o Concilio Vaticano Il seguiu, de acordo com alguns autores: a
teoria do “cumprimento ou acabamento” e a teoria da “presenca do misterio de Jesus Cristo”
nas religides. Também sdo tomadas, para fundamentacéo teorica, as reacdes provocadas pelas
teorias citadas, as quais originaram outros principios, tais como: o pluralismo teocéntrico com
a cristologia ndo constitutiva, nem normativa; o pluralismo teocéntrico com a cristologia
normativa e ndo constitutiva, e o pluralismo teocéntrico com a cristologia normativa e

constitutiva (cristologia aberta).

2.1 A experiéncia salvifica banto como solidariedade vertical (com Deus) e horizontal
(com a comunidade: tribo e cld)

Na opinido de muitos antropdlogos africanos, entre eles, Raul Ruiz de Asua Altuna:

A chave para entender esta Religido Tradicional ndo pode ser sendo a
compreensdo da participacdo, da solidariedade vertical e horizontal, do anseio de
viver em comunhdo fortificante com os canais da vida, com 0s meios vitais

existenciais, com a comunidade®.

A experiéncia salvifica na Africa significa libertar-se das forcas do mal, estreitar os

lacos que unem os membros da comunidade, encontrar comunhdo com o0s ancestrais. Tal

100 AL TUNA, Raul Ruiz de Astia. Cultura Tradicional Banto. Luanda: Secretariado Arquidiocesano de Pastoral,
1985, p. 372.
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experiéncia consiste em gozar de satde s6lida, de grandes bens materiais, de prole numerosa e

ser bem sucedido naquilo que se empreende.

Nocéo de Experiéncia

Experiéncia é um dos conceitos mais enigmaticos. O termo “experiéncia”, tanto do
grego empereiria, como do latim experientia, quer dizer “tentar”, “comprovar”, “assegurar”, 0
que significa percorrer o objeto em todos os sentidos™™. Certas vezes, o termo experiéncia se
refere aqueles movimentos de opinido, a evolucdo das convic¢des morais da sociedade,
aqueles valores que sdo evidenciados somente dentro daqueles movimentos ou sociedades.
Outras vezes, 0 termo experiéncia descreve determinados processos que se verificam nas
pessoas.

Para Nicola Abbagnano, o termo “experiéncia” tem dois significados: o primeiro é a
participacdo pessoal em situacdes repetiveis ou estado de coisa qualquer que se repita com
suficiente uniformidade, para dar a pessoa a capacidade de resolver-lhe alguns problemas. O
segundo é o apelo & repeticdo de certas situacdes'®. No primeiro, a experiéncia tem um
carater pessoal, uma participacdo pessoal; enquanto no segundo, a experiéncia tem um carater
objetivo, impessoal. O elemento comum dos dois significados é a repeticdo das situacdes.

De acordo com Henrique de Lima Vaz, a experiéncia articula-se entre dois aspectos: o
objeto que € fendmeno, isto €, que aparece, e 0 sujeito que é ciéncia ou consciéncia.

Portanto, a experiéncia, em primeiro lugar, aparece como modo de relacdo ativa entre
a consciéncia (sujeito) e o fendmeno (objeto). A experiéncia brota da recep¢do imediata do
dado ou de uma impressdo. Em segundo plano, toda a experiéncia verdadeira se expressa
numa linguagem.

O termo “‘experiéncia” € polivalente ¢ dificilmente redutivel ao contexto unitario. No
tecido existencial do cotidiano, o termo possui polivaléncia semantica’®. N&o existe, portanto,

uma e Unica experiéncia, nem uma e Unica expressdo ou linguagem de experiéncia.

101 Cf. VAZ, Henrique de Lima. Experiéncia . Escritos de Filosofia I: Problemas de Fronteiras. S&o Paulo:
Loyola, 1998, 2 ed. p. 243.

192 cf. ABBAGNANO, Nicola. Experiéncia. In: Dicionario de Filosofia. S&o Paulo: Mestre Jou, 1982, p. 386.
103 Cf. VIDAL, Marciano. Experiéncia moral. In: Dicionario de Teologia Moral. S&o Paulo: Paulus, 1990, p.
508.
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H& experiéncia humana: experiéncia objetiva (das coisas ou do mundo); intersubjetiva
(do outro); subjetiva (de nds mesmos). Essas trés formas da experiéncia humana, por sua vez,
conduzem a trés formas de linguagem: a linguagem das coisas, do outro e do eu.

H& experiéncias cientifico-técnicas, as quais sdo desenvolvidas, sobretudo, pelas
ciéncias modernas. Tais experiéncias estdo relacionadas ao campo das ciéncias da natureza
ou ao das ciéncias do homem.

Ha experiéncia religiosa, cujo tipo difere da experiéncia de Deus. E uma experiéncia
do Sagrado, estd ligada as sociedades tradicionais, surge como construcdo intelectual e
mistica e, finalmente, define-se pela particularidade de um fenémeno®.

Ha& experiéncia de Deus, que ndo €, estruturalmente, uma experiéncia religiosa, mas
experiéncia universal do Sentido radical ou absoluto. N&o se encerra numa dimensdo
particular da existéncia'®. Ela experimenta, num espaco particular, a presenca onipresente e
transcendente de Deus, sentido radical da nossa existéncia. Aparece como experiéncia

absolutamente Unica, de plenitude, libertadora, iluminadora, salvifica.

Nocéao de Experiéncia Salvifica

Em todos os povos existe, de forma diversa, algum tipo de expressdo daquilo que
genericamente pode-se chamar de experiéncia salvifica. A questdo, aqui, ndo se reduz a
constatacao de tais expressoes.

A expressao “experiéncia salvifica”, num sentido amplo, diz respeito ao que responde
as aspiracOes e caréncias humanas, nao satisfeitas pela razdo e pelos esforcos do proprio
homem®®. Portanto, a experiéncia salvifica, entendida dessa maneira, constitui elemento
central da existéncia das proprias religides.

O Concilio Vaticano Il ensina assim: “Por meio de religides diversas, procuram 0s
homens uma resposta aos profundos enigmas para a condicdo humana, que tanto ontem como
hoje afligem intimamente os espiritos dos homens” (NA, 1).

As causas dessa aflicdo, segundo o Decreto Nostra Aetate, sdo: o sentido da vida, o

mal e o pecado, os sofrimentos, a morte, o mistério que nos envolve (cf. NA, 2). A

104 Cf. VAZ, Experiéncia. Escritos de Filosofia I: Problemas de fronteiras, p. 249.

105 Cf. ibid., p. 252.

106 cf. MIRANDA, Miério de Franca. Salvacdo ou Salvagdes. Revista Eclesiastica Brasileira, Petropolis: Vozes,
v. 58, n. 229, p. 147, mar. 1998.
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experiéncia salvifica nas religides tem a ver com a libertacdo de situacdes dificeis dos mais
diferentes tipos, seja de individuos, seja da comunidade.

Do termo grego sotér, derivam palavras referentes aos valores como: “salvar dum
perigo, duma doenga; conservar salvo; fazer bem; curar; manter o ser”1%7,

A experiéncia salvifica, portanto, tem a ver com a preservacdo de um perigo que
ameaca, relaciona-se com a busca e a consecu¢do da plenitude da vida, da inteireza, da
autorrealizacdo e da integracdo; significa escapar de um peso que esmaga; restaurar, sarar,
curar.

No sentido teoldgico, a experiéncia salvifica significa a plenitude do ser humano, o
sentido ultimo de sua vida, sua realizacdo total. Ela diz respeito a uma “certa realizagdo,
satisfacdo, plenificacdo do ser humano com a consequente paz, bem-estar, felicidade”%.

A experiéncia salvifica aparece sempre contextualizada, interpretada, isto €, ela faz
parte do horizonte simbdlico e cultural religioso. Além disso, ela é diversa e,
consequentemente, suas expressdes sdo tambem diversas, pois as linguagens e as culturas séo

plurais.

2.1.1 A experiéncia salvifica banto como solidariedade vertical: com Deus e com 0s
espiritos

Na Africa, pode-se identificar a crenca que aponta para a afirmacdo de um Ser que
responde por todo o ser. Este Ser pode ter muitos nomes, mas é o tnico que E. Como dizia o

Papa Paulo VI, na mensagem sobre a promocao do bem religioso, civil e social na Africa:

A ideia de Deus, como causa primeira e Gltima de todas as coisas, € 0 elemento
comum importantissimo na vida espiritual da tradigdo africana. Esse conceito,
percebido mais que analisado, vivido mais do que pensado, exprime-se de modo
bastante variado, de cultura para cultura. Na realidade, a presenca de Deus penetra
a vida africana, como a presenca de um Ser Superior, pessoal e misterioso (AT, 8).

Nessa ordem de ideias, percebe-se que os Banto procuram, de todos os modos,

fortificar a sua vida e a participag¢do vital, “buscam a energia vital, ja a tender para uma

relagdo mais intima e mais pessoal com o ser Divino, manancial de toda a vida»'%.

7 Cf. CONGAR, Yves. A Igreja, Sacramento de Salvag&o. Sdo Paulo: Paulinas, 1997, p. 120.
18 MIRANDA, Salvacio ou Salvacdes?, p. 150.
199 |bid., p. 372.
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A plenitude de vida, para os Banto, s6 pode estar em Deus. A “sede do infinito” ¢ 0
“existencial sobrenatural” dos Banto manifestam-se no anseio de vida plena e perduravel. E
uma ansia permanente e constitutiva deles para encontrar a plenitude em Deus.

A busca pela plenitude, por Deus, estende-se também aos espiritos. A crenga nos
espiritos é comum, na Africa. Os Banto cultivam uma forte crenca na existéncia do mundo
dos espiritos. Trata-se de um mundo invisivel e misterioso. Esse mundo dos espiritos ndo se
confunde com o dos antepassados.

Os espiritos “sdo forgas do mundo invisivel desconhecidas, mas cuja acdo se sente

experimentalmente”°.

Os espiritos sdo intermediarios, estdo proximos de Deus, podem
contatar com Ele. S&o inteligentes, espirituais, livres, benfeitores, protetores e guardides dos
individuos, do grupo e dos lugares, contribuindo para a ordem do mundo.

Os Banto dependem, ontologicamente, dessas forcas que interferem na existéncia e se
concretizam em Deus, nos antepassados, nos feiticos'™'. Portanto, vivem em permanente
desejo de manter e aumentar sua unido, sua solidariedade com os espiritos.

Como bem afirma Raul Ruiz de Astia Altuna: “O Banto deseja entrar em comunhéo
com [os espiritos] que Ihe possam fortificar a vida, e neste permanente desejo, busca garantir
a sua plenitude e o triunfo sobre o aniquilamento”m.

A solidariedade vertical ¢ uma relacdo ontoldgica, gera comunhéo de vida. Os Banto
vivem naturalmente neste mundo invisivel e o fazem como se participassem, a0 mesmo
tempo, de dois mundos - o invisivel e o visivel - embora com diferente intensidade. A
influéncia dos espiritos € tal, que o individuo vive orientado para captar e discernir o0 querer

dos espiritos.

2.1.2 Interpretacdo a luz do Concilio Vaticano Il e do Magistério pds-conciliar

A partir dessa reflexdo sobre a salvacdo como solidariedade vertical (com Deus e com
0S espiritos), busca-se fazer uma leitura teologica a luz do Concilio Vaticano Il e do

Magistério pés-conciliar. A solidariedade vertical esta em sintonia com a teologia do Vaticano

10 MARTINEZ, Francisco Lerma. Religides Africanas Hoje. Maputo: Seminario filosofico interdiocesano, 1995,
p. 102.

111 cf. ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 377.

12 |bid., p. 379.
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Il e com 0 Magistério pds-conciliar. A leitura do Magistério leva-nos a afirmar que a salvacéao
é acessivel também aos membros da RTB.
A Lumen Gentium reconhece a salvacdo daqueles que estdo fora da Igreja e adoram o

Deus, Unico e misericordioso:

Mas o designio de salvagdo abrange também aqueles que conhecem o Criador, [...]
e adoram conosco um Deus Unico e misericordioso, que ha de julgar os homens no
ltimo dia. Esse mesmo Deus ndo esta longe dos outros, que buscam ainda nas
sombras e em imagens 0 Deus desconhecido, pois é ele quem da a todos a vida e
ressurrei¢do e tudo o mais (cf. At 17,25-28), e, como o salvador, quer que todos 0s
homens sejam salvos (cf. 1Tm 2,4). Aqueles que ignoram sem culpa o Evangelho
de Cristo e a sua Igreja, mas buscam a Deus na sinceridade do coragdo, e se
esforgam, sob a acdo da graca, por cumprir na sua vida sua vontade, conhecida
através dos ditames da consciéncia, também esses podem alcancar a salvagdo
eterna. Nem a divina providéncia nega 0s meios necessarios para a salvagdo
aqueles que, sem culpa, ainda ndo chegaram ao conhecimento explicito de Deus,
mas procuram com a graca divina viver retamente (LG, 16).

O documento reconhece a acdo invisivel da graca, que supera as fronteiras visiveis da
Igreja, e a vontade salvifica universal de Deus.

Por sua vez, o Decreto Ad Gentes, a respeito do designio universal de Deus de salvar a
todos, afirma que: “a realizagdo do designio universal de Deus de salvar a toda a humanidade
¢ fruto da bondade e da providéncia divina” (AG, 3).

Sobre os movimentos de busca de Deus, o referido Decreto reza assim: “Do mais
intimo do ser humano brotam inUmeros movimentos, até mesmo religiosos, de busca de Deus,
com que os seres humanos procuram alcanca-lo ou encontra-lo, embora Ele néo esteja longe
de ninguém” (AG, 3; cf. At 17,27).

A Gaudium et Spes revela um olhar otimista, no que diz respeito ao mistério salvifico
fora da Igreja. Esse documento fala da vontade salvifica universal que age nas pessoas. Jesus
e seu mistério pascal constituem a possibilidade concreta de salvacdo para mulheres e homens
de boa vontade. Os membros das outras religides experimentam a salvacdo pela acdo
universal do Espirito Santo (cf. GS, 22).

Outro documento importante para o tema da salvacdo dos ndo-cristdos é a Declaracao
Dignitatis Humanae. No n. 1 da DH, Ié-se: “o proprio Deus tornou conhecido, ao género
humano, o caminho pelo qual, servindo-o, 0s homens se possam salvar e alcancar a felicidade
em Cristo”. A Ecclesiam Suam do Papa Paulo VI (06 de Agosto de 1964) reconhece que “os
membros ou adeptos das grandes religides adoram o Deus tinico e supremo” (ES, 60).

No documento da Comissdo Teoldgica Internacional, com o titulo O Cristianismo e as

Religibes, 1&-se assim:
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Deus chama a si todos os povos em Cristo, querendo comunicar-lhes a plenitude
de sua revelagdo e de seu amor; e ndo deixa de fazer-se presente de muitas
maneiras ndo s6 nos individuos concretos, mas também aos povos mediante suas
riquezas espirituais, das quais as religifes sdo expressdo principal e essencial

[.“]113_

2.1.3 A experiéncia salvifica banto como solidariedade horizontal: com a comunidade
(tribo e cld)

Conceito de Tribo

As tribos tém sua origem nos tempos das migragdes clanicas. Elas estdo organizadas a
partir de afinidades étnicas e culturais, de interesses econdmicos ou de aliancas entre clas
afins.

A tribo é mais do que um grupo social e politico. Seus membros tém um antepassado
comum, muito longinquo e mais mitico. A tribo, como familia, constitui uma verdadeira
sociedade, e ndo um aglomerado de individuos que, casualmente, vivem num determinado
territorio. Sendo uma sociedade, a tribo tem uma organizacdo. Os seus membros sao
modelados dentro de um sistema cultural especifico, caracterizado por uma sélida unidade
moral, a qual Ihes vem do sentimento de possuir a mesma lingua, cultura e religido.

As tribos tém uma unidade: seus membros podem unir-se para a guerra, caga ou
colheita, tarefas especificas de horda. Em resumo, ““a tribo apresenta-se como um grupo social
de idéntica cultura, lingua e religifo e com uma consciéncia viva de identidade moral. E a
unido de familias e clas, o grupo social menos definido e, por isso, menos definivel”**,

Na Africa existem vaérias tribos. Cada tribo tem um chefe soberano. Este possui um
conselho, pelo qual é controlado, isto é, o soberano esta submetido aos chefes™ clanicos e

familiares.

113 COMISSAO TEOLOGICA INTERNACIONAL, O Cristianismo e as Religides, 84-85.
14 ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 137-138.
115 Nota de observaco: de acordo com alguns criticos africanos, a palavra tribo ndo corresponde as realidades
sociais negras. Para esses criticos, em vez de tribo, deve-se falar das Chefias, dos Reinos, dos Impérios, Unicas
realidades socio-politicas que durante séculos existiram em toda a Africa negra. E necessario, afirmam os tais
criticos, sublinhar que essas ideias [tribos] s&o desfavoraveis aos Negros da Africa e as suas formas antigas de
organizacao social.
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Conceito de Cla

O cla é formado por varios grupos familiares, por varias familias alargadas, situadas
num plano social mais amplo. E um aglomerado social e politico amplo com uma
territorialidade marcada.

A familiaridade/solidariedade de seus membros estd mais relacionada com a fungéo
socioldgica do que com a bioldgica do sangue. O cla supera 0s grupos de consanguinidade.

Os membros do mesmo cld ndo tém o mesmo sangue.

Pode-se definir como um grupo aparentado por uma consanguinidade mistica.
Nele se fundem as estruturas familiares e politicas. Pode ser que o cla seja uma
agrupacdo de origem politica, mas reinterpretado misticamente em termos de
parentela. Esta parentela mistica transcende a consanguinidade e chega a criar
solidariedade. Mas a ideia de cla esta de tal maneira ligada a de parentela mitica
que é preciso renunciar a esta aparente claridade verbal e ver no cld um tipo de

organizacdo polivalente, que se torna necessario estudar ora como familia

alargada, ora como sistema politico™°.

André Akoun entende 0 cla como “uma congregagdo de todos os individuos oriundos
unilateralmente de um antepassado mitico, reclamando-se, por vezes, de um animal totémico
comum e possuindo 0 mesmo patronimico”*’. A filiacdo dos membros do cla ndo é biolégica,
mas mitica, mistica ou ficticia. O cl& compreende certo nimero de linhagem ou conjuntos de
individuos descendentes de um antepassado: “O cla ¢ um agrupamento de individuos e
familias que se consideram parentes, ndo porque as genealogias conhecidas o demonstrem,
mas porque esses grupos tém, como herancga, as mesmas insignias, nomes, proibicdes, funcdes
rituais ou cosmicas™ 8.

Cla, em palavras simples, € um sistema familiar e politico, com uma solidariedade
econdmica e territorial e uma unido-comunidade fundamentada na parentela.

Para Akoun, trés caracteristicas definem o cla'*®:

- descendéncia unilateral;

- exogamia: casamento inter-clanico;

- totemismo: animal ou planta é considerado como o antepassado do cla e recebe o

nome mitico deste.

116 ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 127.

17 AKOUN, André. CIA. In: Dicionario de Antropologia. Viseu-Portugal: Verbo, 1983, p. 128.
118 ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 128.

119 cf. AKOUN, Cl4, In: Dicionario de Antropologia, p. 129.
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O cla possui 0s seus mitos, 0s seus objetos simbdlicos, 0s seus rituais, as suas séries de
interditos (alimentares e sexuais) e, inclusive, fungées politicas bem definidas.

Sé&o diversas as origens dos clas:

- a partir de um parentesco mitico;

- alguns tiveram origem politica: certos grupos uniram-se no principio em associagdes

politicas que se tornaram estaveis;

- outra origem do cld pode ser o “resultado quer de uma parentela que se dilui em

alianca, quer de uma alianga que se transforma em parentela”lzo.

Os membros do cl& consideram-se e comportam-se como parentes irmanados numa
origem mitica. O cla desempenha funcdes sociais, politicas e religiosas. Seus membros
sentem-se participantes, comungantes numa corrente vital comum que brota dos fundadores
miticos.

Na Africa existem varios clas, e cada cl esta disperso por muitas aldeias, bandos ou
hordas. Em cada um destes grupos ha representantes ou chefe. O chefe clanico tem carater
politico e sacerdotal™®’. Como politico, tem a responsabilidade de conservar e defender a
integridade territorial. Como sacerdote, preside o culto clanico. Porém, as duas funcgdes -
chefe politico e sacerdotal - costumam ficar separadas. O primeiro € eleito pela comunidade,
levando em conta 0s seguintes aspectos: esperteza e qualidade. Ja o segundo vem marcado
pela genealogia. O chefe clanico pode ter ainda outros cargos de autoridade: adivinho e

conselheiro.

2.1.3.1 Relacdo e participacdo comunitaria banto

A simples observacdo da celebracdo, das crencas e rituais religiosos, das
manifestacdes artisticas, das instituicbes politicas, sociais, econdémicas e educacionais dos
Banto da uma forte impressdo de que em todos os Banto hd um pensamento comum que
sublinha a exaltacdo da relacédo e da participacdo comunitaria.

A sociedade banto é uma assembleia permanentemente convocada para celebrar 0s

minimos detalhes da vida: o nascimento, o crescimento, o casamento, a doenca, a morte, a

120 |bid., p. 128.
121 Cf. ibid., p. 130.
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lavoura, a sementeira, a colheita. Tudo é feito em comunidade e, quanto possivel, com a
presenca e participacdo de todos os membros.

Os Banto ndo conseguem conceber a sua existéncia sem comunidade, sem familia.
Para o africano/Banto, ser pessoa humana é pertencer a comunidade, e isso significa participar
nas crencas, cerimonias, rituais, nas angustias e nas esperancas dessa comunidade*?.

A comunidade ou a familia, o cld ou a tribo incorpora, modela, modifica

ontologicamente, orienta a vida e 0 comportamento.

O Banto sabe que, a partir do constitutivo do seu ser, esta vitalmente unido, e para
sempre, com a sua comunidade. E que nada nem ninguém o deve separar,
individualizar ou isolar [...]. O homem “s6” ndo existe nestas sociedades. A

preocupacdo maxima polariza-se em nao perder nunca o contato com a corrente

vital participada’®.

Para os Banto, portanto, existir € 0 mesmo que participar numa esséncia, numa vasta
familia, da vida social de tipo e de espirito comunitario. A vida é vivida em e com a
comunidade. Os Banto necessitam da comunidade, da familia. Necessitam de refugiar-se no
grupo, submergir-se, proteger-se na comunidade compacta, a qual s6 pode subsistir se vive
embebida no calor humano. “Para 0s Banto, viver significa existir no seio duma comunidade,
[...] participar na vida sagrada — e toda a vida sagrada, - dos antepassados [...] prolongar os
préprios antepassados e preparar a sua continuidade através dos descendentes*?.

A comunidade desempenha fun¢des importantes: ela da existéncia, formacao, sentido
e valoriza o individuo que, desde o nascimento até a morte, subordina-se ao grupo Unico, o
qual estabelece as orientacGes da vida social.

“Fora da comunidade nao ha salvacao”. O Banto “vive com”. Tem consciéncia de que
fora da comunidade a vida ndo pode se manter porque ela é comunitaria e dependente. Para 0s
Banto, é impossivel viver fora, a margem da comunidade. Fora da comunidade, o individuo
ficaria traumatizado, suicidado, chegaria ao absurdo da autoaniquilagdo™?°.

O Banto vive pela comunidade, nela e para ela. A vida comunitaria manifesta-se em
calor humano, amparo, acolhimento, dedicacéo, generosidade, amizade, alegria, divertimento.

O papa Jodo Paulo I1, na Exortacdo Apostolica pos-sinodal Ecclesia in Africa, fala do

valor da vida comunitéria na cultura e na tradigao africana: “Na cultura e na tradigdo africana,

122 MBITI, citado por ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 2.
1ZALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 197.

124 bid., p. 201.

125 |bid., p. 205.
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o0 papel da familia ou da comunidade é considerado por todo o lado como fundamental” (EA,

43). As culturas africanas tém um sentido muito vivo da solidariedade e da vida comunitaria.

2.1.3.2 Interpretacdo a luz do Concilio Vaticano Il e do Magistério pés-conciliar

O principio de relagdo e participacdo comunitéria € um dos principais valores da
cultura/religido dos Povos Banto. Esse valor fundamental da RTB mostra-se compativel com
a doutrina do Magistério da Igreja.

A Constituicdo dogmaética Lumen Gentium fala da Igreja como comunidade de
pessoas: “povo de Deus” (cf. LG, 9); “Corpo de Cristo”; “esposa € esposo”; membros do
corpo ou familia dos filhos de Deus constituida e organizada por Cristo neste mundo” (cf. LG,
7; cf. LG, 32); “edificio espiritual ” (cf. LG, 10); “edificio de Deus”; “redil ou rebanho” (cf.
LG, 6).

Portanto, o principio de relacdo e participacdo comunitaria aparece fortemente na
teologia do Vaticano Il. A Igreja aparece como comunidade dos discipulos de Cristo, formada
por homens e mulheres, reunidos em Cristo e guiados pelo Espirito; familia dos filhos de

Deus constituida e organizada por Cristo, neste mundo, como sociedade.

Cristo, mediador uUnico, constitui e sustenta indefectivelmente sobre a terra,
como organismo visivel, a igreja santa, comunidade de fé, de esperanca e de
caridade [...]. Contudo, sociedade dotada de érgdos hierarquicos e corpo mistico
de Cristo, assembleia visivel e comunidade espiritual, a Igreja terrestre e Igreja
celeste [...] ndo podem considerar-se como duas realidades [...]. Esta Igreja,
como sociedade constituida e organizada neste mundo subsiste na Igreja catolica
[..]1(LG,?8).

Na Declaracdo Nostra Aetate, todos os povos sdo vistos como “uma s6 comunidade”,

envolvida pelo Deus de bondade:

Todos o0s povos constituem, com efeito, uma sé comunidade: tém uma so
origem, j& que foi Deus quem fez habitar toda a raca humana sobre a face da
terra; tém também um s6 fim ultimo, Deus, cuja providéncia, testemunhos de
bondade e designios de salvacdo se estendem a todos, até que os eleitos se
reinam na Cidade santa, que a gloria de Deus iluminard e onde todos os povos
caminhardo a sua luz (NA, 1).

Nessa Igreja, povo de Deus, sociedade, grupo historico, comunidade, reina a dignidade

de todos os membros: “E, portanto, uno o povo eleito de Deus: um s6 Senhor, uma s6 fé, um

63



sO batismo (Ef 4,5); comum é a dignidade dos membros pela sua regeneracdo em Cristo,
comum a graca de filhos, comum a vocacdo e a perfeicdo; uma s6 a salvagdo, uma s a
esperanga ¢ a unidade sem divisdo” (LG, 32). Portanto, todos os batizados, todos 0S membros
do Corpo sdo chamados a funcdo profética, sacerdotal e real (cf. LG, 10).

No que diz respeito a questdo soteriol6gica, a Lumen Gentium declara que a salvacao

nao acontece isoladamente, mas comunitariamente:

Aprouve, no entanto, a Deus santificar e salvar os homens, ndo individualmnete,
excluindo toda a relacdo entre 0s mesmos, mas formando com eles um povo, que
0 conhecesse na verdade e o servisse em santidade. E assim escolheu Israel para
seu povo [...]. Cristo estabeleceu (0) novo pacto, isto €, a nova alianca do seu
sangue (cf. 1Cor 11,25), formando, dos judeus e dos gentios, um povo que
realizasse a sua propria unidade[...] (LG, 9).

2.2 Experiéncia salvifica banto como liberta¢do do mal

Origem do mal

A RTB mantém uma atitude realista diante da existéncia e do poder do mal. O mal
existe, de fato, na vida concreta das pessoas e, sobre essa questdo, a religido procura dar uma
resposta logica, coerente e satisfatoria.

Para o africano, ndo ha desastres ou catastrofes, como também ndo h& sofrimento,
morte e doencas naturais, porque a natureza, por si mesma, nunca erra. Deus, origem e
sustentador Gltimo da harmonia universal, governa e administra a forca vital do mundo em
favor dos homens, através dos seres espirituais que, por sua vez, estdo em profunda harmonia
com Ele.

De acordo com o antropologo, tedlogo e missionario Martinez, a “teoria do mal” ¢é
formada e formulada com termos claros: Deus é um ser perfeito, de modo que nédo é do seu
interesse fazer o mal a0 homem que ele préprio criou'?®. Deus ndo é a origem do mal. O mal
tem origem, nasce “sO das criaturas pervertidas, espiritos, antepassados, feiticeiros e outras
pessoas que desvirtuaram a interagdo”*?’. S&o Varias as suspeitas/acusacoes:

- 0 mal tem origem em uma pessoa do mundo visivel; na inveja ou vinganca dum

familiar ou vizinho; no poder oculto dum feiticeiro que vive na comunidade.

126 Cf. MARTINEZ, Religides Africanas Hoje, p. 101.
27 ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 469.
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Toda a forma de dor, de desgraga, de aflicdo ou de sofrimento; toda a enfermidade;
todas as mortes [...] todas as colheitas perdidas [...] todas as cagas ou pescarias
infrutuosas; todo 0 mau pressagio ou sonho; todas as manifestacbes do mal sao
imputadas a uma pessoa da comunidade. As frustracGes, as desordens psiquicas, as
tensGes emocionais e outras manifestaces de personalidade profunda séo
imediatamente exteriorizadas e projetadas num ser humano ou em circunstancias
que deitam as culpas sobre um agente exterior'?%,

- 0 mal também nasce de um habitante do mundo invisivel: “O adivinho pode deitar as
culpas sobre um habitante do mundo invisivel, sobretudo quando o mal é social; assim
se justificam a esterilidade generalizada, as méas colheitas, a falta de chuva, as
epidemias ou a mortalidade. Nesses casos, a comunidade reGne-se ao redor do
55129

exorcismo ou do sacrificio comunitario

- 0 mal vem de uma transgressdo duma regra religiosa ou da violagcdo de um tabu.

A transgressdo duma regra religiosa ou social acarreta a culpabilidade pessoal e
desencadeia a acdo vindicativa dos guardides do grupo. Ao culpado s6 Ihe resta
confessar a sua culpa e purifica-la pela reparacdo. A violagdo de um tabu, ainda
involuntaria, traz sempre uma desgraca**°.
Percebe-se, entdo, que o mal ndo tem origem onde se origina a vida, sendo Deus seria
uma contradicdo. E necessario, portanto, procurar a origem do mal nas criaturas.
Por mal, entende-se a forca vital degenerada, deformada, causalidade mistica

pervertida®®*

. Quando é respeitado o equilibrio da correlacdo das forcas cdsmicas, ha
prosperidade, bem-estar, paz, harmonia no individuo e na sociedade. Ha salvacdo. Quando
essa harmonia é perturbada, desencadeia-se a desgraca e 0 povo experimenta o sofrimento e a
infelicidade. Ha perdicdo. Todos os males e desgracas que afetam a terra e a sociedade,
catastrofes e calamidades naturais, as doencas, as injusticas, as guerras sdo fruto da ruptura no
equilibrio vital universal causada pela ma conduta dos homens.

E necessério proteger-se do mal ou combaté-lo quando ele aparece. A Unica maneira
de restabelecer a ordem e o equilibrio vital consiste nas realizacbes de ritos apropriados.
Oracdes, sacrificios e oferendas aparecem como recursos indispensaveis para restabelecer o

equilibrio perturbado.

128 |bid., p. 471.
129 |bid., p. 471.
30 |bid., p. 471.
31 |bid., p. 4609.
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Libertacdo do mal, como salvacdo

A aspiragdo prioritaria do Banto consiste em alcancar o reto funcionamento das leis
dindmicas de participacdo vital e em viver com exuberancia, sem sombras debilitantes. Este
principio constitui o valor da civilizacdo negro-africana. As sintonias com as forcas ativas e o
seu controle, portanto, asseguram a Unica felicidade possivel e oferecem a Unica possibilidade
de libertagdo do mal.

Sem sombra de dlvida, a constante primeira da religido africana é a sede de vida.
Uma vida plena de seiva, vigorosa, pujante, abundante quer nas suas expressdes,
quer nas suas funcdes, é reconhecida como o maior valor dentro da experiéncia

humana, como o dom mais elevado e melhor da existéncia. E a aspiragio humana

bésica e a alma da religi&o™®.

A felicidade, o bem-estar, a prosperidade, a salde, a paz, a protecdo e a seguranca
aparecem como o fim prioritario do Banto. Este deseja a participacdo vital retamente
ordenada e a interacdo ndo desviada nem desvirtuada.

O Banto, porem, teme, a cada momento, que a harmonia e a participacdo vital sejam
perturbadas pelas for¢cas do mundo invisivel ou visivel, pela transgressdo de uma lei religiosa

ou social e pela violacdo de um tabu.

Em qualquer altura, um antepassado ou um espirito podem fulminar um ser vivo,
diminuir a sua forca vital e atacar-lhe as colheitas, a familia ou os seus animais.
Teme o castigo imediato pelas infracbes aos numerosos tabus e, sobretudo,
aterroriza-o a acdo tenebrosa dos feiticeiros que, na clandestinidade, atuam com
eficcia. Quando menos se espera, pode surgir um ataque vindo da participagdo
vital. Ndo pode imaginar momentos de sossego e de plena seguranga, porque
atuam forcas superiores a todas as suas prevencdes'®,

A experiéncia do mal provocou medo no Banto. Ele sofreu calamidades permanentes,
vida breve, doencas endémicas e opressdes seculares. A partir disso, nasceu a magia para a

libertacdo desses males.

32 |bid., p. 373.
133 |bid., p. 533.
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2.2.1 A ética banto para a Vida

A ética banto é uma ética vitalista, para a vida. Ela tem a ver com a vida participada, a
solidariedade horizontal e a harmonia da interagdo. Tudo aquilo que favorece o nascimento, o
desenvolvimento e a fecundidade da vida esté relacionado com a categoria do bem®®.

E mal atentar contra a harmonia; e o maior mal é perturbar o equilibrio das forgas.
E boa, eticamente, toda ac&o que reforca, restabelece ou respeita o jogo pacifico do
dinamismo vital... A ética banto afirma-se nos valores maximos da cultura: vida,
forca, solidariedade, harmonia, comunidade, ordem, paz, reconhecimento da

unidade do cosmos. Procura regular a interacdo. Sua norma fundamental exige

atuar ao servico do equilibrio e da ordem™®*.

A ética banto caracteriza-se também como ética comunitaria. O Banto s6 sabe viver
com a comunidade, para ela e nela. O individualismo seria, além do suicidio, uma gravissima
falta de ética que resultaria na exclusdo da comunidade. O principio fundamental da ética
banto resume-se em conhecer, proteger e participar na comunidade. As normas éticas sdo o
resultado dos interesses da comunidade. O principio do bem e a ordem moral séo
determinados para o bem-estar da comunidade.

Essa ética procura ndo destruir a comunhdo entre os vivos, e destes com 0S
antepassados ou até com Deus. Por isso, ela caracteriza-se como a ética de comunhdo com
“todo outro”. No fundo, aparece como a ética de amor a vida, que palpita em cada individuo e
na comunidade. “O Banto espera, como ultimo fim da sua existéncia, viver em plenitude, livre
das desgracas, em paz e harmonia comunitaria, e conviver, depois da morte, com 0s
antepassados. A praxis religiosa e a lei moral ficam totalmente condicionadas por essa
indiscutivel prioridade™*®,

Portanto, tanto a comunidade como o individuo aspiram, como bem supremo, a
perpetuidade da vida. Outras aspiracdes vém a seguir, por exemplo, o bem-estar econémico, a
salde, o respeito, a estima. Os valores éticos tém a ver com a ordem, a segurancga, a harmonia

e a comunhao.

3% |bid., p. 508.
135 |bid., p. 509.
13 |bid., p. 510.
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2.2.2 Oracéo banto pela e para a vida

O Banto é orante. Reza pela e para a vida. A orag&o recria a harmonia desejada porque
previne o perigo, consolida a vida, corrige a desordem, repara a ofensa e intercede pelas
necessidades. Atende, primordialmente, a interacdo vital. O individuo e a comunidade rezam
sempre que precisam atender a vida.

A oracdo banto aparece como um grito da pessoa na sua luta pela vida. “A oragdo que

lhe suplica auxilio, manifesta-o como a fonte da qual a pessoa espera a salvagio™*’,

A harmonia e a desagregacdo, a ordem e a desordem, a solidariedade e a ruptura, a
calma e 0 desassossego, a paz e a perturbacdo, a felicidade e a desgraca, exigem uma
oracdo permanente. O banto suplica porque se sente cambaleante e impotente no meio
do torvelinho da corrente vital'*®.

Daqui, deduz-se que a oracdo banto é essencialmente uma oracdo de peticdo. Ela vem
sempre em auxilio dum presente periclitante, duma paz sempre apta a robustecer-se ou dum
bem a consolidar-se.

A oracdo esta ligada com a vida, a vida em abundancia. Ela constitui-se como palavra
salvadora. Surge de maneira espontanea e pessoal sempre que aparece a necessidade. Suas
formas sdo a ladainha, o louvor, a jaculatoria, a breve invocacdo, os hinos, os canticos, as
oferendas. O Banto é um orante fervoroso, inspirado, loquaz, espontaneo e livre na expresséo
e no gesto, com profunda fé e confianca. Reza de pé, sentado, de joelhos, prostrado em terra,
cantando, gesticulando, em voz baixa, em altos gritos.

Os hinos e as oracOes estdo reservados para situacdes especiais que afetam a
comunidade: doencas ou mortes, angustias ou medos, aumento de feiticaria, nascimento,
obitos, iniciacdes, esterilidade, epidemias. Muitas ora¢fes acompanham a vida: ao levantar,
ao comecar o trabalho, antes da sementeira, da caca e da pesca, antes de comer, de atravessar
um rio, ao recolher os primeiros frutos, quando caem as primeiras chuvas.

Em sintese, a oracdo banto volta-se para a vida e vida em abundancia: alimentacdo
suficiente, em tempo de fome; bem-estar dos vivos, da comunidade; chuvas, nos tempos de
seca; saude e boa sorte, na doenca.

Citamos, a titulo de exemplo, uma oracgéo para a vida:

57 |bid., p. 424.
138 |bid., p. 424.
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“... (nomes dos antepassados):

N&o penseis que agora estamos contentes.

Desde a vossa saida, a vossa irma ndo encontrou marido.

Nos vos pedimos que ela se case.

Todos vos que recordamos [...]

Por favor, pedi a Deus em favor do que pedimos:

Alimentacdo, salde, chuva, dinheiro, carne e que sejamos atendidos e aceitos
quando pedirmos trabalho.

Afastai os animais que destroem os nossos campos cultivados, para que ndo se perca
a nossa alimentacéo.

Ajudai-nos para que a nossa comida dure todo o ano.

Afastai de nos a fome 7%,

2.2.3 Interpretacdo a luz do Magistério

A leitura, a luz do Magistério da Igreja, ajuda a perceber que a RTB contém valores
humanos, morais e espirituais compativeis com a teologia do Concilio Vaticano Il e do
Magistério pos-conciliar. Alias, o referido Concilio Vaticano Il e os documentos poés-
conciliares reconhecem a existéncia de valores humanos, morais e espirituais nas tradigdes

religiosas ndo-cristas.

2.2.3.1 A partir dos valores humanos e morais

O Decreto Nostra Aetate fala das “praticas, maneiras de viver, preceitos ¢ doutrinas”

existentes nas tradicGes religiosas e se expressa da seguinte maneira:

A Igreja catélica ndo rejeita nada que seja verdadeiro e santo nestas religides.
Considera com sincero respeito esses modos de agir e viver, esses preceitos e
doutrinas, que, embora em muitos pontos difiram do que ela mesma cré e propde,
ndo raro refletem um raio daquela Verdade que ilumina todos os homens [...]. Eis
porque a lIgreja exorta seus filhos a que, com prudéncia e caridade, por meio do
didlogo e da colaboragdo com membros das outras religides, e sempre dando
testemunho da fé e da vida cristd, reconhecam, conservem e facam progredir os
bens espirituais, morais e os valores socioculturais que nelas se encontram (NA,
2).

A Lumen Gentium também reconhece “o que ha de bom nos coragdes, na mente e
mesmo ritos e culturas dos povos” (LG, 17). A mesma ideia aparece na Ad Gentes. Nesse

documento, ha um reconhecimento da presenca de ‘“verdade” e “graca” (AG, 9), “das

13 MARTINEZ, Francisco Lerma. O Povo Macua e sua Cultura. Lichinga-Mocambique: Ministério da
Educacéo, 1988, p. 262.
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sementes do Verbo” e das inumeras riquezas (cf. AG, 11) nas religides ndo-cristds. A
Gaudium et Spes reconhece também, nas outras tradigdes, “preciosos elementos religiosos e
humanos” (GS, 92).

O Papa Paulo VI, na Enciclica Ecclesiam Suam, reconhece a existéncia de valores
espirituais e morais nas confissfes religiosas ndo-cristas: ‘“Nao podemos recusar nosso
respeitoso reconhecimento aos valores espirituais e morais das varias confissdes religiosas
ndo-cristds; queremos, com elas, promover ¢ defender os ideais que podem ser comuns [...]”
(ES, 60).

Também o documento Dialogo e Anuncio reconhece que os membros de outras
tradicOes religiosas respondem positivamente ao convite de Deus e recebem a salvagdo em
Jesus Cristo segundo os ditames de sua consciéncia.

O documento em questao prega assim:

Deste mistério de unidade deriva que todos os homens e todas as mulheres que
foram salvos participam, embora de modo diferente, do mesmo mistério de
salvacdo em Jesus Cristo por meio do seu Espirito. Os cristdos estdo conscientes
disso, gracas a fé que possuem, enquanto os outros desconhecem que Jesus Cristo
¢ a fonte da sua salvacdo. O mistério de salvacdo os atinge, por caminhos
conhecidos por Deus, gracas & acdo invisivel do Espirito de Cristo. E através da
pratica daquilo que é bom em suas prdprias tradices religiosas e segundo 0s
ditames de sua consciéncia, que os membros das outras religides respondem
positivamente ao convite de Deus e recebem a salvacdo em Jesus Cristo, embora
ndo o reconhecam como seu salvador (DA, 29).

O papa Paulo VI, na Africae Terrarum, mensagem sobre a promogéo do bem religioso,
civil e social na Africa, fala dos valores morais e religiosos das culturas africanas como
“preparacao providencial para a transmissao da mensagem dos Evangelhos”. Segundo ele: “A
Igreja considera, com muito respeito, os valores morais e religiosos da tradicdo, ndo so pelo
seu significado, mas também porque neles vé a base providencial sobre que pode transmitir a

mensagem evangélica e encaminhar para a constru¢do da nova sociedade em Cristo” (AT,
14).

2.2.3.2 A partir dos valores espirituais

A leitura do Magistério mostra que a oracdo banto, um dos valores espirituais, € fruto
da atividade universal do Espirito Santo. A oracdo banto constitui o tesouro da sabedoria
oculto na RTB.
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Na Enciclica Redemptor Hominis, o Papa Jodo Paulo Il vé as religiGes como outros
tantos reflexos de uma Unica verdade, caminhos diferentes na busca de Deus. Aqui, a oracéo
se exprime como busca de Deus, aspiracdo mais profunda do espirito humano (cf. RM, 11).

O referido Papa fala, na Dominum et Vivificantem, da atividade universal do Espirito
Santo antes da economia cristd e recorda, hoje, a acdo do Espirito Santo fora da Igreja. A
oracdo banto, portanto, deve ser vista como resultado, fruto da atividade do Espirito Santo,
que age ndo sO na Igreja, mas também fora dela, nos povos, nas culturas e nas tradices

religiosas diferentes.

[...] ndo é possivel limitar-se aos dois mil anos decorridos desde o nascimento de
Cristo. E necessério retroceder no tempo, abarcar toda a acdo do Espirito Santo
mesmo antes de Cristo, desde o principio, em todo o mundo, especialmente, na
economia da Antiga Alianca. Esta a¢do, de fato, em todos os lugares e em todos 0s
tempos, ou antes, em cada homem, desenrolou-se segundo o designio de salvacao,
no qual ela anda estreitamente unida ao mistério da Encarnacdo e da Redencdo
[...]. A graca, portanto, comporta um carater cristolégico e, conjuntamente, um
carater pneumatoldgico [...]. No entanto, [...] também devemos alargar as nossas
vistas para mais longe, “para o largo”, conscientes de que “o vento sopra onde
quer” [...] (cf. Jo 3,8). O Concilio Vaticano Il, centrando a atengdo, sobretudo, no
tema da Igreja, recorda-nos a acdo do Espirito Santo mesmo “fora” do corpo
visivel da Igreja. Ele fala precisamente de “todos os homens de boa vontade, no
coracdo dos homens invisivelmente age a graca” [...] (DV, 53).

A tese sobre a atividade universal do Espirito Santo aparece também na Redemptoris
Missio. Nesta, a presenca e atividade universal do Espirito Santo ndo diz respeito apenas as
pessoas, mas também as préprias tradicdes religiosas. Entende-se, entdo, que a oracao banto

resulta da atividade do Espirito Santo.

O Espirito manifesta-se particularmente na Igreja e nos seus membros, mas sua
presenca e acdo sdo universais, sem limites de espaco e tempo (cf. DV, 53) [...]. O
Espirito esta, portanto, na prépria origem da questdo existencial e religiosa do homem,
que surge ndo soO de situacdes contingentes, mas, sobretudo, da estrutura prépria do
seu ser. A presenca e a¢do do Espirito ndo atingem apenas os individuos, mas também
a sociedade e a histdria, os povos, as culturas e as religides (RM, 28).

Sintese: 1) os textos conciliares reconhecem na RTB “coisas boas” (LG, 16), “coisas
preciosas”, “religiosas e humanas” (GS, 29), “elementos de verdade e graga” (GS, 9), “germes
de contemplagdo” (GS, 18), “sementes da Palavra” (AG, 11 e 15), “raios daquela verdade que
ilumina todos os seres” (NA, 18); 2) os seguidores da RTB sdo implicitamente definidos
como “os que ainda nao receberam o Evangelho” e estdo “ordenados ao povo de Deus” (LG,
16); tais membros gozam de “certa unido” verdadeira no Espirito Santo; 3) 0s valores dessa
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RTA s3o considerados como “uma preparagdo evangélica”; “secreta presenca de Deus”,
“sementes do Verbo” (GS, 11), “preciosos elementos religiosos ¢ humanos” (GS, 92),
“lampejos daquela Verdade” (LG, 17).

Na RTB, portanto, encontram-se “praticas, maneiras de viver, preceitos ¢ doutrinas”,
“valores morais e éticos” compativeis com a teologia do Concilio Vaticano II ¢ com o

magistério pos-conciliar.

2.3 As Sombras ou os limites da RTA frente a Teologia do Vaticano I1

A consideracdo positiva dos valores morais, humanos, espirituais e religiosos da RTB
ndo impede de ver as sombras ou 0s pontos incompativeis de tal religido com a teologia do
Concilio Vaticano 1.

Referem-se:

a) aideia da vida definitiva ou do céu: Os Banto ndo esperam, no fim da vida terrena,

a vida definitiva com Deus, ndo esperam encontrar-se com Deus**’. N&o existe a
nocdo de escatologia; esta se concretiza em existir com os antepassados. O
presente, o imediato, domina e absorve; 0 agora € a preocupacdo ou 0 gozo do
Banto'*!. Os Banto ndo anseiam ou ndo esperam alcancar o céu, ndo temem um
inferno; desconhecem a ideia de um juizo divino, nada esperam de Deus nem
temem a Ele.

Essa ideia € incompativel com o ensinamento do Concilio Vaticano Il. O Vaticano
Il ndo desconhece a ideia da vida definitiva ou do céu. Segundo o Magistério
conciliar, no céu “seremos semelhantes a Deus” (LG, 48); dar-se-a a “adesdo a
Deus na comunhdo perpétua da incorruptivel vida divina” (GS, 18); os homens
“tém acesso ao Pai e se tornam participantes da natureza divina” (DV, 2; cf. Ef
2,18; 2 Pd 1,4). Portanto, o Concilio Vaticano II apresenta o céu como “a morada
nova e nova terra, na qual habita toda a justica, e cuja felicidade ira satisfazer e
superar todos os desejos da paz que sobem nos coracdes dos homens” (GS, 39); o
céu ¢ “a patria que brilha com a gloria do Senhor” (GS, 39); 14 “reencontraremos

os bons frutos da natureza e do nosso trabalho” (GS, 40).

10 ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 379.
1 |bid., p 424-425.
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b) a nocdo de pecado: Para os Banto, Deus é totalmente transcendente. Esta
transcendéncia de Deus elimina o pecado/ofensa a Deus. Na RTB né&o existe nogéo
de pecado. O homem néo ofende a Deus. Seria blasfémia pensar que se pode pecar
contra Deus. Nessa ordem de pensamento, “a no¢do de pecado é completamente
estranha a RTA. Na [RTB], a ideia de ofensa a Deus nem sequer se pode
imaginar”'*®. Portanto, os Banto ndo tém medo de Deus, pois este ndo castiga; e
ndo esperam na sua misericordia. A ofensa é cometida ndo contra Deus, mas
prioritariamente contra o proximo, contra a solidariedade, contra os intermedidrios,
que se ofendem e tomam represalias. Essa visdao é também incompativel com o
ensinamento do Concilio Vaticano II.
Para Gaudium et Spes, “0 pecado €, sim, uma ofensa contra Deus; 0 ndo
reconhecimento e a ndo glorificacdo a Deus; a adoracdo as criaturas ao invés do
Criador”. “Pecado ¢ também a destruicdo da harmonia consigo mesmo, com 0s
outros homens e com as coisas criadas” (cf. GS, 13); “€¢ uma ofensa contra a
Igreja” (LG, 11).

c) avisdo antropologica: para os Banto, tudo vive; tudo é forca; o mundo é dinamico:

”143. O ser

“o Todo esta em cada bocadinho, como cada bocadinho esta no Todo
humano ndo se opde a natureza, porém faz parte dela; sua vida e sua eficacia
dependem de forgas naturais e invisiveis.

Segundo o Concilio Vaticano Il, o ser humano nao se confunde com a criatura,
pois “todas as coisas existentes na terra sao ordenadas ao homem como seu centro
e ponto culminante” (GS, 12); além disso, “o ser humano foi criado a imagem de
Deus [...] e € senhor de todas as coisas terrestres [...]” (GS, 12). O ser humano nao
sO € superior as coisas terrestres, mas “recebeu a missao de submeter a terra com

tudo o que nela existe; de governar o mundo; completar a criacdo, submeté-la a sua
vontade... (cf. GS, 12, 34, 57, 67).

2 |bid., p. 521.
%3 |bid., p. 374.
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2.4 Avaliagéo da Doutrina Conciliar

Questéao

O Concilio Vaticano 11 assume, de maneira admiravel, o otimismo salvifico ja presente
na tradicdo da Igreja. Abre-se, com o Concilio Vaticano I1, o caminho de reconhecimento de
uma funcdo positiva e salvifica das religides ndo-cristds, porém sem abrir mdo do “carater
absoluto do Cristianismo e da Igreja”'*.

De acordo com a doutrina conciliar, ndo sé nas tradicGes religiosas ndo-cristds, mas
também nos membros de outras religiGes, nos ritos e culturas dos povos, encontram-se coisas
boas, “verdade e graca” (AG, 9), “sementes de contemplacdo” (AG, 18), “iniciativas
religiosas” (AG, 3), e “riquezas” (AG, 11).

Ora, embora reconheca e valorize os elementos de graca e de verdade nas religides
ndo-cristds, o Concilio Vaticano II deixa em aberto a questdo de saber “como o mistério
salvador de Jesus” opera nos seguidores das outras tradigdes religiosas através do Espirito
Santo.

Portanto, coloca-se, aqui, a seguinte questdo: Que teoria seguiu o Concilio Vaticano Il
no que diz respeito as religides nao-cristas: a do “cumprimento” ou a da “presenga do mistério
salvifico de Cristo”? Trata-se de saber a tendéncia teologica que o Concilio Vaticano 1l
seguiu: a do inclusivismo da linha de Jean Daniélou (teoria do cumprimento ou acabamento),
ou a do inclusivismo da linha de Karl Rahner (teoria da presenca de Cristo nas religides).

Sé&o varias e diferentes as respostas para a questao colocada.

Para Dupuis, o Concilio Vaticano Il ndo seguiu nem a teoria do cumprimento ou
acabamento, de Jean Daniélou, nem a teoria da presenca de Cristo nas religides, de Karl

Rahner, mas as duas.

A questdo n4o admite uma resposta nem num sentido nem no outro [...]. E verdade
que grande parte da terminologia que descreve a atitude da Igreja para com as
outras religiées retoma termos apreciados pela teoria do cumprimento: assumir e
salvar, sanar e restaurar, elevar e levar a perfei¢do. Os elementos de “verdade e de
graga” que sdo frutos de uma secreta presenca divina (AG, 9) dentro dessas
tradi¢des - em seus ensinamentos, ritos e normas de vida, em seus credos, cultos e

codigos de comportamento — impulsionam com forga na direcdo oposta'*®.

144 Cf. TEIXEIRA, Faustino. Teologia das Religides: uma visdo panoramica. Sao Paulo: Paulinas, 1995, p. 117.
145 DUPUIS, Jaques. Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso. S&o Paulo: Paulinas, 1999, p. 237.

74



Semelhante resposta vem de Luigi Sartoni. Este se expressa da seguinte maneira:

[...] O influxo da linha de Jean Daniélou foi significativo e a perspectiva que ela
aponta estava mais consolidada e relacionada explicitamente com a tradigéo e,
inclusive, mais representada nas comissGes que trabalharam na preparacdo dos

textos conciliares. Entretanto, ndo se pode relativizar, a partir de uma leitura em
profundidade dos textos conciliares, do influxo da linha de Karl Rahner**®.

2.4.1 Teoria do inclusivismo salvifico

A caracteristica fundamental da posicao inclusivista reside na atribuicdo de um valor
positivo para as tradicdes religiosas ndo-cristds e o0 seu reconhecimento como mediagdes
salvificas para seus membros. As religibes ndo-cristds aparecem como caminhos ou vias de
salvacdo, porém enquanto implicam a salvacdo de Jesus Cristo. Portanto, o inclusivismo
salvifico “aceita que a salvagdo aconteca nas tradi¢cGes religiosas, mas nega-lhes uma
autonomia salvifica, devido a unicidade e universalidade de Jesus Cristo”'*'.

A teoria do inclusivismo salvifico divide-se em duas partes: o inclusivismo da linha de
Jean Daniélou (teoria do cumprimento ou acabamento) e o inclusivismo da linha de Karl

Rahner (teoria da presenca do mistério de Cristo nas religides).

2.4.2 O inclusivismo da linha de Jean Daniélou (teoria do cumprimento)

A posicao ou a teoria do “cumprimento” reconhece os valores positivos das religides
ndo-cristds, mas encontram seu acabamento ou cumprimento no Cristianismo. Segundo essa
teoria, “as diversas religides ndo-Cristds representam a aspiracao inata no homem a unido com
o Divino, porém essa aspiracio encontra sua resposta em Jesus**.

As religibes ndo-cristds sdo ‘“religides naturais” e o Cristianismo ¢ a religido
sobrenatural. Elas sdo como “degraus” para o Cristianismo, no qual encontram seu

cumprimento®®.

[...] a salvagdo em Jesus Cristo chega aos membros das outras religibes como uma
resposta divina as aspiracdes religiosas humanas expressas pelas pessoas por meio

146 Luigi Sartoni, citado por TEIXEIRA, Teologia das religies: uma visdo panoramica, p. 132.
YT TEIXEIRA, Teologia das Religides: uma visdo panoramica, p. 45.
18 |bid., p. 46.
149 Cf. DUPUIS, Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 188.
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da prépria tradicdo; entretanto, por si, tais tradicBes religiosas ndo exercem
nenhuma funcéo nesse mistério de salvacéo™°.

Essa posicdo vincula-se aos seguintes trés expoentes ou tedlogos: Jean Daniélou,
Henri de Lubac e Hans Urs VVon Balthasar.

Jean Daniélou: primeiro tedlogo ocidental da “teoria do cumprimento”. O ponto de
partida da sua reflexdo, através do qual observa as religiGes nao-cristds, € o designio de Deus
para a salvacdo da humanidade em Jesus Cristo. Para ele, as religibes do mundo sdo uma
mistura de verdade e de falsidade, de luz e de trevas, de conduta correta e de costumes maus.
Elas pertencem a ordem da ‘“religido cosmica”, “religido natural”. Elas constituem apenas
elaboragdes humanas de um conhecimento de Deus, obtido através da ordem da natureza.

[Elas] “tém um conhecimento natural de Deus, deformado, desviado [...]”**"; “partem dos

homens, sdo tentativas emocionantes™**%; incapazes de levar a fé salvifica; ndo tém poder
salvifico. Sdo “monumentos” envelhecidos e pobres. “O Cristianismo, porém, ¢ a verdadeira
religido, a religido de todos os homens. Religido que ndo exclui as riquezas das outras
espiritualidades; religido que as retoma, que as adota, mas para assimila-las”.®®* O
Cristianismo conserva uma validade salvifica: ele € o universal da salvacéo, via normativa da
salvacéo.

Henri de Lubac: Nos seus estudos comparativos entre alguns aspectos do Budismo e
do Cristianismo, chegou a teologia das religides. SO a partir desses estudos, entdo, trouxe a
luz a singularidade e a unidade do Cristianismo em relacéo as tradi¢des religiosas nao-cristas.
Assim como Jean Daniélou, para Henri de Lubac, as religides nao-cristas pertencem a escala
das “religides naturais” e o Cristianismo ¢ a religido sobrenatural. Para ele, as religides
cdsmicas possuem concomitantemente sementes do Verbo e elementos espurios, tracos de
Deus e tracos do pecado. Porém, o Cristianismo revela os valores positivos delas; assume-as;
purifica e as transforma.

Segundo Henri de Lubac,

A Igreja de Cristo, em sua fé cristd, deve integrar todo esfor¢o religioso da
humanidade na converséo [...]. A integracdo comporta dois aspectos solidarios: um de
purificagdo, mesmo de combate, e de eliminacdo, porque inicialmente tudo surge

150 H
Ibid., p. 180.
151 DANIELOU, Jean. O mistério da salvacéo das nages. Porto: Apostolado da imprensa, 1961, p. 16.
52 |bid., p. 19.
53 |bid., p. 18.
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impregnado de erros ou de imperfeicdo; o outro, de assuncdo, de assimilacdo, de
transfiguragdo’>*.

Percebe-se que, para o autor em questdo, tudo o que é verdadeiro e bom, nas religibes
naturais, ¢ assumido e integrado na sintese cristd. “[...] Elementos de verdade, de beleza ou
de bondade, seja qual for sua proveniéncia, deveremos considerar que esses elementos
merecem encontrar lugar na sintese cristd”**. O que ha de bom nas religiées césmicas
integra-se no Cristo. Ai serd transfigurado. Para Henri de Lubac, outras religides, sejam quais
forem seus méritos, nao poderiam ser consideradas “salvificas”, isto €, continuar ou entrar em
“concorréncia” com a fé em Cristo'®®. As religides naturais em si mesmas ndo exercem
nenhuma funcdo salvifica. O mistério de Cristo chega aos membros das religiées do mundo
sob forma de resposta divina a aspiracdo humana, a unido com o Divino. O Cristianismo é o

unico caminho de salvagéo.

Se existirem objetivamente diversas vias de salvacdo, de qualquer modo paralelas,
mesmo sem contradicdo formal, encontraremo-nos perante uma encruzilhada sem
convergéncia espiritual, e o que chamariamos indevidamente “plano de Deus” néo tera
unidade. Portanto, deve existir um eixo [...] Mas se, em conformidade com o designio
de Deus, preocupamo-nos com a salvacdo do género humano, se acreditamos que sua
historia é real e se buscamos a unidade, ndo podemos nos eximir desta procura de um

eixo e de uma forca filtrante e unificada, que é o Espirito do Senhor animando sua

Igreja™’.

Hans Urs Von Balthasar: No seu livro Cristianesimo e religioni universali, faz uma
distincdo entre as religides de revelacdo (Judaismo, Cristianismo e Islamismo) e as religifes
orientais (Budismo, Hinduismo, Confucionismo, Xintoismo, entre outras). As primeiras, as da
revelacdo, partilham a fé num Deus criador pessoal. Ja as orientais partilham uma realidade

divina, impessoal. Para Hans Urs Von Balthasar, as religides orientais sdo “supersticiosas,
95158

2 (13

politeistas”, “uma quantidade de supersticdo politeista”, “religides privadas e nacionais
Ao contrario, as religides monoteistas tém sua origem na revelacdo. Elas mostram uma
vitalidade. Porém, ndo representam como trés formas consistentes e de igual valor. O

Judaismo pertence a era do inicio, religido do povo eleito e, portanto, de carater nacional; o

> De LUBAC, Henri. Paradoxo e mistério da Igreja. S&o Paulo: Herder, 1969, p. 113-114.
155 H
Ibid., p. 122.
15 |bid., p. 116.
157 Ibid., p. 129-130.
158 BALTHASAR, Hans Urs Von. Cristianesimo e religioni universali. Casale Monferraro: Pieme, 1987, p. 10-
11.
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Islamismo depende, na sua Sagrada Escritura, do Antigo Testamento. Portanto, segundo
Hans Urs Von Balthasar, o Cristianismo constitui a religido universal, pois tem como seu
fundador Jesus de Nazaré, o Messias, Filho consubstancial ao Pai**°. O Cristianismo assume e
leva a cumprimento todos os elementos implicitos na atitude religiosa fundamental do ser
humano; leva ao acabamento ou cumprimento aquilo que hd de bom na religido ndo-cristé;

purifica-a para transforma-la.

2.4.3 A presenga da “teoria do cumprimento” no Vaticano I1

A interpretagdo sobre a presenga da “teoria do cumprimento” na teologia do Concilio
Vaticano 1l foi conduzida por Pierro Hacker e M. Ruokanem (teélogo luterano finlandés).
Para Pierro Hacker, “os textos do Concilio fazem referéncia positiva apenas ao aspecto

antropolégico da religido, e ndo ao teoldgico e a0 dogmatico™.

Eles descrevem os esforcos religiosos realizados por homens de varias religioes,
aprovando a busca de Deus feita por eles; mas ndo se pronunciam sobre a

possibilidade de atingir a meta por meio desses esfor¢cos, nem dizem se 0s mitos

contém alguma verdade ou se os ritos sio conformes & vontade de Deus'®".

Para 0 autor em questdo, o Concilio Vaticano Il ndo faz referéncia a salvacdo dos
pagdos. Os pagdos ndo sdo salvos por intermédio de suas religides, isto é, as religides ndo tém
um significado salvifico. Segundo o mesmo autor, o Concilio Vaticano Il continua
proclamando: “fora do Cristianismo nao ha salvacao”.

Essa avaliacdo foi retomada por M. Ruokanen. Para ele, a presenca da graca salvifica
de Deus nas outras religides é excluida pelo Concilio Vaticano I1; a verdade religiosa aparece
no Concilio Vaticano Il sempre referida a verdade do Cristianismo. M. Ruokanen insiste em
dizer que o Concilio Vaticano II aprecia apenas “aspectos naturais”, isto €, conhecimento
natural do Unico criador e da lei natural conhecida por ele; as religides nao-cristds ndo sao

. ~ ~ . ~ 162
“vias de salvac¢ao”, ndo contribuem para a salvacao™ ~.

159 H
Ibid., p. 12.
180 pjerro Hacker, citado por DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 232.
181 |bid., p. 232-233.
162 M. Ruokanem, citado por DUPUIS, Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 233.
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Segundo M. Ruokanem, “a inovagdo importante do Concilio Vaticano II, em relacao
aos ndo-cristaos, foi o uso da linguagem simpatica a respeito deles e o reconhecimento das
religides ndo-cristds naturalmente boas da cultura humana”'®,

De acordo, portanto, com a avaliacdo dos dois tedlogos mencionados, a interpretacéo

do Concilio Vaticano Il estd em consonancia com a “teoria de cumprimento”.

2.4.4 O inclusivismo da linha de Karl Rahner (a teoria da “presenca de Cristo” nas
religides)

Segundo essa teoria, as diversas tradi¢Oes religiosas da humanidade contém valores
soterioldgicos positivos para seus membros, pois nelas, e através delas, manifesta-se a
presenca operativa, oculta de Jesus Cristo e de seu mistério salvifico. Os membros das
tradicOes ndo-cristds séo salvos por Cristo. A presenca operante do mistério de Jesus Cristo,
nas outras religides, acontece de maneira oculta e permanece desconhecida aos seus membros.

Eis os representantes dessa teoria:

Karl Rahner: para indicar a presenga oculta e desconhecida, mas operante do mistério
de Jesus Cristo nas tradicdes nao-cristas, ele usou a expressao “Cristianismo andénimo”.

Segundo ele:

Existe um cristianismo an6nimo e implicito [...]. Uma relacdo de certa forma
andnima, mas real de cada pessoa individual com a concretude da histéria da
salvagdo — e, assim sendo, também com Jesus Cristo — existe e deve existir na
pessoa que ainda ndo fez, na fé e no sacramento, toda a experiéncia historica
concreta e expressamente refletida dessa realidade histérico-salvifica, mas que,
todavia, possui de maneira apenas implicita, na obediéncia & sua orientacdo na
graca, a relacdo existencial real com Deus da auto-comunicacdo absoluta
historicamente presente, a medida que essa pessoa aceita sem reservas sua propria
existéncia, e precisamente no que ai, no risco dessa liberdade, ndo se pode calcular
e controlar. Ao lado desse cristianismo anénimo, existe o cristianismo pleno,
consciente de si mesmo na audicao crente da palavra do evangelho, na profisséo de
fé da Igreja, nos sacramentos e no exercicio expresso da vida cristd, que se sabe

em referéncia a Jesus de Nazaré'®.

Para Karl Rahner, ha dois Cristianismos: um anénimo e implicito e outro explicito. O
cristianismo andnimo é vivido pelos membros das tradicdes ndo-cristds, na préatica sincera das
suas proéprias tradicdes. Isso quer dizer que o mistério da salvacdo de Jesus Cristo atinge as

pessoas, misteriosamente, por intermédio da tradicdo a que pertencem. A salvacdo em Jesus

163 M. Ruokanem, citado por DUPUIS, Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 234.
164 RAHNER, Karl. Curso Fundamental da Fé. S&o Paulo: Paulinas, 1989, p. 360-361.
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Cristo € universal as pessoas humanas, em qualquer situacdo historica em que se encontram,
na medida em que se abrem, de alguma maneira, & autocomunicagdo que tem seu vértice no
evento Jesus Cristo. Portanto, nessas tradi¢cOes, eXistem ‘“‘componentes” devido a uma
influéncia sobrenatural da graga. O Cristianismo andonimo permanece em uma realidade
fragmentaria, incompleta, radicalmente mutilada'®®.

Raimundo Panikkar: reconhece a presenca viva de Cristo nas tradi¢Ges religiosas e,
particularmente, no Hinduismo. Segundo ele, as religibes sdo o ponto de partida da plenitude
cristd e nela culminam: “o Hinduismo ¢é o ponto de partida de uma religido que culmina no
Cristianismo™*®. Elas contém o simbolo da realidade cristd: “O Hinduismo, por ter uma
semente cristd, Cristo, por ser o desejo de plenitude, e ser Cristo esta plenitude, esta
apontando para Cristo, contem o simbolismo da realidade cristd™*®’. Portanto, o mistério de
Jesus Cristo esta, de maneira velada, perceptivel apenas pela fé cristd, dentro das tradicOes
religiosas e, em particular, do Hinduismo. Segundo Raimundo Panikkar, “o hindu bom ede
boa fé é salvo por Cristo e ndo por Hinduismo, mas Cristo salva ao hindu normalmente
atraves dos sacramentos do Hinduismo, através da mensagem de moralidade e de vida boa,
através do Mistério que desce a ele por meio do Hinduismo”*®®

Hans Kiing: este também reconhece os valores positivos e soterioldgicos existentes
nas tradicOes religiosas ndo-cristds. Segundo ele, as tradigdes religiosas nao-cristds, apesar
dos erros nelas contidos, proclamam, de alguma forma, a verdade de Deus. Assim, seus
seguidores, convertendo-se ao Evangelho, ndo devem renunciar a tudo aquilo que nelas ha de
bom e que provéem de Deus. Sobre os valores dessas tradi¢des religiosas ndo-cristas, Hans

Kiing afirma:

Outrora tachavam-se as outras religides de mentira, obras do maligno e, na melhor
das hipoéteses, donas de vestigios de verdade. Agora passam a ser vistas como uma
espécie de revelagdo (“relativa”), através da qual inimeras pessoas, outrora e hoje,
conheceram e conhecem o mistério de Deus. Outrora as religides mundiais eram
vistas como caminhos da perdi¢do. Hoje sdo reconhecidas como “extraordinarios”
ou “ordinarios” [...] caminhos da salvac¢do para um sem-nUmero de pessoas, quica
até para a maioria do género humano. Quer dizer: religides “legitimas” que, dentro
de determinada situacéo social, representam a Unica chance religiosa de fato, cujas

formas de fé e culto, conceitos e valores, simbolos e ordens, experiéncias e éticas
LT3 95169

tém um “valor relativo”, “um relativo direito providencial a existéncia

165 ¢f. DUPUIS, Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 204.

166 pANIKKAR, Raimundo. El Cristo desconocido del Hinduismo. Madrid: Fontanella, 1971, p. 94.
17 |bid., p. 95.

1% |bid., p. 89.

169 KUNG, Hans. Ser Cristdo. Rio de Janeiro: Imago, 1976. p. 74.
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Do ponto de vista da fé cristd, Hans Kiing afirma o seguinte: as religides do mundo
sdo vias ordinarias, via geral e mais comum da salvacdo para a humanidade ndo-crista,
enquanto a Igreja é a via extraordinéria da salvacdo. Elas sdo, embora em sentido e graus
diferentes, religides legitimas: na medida em que estdo cientes da alienacdo, escravido,
necessidade de redencdo do homem; na medida em que reconhecem o bem, a compaixao, a
misericordia da divindade; na medida em que atendem com razéo a voz dos seus profetas.

Hans Kiing vai mais além. Segundo ele,

[...] todos os homens, inclusive sequazes das religides universais, podem salvar-se, 0
que ndo significa que todas as religides sdo igualmente verdadeiras. S&o salvos néo
por causa, mas apesar de politeismo, magia, sacrificios humanos, forcas da natureza.
S8o salvos ndo por causa, mas apesar de toda a inverdade e supersticdo. Nesse sentido
essas religifes podem ser consideradas, condicionalmente, caminhos da salvacdo

L]

Gustave Thils: defende a “revelagdo universal” de Deus a humanidade. Para o autor
em questdo, o plano universal de Deus implica a existéncia da religido na qual e pela qual
Deus possa realizar a sua progressiva revelacdo e obra salvifica. Gustave Thils reconhece um
valor salvifico analdgico nas religides. Segundo ele, “0s membros das diferentes religides

podem ser os beneficiarios da justificacdo sobrenatural e chegarem a glorificar a Deus e serem

salvos™™?,

Para ele, as religides ndo-cristds contém os meios implicitos na economia geral da

salvacdo. Elas sdo apenas uma coOpia em tom menor; e uma cépia velada daquilo que o

Cristianismo oferece’’?; tém um valor de sinal na ordem da salvagdo. O Cristianismo é a via

extraordinaria; as religides ndo-cristas sao “vias ordinarias de salvagao:

A via do Cristianismo representa tudo aquilo que foi dado na revelacéo judeu-cristd; a
via das religides ndo-cristds comporta tudo isso, neles, responde a revelacdo universal
[...]. A via do cristianismo € rico de todos os meios de salvacdo dados pela economia

especial de salvagdo; A via das religides é rica dos meios que apresente & humanidade

. x 173
a economia geral da salvacdo™ ".

170 |bid., p. 85.

1 THILS, Gustave. Propos et problémes de la théologie des religions non chrétiennes. Lovanii, s/e, 1966, p.
133.

72 Cf. ibid., p. 132.

73 |bid., p. 136.
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2.4.5 A teoria da “presenca de Cristo” nas religides no Vaticano 11

A interpretacdo sobre a existéncia da “teoria da presenga de Cristo” nas religides, na
teologia do Concilio Vaticano Il, foi conduzida por Piero Rossano e Kurien Kunnumpuram
(tedlogo catolico da India).

Para o primeiro tedlogo, Piero Rossano, o Concilio Vaticano Il reconhece a existéncia

de elementos de “graca e verdade” nas religides nao-Cristas.

Quanto a funcéo salvifica dessas religides, isto é, a questdo se elas sdo ou ndo
caminhos de salvagdo, ndo ha divida de que a ‘graca e verdade’ atingem ou podem
atingir os coragdes dos homens e das mulheres por meio dos sinais visiveis,
experienciais das diversas religides. O Vaticano Il é explicito a esse respeito. E
impossivel uma resposta univoca, seja positiva ou negativa a questao [das religides
como meios de salvagdo] [...]. Pode-se dizer com cautela que elementos concretos
das religides ou até, mesmo nos melhores casos, sistemas religiosos inteiros podem
ser meios providenciais e vias de salvacdo, na medida em que concretizam e
refletem aquela luz do Verbo que ilumina todo o homem. De fato, é claro para o
cristdo que a Unica via de salvacdo é Cristo. As religiGes podem sé-lo na medida
em que acolhem e expressam a sua influéncia e iluminago. Nessa direcdo se
coI?%alm as indicacdes do Concilio Vaticano Il (cf. AG, 3 e 11; NA, n. 2; LG,
16)"".

Kurien Kunnumpuran segue a mesma dire¢do. Para esse, o Concilio Vaticano I

reconhece a existéncia de valores positivos dentro das proprias tradicdes: em suas doutrinas,

175

em seus ritos, em suas normas de vida Nas religibes ndo-cristds, afirma o nosso autor,

citando o Concilio Vaticano II, existem “verdades e graga” (AG, 9), “bens espirituais” (NA,
2)”, “secreta presenga de Deus” (AG, 9), “sementes do Verbo” (AG, 11), “obra de Cristo que

é a luz verdadeira que ilumina todo o homem” (Jo 1, 9 ¢ NA, 2).

O Concilio Vaticano Il reconhece que as religiGes ndo-cristds possuem muitos
valores positivos, como a verdade e a bondade, a graca e a santidade. Ele considera
esses valores como uma espécie de presenca secreta de Deus, como sementes do
Verbo e frutos do Espirito. O Concilio se d& conta de que essas religifes ndo
podem ser consideradas no mesmo pé de meras religides naturais, pois contém
elementos sobrenaturais, e até mesmo a propria fé salvifica. Apesar do erro, do
pecado e da depravacdo humana, as religides ndo-cristds possuem uma tendéncia
inata, um dinamismo interno para Cristo e para a Igreja. Para aqueles que ainda
ndo encontraram existencialmente o Cristianismo, as religides ndo-cristds podem
servir de vias de salvagdo, no sentido de que Deus os salva dentro e por meio das

doutrinas e das préaticas de tais religides®’.

174 piero Rossano, citado por DUPUIS, Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 235.
175 K. Kunnumpuran, citado por DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 235.
176 H
Ibid., p. 236.
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Hoje, num contexto do pluralismo religioso, a teoria do inclusivismo salvifico vem
sendo enriquecida e desenvolvida no sentido de um pluralismo teocéntrico. De fato, o
pluralismo religioso torna-se um dado da experiéncia de nossos dias. Observa-se uma
efervescéncia religiosa, uma inflagdo do sagrado, quase uma epidemia de crengas. O
Cristianismo Vvé-se rodeado de “concorrentes”, numa incémoda situacdo como a de um
mercado de bens religiosos. Conforme dados recentes, 0s cristdos constituem somente 18%
da populagdo mundial. Os Mucgulmanos ja ultrapassaram os catdélicos em termos de presenca
mundial*”’. Portanto, o Isl4 é a religido que mais cresce no mundo. Segundo os dados do ano
2000, o Hinduismo esta crescendo 1,7%. Diante dessa situacdo do pluralismo religioso, ndo
faltam tedlogos apontando uma nova teoria que vai além do inclusivismo salvifico

apresentado até agora.

2.4.6 Pluralismo teoldgico

A posicdo pluralista surge, entdo, como uma reagdo contra a reivindicagdo do
Cristianismo como “religido de superioridade ltima”. Os tedlogos pluralistas propdem uma
mudang¢a de paradigma, para além do exclusivismo e inclusivismo. “Isto implica renunciar a
uma visdo, segundo a qual todas as religides giram em torno de Cristo e do Cristianismo
COmo Seu eixo, centro, para adotar uma visdo, segundo a qual todas as religides, incluindo o
Cristianismo, giram em torno do mistério de Deus™*™®,

Nessa posi¢ao pluralista ou teocéntrica, o Cristianismo deixa de ser o ‘“Unico e
exclusivo meio de salvagdo” e as religides nao-cristas aparecem como realidades legitimas e
autdbnomas de salvacdo, como religides verdadeiras, e ndo como um Cristianismo diminuido.

No centro dessa posicdo estd Deus, e ndo Jesus Cristo. Deus torna-se o centro do
designio salvifico da humanidade. Questiona-se a unicidade de Jesus Cristo como Unico

mediador entre Deus e a humanidade.

Na nova perspectiva, no centro esta Deus e apenas ele. O termo “pluralismo”
refere-se a substituicdo da Unica mediacdo universal e constitutiva de Jesus
pelas muitas “vias” ou figuras salvificas que conduzem a Deus — centro. As
diferentes religibes — incluindo o cristianismo — representam outras tantas
vias que conduzem a Deus e cada uma delas possui, apesar das diferencas, a

mesma validade e valor'™.

Y7 Cf. TEIXEIRA, Faustino. A Experiéncia de Deus nas Religides. Numem, Juiz de Fora, n. 1, p. 113, jan./jun.
2000.

178 |bid., p. 58.

7% DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 260.
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Essa teoria divide-se em duas correntes:

2.4.6.1 Pluralismo teocéntrico com a cristologia ndo constitutiva, nem normativa: Jesus
Cristo ndo é nem constitutivo nem normativo

O filésofo e tedlogo evangélico John Hick considera-se representante dessa corrente
teoldgica. John Hick questionou a doutrina cristd da encarnacdo e da divindade de Jesus, a

qual, segundo ele, ndo passa de um mito.

[...] Jesus histérico ndo reivindicou para si o atributo da divindade, atributo este
reivindicado para ele pelo pensamento cristdo posterior: ele ndo se compreendeu
como Deus, ou o Deus Filho encarnado [...]. E improvavel que o Jesus histérico
tenha concebido a si proprio (Filho de Deus). A bem da verdade, ele
provavelmente teria rejeitado a ideia como blasfema'®’;

John Hick procura demonstrar que o titulo “Filho de Deus” era usado, no Oriente

Proximo, para indicar o “servo especial de Deus”.

O titulo Filho de Deus ndo precisa por si mesmo possuir grande significado, pois
em circulos judeus ele poderia significar o mesmo que o Messias ou inclusive a
nacao israelita como um todo, e, no helenismo popular, havia muitos filhos de
Deus [...]. No mundo romano do periodo do Novo Testamento, as palavras
“divino” e “filho” de Deus e mesmo Deus eram usadas de modo mais ou menos
intercambiaveis. Her6is eram frequentemente chamados de “divino” em Homero
e, de Augusto em diante [...]***
O que aconteceu com esse titulo é que foi transformado em modelo na teologia da
Igreja. O conceito metaforico de “Filho de Deus” passou para o conceito metafisico de “Deus
Filho”. Portanto, segundo nosso autor, a tradi¢dao cristd cometeu um erro, que consistiu em
entender, em sentido literal, aquilo que deveria ser compreendido em sentido metaforico.
Explicado assim o “mito da encarnagdo”, Jesus Cristo deixa de ser constitutivo e
normativo da salvacdo. O evento Cristo ndo é a unica e exclusiva fonte de salvacdo humana.
Ora Deus pode ser encontrado verdadeiramente em Jesus, que para 0s cristdos constitui o
centro e a norma de suas vidas, ora pode ser encontrado fora de Jesus, no contexto amplo do

amor de Deus.

180 HICK, John. A metafora do Deus encarnado. Petrépolis: Vozes, 2000, p. 44.
181 |bid., p. 61.
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Assim, afirma John Hick: “todas as religides mundiais sdo caminhos de salvagao.
Cada uma delas reivindica constituir um contexto efetivo em que a transformacdo da
existéncia humana, entendida como passagem do autocentramento ao centramento na

realidade, pode se dar e de fato se da™'®?,

2.4.6.2 Pluralismo teocéntrico com a cristologia normativa e ndo constitutiva: Jesus
Cristo é normativo e ndo constitutivo da salvacao

Essa segunda versdo do pluralismo teocéntrico € moderada. A ‘“normatividade” de
Jesus significa ver Jesus Cristo como um dos varios modelos ou simbolos das relagdes de
Deus com o género humano. O tedlogo Paul Knitter pode ser citado, entre outros, como
representante desta versao.

Paul Knitter se propfe a reinterpretar a unicidade de Jesus, levando em conta a
pluralidade e diversidade das cristologias no Novo Testamento. Ele discorda, entdo, de uma
universalidade exclusiva ou inclusiva, mas acredita numa unicidade relacional de Jesus.
Procura saber se a “exclusividade” ¢ a “normalidade”, encontradas em alguns textos do Novo
Testamento (1Tm, 2,5; Jo 1,14; 14,16), constituem “parte do conteddo principal que a Igreja
primitiva experimentou”. Depois de uma séria investigacao, portanto, chega a conclusao de
que os qualificativos “Gnico” e “s6” nao fazem parte da mensagem central do Novo
Testamento, mas do contexto do Novo Testamento. A mensagem central de Jesus € o Reino

de Deus. Essa mensagem central, segundo Paul Knitter, foi teocéntrica e ndo cristocéntrica.

[...] o ntcleo da mensagem de Jesus, o “simbolo mestre” de sua visdo profética,
foi 0 Reino de Deus. O tema principal da pregacdo de Jesus — e, podemos
presumir, a ardente preocupagdo que tinha no coragdo — foi anunciar, iniciar e
incentivar o Reino de Deus [...] tudo que Jesus diz e faz inspira-se, desde o inicio
até o fim, em seu compromisso pessoal com o advento do Reino de Deus neste
mundl%)é O horizonte de controle da misséo e do ministério de Jesus é o Reino de
Deus™.

A posicdo teoldgica pluralista atualmente tem provocado uma vasta discussao e
suscitado, no campo catolico, muitas perguntas e criticas. As maiores dificuldades surgem em

torno da discussdo cristolégica: é ou ndo Jesus o Unico e exclusivo mediador de Deus? E ou

182 |bid., p. 183.
183 KNITTER, Paul F. Introduc&o as Teologias das Religides. Sao Paulo: Paulinas, 2008, p. 228.
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ndo a mediagcdo normativa e constitutiva da salvacdo? A realidade do Cristo esgota-se ou nao
em Jesus?*®

Hoje, portanto, hd& um grupo de tedlogos catdlicos que procuram responder,
positivamente, ao desafio da diversidade das religides para o Cristianismo, sem, contudo,
romper com o inclusivismo, mas colocando-o como condi¢do para o dialogo inter-religioso.
Séo tedlogos insatisfeitos diante do modo como o tema é refletido, tanto na perspectiva do

inclusivismo-cristocéntrico como na perspectiva do pluralismo-teocéntrico.

2.4.7 Pluralismo com uma cristologia normativa e constitutiva

Essa posicdo procura ser um novo paradigma, que quer conciliar o pluralismo
teocéntrico com o Mistério da Unidade de Cristo, como vem sendo apresentado no Novo
Testamento. E inclusivista enquanto reflete, & luz da fé cristd, os Mistérios da Trindade e da
Encarnagéo. E pluralista ndo somente no nivel histdrico e fenomenoldgico das religides, mas
também no das manifestacGes plurais de Deus na historia, através tanto da Palavra eterna e
encarnada, como do Espirito®°,

A questdo que se coloca € a seguinte. Ao falar de Cristo, unico e universal, refere-se a
quem: ao Verbo, a Jesus, ao Cristo ressuscitado, ao Cristo escatologico? Essas circunstancias
sdo diferentes da mesma realidade ou pessoa? A resposta para essas questdes € dada por
Jacques Dupuis, Michael Amalladoss, Andrés Torres Queiruga e Edward Schillebeeckx.
Esses autores afirmam que ha separacdo entre a Palavra e o Espirito, Jesus e o Cristo. Tais
separacOes fazem com que a incluséo dos mestres de outras tradicGes religiosas se dé ao nivel
do Mistério de Deus e ndo na particularidade do Jesus historico. O Cristo cosmico, Trans-
historico, o Logos, o Cristo ressuscitado, o Cristo Total, o Cristo pneuma é o Unico mediador
de Deus. Cristo ndo se revelou de uma sé e Unica vez, mas aos poucos, na histéria, através de
simbolos, de denominagbes e de modos diferentes de expressdo, numa séria progressiva de
manifestacdes, que formam uma estrutura unificada. Jesus ndo € a Unica manifestacdo de
Cristo, nem o unico mediador constitutivo e insuperavel, mas Ele é uma das manifestacGes de

Cristo da fé, do Logos.

184 Cf. TEIXEIRA, Teologia das religides: uma visdo panoramica, p. 78.
185 Cf. DALALASTA, James. A Revelacdo Cristd no Dialogo Inter-religioso. Belo Horizonte: FAJE, 1997, p.
64. Dissertacdo de Mestrado.
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Jacques Dupuis resolveu retomar a questdo controvertida referente ao antigo
problema do Jesus da historia e o Cristo da fé. Segundo ele, entre Jesus histérico e o Cristo da
fé,

Ha continuidade na descontinuidade: entre a expectativa messianica da Escritura
hebraica e sua realizacdo em Jesus; entre o Jesus pré-pascal e o Cristo do
querigma apostélico; entre a cristologia do querigma primitivo e 0s conceitos
enunciados biblicos posteriores; entre a cristologia neotestamentaria e a da
tradicdo da Igreja [...]. Entre Jesus e Cristo existe uma descontinuidade real, pois
a existéncia humana sofreu uma transformacdo quando ele passou, com a
ressurrei¢do, do estado da kenosis ao estado de glorificacdo; apesar disso, entre
Jesus e Cristo persiste uma continuidade, enquanto permanece a identidade

pessoal. Aquele que é glorificado é aquele que morreu: Jesus é o Cristo. O Jesus
historico é o Cristo da f&%.

A tese de Jacques Dupuis é a seguinte: ndo existe Cristo da fé sem Jesus da historia.
Porém, Cristo é trans-histérico; Jesus transforma-se no Cristo trans-histérico.

Portanto, Jacques Dupuis mantém unidas as duas dimensbes do mistério de Jesus

Cristo: sua unicidade e sua universalidade.

Sem a universalidade, a unicidade levaria a uma posicdo exclusivista; separada da
unicidade, a universalidade levaria a uma perspectiva pluralista. Somente na
medida em que a unicidade e a universalidade estiverem unidas € que se mantém a
identidade de uma cristologia inclusiva e pneumatoldgica, a Unica a sublinhar
como o mistério de Cristo é tnico e universal'®’.

Para Jacques Dupuis, a unicidade do mistério de Cristo ¢ como uma “unicidade
complementar”, isto €, ela esta relacionada a outras figuras e experiéncias fundantes de outras
religides. Estas, segundo o nosso autor, sdo “vias” legitimas de salvag¢do para seus membros,
em razdo de sua relacdo com o mistério cristico de salvacdo. “(As religides) podem ser
utilizadas por Deus como canais da sua salvacdo; podem se tornar caminhos ou meios que
comunicam o poder do Deus salvifico; vias de salvacdo para aqueles que por ai caminham*%®,

Porém, o mistério Unico de salvacdo continua sendo um sé: o mistério de Cristo. Nas
outras religides, apresenta-se desproporcionado, implicito, oculto, “menos perfeito”,
incompleto, isto é, tal mistério ndo esta presente e ativo de forma idéntica. A Igreja representa

. - . ., ~ 55189
a “significacdo completa e perfeita do mistério da salvacao”™ .

18 DUPUIS, Rumo a uma teologia cristé do pluralismo religioso, p. 409.

87 DUPUIS, Rumo a uma Teologia cristd do pluralismo religioso, p. 391., Cf. : Jesuscristo al
encuentro de las religiones. Madrid: Paulinas, 1991, p. 266.

188 |bid., p. 422.

189 Cf. ibid., p. 440..
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Michael Amaladoss, assim como Jacques Dupuis, propde um novo paradigma para a
teologia das religides. Tal paradigma situa-se entre o inclusivismo e o pluralismo.
Amaladoss mantém-se na perspectiva cristd. N&o rompe com o inclusivismo, porém deixa-se
fecundar pelo pluralismo, pois reconhece as manifestac6es plurais de Deus na historia, através
da acdo de seu Espirito.

Segundo o0 autor, “sempre € Deus quem salva e ndo as religies. Um se salva numa
religido e atraves dela, mas ndo é salvo por ela. As religides ndo sdo mais que mediagdes que
fazem presente o amor salvifico de Deus, mas ndo o substituem™®. Essa consciéncia da
universalidade salvifica induz a reconhecer a possibilidade de salvagdo nas outras religifes.

Para Michael Amaladoss, a pessoa de Cristo estd em processo na historia, isto é,
revela-se aos poucos, mas ele transcende a historia.

Ha dois tipos diferentes de presenca e de acdo na histéria da mesma pessoa de Jesus
Cristo: a divina e a humana. Na opinido de nosso autor, “Jesus é Cristo, mas Cristo é mais que
Jesus. Este, porque quis, ficou limitado por sua humanidade, cultura e historia. Nele se
manifestou a agdo de Deus, Pai, Filho e Espirito Santo”".

Andrés Torres Queiruga, tedlogo sistematico, posiciona-se na perspectiva de um
inclusivismo aberto. A grande preocupacdo de Andrés Torres Queiruga € saber se,
historicamente, a plenitude da revelacdo acontece unicamente numa religido, no caso do
Cristianismo, ou simultaneamente nas distintas religies. O nosso autor rejeita tanto uma

(3

posicdo que afirma uma “universalidade de conquista”, como outra que “nivela todas as

experiéncias reveladoras”.

N&o pode tratar-se de uma universalidade de conquista. Fica claro que ndo podemos
ja pensar que a revelagdo se concentraria unicamente na tradi¢do cristd ante um
mundo totalmente carente de presenca reveladora de Deus. Os tempos para agir com a

estdpida e horrivel tentagdo de um imperialismo cristio devem ser sepultados™®.

Segundo ele, a compreensdo da unicidade de Cristo implica reconhecer que Nele se da

a “culminancia da revelacdo de Deus, sem desconhecer, entretanto, em modos, em graus e em

caminhos diversos, que essa mesma revelacéo divina se faz presente nas outras religides™*.

199 AMALADOSS, Michael. El Pluralismo de las Religiones y El significado de Cristo. Selecciones de Teologia
30, Barcelona, n. 119, p. 167-168, 1991.
191 bid., p. 169.
122 QUEIRUGA, Andrés Torres. O didlogo das Religides. S&o Paulo: Paulinas, 1997, p. 44.
Ibid., p. 50.
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A plenitude da revelacdo em Jesus Cristo ¢ uma “plenitude relativa e aberta”. Relativa, por
causa da sua humanidade: como humano, Jesus era limitado. “Aberta”, por causa da
experiéncia de sua morte e ressurreicdo, na qual se desvela o significado pleno de sua
revelagdo: o ressuscitado vai ao Pai. “[...] a revelacdo de Jesus [...] realiza-se numa dificil
dialética de pertenca e ndo pertenca a historia. Nao pertenca, porque o ressuscitado vai ao Pai,
escapando radicalmente de nossa compreensdo adequada. Pertenca, porque, apesar de tudo,
permanece dando-nos a conhecer em nossa histdria e mantendo-nos abertos a plenitude em
que agora vive %,

Edward Schillebeeckx situa-se, também, na perspectiva de um inclusivismo aberto. A
perspectiva do autor em questdo exclui tanto o absolutismo como o relativismo. Segundo ele,
“a peculiaridade, identidade e singularidade do Cristianismo, em contradigdo com estas outras
religibes, consiste em ser o Cristianismo uma religido que vincula a relagdo com Deus a uma
singularidade historica e, sendo assim, muito situada e por esta determinada: Jesus de
Nazaré”'*®, Em outras palavras, o Cristianismo deve manter sua identidade peculiar, mas deve
estar aberto a valores positivos das outras tradi¢des religiosas, ja que nelas “existem, pois,
aspectos verdadeiros, bons, belos, diferentes experiéncias religiosas auténticas”®. Portanto, o
“pluralismo religioso ndo ¢ um mal a ser eliminado, mas uma riqueza a ser saudada por
todos”*®’. O Cristianismo deve renunciar ao seu “império categérico” universalizante. Assim,
com sua mensagem, € chamado a dar o seu testemunho que consiste em ndo s6 anunciar em
palavras e atos, mas ainda em aprender e ser desafiado pelas outras religides, acolhendo, com
humildade, os valores positivos existentes nessas tradi¢oes religiosas. Mas em que critério o
Cristianismo podera, ao mesmo tempo, conservar sua identidade especifica e reconhecer 0s
valores positivos existentes nas tradi¢des religiosas nao-cristas?

Para Edward Shillebeeckx,

O carater especial, préprio e singular do Cristianismo estd em que ele encontre a
vida e o ser de Deus justamente neste limite histérico e, em decorréncia, nesta
particularidade de Jesus de Nazaré - a quem os cristdos confessam como
manifestagdo humano-pessoal de Deus. Confessam, pois, que Jesus é fendbmeno
singular, mas contingente, ou seja, histérico e, sendo assim, limitado, do dom
salvifico de Deus a todos os homens'®,

9% |bid., p. 54-55.

195 SCHILLEBEECKX, Edward. Histéria Humana. Revelacdo de Deus. Sdo Paulo: Paulus, 1994, p. 216.
19 |bid., p. 215.

Y97 Cf. ibid., p. 29-30.

19 |bid., p. 214.
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Segundo o autor em questdo, a revelacdo de Deus na humanidade de Jesus néo
significa absolutizacdo, por parte de Deus, de uma particularidade histérica. Isto é, Jesus, para
nosso autor, ndo € o unico caminho de vida que conduz a Deus, pois ele pertence ao que é
contingente e limitado. N&o representa toda a riqueza de Deus.

Deus ndo é uma garantia que justifica uma posi¢cdo de superioridade sobre os outros,
mas € um dom, pura gratuidade. Ele € uma continua surpresa. Portanto, a salvacdo ndo se
vincula exclusivamente as religides e as Igrejas; acontece no mundo e na histéria. Para
Edward Schillebeeckx, Extra Mundum nulla sallus (“Fora do mundo ndo hé salvagio)*®. “O
mundo da criacdo, a nossa historia no seio da natureza, assim como o seu entorno, é o palco
do agir salvifico de Deus em e por mediacdo de homens [...]. A salvacdo-vinda de Deus
realiza-se em primeiro lugar na realidade mundana da historia [...]. A histéria dos homens, a
vida dos homens e sua relacdo mdtua, é o lugar em que se realiza o processo de salvacdo ou

200 Quem ofende e profana este mundo comete, sob o ponto de vista teolégico,

ndo-salvagao
um pecado contra o Criador do céu e da terra, contra Aquele que muitos individuos chamam,
ainda, com nomes diferentes: Deus®*.

As tradicdes religiosas e as Igrejas sdo o sacramento da salvacdo no mundo, sdo
anamnese, ou seja, lembrancas vivas, em nosso meio, desta vontade salvifica universal, mas

eficaz, e da absoluta presenca salvifica de Deus na nossa histéria mundana®®?

. A legitimidade
e o critério decisivo para o valor positivo das religides passam pela “tarefa humanizadora”:
uma religido que escraviza e abate pessoas humanas € por sua natureza uma fé falsa em Deus
ou, pelo menos, uma religido que se interpreta falsamente tendo perdido o contato com suas
verdadeiras raizes?®.

2.5 Conclusao

Este capitulo teve por objetivo apresentar a experiéncia salvifica dos Povos Banto, a
luz da teologia do Concilio Vaticano Il. Foram apresentadas algumas formas de experiéncia

salvifica desses povos.

199 Cf. ibid., p 19.
200 1hid., p. 30.
26 1bid., p. 14.
202 cf, ibid., p. 31.
293 1bid., p. 125.
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A experiéncia salvifica dos Povos Banto resume-se nas solidariedades vertical, isto €,
na comunhdo com Deus, espiritos e antepassados; e horizontal, quer dizer, na comunhdo com
a comunidade, com a tribo e com o cla.

A experiéncia salvifica africana, portanto, consiste na comunhdo, na interacdo com 0s
dois mundos, visivel e invisivel. OracGes, sacrificios, oferendas, ética, magia sdo recursos
indispensaveis para estabelecer a solidariedade vertical e horizontal.

Em sintese, pode-se dizer que a RTA apresenta dois mundos: o visivel e o invisivel,
numa unidade em que o elemento central € a “forca vital” e o objetivo salvifico, “a vida em
toda sua plenitude”. Portanto, a experiéncia salvifica, na Africa, significa libertar-se das
forcas do mal, estreitar os lagos que unem os membros da comunidade, encontrar comunhéo
com os ancestrais. A experiéncia salvifica consiste em gozar de uma saude sélida, de grandes
bens materiais, de uma prole numerosa e ser bem sucedido naquilo que se empreende.

De posse de tudo isso, cabe, agora, no terceiro capitulo, apresentar algumas pistas
teologicas para o desenvolvimento (ou ndo) do dialogo inter-religioso entre a RTA e 0

Cristianismo, a partir do paradigma “didlogo na missdo evangelizadora da Igreja”.
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CAPITULO 11

3 PISTAS TEOLOGICAS PARA O DIALOGO INTER-RELIGIOSO ENTRE A
RELIGIAO TRADICIONAL DOS POVOS BANTOS E O CRISTIANISMO, A
PARTIR DO PARADIGMA MISSAO EVANGELIZADORA DA IGREJA

Apds a apresentagdo da experiéncia salvifica na religido tradicional dos Povos Banto,
a luz da teologia do Concilio Vaticano Il e do Magistério p6s-concilio, deseja-se, agora,
indicar algumas pistas comuns e teoldgicas (abertura) para o didlogo inter-religioso entre a
religido dos Povos Banto e o Cristianismo, partindo do modelo misséo evangelizadora da
Igreja. Indicam-se também os pontos de estrangulamento ou limites (fechamento) para o
Dialogo Inter-religioso (DI) entre a RTB e o Cristianismo.

Este capitulo esta dividido em trés partes intimamente relacionadas.

A primeira parte diz respeito ao paradigma a missdo evangelizadora da Igreja.
Apresentam-se 0 conceito desta, ou simplesmente o conceito de evangelizacdo, os elementos
principais da missdo ou evangelizacéo e sua finalidade.

A segunda sec¢do do capitulo aborda o tema do DI na missdo evangelizadora da Igreja.
Buscam-se os fundamentos teologicos, o conceito, as formas, a finalidade e as disposicdes
para esse dialogo.

Por fim, na Ultima parte, sdo apresentadas as pistas ou as bases comuns para o DI entre
a RTB e o Cristianismo. Fazem parte da terceira secdo do capitulo os pontos de
estrangulamento ou os limites para o DI entre a RTB e o Cristianismo.

Com este terceiro capitulo, termina-se esta dissertacéo, acreditando ter-se atingido o
objetivo da pesquisa, cuja grande questdo que a acompanhou foi: Como interpretar
teologicamente a experiéncia salvifica na religido tradicional dos Povos Banto, a luz da
teologia do Concilio Vaticano Il e do Magistério pds-conciliar, no referente ao conceito de

salvacdo ndo-cristd, tendo em vista o dialogo inter-religioso?
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3.1 A Missédo Evangelizadora da Igreja

Nog0es gerais

O termo “missdo evangelizadora”, ou simplesmente evangelizacdo, refere-se a missao
da Igreja no seu conjunto. Tal termo, até a década de 50, ndo foi usado de uma maneira
univoca. A “Missdo” ou evangeliza¢do tinha um conjunto de significados: o envio de
missionarios a um territorio especificado; as atividades realizadas por tais missionarios; a area
geografica em que 0s missionarios atuavam; a agéncia que expedia 0s missionarios; 0 mundo
ndo-cristdo ou o “campo de missdo”; o centro, a partir do qual os missionarioS operavam no

“campo de missdo”; a propagacao da fé; a expansdo do reinado de Deus; a conversdao dos
204

pagéos; a fundacdo de novas igrejas” .

O conceito de “missdo”, no século XX, foi aos poucos se modificando. Uma crise
eclesial atingiu tal conceito: atacou-se a missao cristd ndo s a partir de fora, mas também a
partir de dentro. Cabe citar aqui alguns dos criticos ao termo tradicional de “missao”. Entre
eles: Alfred Schutz (1930) e Paton, na China (1953).

A crise a que se refere, aqui, ndo diz respeito apenas a missao, mas também a Igreja
inteira. No que diz respeito a esta, tal crise se manifesta nos seguintes aspectos, entre
outros?®:

- 0 avanco da ciéncia e tecnologia e, junto com elas, o processo da secularizagéo.

Levantam-se certos questionamentos: por que voltar-se a religido, se ha formas e

meios de lidar com as exigéncias da vida moderna?

- a descristianizacao da Europa: Godim e Daniel (1943) publicaram um livro com o

seguinte titulo: France: pays de mission?. Os dois pretenderam mostrar que a Franca

tornou-se, também, um campo de missdo, um pais de neopagaos, de pessoas nas garras
do ateismo, secularismo, descrenca e supersticédo.

- 0 pluralismo religioso: vive-se num mundo em que 0s cristdos, mugulmanos,

budistas e adeptos de muitas religides tradicionais convivem no dia-a-dia.

- divisdo do mundo entre ricos e pobres: os ricos, identificados com os cristdos, ficam

cada vez mais ricos; e 0s pobres, cada vez mais pobres, tornando-se frustrados e com

raiva.

- autonomia das Igrejas jovens: essas Igrejas recusam-se a se submeter aos ditames da

teologia ocidental e as praticas eclesiais normativas. Em muitas partes do mundo,

204 Cf, BOSCH, David J. Missao Transformadora: mudanca de Paradigma na Teologia da Miss&o. Sao Leopoldo
(RS): Sinodal, 2002, p. 17.
25 Cf, ibid., p. 18-19.
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surgem Teologias do Terceiro Mundo: teologia da libertagéo, teologia negra, teologia
contextualizada, teologia africana, teologia asiatica, teologia feminina e outras

semelhantes.

No tocante a missdo, a crise contemporanea se manifesta nas seguintes areas: o
fundamento, os motivos, as metas e a sua natureza.

- Fundamento da missdo: durante muito tempo, foram distinguidos dois fundamentos

da missdo: um “sobrenatural” e o outro “natural”. No que diz respeito ao fundamento

“sobrenatural”, Gustav Warneck, fundador da missdo protestante, identificou dois

elementos: a missdo tem seu fundamento na Escritura (“Grande Comissao” de Mt

28,18-20) e na natureza monoteista da fé cristad. No tocante ao fundamento “natural”, o

autor em questdo identificou quatro elementos: o carater absoluto e a superioridade do

Cristianismo em relacdo as outras religides; a aceitabilidade e adaptabilidade do

Cristianismo para com todos os povos e condicdes; as realizagcbes superiores da

missao cristd nos “campos de missao”; o fato de que o Cristianismo tem mostrado ser

mais forte do que todas as outras religides>*®.

- Motivos da missdo, metas e sua natureza: também durante muito tempo, houve

equivocos no tocante aos motivos e metas da missdo. Foram identificados o0s seguintes

“motivos impuros”: tornar os ‘“nativos” sujeitos doceis de autoridades coloniais

(motivo imperialista); transferéncia da cultura “superior” do missionario (motivo

cultural); o desejo de ir a paises e povos distantes e exoticos (motivo romantico); o

desejo de exportar a propria confissdo e ordem eclesiastica a outros territérios (motivo

do colonialismo eclesiastico).

Teologicamente, identificam-se quatro motivos ambiguos da missdo: o motivo da
conversao, que procurou estreitar o reinado de Deus, de modo espiritualista e individualista; o
motivo escatologico, que fixa os olhos das pessoas no reinado de Deus como realidade futura,
mas nao esta interessado nas exigéncias desta vida; o motivo da plantatio ecclesiae, que se
preocupa em reunir uma comunidade de pessoas comprometidas e identifica, portanto, a
Igreja com o reino de Deus; o motivo filantropico, que identifica o reinado de Deus com uma

sociedade melhorada®”’.

26 Cf ibid., p. 21.
27 Cf, ibid., p. 21-22.
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3.1.1 Conceito da missdo evangelizadora da Igreja

Alguns pensadores missionarios percebem que é preciso buscar um novo paradigma
para o conceito de missdo evangelizadora da Igreja. Segundo Hendrik Kraemer, “ndo nos
encontramos no fim da misséo, encontramo-nos antes, nitidamente no fim de um periodo ou
uma era especifica da missdo”?%,

Portanto, o novo contexto obriga a “reconceber” e reformular a missio evangelizadora
da Igreja. Isso requer ousadia e imaginacdo, quer dizer, requer repensar a missdo em
continuidade com o que ela foi de melhor nas Gltimas décadas e séculos.

A fé cristd ¢ intrinsecamente missionaria. Em outras palavras, ela vé “todas as
geragdes da terra” como objetos da vontade salvifica e do plano de salvacdo de Deus, ou seja,
numa linguagem do Novo Testamento, o Cristianismo considera o reinado de Deus, que veio
em Jesus Cristo, como destinado a “toda humanidade”?®.

Como disse o Concilio Vaticano II, “a Igreja peregrina ¢é, por sua natureza,
missionaria” (AG, 2). O Cristianismo é missionario por sua propria natureza; do contrario,
negaria sua propria razdo de ser. Bem disse o Papa Paulo VI, na sua Exortagdo Apostolica
sobre a evangelizagdo no mundo contemporaneo, Evangelii Nuntiandi (8-12-1975):
“Evangelizar constitui, de fato, a graga e a vocagao propria da Igreja, a sua mais profunda
identidade. Ela existe para evangelizar [...]” (EN, 14).

Mas o que é a missdo evangelizadora da Igreja? A resposta ndo é univoca. Procura-se
respondé-la aqui percorrendo os caminhos do Magistério da Igreja, desde o Concilio Vaticano
Il até os documentos mais recentes da Igreja.

O Decreto Conciliar Ad Gentes entende a missdo evangelizadora da Igreja como
solidariedade com a humanidade, como didlogo e colaboracdo, testemunho e anuncio do
Evangelho (cf. AG 11-13). Para Evangelii Nuntiandi, a misséo é levar a Boa Nova a todas as
parcelas da humanidade, em qualquer meio e latitude; transformar essas realidades; tornar
nova a propria humanidade; converter a consciéncia pessoal e coletiva dos seres humanos, sua
atividade e vida (cf. EN, 18).

A Redemptoris Missio fala da missdo evangelizadora da Igreja num sentido amplo ou

. De acordo com a enciclica em questdo, a missdo “é uma realidade unitaria, mas
lato. D d 1 tao, “ lidad taria,

28 Hendrik Kraemer, citado por BOSCH, Missdo transformadora: mudanca de Paradigma na Teologia da
Missdo, p. 25.
29 Cf, BOSCH, Misséo transformadora: mudanca de Paradigma na Teologia da Misséo, p. 26.
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complexa, e explica-se de varios modos” (RM, 41). O documento do Secretariado para 0s
ndo-cristdos, Didlogo e Missdo, retoma o conceito de missdo encontrado na Redemptoris
Missio. A tarefa missionaria da Igreja, segundo o documento, ¢ “Gnica”, mas Se exerce de
diversos modos, de acordo com as condigdes sob as quais a mesma missdo se desenrola (cf.
DM, 11). Nos dois documentos referidos, essa missdo da Igreja aparece como uma realidade
unitaria e, a0 mesmo tempo, complexa e articulada.

Nos documentos da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB 54 e 57
(1995/1998 — 1996/1997), o conceito sobre missdo evangelizadora da Igreja aparece em
termos de exigéncias da Evangelizacéo.

Sé&o, portanto, quatro exigéncias da acéo evangelizadora da Igreja:

- a primeira diz respeito ao servico (CNBB 54, 87 e CNBB 57: programacao 6 — setor

educacéo);

- a segunda é o dialogo como reconhecimento real do valor do outro como pessoa

humana, querida e amada por Deus (cf. CNBB 54, 88 e CNBB 57: programa 6 — setor

educacéo);

- a terceira diz respeito ao anuncio explicito de Jesus Cristo e de seu Evangelho

(CNBB 54, 90 e CNBB 57: programa 6 — setor educacéo);

- a Gltima é a vivéncia comunitaria da fé eclesial, de tal modo que as comunidades

cristas sejam sinal da presenca Divina no mundo (cf. CNBB 54, 91 e CNBB 57:

programa 6 — setor educacdo; também cf. AG, 19-22).

ApoOs esses conceitos de missdo, encontrados nos documentos da Igreja, percebe-se
que a nocdo de missdo evangelizadora da Igreja passou por varias metamorfoses. Do
“primeiro” conceito de missdo, que consistia simplesmente em convidar todos os seres
humanos a serem discipulos de Jesus Cristo, desenvolveu-se, lentamente, e, sobretudo num
contexto do pluralismo religioso, uma compreensdo vasta da “missdo evangelizadora” da

Igreja.

3.1.2 Elementos principais da missdo evangelizadora da Igreja
Existem varias formas ou caminhos, através dos quais a Igreja realiza sua missao no

mundo. No quinto capitulo da enciclica Redemptoris Missio, do Papa Jodo Paulo I,
encontram-se tais formas da “missdo evangelizadora” da Igreja.

O documento menciona:
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- 0 testemunho da vida cristd, isto €, uma maneira de viver com simplicidade, segundo

0 modelo de Cristo, de atencdo as pessoas, de caridade a favor dos pobres e de

compromisso com a paz, a justica, os direitos do homem e a promocdo humana (cf.

RM, 42):

- 0 anancio de Jesus Cristo, que tem a prioridade permanente na missao, pois a Igreja

ndo pode esquivar-se ao mandato explicito de Cristo (cf. RM, 44);

- a conversao ao Cristianismo e sua sacramentalizacdo: o batismo (cf. RM, 46);

- fundagdo de novas comunidades e o crescimento de novas Igrejas particulares (cf.

RM, 48);

- comunidades eclesiais de base (cf. RM, 51);

- inculturacao da mensagem evangélica nas varias culturas dos povos (cf. RM, 52-54);

- didlogo inter-religioso (cf. RM, 55-57);

- desenvolvimento e promogao humana (cf. RM, 58-59).

O documento do Secretariado para os ndo-cristdos, Dialogo e Missdo (1984), por sua
vez, propde delinear os modos e os aspectos diferentes da missdo. Segundo o documento em
questdo, os elementos principais da missdo evangelizadora da Igreja sao:

- presencga e testemunho vivo da vida cristé;

- 0 empenho concreto para o servico aos homens e para toda atividade de promocéo

social e de luta contra a pobreza;

- avida religiosa, a oracao e a contemplacao;

- 0 didlogo, no qual os cristdos encontram 0s membros de outras tradi¢des religiosas

para caminhar em comum;

- anuncio e catequese.

Numa palavra, o documento ensina:

A missdo é constituida pela simples presenca e pelo testemunho vivo da vida crista
(EN, n. 21), embora se deva reconhecer que “trazemos esse tesouro em vasos de
argila” (2 Cor 4,7), e portanto, a diferenga entre como o cristdo aparece
existencialmente e o que afirma ser é sempre insuperavel. Ha, depois, o empenho
concreto de servigo em favor dos homens e toda a atividade de promocéo social e
de luta contra a pobreza e as estruturas que a promovem. Ha a vida litdrgica, a
oracdo e a contemplagdo, testemunhos eloguentes de uma relacdo viva e
libertadora com o Deus vivo e verdadeiro, que chama para o seu Reino e para sua
Gléria (cf. At 2,42). H4 o diélogo no qual os cristdos se encontram com 0s
seguidores de outras tradicOes religiosas, para juntos caminharem rumo & verdade
e colaborarem em obras de interesse comum. Ha o anuncio e a catequese, quando
se proclama a boa noticia do Evangelho e sdo aprofundadas suas consequéncias
para a vida e a cultura. O arco da missdo engloba tudo isso (DM, 13).
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3.1.3 Finalidade da missdo evangelizadora da Igreja na perspectiva do Diélogo Inter-
religioso

A questdo que se coloca, aqui, diz respeito a finalidade da missdo evangelizadora da
Igreja na perspectiva do DI. A resposta para essa questdo ndo € uma empresa facil. Sdo vérias
as respostas. A enciclica Redemptoris Missio da uma resposta, mas ndo Unica. Segundo a
enciclica, a finalidade da missdo evangelizadora da Igreja é levar a conversdo, ou seja, a
“adesdo plena e sincera a Cristo e ao seu Evangelho mediante a f&¢”” (RM, 46), visto que “toda
a pessoa tem o direito de ouvir a Boa Nova de Deus que se revela e se dd em Cristo (RM,
46)”.

Numa perspectiva pluralista e do DI, porém, o objetivo da acdo evangelizadora é
dupla: “ad extra”, para o mundo, e “ad intra”, para a vida interior da Igreja.

A agdo “ad intra” (para dentro) constitui uma finalidade secundaria, um meio para a
acdo “ad extra” (para o mundo), finalidade primaria®'®. Nessa ordem de ideias, a finalidade da
missdo evangelizadora € “reinocéntrica” e ndo ‘“eclesiocéntrica”. Embora a Redemptoris
Missio aponte como objetivo da missdo ad gentes fundar comunidades cristds, desenvolver
Igrejas até a sua completa maturacdo (cf. RM, 48), a plantatio ecclesiae ndo € o fim ou
objetivo primario da missdo. A plantatio ecclesiae vem sempre como um meio para o fim

primario, qual seja o de testemunhar o Reino de Deus ou a Basileia tou Theou.

E esta, portanto, a finalidade primaria da missdo, como dialogo cristdo: empenhar
outras religides, e qualquer pessoa que estiver interessada no tipo de didlogo que
promova aquilo que os cristdos simbolizam como Basileia ou Comunidade de
Deus. Essa comunidade, como Jesus a proclamou, era essencialmente
escatoldgica: ao mesmo tempo, ja, e ainda ndo, existente, presente aqui e agora,

mas ainda mais por vir’*’.

Nessa perspectiva, a missdo evangelizadora da Igreja ndo consiste s6 em levar,
necessariamente, a conversao e ao batismo, mas, sobretudo, ao testemunho vivo do Reino de

Deus, que se faz sentir para além da Igreja®*?. O esforco da acéo evangelizadora da Igreja néo

219 cf, KNITTER, Paul F. A transformagao da missdo no paradigma pluralista. Concilium, Petrépolis, Vozes, n.
319, p. 104, jan. 2007.
2 bid., p. 106.
212 Cf, TEIXEIRA, Faustino. O Cristianismo entre a identidade singular e o desafio plural. Perspectiva
Teoldgica, Belo Horizonte: FAJE, n. 71, p. 100, jan.1995.
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apenas consiste em dar testemunho da Basileia, mas também em receber o testemunho de
como outras tradicGes e espiritualidades procuram o bem-estar dos seres humanos e da
terra™®,

A centralidade da Basileia, na missdo evangelizadora da Igreja, ndo conduz a
marginalizagdo desta, mas provoca uma nova consciéncia eclesial, de uma Igreja que “se
dedica totalmente a testemunhar e a servir o Reino” (RM, 17). Segundo Teixeira, a missao da
Igreja deve ser o anuncio da Boa Nova “que irriga e ndo inunda o universo do outro,
respeitoso da presenca e acao do Espirito Santo que atua em seu meio”?*,

Como diz o Concilio Vaticano II, a Igreja é como “sacramento universal da salva¢ao”
(LG, 48), “sacramento do Reino”. Na III Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano
I&-se: “nela [Igreja] se manifesta de modo visivel o que Deus esta realizando silenciosamente,
no mundo inteiro. E o lugar onde se concentra, ao maximo, a agdo do Pai”?®. A Igreja

pertence a esfera sacramental. Segundo Jacques Dupuis, 0s outros fazem parte do Reino de

Deus e de Cristo, sem serem membros da Igreja e sem recorrerem & sua mediaco®*®.

A Igreja, como sacramento, pode significar apenas que ela existe no mundo como
sinal visivel da graca salvifica que Deus estd causando por meio de Cristo, longe
da Igreja visivel. A Igreja espelha, articula e torna inteligivel o processo de
salvagdo que esta se realizando em todos os lugares do mundo. Nesse sentido, a
Igreja, como sacramento, existe para mostrar a riqueza da misericordia de Deus,
em Cristo. E um sacramento universal da salvacdo enquanto se torna sinal da
atividade salvifica de Deus em Cristo, em todos os lugares onde esta atividade esta
acontecendo no mundo. O cerne do modelo sacramental da Igreja leva a uma
compreensdo dela mesma como evento visivel e manifestacdo concreta da graca de

Deus, que atua na salvacio das pessoas em todos os lugares do mundo®"’.

Nessa perspectiva “reinocéntrica”, portanto, a finalidade da missdo evangelizadora da
Igreja tem a ver com o empenho coletivo (de cristdos e de outros membros de tradicGes
religiosas) para a construcdo do Reino de Deus na histéria, instilando, nela, valores do Reino

anunciado por Jesus.

Os cristdos e outros crentes constroem, juntos, o Reino de Deus, toda vez que
aderem de comum acordo a causa dos direitos humanos, toda vez que trabalham
pela libertacdo integral de toda e qualquer pessoa, mas especialmente dos pobres e

23 of. KNITTER, A transformaco da missdo no paradigma pluralista, p. 106.

21 TEIXEIRA, O Cristianismo entre a identidade singular e o desafio plural, p. 100.

25111 Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano. Puebla. A Evangelizagdo no presente e no futuro da
América Latina. Texto oficial da CNBB, n. 227. Sdo Paulo: Loyola, 1979.

218 Cf. DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso. Sao Paulo: Paulinas, 1999, p.
484-485.

217 p_J. Theisen, citado por DUPUIS, Rumo a uma teologia cristé do pluralismo religioso, p. 486.
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dos oprimidos. Eles constroem ainda o Reino de Deus promovendo os valores
religiosos e espirituais®*®

Os membros das diferentes tradicGes religiosas tém acesso ao Reino de Deus, visto
que este esta presente em toda a humanidade “na medida em que nela se vivam o0s valores
evangélicos e se abra a agdo do Espirito Santo” (RM, 20). Tais membros “participam da
realidade do Reino de Deus no mundo e na historia, abrindo-se a acdo do Espirito Santo e
dando respostas ao chamado de Deus por meio da pratica sincera das suas tradi¢des”?*°. Eles

sdo, portanto, membros ativos do Reino e estdo sujeitos a acdo salvifica de Deus.

3.2 O dialogo inter-religioso na missdo evangelizadora da Igreja

3.2.1 Fundamentos teologicos do dialogo inter-religioso

No dia 22 de dezembro de 1986, o Papa Jodo Paulo Il proferiu um discurso para a
cdria romana. Segundo Jacques Dupuis, os fundamentos ou principios do DI sdo colocados
pelo pontifice, a partir do discurso referido.

O Papa menciona em tal discurso trés fundamentos do dialogo:

- em primeiro lugar, ha “uma unidade radical” que procede da cria¢ao: ndo ha, sendo,

um unico designio Divino para todo ser humano que vem a este mundo;

- em segundo, hd uma unidade de fundo, baseada no mistério da redencédo universal de

Cristo;

- em terceiro, ha o influxo do Espirito Santo sobre toda a oracdo auténtica, pois o

“Espirito Santo [...] esta misteriosamente presente no coragdo de todo o homem™ (cf.

RH, 12; DV, 53; RM, 28; DA, 28)*%.

Existe ainda outra razdo fundamental do compromisso com o DI. Tal razdo ndo diz

respeito a natureza antropoldgica, mas teoldgica.

A lgreja deve entrar em didlogo de salvacdo com todos os homens e as mulheres,
do mesmo e idéntico modo com que Deus entrou num didlogo multimilenar de
salvacdo com a humanidade, um didlogo que estd em curso ainda hoje. A Igreja,
porém, sente-se empenhada no dialogo, sobretudo, por causa da sua fé: a relagdo

218 DUPUIS, Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 474.
29 1bid., p. 472.
220 1bid., p. 493-495.

100



faz os cristdos entreverem no mistério trinitario uma vida de comunhdo e de
intercAmbio (DA, 38)%2.

Segundo Bizon, a razdo fundamental do compromisso com o DI é de natureza
teoldgica. A partir de uma leitura trinitaria, o autor referido fundamenta a razdo do DI.
Segundo ele, em Deus hd um amor que induz a pratica do bem, um amor sem limites de
espaco e tempo. O universo, a historia e todas as realidades estdo envolvidos pelo amor de
Deus. Em Deus Filho, a Palavra e Sabedoria, o Verbo ilumina o homem; ele é o Salvador que
se faz presente em cada encontro humano com a finalidade de nos libertar do egoismo e fazer-
nos amar uns aos outros como ele nos amou. Em Deus Espirito Santo, a fé faz-nos ver a forca
da vida, de movimento e de regeneragéo (cf. LG, 4), atua na profundidade da consciéncia, e
acompanha o caminho secreto dos coracdes em direcdo a verdade (cf. GS, 22). E o Espirito
que atua “para além dos confins visiveis do Corpo Mistico (RM, 6; cf. LG, 16; GS, 22; AG,
15).%,

Existe ainda outro fundamento teoldgico do significado do DI. Esse fundamento

principal diz respeito a universalidade da graca de Deus:

O fundamento principal da teologia do didlogo e das religifes é a certeza da
universalidade da graca de Deus. Deus que se da é algo sobre o qual nés, seres
humanos, ndo podemos exercer nenhum controle. Os caminhos da graca divina séo
misteriosos e nds conhecemos mal os caminhos de Deus lidando com os homens

colocados em grande variedade de situacdes, inclusive religiosas [...]J*.

O Concilio Vaticano I, a luz de tais fundamentos, tira consequéncias para 0 empenho

concreto no didlogo inter-religioso. O Concilio explica assim:

Para poderem dar frutuosamente o testemunho de Cristo e se relacionarem com 0s
homens do seu tempo com estima e caridade, [os cristdos] considerem-se a Si
mesmos como membros do agrupamento humano em que vivem e participem na
vida cultural e social através dos varios intercambios e problemas da vida humana;
familiarizem-se com suas tradi¢Bes nacionais e religiosas; facam assomar & luz,
com alegria e respeito, as sementes do Verbo neles adormecidos... Como o préprio
Cristo [...], assim os discipulos [...] tomem conhecimento dos homens no meio dos
quais vivem e conversem com eles, para que, através de um dialogo sincero e
paciente, eles apreendam as riquezas que Deus liberalmente outorgou aos povos;
mas esforcem-se também por iluminar estas riquezas com a luz evangélica, por
liberta-los e restitui-las ao dominio de Deus salvador (AG, 11).

221 Cf. ibid., p. 500; também BIZON, José. Dialogo Inter-religioso: 40 anos da Declaragio Nostra Aetate 1965-
2005. S&o Paulo: Paulinas, 2005, p. 70-71;

222 Cf, BIZON, Didlogo Inter-religioso: 40 anos da Declaracéo Nostra Aetate 1965-2005, p. 70-71.

223 |bid., p. 271.
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Portanto, a Igreja é chamada e deve sentir-se empenhada no DI, sobretudo, por causa
da sua fe.

3.2.2 Conceito de dialogo inter-religioso

N&o existe um conceito univoco do DI. Bizon entende o dialogo inter-religioso como
uma maneira de acdo, uma atitude e um espirito que vai guiando o comportamento. Tal
didlogo implica atencédo, respeito e acolhimento para com o outro, a quem se reconhece
espaco para sua identidade, para suas expressdes, seus valores?**. O documento Diélogo e
Missédo afirma: dialogo inter-religioso ¢ “‘uma atitude e um espirito” e, portanto, “a norma € o
estilo indispensaveis” de toda a missdo cristd ¢ de cada uma das suas partes, seja da simples
presenca e testemunho, seja do servigo, seja do préprio anuncio (DM, 29). Numa palavra,

Dialogo e Misséo e Dialogo e Anuncio entendem que o dialogo inter-religioso é:

O conjunto das relacOes inter-religiosas, positivas e construtivas, com pessoas e
comunidades de outros credos, para um reconhecimento mdtuo e um reciproco
enriquecimento, na obediéncia a verdade e no respeito a liberdade. Isso inclui tanto
0 testemunho como a descoberta das respectivas convicgdes religiosas (DM, 3;
DA, 9).

Em nivel mais profundo, afirma o Papa Jodo Paulo Il que o didlogo inter-religioso “é
sempre um dialogo de salvacao, visto que procura descobrir, esclarecer e compreender melhor
os sinais do longo didlogo que Deus continua travando com a humanidade”?®®. A Comiss&o
Consultiva Teologica da Federacdo de Conferéncias de Bispos Asiaticos (FABC - 1987)
ensina: o DI é “uma comunica¢do e uma partilha de vida, experiéncia, visdo e reflexdo por
fiéis religiosos diferentes, buscando, juntos, descobrirem o trabalho do Espirito entre cles”
(Tese 4 da FABC). Comentando a referida Tese, Bizon entende, por dialogo inter-religioso,
um relacionamento entre fiéis que estdo compromissados com a sua prépria fé e enraizados
nela, mas abertos ao outro fiel e ao Espirito Santo. Os protagonistas desse dialogo sdo todos:

- . , 226
especialistas, o “simples” fiel, os te6logos, os monges“".

O didlogo inter-religioso pressupde sempre o desejo de se conhecer reciprocamente e
de aprofundar tal conhecimento. Ele constitui, de fato, um meio privilegiado para

224 Cf, ibid., p. 72-73.

225 Discurso do Papa Jodo Paulo Il ao Conselho Pontificio para o Dialogo Inter-religioso, 2,13 de Novembro de
1992, cf. BIZON, Diélogo Inter-religioso: 40 anos da Declaracdo Nostra Aetate 1965-2005, p. 271-272.

226 Cf, BIZON, Didlogo Inter-religioso: 40 anos da Declaracio Nostra Aetate 1965-2005, p. 290.
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favorecer um melhor conhecimento mutuo e [...] para aprofundar mais as riquezas da

propria tradicio?’.

Mais do que teorias, o “didlogo inter-religioso € um testemunho, e a verdadeira
evangelizacdo é atingida ao respeitar-se um ao outro” (RH, 12); é “uma nova maneira de
aproximar-se dos seguidores de outras tradi¢des religiosas”??%; ¢ “um caminho que conduz ao
Reino” (RM, 57); ¢ “um método e meio para o conhecimento reciproco”(RM, 55). Portanto, o

DI “faz parte da missdao evangelizadora da Igreja (RM, 55)”; “constitui sua expressao” (RM,

55); € “um elemento integrante da missdo evangelizadora da Igreja (DA, 38)”.

3.2.3 Formas do dialogo inter-religioso

Sdo varias e diferentes as formas do DI. O documento do Pontificio Conselho para o
dialogo inter-religioso, Dialogo e Missao (1984), fala de quatro formas:
- primeira: o dialogo da vida (cf. DM, 29-30), aberto e acessivel a todos. “Nesse tipo
de dialogo as pessoas se esforcam em viver um espirito de abertura e boa vizinhanga,
compartilhando suas alegrias e tristezas, seus problemas e suas preocupagdes”?>°.
- segunda: o didlogo das obras (cf. DM, 31-32), isto €, compromisso comum nas obras
de justica e de libertacéo.
- terceira: dialogo dos intercambios teologicos (cf. DM, 33-34), ou dialogo intelectual.
Nesse tipo de didlogo, “os peritos procuram aprofundar a compreensdo das suas
respectivas herancas religiosas e apreciar os valores espirituais uns dos outros”?%.
- guarta: didlogo da experiéncia religiosa (DM, 35) ou partilha de experiéncia
religiosa de oracdo e contemplacio, numa busca conjunta do Absoluto®".

Numa s6 palavra:

Ao dialogo abre-se um vasto campo, podendo ele assumir mdltiplas formas e
expressdes: desde o intercAmbio entre peritos de tradi¢des religiosas ou com seus
representantes oficiais, até a colaboracdo no desenvolvimento integral e na
salvaguarda dos valores religiosos; desde a comunicacdo das respectivas
experiéncias espirituais, até ao denominado dialogo de vida, pelo qual os crentes

227 H
Ibid., p. 320.
228 THOMAS, Michel. Para uma pedagogia do encontro religioso. Concilium, Petrépolis: Vozes, n. 302, p. 155,
abr. 2003.
229 B1ZON, Dialogo Inter-religioso: 40 anos da Declaragdo da Nostra Aetate 1965-2005, p. 99.
230 H
Ibid., 99.
281 Cf. DUPUIS, Rumo a uma teologia cristé do pluralismo religioso, p. 496.
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das diversas religides mutuamente testemunham, na existéncia cotidiana, 0s
prdprios valores humanos e espirituais, ajudando-se a vivé-los em ordem a
edificagdo de uma sociedade mais justa e fraterna (cf. DM, 28-35; cf. também DA,
42 e RM, 57).

O documento lembra que “todas essas formas de didlogo sdo, para o interlocutor
cristdo, outros modos de trabalhar para a transformagao das culturas” (DM, 34), “outras tantas
ocasides de partilha com os outros valores do evangelho de maneira existencial” (DM, 35).

Essas quatro formas de dialogo ndo devem ser separadas. Elas estdo intimamente

ligadas umas as outras:

O didlogo inter-religioso, se fosse limitado ao intercAmbio teoldgico, poderia ser
considerado um produto de luxo na missdo e um campo reservado aos
especialistas. Porém, todos os membros da Igreja sdo vocacionados ao dialogo de
maneiras diferentes. Por exemplo, 0s contatos da vida cotidiana e 0 empenho
comum na ac¢do abrirdo caminho, com a finalidade de cooperar para a promocéo
dos valores humanos e espirituais; e poderiam também levar ao didlogo da
experiéncia religiosa. Os intercambios em nivel da experiéncia religiosa podem
tornar as discussdes teoldgicas mais vivas; estas, por sua vez, podem iluminar as

experiéncias e encorajar relaces mais estreitas?*?.

3.2.4 Dialogo Inter-religioso e anuncio

Para se falar da relacdo existente entre didlogo inter-religioso e anincio, tomam-se
aqui, como referéncia, os seguintes documentos: RM, DA e FABC.

Na RM, o DI e o antincio aparecem como “dois elementos” ou expressdes distintas da
evangelizacdo. Esses elementos estédo estreitamente ligados, embora distintos entre si.

A RM afirma assim:

E necessario que esses dois elementos mantenham seu vinculo intimo e, ao
mesmo tempo, a sua distingdo, para que ndo sejam confundidos,
instrumentalizados, nem considerados equivalentes, a ponto de se poderem
substituir entre si (RM, 55).

Na relagdo entre didlogo e anuincio, este preserva a “prioridade permanente” na missao

evangelizadora da Igreja (RM, 44). O dialogo ndo substitui o anincio (RM, 55). A RM,

232 B1ZON, Dialogo Inter-religioso: 40 anos da Declaracio Nostra Aetate 1965-2005, p. 99.
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citando uma carta escrita pelo Papa Jodo Paulo 11, diz: “O fato de os crentes de outras
religibes poderem receber a graca de Deus e serem salvos por Cristo, independentemente dos
meios normais por ele estabelecidos, ndo suprime, de fato, o apelo a fé e ao Batismo que Deus
dirige a todos os povos” (RM, 55).

Passando a reflexdo ao documento DA, percebe-se que entre os dois elementos -

didlogo e anincio - existe uma relacéo intima. O documento declara:

O diélogo inter-religioso e o andncio, embora ndo do mesmo plano, sdo elementos
auténticos da missao evangelizadora da Igreja. Ambos sdo legitimos e necessarios.
Estdo intimamente ligados, mas ndo intercambidveis [...]. As duas atividades
permanecem distintas, mas [...] uma mesma Igreja local e a mesma pessoa podem
estar empenhadas em ambas, de modo diferente (DA, 77).

O modo como a Igreja exerce sua missdo depende das circunstancias especificas, da
atencdo “aos sinais dos tempos”, da sua sensibilidade a situagao.

Num contexto do pluralismo religioso, “vé-se que, no didlogo, a Igreja tem um papel
profético”, porque o seu testemunho coloca perguntas aos seguidores de outras religides e ela
pode, por sua vez, ser questionada. Dessa forma, “os membros da Igreja e os seguidores das
outras religides se tornam companheiros no caminho comum que toda a humanidade é
chamada a percorrer” (DA, 79). Essa € uma das maneiras através das quais a lgreja exerce sua
missdo de “sacramento, isto ¢, sinal e instrumento da intima unido com Deus e da unidade de
todo género humano” (LG, 1).

Outra maneira pela qual a Igreja exerce sua missdo ¢ o anuncio. Este “tende a levar as
pessoas rumo a um conhecimento explicito do que Deus faz por todos, homens e mulheres,
em Jesus Cristo, e a convida-los a serem discipulos de Jesus, tornando-se membros da Igreja”
(DA, 81). O anuncio ou a proclamagao € “a comunica¢do da mensagem evangélica, o mistério
de salvacdo realizado por Deus para todos, em Jesus Cristo, com o poder do Espirito. E um
convite a um compromisso de fé em Jesus Cristo, um convite a entrar, pelo batismo, na
comunidade dos fiéis, que ¢ a Igreja” (DA, 10).

De maneira semelhante, a Tese 6 da FABC, sobre o DI, fundamenta a polaridade de
dialogo e antncio na missao evangelizadora da Igreja.

De acordo com a referida tese:

% Carta aos bispos da Asia, por ocasido da V Assembléia Plenaria de FABC (23 de Junho de 1990),cf.
DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 498.
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O dialogo e a proclamacdo sdo dimensBes integrais, mas dialéticas e
complementares, da missdo evangelizadora da Igreja. O dialogo auténtico inclui
um testemunho da propria fé crista total, que € aberto a um testemunho semelhante
de outros fiéis religiosos. O anuncio é um chamado para o apostolado e a missao
cristdos. O andncio [...] é dialogico (Tese,6 da FABC).

A Tese lembra que existe um Unico plano de salvacdo para todos 0s povos. Porém,
afirma que a missdo da Igreja deve ser entendida num duplo sentido:

- 0 anuncio: é a expressdo da consciéncia da lIgreja missionaria; afirmacdo e

testemunho da ag@o de Deus em si mesma (cf. Tese 6,5); o chamado ao discipulado de

Jesus Cristo na Igreja (Tese 6,6);

- 0 dialogo: é a expressdo da consciéncia da presenca e da acdo de Deus fora das

fronteiras da Igreja; uma abertura e atencdo ao mistério da acdo de Deus nos outros

crentes (Tese 6,5); um chamado a uma profunda conversdo a Deus e ndo a uma

mudanca de religido (Tese 6,6).

Do que foi dito ate aqui, resume-se o seguinte:

- 0 dialogo e 0 anlncio sdo “dois caminhos para realizar a inica missdo da Igreja”

(DA, 82). Porém, “o dialogo ndo constitui toda a missdo da Igreja, que ndo pode

simplesmente substituir o anincio, mas continua orientado para o0 anuncio, pois nele o

processo dindmico da missdo evangelizadora da Igreja atinge seu apice e sua

plenitude” (DA, 82);

- tanto a RM como DA e FABC declaram que, na missdo evangelizadora da Igreja, o

didlogo e o andncio sdo elementos distintos, que ndo podem ser confundidos e

separados (cf. RM, 55; DA, 77; TESE, 06 da FABC);

- eles nao podem ser “instrumentalizados”, quer dizer, o dialogo nao pode ser reduzido

a mero “instrumento” do anuncio; o dialogo “ja possui seu proprio valor” (DA, 41);

- a RM ¢ DA declaram a “prioridade permanente” do antincio em relacdo ao didlogo

ou, em outras palavras, 0 anuncio tem um “papel central e insubstituivel” (RM, 44). O

dialogo ¢ o antncio “nao sdo do mesmo nivel” (DA, 77). “O didlogo esta orientado

para 0 anuncio, pois, neste, o processo dindmico da missdo evangelizadora da Igreja

atinge seu apice e sua plenitude” (DA, 82).
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3.2.5 Prioridade (RM) ou a singularidade (DA) do anuncio

Tomam-se, para essa reflexdo, dois documentos: a Redemptoris Missio e o Diélogo e
Anuncio. Esses documentos afirmam que a vocacdo da Igreja consiste em evangelizar,
anunciar Cristo Ressuscitado a toda a humanidade.

A RM declara que a missao ad gentes é um desafio ao qual a Igreja ndo pode furtar-se
a responder, isto €, ndo pode desconsiderar a tarefa de levar o Evangelho a todos aqueles que
ainda ndo conhecem a Cristo (RM, 31). Nessa atividade missiondria estdo contempladas “a
obra do anuncio de Cristo e do seu Evangelho, a edificacdo da Igreja local e a promocéo dos
valores evangélicos” (RM, 34).

Segundo a RM, a primeira forma de evangelizacdo ¢ o “testemunho da vida crista”
(RM, 42). Mais adiante, o documento menciona o didlogo que se manifesta como “a t{inica
maneira de prestar um sincero testemunho de Cristo € um generoso servico ao homem” (RM,
57).

“A prioridade permanente na missao” esta reservada ao anuincio, visto que “a Igreja
ndo pode esquivar-se ao mandato explicito de Cristo, ndo pode privar os homens da Boa Nova
de que Deus os ama e salva” (RM, 44). O anuncio tem um papel central e insubstituivel. Tal
antncio deve ser realizado “em unido com a toda a comunidade” (RM, 45). O missionario esta
ligado, “através de lagos invisiveis, mas profundos, a atividade evangelizadora de toda a
Igreja” e “esta convencido de que existe nas pessoas € nos povos, pela agdo do Espirito, uma
ansia de conhecer a verdade de Deus, do homem, do caminho que conduz a libertacdo do
pecado e da morte” (RM, 45).

O DA declara que a Igreja é chamada a evangelizar e a proclamar o Reino de Deus que
Jesus Cristo anunciou e testemunhou, pois assim fizeram os discipulos. Portanto, a Igreja da
continuidade a missdo dos discipulos e a do préprio Jesus. A Evangelizacdo é a proclamacao
do nome, ensinamento, de vida, das promessas, do Reino, do mistério de Jesus de Nazaré,
Filho de Deus (RM, 58; EN, 22).

Percebe-se, entdo, que o conteudo do anuncio € Jesus Cristo Ressuscitado, sem o qual
ndo ha salvacdo. “N&o hd nenhuma salvacdo, a ndo ser nele; pois ndo ha, debaixo do céu,
outro nome dado aos homens pelo qual devemos ser salvos” (DA, 60; At 4, 12). A missdo de
anunciar ou proclamar Jesus Cristo ndo ¢ algo facultativo para a Igreja, mas “um dever que se

Ihe incumbe, por mandato do Senhor” (RM, 5; DA, 66). A missdo de anunciar Jesus Cristo €
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irrenuncidvel pela Igreja e deve ser animada pela presenca e pelo poder do Espirito Santo

(DA, 64-65). Igualmente, deve ser animada por uma pedagogia evangélica*.
O documento menciona as modalidades do anuncio que devem ser observadas para

um auténtico andncio do Evangelho.
- em primeiro lugar, é preciso saber que o anuncio se realiza num contexto, e nunca
num vacuo, “porque o Espirito Santo, o Espirito de Cristo, estd presente e atua entre
aqueles que escutam a Boa Nova, ainda antes da acdo missionaria se iniciar” (DA, 68).
A Evangelizacdo ndo comeca com a chegada do missionario, pois os destinatarios da
Boa Nova podem ter respondido, de maneira implicita, a oferta salvifica, mediante “a
pratica sincera das proprias tradicGes religiosas, na medida em que elas contém
auténticos valores religiosos” (DA, 68).
- em segundo, a Igreja deve deixar-se “guiar pela pedagogia divina”. Em outras
palavras, o anuncio de Jesus sobre o0 Reino e o sentido do projeto salvifico de Deus
aconteceu gradualmente, com extremo cuidado (DA, 65). Os discipulos s6 chegaram a
fé plena no seu Mestre, através da propria experiéncia pascal e do dom do Espirito
Santo (DA, 69; RM, 24). Por essa razdo, a Igreja sente-se chamada a ter um cuidado
peculiar na sua missao do anuncio do Evangelho. Tal antincio deve ser “progressivo,
paciente e deve manter o ritmo daqueles que escutam a mensagem, respeitando sua
liberdade e também a sua lentidao em crer” (DA, 69; RM, 79).
- em terceiro, a Igreja deve “temperar” a dindmica do seu antincio com a qualidade do
Evangelho, quer dizer, deve aliar confianga no poder do Espirito Santo, humildade,
respeito pela presenca e acdo do Espirito Santo naqueles que escutam a Boa Nova e
preocupacao em inculturar-se na tradicdo cultural e espiritual a quem se dirige (DA,
70).

3.2.6 Finalidade e frutos do dialogo inter-religioso

Sobre a finalidade do DI, o documento DA afirma que o objetivo desse ndo consiste s6
na compreensdo reciproca e nas relagdes amigaveis, mas em “aprofundar o seu COMPromisso
religioso e responder [...] ao apelo pessoal de Deus e ao dom gratuito que ele faz de si mesmo,

dom que passa sempre pela mediagdo de Jesus Cristo e pela obra do seu Espirito” (DA, 40). O

2 TEIXEIRA, Faustino. Dialogo e Anincio. Revista Eclesiastica Brasileira, Petropolis: Vozes, v. 55, n. 218, p.
318, jun. 1995.
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documento continua: a finalidade do DI € “uma conversdao mais profunda de todos para Deus”

(DA, 41).

A finalidade do didlogo inter-religioso ¢é, portanto, “uma conversio mais
profunda de todos para Deus”; enquanto tal, ele possui o seu proprio valor. O
didlogo sincero supde, de um lado, aceitar reciprocamente a existéncia das
diferencas, ou até mesmo das contradigdes, e, de outro lado, respeitar a livre
decisdo que as pessoas tomam em conformidade com a prépria consciéncia. O
Diéalogo Inter-religioso nio tende, nem de uma parte nem da outra, a “conversdo”
do interlocutor a prépria tradigdo religiosa. Ele tende, sim, a uma mais profunda
conversdo de cada um para Deus [...]. Em Gltima anélise, a finalidade prépria do
didlogo inter-religioso é a comum conversdo dos cristdos e dos membros das
outras tradicdes religiosas ao mesmo Deus que os chama, uns juntamente com 0s
outros, desafiando uns através dos outros. Esse chamado reciproco, sinal do
chamado de Deus, certamente ¢é a evangelizacdo mutua [...]. O dialogo pode nos
ajudar a aprofundar a nossa compreenséo teoldgica e a reformular algumas das
nossas ideias teoldgicas dentro da situagdo contemporanea (DA, 40-41).

Tal citacdo ajuda a entender que os interlocutores desse didlogo perceberdo uma

grande necessidade de informar e de ser informados, de dar e de receber explicagdes, de fazer

perguntas uns aos outros. Os cristdos tém, assim, o dever de partilhar os conteudos da sua fé

crista e de dar testemunho dela, de mostrar a razdo da esperanca que neles existe. Também os

seguidores das outras religibes devem estar desejosos em partilhar a propria fe, visto que

“todo o didlogo implica a reciprocidade e visa eliminar o medo e a agressividade” (DA, 83).

Para Paul F. Knitter,

Num dialogo auténtico todos os lados precisam estar abertos ao seguinte: a)
“mutuo enriquecimento” e “progresso” — ou seja, possibilidade de aprender algo
que ndo sabiam (RM, 55 e 56); b) mituo “questionamento” e “desafio” — ou seja, a
possibilidade de chegar a “decisdo de deixar uma situac@o espiritual ou religiosa
anterior, a fim de se dirigir para outra” — ou seja, no didlogo a pessoa deve estar

235

aberta a possibilidade de mudar de lado [...]**.

Dessa citagdo, tiram-se duas observacdes, segundo as quais, no DI, os membros de

outras tradicdes religiosas:

- experimentam os préprios limites e a possibilidade de supera-los;

- descobrem que ndo possuem a verdade de modo perfeito e total, mas que podem

caminhar, com confianca, no seu encontro com 0S outros.

Bizon tem opinido semelhante. Segundo ele:

2 KNITTER, A transformagao da missdo no paradigma pluralista, p. 103.
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O acerto matuo, a correcdo reciproca, a permuta fraterna dos respectivos dons
favorecem uma maturidade cada vez maior, que gera comunhdo interpessoal. As

préprias experiéncias e divisdes religiosas podem ser purificadas e enriquecidas

nesse processo de confronto®*®.

Nessa sequéncia de ideias, os objetivos do DI aparecem na seguinte ordem®’:

- compreensdo mitua, que dissipa preconceitos e promove conhecimento e apreciagdo

comuns;

- enriguecimento matuo, que busca integrar, nas pessoas, 0s valores e as experiéncias

dos outros fiéis;

- comprometimento comum no testemunhar e no promover os valores humanos e

espirituais (paz, justica, igualdade, liberdade, dignidade humana, respeito a vida

humana);

- experiéncia religiosa compartilhada.

Do que foi dito ate aqui, aparecem claramente os frutos do DI.

Ao procurar entender o outro a partir da sua convicgdo de fé, acabam-se modificando
0s proprios quadros de compreensdo, enriquecendo a fé com outras perspectivas. Nesse
processo, deve-se deixar ser questionado por outros (cf. DA, 32) e, a partir dai, corrigir
preconceitos, revisar ideias preconcebidas e até purificar a fé (cf. DA, 49). Ent&o, a fé cristd
tornar-se-a mais profunda e ganhara novas dimensoes (cf. DA, 50 e 82). Portanto, o DI afetara
0s contelidos da fé e a maneira de articula-los.

Esse dialogo produzira frutos, isto é, proporcionara uma “transformacdo reciproca,

238 entre as diferentes religides. Para Raimundo Panikkar, o fruto do dialogo inter-

mutua
religioso ¢ uma “fecundacdo cruzada” entre as diferentes crengas. Tal fecundagao
proporcionara um enriquecimento matuo, uma aprofundada autocompreensao?*°.

A conclusdo que se tira dessa variedade de opinifes quanto aos frutos do didlogo inter-
religioso é:

- primeiro: o agente principal do DI é o Espirito de Deus, que anima seus
interlocutores. O Espirito Santo age em ambas as partes. Por isso, 0s interlocutores dessas nao

se limitar&o a dar algo, mas também dever&o receber alguma coisa do outro®®.

2% B1ZON, Dialogo Inter-religioso: 40 anos da Declaragdo da Nostra Aetate 1965-2005, p. 70.

21 Cf, ibid., p. 71.

2% 3. B. Cobb, citado por DUPUIS, Rumo a uma teologia cristé do pluralismo religioso, p.520.

2% Raimundo Panikkar, citado por DUPUIS, Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 520.
240 Ccf. DUPUIS, Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 520-521.
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- segundo: pelo DI, os cristdos “encontram-se com 0s seguidores de outras religides

para caminharem juntos, rumo a Verdade” (DM, 13). Pois,

Ha algo que os cristdos poderdo ganhar por meio do dialogo. Tirardo dele um
duplo beneficio. Pela experiéncia e o testemunho alheios, serdo capazes de
descobrir com maior profundidade certos aspectos, certas dimens6es do mistério
divino, que haviam percebido com menor clareza e que foram comunicados com
menor clareza pela tradi¢do cristd. O choque do encontro muitas vezes levantara
questdes, obrigard os cristdos a rever coisas assumidas gratuitamente e a destruir
preconceitos profundamente arraigados, ou a mudar concepcbes ou Visdes
excessivamente restritas®*’.

- terceiro: o DI proporciona uma abertura ao outro e, sobretudo, uma abertura mais
profunda a Deus, por intermédio do outro.

- quarto: o DI constitui uma ocasido de “evangelizacdo muatua”. Deus fala ao coracao
de ambos os interlocutores; o mesmo Espirito age em todos. Deus chama e desafia 0s
interlocutores, por meio do testemunho de cada um. Desse modo, reciprocamente, um se torna

para o outro um sinal que conduz a Deus.

3.2.7 DisposicOes para o dialogo inter-religioso

S80 necessarias varias disposicdes para que o DI possa, entdo, realizar-se. O

documento Dialogo e Anuncio menciona trés disposicoes.

A disponibilidade interior de abertura e acolhimento: o equilibrio

O diélogo inter-religioso exige, antes de tudo, uma disponibilidade interior de abertura
¢ acolhimento, isto ¢, requer uma “atitude de equilibrio” (DA, 47). Tal atitude evita os
extremos da ingenuidade ou da critica exagerada®*>. Como afirma Bizon, os cristdos e 0s
seguidores das outras religibes “ndo deveriam ser nem demasiadamente ingénuos nem
95243

hipercriticos, mas abertos e acolhedores

Na opinido de Dupuis, tal disposi¢do ndo aceita “sincretismo’:

[...] como a autenticidade do didlogo ndo autoriza colocar entre parénteses a
prépria fé, nem mesmo provisoriamente, a sua integridade veta qualquer

21 bid., p. 521.
22 Cf, TEIXEIRA, O Cristianismo entre a identidade e o desafio plural, p. 94.
243 BIZON, Dialogo Inter-religioso: 40 anos da Declaragdo Nostra Aetate 1965-2005, p. 101.
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compromisso ou reducdo. O dialogo auténtico ndo aceita esse tipo de expediente.
Ele ndo admite o “sincretismo” que, na busca de um terreno comum, procura
passar por cima das oposicBes e das contradigdes existentes entre as fés de
tradicOes religiosas diferentes mediante alguma reducéo do contetdo das mesmas;
nem o “ecletismo” que, na busca de um denominador comum entre as varias
tradicdes, seleciona os elementos esparsos e os combina numa amalgama informe

e incoerente. Se o dialogo tem de ser verdadeiro, ndo pode procurar a facilidade,
que acaba sendo iluséria [...] **.

A identidade ou a convicgéo religiosa

A segunda disposicdo para o DI diz respeito a convicgao religiosa. A sinceridade desse
didlogo exige que se entre nele com a integridade da prdpria fé. Ndo se deve colocar entre
parénteses, nem mesmo temporariamente, a propria fé. “Pelo contréario, a honestidade e a
sinceridade do didlogo exigem que os varios interlocutores o realizem e nele se empenhem na
integridade da propria f¢°2*°. Essa fé religiosa ndo é negociavel, ndo é “mercadoria a ser feita
em pedacinhos”, mas ¢ “um dom recebido de Deus, do qual ndo se pode dispor de forma
venal”?*. Dupuis insiste, “€ nessa fidelidade as convicgdes pessoais, ndo negociaveis, aceitas
honestamente por ambas as partes, que o DI se realiza entre iguais, na diferenca dos
mesmos™2.

Portanto, a fidelidade a prépria conviccao religiosa ou a prépria fé constitui a condicéo
indispensavel para um DI verdadeiro.

N&o ha que colocar a propria fé numa atitude de epoché ou suspensao. Ter a firmeza
de conviccdo religiosa ndo significa uma realidade rigida e cristalizada, isto €, ndo se deve
cair na rigidez da ortodoxia, nos absolutismos religiosos € humanos, mas “evocar um
movimento dindmico que se dispde para o dialogo inter-religioso firmado num engajamento
de &%,

Em sintese, a segunda disposicdo do dialogo DI diz respeito a afirmacdo da identidade
dos dialogantes. “E preciso tomar a sério o fato de que ¢ impossivel haver dialogo entre as
religibes, se estas renunciarem ao que lhe é mais proprio e caracteristico. A identidade de cada

v oem - , . ., , A vy eq- 249
religido ndo apenas ¢ um empecilho ao didlogo, mas ¢ sua condi¢do de possibilidade” ™.

244 DUPUIS, Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 515.
%% 1bid., p. 515.
248 1bid., p. 515.
7 1bid., p. 516.
28 TEIXEIRA, O Cristianismo entre a identidade e o desafio plural, p. 95.
49 AQUINO JUNIOR, Francisco de. Dialogo Inter-religioso a partir dos Pobres. Revista Eclesiéstica Brasileira,
Petrépolis: Vozes, n. 63, p. 524, jul. 2003.
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Abertura a verdade, a alteridade

A terceira disposicdo do DI se refere a abertura e a extrapolacao de si, a aceitacdo de
um Absoluto, na direcdo da alteridade. Essa terceira disposigdo “exige a supera¢ao do
sentimento de certeza da posse da verdade, e a sensibilidade para reconhecer a acdo de Deus e
de seu Espirito acontecendo na historia”®. Tal abertura convoca-nos a “ser postos em
discussdo” (DA, 32), a “nos deixar transformar pelo encontro” (DA, 47).

Sendo assim, os cristdos e os seguidores de outras religides devem estar dispostos para
aprender e receber dos outros os valores positivos contidos nas suas religides (cf. DA, 49),
pois ndo se deve navegar na garantia de se ter assimilado, de modo pleno, a verdade. A
verdade ndo é algo que possuimos, mas uma pessoa por quem devemos nos deixar possuir (cf.
DA, 49).

Em sintese, a terceira disposi¢cdo do DI diz respeito a afirmacdo da alteridade, a
abertura e ao reconhecimento desta. Isso implica a possibilidade e a real transcendéncia de si

mesmo.

E preciso tomarmos a sério o fato de que sem o real reconhecimento da alteridade
das tradicGes religiosas também néo havera dialogo. Nao podemos tratar as outras
religiBes como uma ameaca a nossa religido, ameaga que deve ser combatida a
qualquer preco [...]. A negacdo da alteridade, se radicalizada, leva & negacdo de
Deus [..J"%

3.3 As pistas ou bases comuns para o didlogo inter-religioso entre a RTB com o
Cristianismo

Essa terceira parte do Gltimo capitulo apresenta o grande problema da “busca de pistas
ou bases comuns” que, de um lado, torne possivel o DI entre a RTB e o Cristianismo e, de
outro, procure os limites ou os fechamentos para tal dialogo.

As questdes que se colocam aqui sdo as seguintes: 1) E possivel manter dialogo ou
fazer uma reflexdo teoldgica entre as duas religides mencionadas? Mas em que bases, pistas, 0
didlogo deve partir? Existe algo que une as duas religibes em questdo? Como indica-lo?
Como se pode descobrir? “A f& comum” no Deus unico, Pai, Todo-Poderoso, Criador? “A

veneragdo comum” aos santos ou antepassados? “A crenga comum’ na imortalidade da alma e

29 TEIXEIRA, O Cristianismo entre a identidade e o desafio plural, p. 95.
21 AQUINO JUNIOR, Diélogo inter-religioso a partir dos pobres, p. 526.
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na vida além tdmulo? 2) Quais sdo os limites ou os pontos de estrangulamento para tal

didlogo? Como indica-los?

3.3.1 Abertura: bases comuns para o DI

3.3.1.1 A mesma fé (abertura) ao Deus Unico, Pai, Todo-Poderoso e Criador

“Creio em UM SO Deus”

A fé cristd, no Simbolo niceno-constantinopolitano, confessa a unicidade e a
existéncia de Deus. Deus ¢ tinico, so existe um. Portanto, “a fé cristd confessa que ha um so
Deus, por natureza, por substincia e por esséncia”?*?. No Novo Testamento, Jesus Cristo
confirma tal unicidade, pois ele chama a Deus de “o unico Senhor”, que se deve amar de todo
coracdo, com toda a alma, com todo o espirito e com todas as forcas (cf. Mc 12,29-30).

A citacdo do Concilio Lateranense 1V, tomada pelo Catecismo da Igreja Catolica
(CIC), diz: “Cremos firmemente ¢ afirmamos simplesmente que ha um s6 verdadeiro Deus
eterno, imenso e imutavel, incompreensivel, todo poderoso e inefavel, Pai, Filho e Espirito
Santo: Trés Pessoas, uma Esséncia, uma Substancia ou Natureza absolutamente simples”zss.

De acordo com os paragrafos 223, 224, 225, 226 e 227 do Catecismo da Igreja
Catolica, acreditar em um s6 Deus significa:

- primeiro: “reconhecer a grandeza ¢ a majestade de Deus, isto é, Deus deve ser o

primeiro a ser servido;

- segundo: “viver em agdo de gracas”, quer dizer, reconhecer que “tudo 0 que SOMoS e

temos vem dele”;

- terceiro: “conhecer a unidade ¢ a dignidade de todos os homens”, isto ¢, todos os

homens sdo feitos a imagem e a semelhanca de Deus;

- quarto: “usar corretamente as coisas”;

- quinto: “confiar em Deus em qualquer circunstancia”.

Na RTB, o monoteismo aparece como uma realidade inquestionavel e como o valor
eminente da religido.

Para os Banto, existe um sé Deus:

#2 Catecismo da Igreja Catolica. Sao Paulo: Loyola, 1999, n. 200.
3 DHpt, n. 800.
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A crenga em Deus, (nico e pessoal, é unanime, com variedade de nomes®** de matizes
em seus atributos®® e soberania. A ideia de Deus, como causa primeira e Gltima de
todas as coisas, € o elemento comum importantissimo na vida espiritual da tradi¢do
africana. Esse conceito, percebido mais que analisado, vivido mais do que pensado,
exprime-se de modo bastante variado, de cultura para cultura. Na realidade, a presenca
de Deus penetra a vida africana, como a presenca de um Ser superior, pessoal e
misterioso®®.

Ainda para os Banto, Deus (nico é um ser e ndo pode ser coparticipado®’. Deus
nasceu de Deus; criou-se de si mesmo; portanto, ndo pode ter outra causa a ndo ser ele
mesmo®®. Em sintese, os Banto confessam, com absoluta unanimidade, que Deus é Gnico e

existe.

“Creio em Deus PAI”

A fé cristd é confessada no Pai, no Filho e no Espirito Santo. O Batismo € tambem

conferido em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo, e ndo “nos nomes” destes trés?®,

No Novo Testamento, sobretudo nos Evangelhos, Jesus revelou que Deus é
eternamente Pai em relacdo a seu Filho unico, que € eternamente Filho em relagdo a seu Pai.

A questdo que se coloca aqui € saber o que significa dizer que Deus é Pai.

Ao designar a Deus com o nome de “Pai”, a linguagem da fé indica principalmente
dois aspectos: que Deus é a origem primeira de tudo e autoridade transcendente e que,
ao mesmo tempo, € bondade e solicitude de amor para todos os seus filhos. Esta
ternura paterna de Deus pode também ser expressa pela linguagem da maternidade (cf.
Is 66,13; SI 131,2), que indica mais a imanéncia de Deus, a intimidade entre Deus e

sua criatura®®’.

Na Africa negra, a paternidade divina é sentida e proclamada sem cessar. Na Africa,

“todos chamam a Deus de Pai” ou “Pai mais velho de todos os pais humanos”.

24 A Kagame (fil6sofo, poeta e tedlogo ruandés; autor de vérias obras, entre elas, Las instituciones politicas de
La Ruand precolonial e Las organizaciones sociofamiliares de La antigua Ruand) resume em 23 nomes de Deus
no &mbito da cultura banto.
2% Ser supremo, Criador e ordenador de todas as coisas, Necessariamente Existente, o Absolutamente Outro, o
Comeco de tudo; Transcendente, Principio-ndo-principiado, o N&o-comecado; o N&o-causado. Onisciente,
Onipotente, Onipresente, Imanente, Auto-existente, Primeira e Ultima Causa, Espiritual, Invisivel,
Incompreensivel, Eterno, Infinito, Imutavel, Uno, Compassivo, Bondoso, Amoroso, Consolador, Nutriz,
Salvador, Governante, Juiz, Chefe na Guerra, Amigo, Pai, Mée. cf ALTUNA, Raul Ruiz de Asla. Cultura
Tradicional Banto, Luanda: Secretariado Arquidiocesano de Pastoral, 1985, p. 398 e 402.
28 ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 390.
21 Cf, ibid., p. 392.
28 Cf, ibid., p. 393.
29 Catecismo da Igreja Catoélica, n. 233.
%80 Catecismo da Igreja Catélica, n. 239.
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Este reconhecimento de Deus-Pai brota da conviccdo de que Deus é a origem.
Deus é Pai de todo o criado, porque é a fonte donde brota a vida. [...]. Deus fundou
a linhagem humana, por isso é pai universal, Pai dos homens [...]. As influéncias
de Deus sdo sempre concebidas como influéncias paternais [...]. Os sentimentos
gue nEle se afirmam no exercicio da sua autoridade correspondem aos de um pai
para com seus filhos®®.

Deus ¢ Pai, porque é origem da vida e da criagdo. Na Africa, além de Pai, Deus é
chamado, de mae, Mama (Deus-mé&e). Chamar Deus de Pai ou mae significa, para os Banto,

considera-lo cheio de ternura e solicitude para com a criacéo.

“Creio em Deus TODO-PODEROSO”

Para a fé cristd, acreditar em Deus Todo-poderoso significa crer na sua onipoténcia. A
onipoténcia de Deus € universal, pois Ele governa tudo e pode tudo; amorosa, visto que Ele é
como Pai; e misteriosa, porque so a fe pode discerni-la.

Na Sagrada Escritura, Deus é conhecido e chamado como “o Poderoso de Jaco” (Gn
49,24), “o Senhor dos Exércitos”, “o Forte” (Sl 1, 24), “Senhor da historia: governa os
coracOes e 0s acontecimentos, a vontade” (cf. Est 4,17c; Pr 21,1; Tb 13,2).

A onipoténcia de Deus se manifesta no cuidado que ele tem com as necessidades dos
seres humanos (cf. Mt 6,32), pela adocéo filial (cf. 2 Cor 6,18) e no perddo dos pecados;
também tal onipoténcia se revelou misteriosamente ao rebaixar e ao ressuscitar seu Filho.
Segundo Sao Paulo, “foi na Ressurreicdo e exaltagdo de Cristo que o Pai desdobrou o vigor de
sua forca e manifestou que extraordinaria grandeza reveste seu poder para nos, 0s que
cremos”?%.

Nessa fé em Deus Todo-Poderoso, a Igreja dirige com frequéncia sua prece, crendo
firmemente que “nada é impossivel a Deus (Lc 1,37)"%%.

Na RTB, a crenca na Onipoténcia de Deus é um dado ingquestionavel. Os Banto
acreditam em Deus Todo-Poderoso. “Deus aparece como a forga das for¢as”, “Onipotente”,
“Governante”, “Juiz”, “Chefe na guerra”, “Justo”, “Onipresente”, “Onisciente”, “o Grande”, o
“Forte”.

O conceito banto de Deus Todo-Poderoso resume-se no seguinte: “O poderoso que

possui a forca em si mesmo e outorga a existéncia, a sobrevivéncia e o aumento das outras

ZIALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 402-403.
%62 Catecismo da Igreja Catélica, n. 272.
%63 Catecismo da Igreja Catolica, n. 276.
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forcas; a forca suprema, completa, perfeita. Ele é o Forte em Si e por Si. Tem a causa

existencial em Si mesmo”2%.

“Creio em Deus CRIADOR”

A fé cristd confessa, no Simbolo da fé, Deus como “criador do céu e da terra™®®, “de
todas as coisas visiveis e invisiveis”?®. A fé em Deus criador reza o seguinte®®’:

- tudo o que existe depende de Deus;

- 0 mundo foi criado com uma finalidade: para a gloria de Deus, seu amor e sua

bondade. O fim da criacdo é que Deus criador do universo tornar-se-a “tudo em todos”

(1Cor 15,28), procurando a sua gloria e a nossa felicidade”;

- Deus cria a partir do nada: “cremos que Deus ndo precisa de nada preexistente nem

de nenhuma ajuda para criar”. Cria livremente do nada;

- a criacdo mostra-se ordenada e boa, porque foi criada por Deus bom;

- Deus, infinitamente maior que sua criacdo, mantém-na e a sustenta.

Sintetizando: tudo o que existe - céu e terra, coisas visiveis e invisiveis, enfim, a
criacdo inteira - € obra de Deus. Tudo tem sua origem em Deus.

Na RTB, a fé em Deus criador € também professada. Os Banto conhecem Deus como

268

“Deus Criador”. Deus ¢ a causa primeira ¢ 0 motor de tudo o que existe“™, isto €, da criacéo.

A criacdo é obra digna de Deus. Para os Banto, nada pode criar a si mesmo, fora de Deus.
Tudo o que existe tem sua origem em Deus. Os Banto confessam: “No comego, nada existia

fora de Deus. Criar representa sua maxima manifestacdo de forca. Primeira e Gltima causa,

principio universal e permanente de todos os seres”?®.

Na Africa banto, o Deus criador aparece como fabricante, modelador, formador,

99 e 2% ¢

“escultor”, “inventor”,

29 €6 29 ¢ 2% ¢

arquiteto”, “artista”, “construtor”, “Pai-criador”, “oleiro” ou o criador

, . .. . . o 270
unico; como aquele que “vivificou tudo € o0 mantém palpitante porque o vivifica”"".

%% ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 398.

2% DHpt, n. 30.

26 DHpt, n. 150. Cf. Catecismo da Igreja Catdlica, n. 279.
267 Cf, Catecismo da Igreja Catolica, n. 290, 293, 294.

%68 Cf. ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 396.

289 1hid., p. 396.

219 1bid., p. 402.

117



3.3.1.2 A mesma fé nos santos (veneracdo aos antepassados)

“Creio na comunhdo dos santos”

A fé cristd, paragrafo quinto do CIC, professa a “comunhdo dos santos”. A questdo
segundo o que se coloca é saber o que significa, para os cristdos, acreditar na comunh&o dos
santos. Para o CIC, o termo “comunhdo dos santos” tem dois significados intimamente
interligados: comunhdo nas coisas santas (sancta) e comunhdo entre as pessoas santas
(sancti)”?"*. Portanto, os fiéis s&0 0s santos e 0 corpo e sangue de Cristo sdo as coisas santas.

Na Igreja, existem trés estados de santo: aqueles que peregrinam na terra, 0s que estao
sendo purificados e os glorificados (cf. LG, 49). A unido, ou seja, a comunhdo dos santos é a
comunhdo entre 0s que estdo na terra (0s que peregrinam), os que estdo sendo purificados e 0s
glorificados. De acordo com o CIC, “a unido dos que estdo na terra com 0s irmaos que
descansam na paz de Cristo, de maneira alguma se interrompe; pelo contréario, tal unido vé-se
fortalecida pela comunicacdo dos bens espirituais (cf. LG, 49)72".

A crenga na “comunhdo dos santos” se manifesta na veneracao dos habitantes do céu.
“No6s nao adoramos os santos, mas amamos os martires, pois foram discipulos e imitadores do
Senhor. Ao fazer isso, nds passamos também a ser companheiros e condiscipulos seus”?"3. Tal
veneracdo, que se manifesta na oracéo, estende-se aos falecidos.

Resumindo, a expressdo “comunhdo dos santos” designa as coisas santas (Sancta),

sobretudo a Eucaristia, € a comunhéo das pessoas santas (sancti).

Cremos na comunhdo de todos os fiéis de Cristo, dos que sdo peregrinos na terra,
dos defuntos que estdo terminando a sua purificacdo, dos bem-aventurados do céu,
formando, todos juntos, uma s6 Igreja, e cremos que nesta comunhdo 0 amor

misericordioso de Deus e de seus Santos esta sempre & escuta de nossas oragdes?’*.

“Crenca nos antepassados”
Na RTB, a “creng¢a” ou o culto aos “santos” antepassados desenrola-se com especial

intensidade e frequéncia. Os “santos” antepassados “sdo criaturas de Deus, elevados por sua

99275

bondade a uma existéncia nova Sao realidades invisiveis; tém um estado de vida

2" Catecismo da Igreja Catélica, n. 948.

272 Catecismo da Igreja Catélica, n. 955.

273 550 Policarpo, Mart., 17, citado por Catecismo da Igreja Catélica, n. 957.
2% Catecismo da Igreja catélica, n. 962.

2’® ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 474.
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quantitativamente superior, mais préximo de Deus; estdo situados entre Deus e 0s homens;
sdo mediadores poderosos, intermediarios entre Deus e 0 mundo visivel.

Bem afirma Raul Ruiz de Asta Altuna: “normalmente, os mortos-viventes e 0S outros
defuntos fazem chegar a Deus as peticBes, os desejos, as ora¢des, os sacrificios e as oferendas
dos homens e, as vezes, retransmitem a sua resposta”'°. Os antepassados manifestam, através
de sinais, sonhos, fenémenos estranhos, uma mensagem aos vivos. Como mediadores ou
intermediérios, comunicam a vida aos seus familiares vivos e defendem-na contra a a¢do dos
feiticeiros e dos maus espiritos. Por isso, os antepassados devem ser venerados: dai a
proliferacdo de oferendas, de libacdes, de sacrificios e siplicas nas tumbas, nas casas, aldeias,

campos, bosques e rios.

Oferecem-se aos antepassados as primicias dos produtos, quer em casa por
intermédio do Chefe da familia, quer através do adivinho. Como agradecimento
por terem contribuido para a fertilidade, reservam-lhes os primeiros legumes, a
primeira bebida ou uma peca do animal abatido. As oferendas sdo distribuidas,
imoladas ou lancadas em direcdo dos pontos cardeais. Os sacrificios de animais
domeésticos ao pé de pequenas casas, onde creem que 0s antepassados vém morar,
realizam o culto mais eficaz. Sobretudo, os ancidos depositam no solo e em sua
honra um pouco de comida, no fim das refei¢cbes, e derramam um pouco de

bebidas sempre que partilham [...]. Assim, eles participam na comunhdo

alimenticia com os vivos e na distribuicéo fraterna de bens 2”’.

O culto-comunh@o aos santos antepassados visa a comunhdo entre 0s membros;
reforca a vida: mantém benéfica a participagdo no ciclo vital e faz respeitar as leis e
proibicOes legadas para o bem do grupo.

Para Raul Ruiz de Asta Altuna, “o culto efetiva a participacao no sagrado e realiza o
que o rito significa: a comunhdo entre os membros™?’®.

Portanto, essa veneragao/atencao/temor/esperanca/comunhdo deve considerar-se como
uma das manifestacdes ou valor positivo da Cultura/Religido banto.

Na Exortacdo Apostolica Pos-Sinodal Ecclesia in Africa, o Papa Jodo Paulo I
pergunta: “E precisamente o amor pela vida que os leva a atribuir tio grande importancia a
veneracdo dos santos. Eles creem instintivamente que 0s mortos continuam a viver e
permanecem com eles. N&o € isso, de algum modo, uma preparacdo a fé na comunhdo dos

santos”? (EA, 43).

278 1hid., p 475.
21 1bid., p 480-491.
"8 bid., p. 477.
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3.3.1.3 A mesma fé (crenca) na imortalidade da alma e na vida além timulo

“Creio na ressurrei¢do dos mortos e na vida eterna”

A fé cristd tem seu ponto maximo na confissdo da “ressurreicdo dos mortos, no fim
dos tempos e na vida eterna”. O CIC diz o que significa tal confissdo de fé. Acreditar na
ressurrei¢do da carne é confessar que “os justos viverdao para sempre com Cristo ressuscitado
e que Ele os ressuscitara no ultimo dia”?"°.

Um dos elementos essenciais da fé cristd, de fato, é a fé na ressurreicdo dos mortos.
Paulo, ao falar dessa centralidade da f€ crista na ressurrei¢do, diz: “como podem alguns dentre
vOs dizer que ndo ha ressurreicdo dos mortos? Se ndo ha ressurreicdo dos mortos, também
Cristo ndo ressuscitou. E, se Cristo ndo ressuscitou, vazia € nossa pregacdo, vazia € também a
vossa f€” (1Cor 15,12-14).

Acreditar na ressurreicdo da carne significa crer que apos a morte ndo havera somente
a vida da alma, mas que mesmo 0s corpos readquirirdo vida.

Desde o Antigo Testamento, a crenca na ressurreicdo dos mortos era professada. Essa
crenca foi o resultado da fé em Deus criador. Nas perseguicfes, por exemplo, 0s martires
macabeus professavam sua fé na ressurrei¢do: “o rei do mundo nos fara ressurgir para uma
vida eterna, a nés que morremos por suas leis. E desejavel passar para a outra vida pelas maos
dos homens, tendo da parte de Deus as esperancas de ser um dia ressuscitado por Ele” (2Mac
7,9.14) ; “E muitos dos que dormem no solo poeirento acordardo, uns para a vida eterna e
outros para o oprobrio, para o horror eterno...” (Dn, 12,2-3).

No Novo Testamento, sobretudo em At 23,6 e Jo 11,24, os fariseus acreditavam e
esperavam na ressurrei¢do. O préprio Jesus Cristo apresenta-se como “Ressurrei¢do ¢ Vida”
(Jo 11,25). No ultimo dia, Jesus ressuscitara aqueles que tiveram fé nele (cf. Jo 5,24-25; 6,40).
A fé cristd confessa que nds “ressuscitaremos como Ele, com e por Ele” 2.

De fato, professar e acreditar na ressurreicdo dos mortos significa acreditar que “Deus,
em sua onipoténcia, restituira definitivamente a vida incorruptivel a nossos corpos, unindo-os
as nossas almas, pela virtude da Ressurreicd0”?*!; o nosso corpo “sera transfigurado em corpo
de gloria” (cf. Fl 3,21), em corpo espiritual (cf. 1Cor 15,44); no ultimo dia (cf. Jo 6,39-

40.44.54; 11,24); no fim do mundo (LG, 48).

279 Catecismo da Igreja Catélica, n. 989.
280 Catecismo da Igreja catélica, n. 995.
281 Catecismo da Igreja Catélica, n. 997.
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Acreditar, entdo, na imortalidade da alma e na vida além tdamulo equivale dizer:
“Cremos na verdadeira ressurreicéo desta carne que possuimos agora®®”. Contudo, semeia-se
no timulo um corpo corruptivel, mas ele ressuscita um corpo incorruptivel (cf. 1Cor 15,42),

um corpo espiritual (1 Cor 15,44).

“Crenca na imortalidade da alma e na vida aléem tumulo”

Na RTB, a cren¢a numa vida futura aparece clara e firme. Para os africanos, a morte
ndo significa o aniquilamento do ser humano, nem a frustracéo total. A crenca na vida ou na
imortalidade é muito forte nos Banto. A pessoa ndo morre, ela parte para a grande viagem, ou
vai juntar-se aos seus antepassados.

Entre os Banto existe uma forte convic¢do da sobrevivéncia depois da morte. Prova
disso € que nos tumulos encontram-se restos de oferendas e sacrificios oferecidos aos
antepassados. A vida sem fim ¢ “para o africano a finalidade das finalidades”?®*. No esperam
encontrar-se com Deus. O “mais além” se explica, embora confusamente e com divergéncias,
em termos puramente naturais, isto é, 0 homem vivera uma vida mais poderosa.

Para os Banto, os mortos ndo estdo mortos, porém continuam vivos e participam da
vida e dos acontecimentos da sua familia, do seu cla. O Banto ndo teme a morte fisica, mas
tem um medo terrivel de morrer sem deixar descendéncia. A morte verdadeira acontece
quando a pessoa cai no aniquilamento e ninguem mais se lembra dela.

A crenga na permanéncia dum principio vital “perpetua a personalidade de cada
individuo e origina uma nova maneira de ser e existir”?®**. Os antepassados, ou 0S mortos
viventes (John Mbiti Mbiti)*®, “existentes ndo viventes”(A. Kagame), possuem a plenitude da

vida. Sdo invocados pelos proprios nomes.

Este é o sopro dos antepassados...

Os que morreram nunca partiram,

estdo na sombra que se ilumina

e na sombra que se torna espessa.

Os mortos ndo estdo debaixo da terra:

estdo na arvore que estremece, estdo no bosque que geme,
estdo na agua que corre,

estdo na cova, estdo na multidao,

82 DHpt, n. 854, 2005.
8 ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 455.
8% 1bid., p. 456.
% John Samuel Mbiti (nascido em 30 de novembro de 193lem Quénia) é um filésofo religioso cristdo
anglicano.
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0s mortos ndo estdo mortos...

Os que morreram nunca estdo ausentes,
estdo no seio da mulher,

estdo na crianca que chora,

e no ticdo que se inflama.

Os mortos néo estdo debaixo da terra,
estdo no fogo que se apaga,

estdo nas ervas que choram

estdo no penhasco que se lamenta,
estdo na selva, estdo na mansa.

Os mortos nunca estao mortos®®®.

Os Banto dialogam com seus antepassados:

Deixai-me pensar nos meus mortos

O mortos, que sempre recusastes morrer, que sempre soubestes resistir & morte.

O mesmo no Sine e no Sena, e nas minhas frageis veias, no meu sangue irredutivel.
Protegei meus sonhos como havieis feito a vossos filhos,

Os migrantes de finas pernas.

O mortos! Defendei os tetos de Paris na bruma dominical

Os tetos que protegem 0s meus mortos?’.

Sentem sua presenca quando lhes visitam:

Na penumbra estreita de um meio-dia, sonho.

Visitam-me as fadigas da jornada.

Os defuntos deste ano, as recordacfes duma década

Como a procissdo dos mortos ao povoado.

E 0 mesmo sol banhado de reflexos

O mesmo céu que debilitam as presencgas ocultas pendentes com os mortos.

Eis que os meus mortos avangam para mim>®,

Os antepassados, apesar de viverem numa dimensdo espiritual, continuam a ser

humanos, ‘“conservam quase todas as caracteristicas humanas”?®®; mantém tendéncias e
exigéncias proprias dos homens: querem comer, querem carinho, querem ser recordados para

ndo cairem na lei do esquecimento.

Podem atuar movidos por paixdo, compaixdo, orgulho, adulacdo, vaidade, ira,
rancor, e, consequentemente, serem manipulados, em certo sentido, pelos vivos.
Eticamente sdo mais perfeitos que na terra. O seu cardter é como o das pessoas

28 ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 462-463.
87 1bid., p. 463.
288 1hid., p.463.
%89 1bid., p. 463.
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ancias suscetiveis, sensiveis a toda a falta de respeito ou de atencdo por parte dos
seus descendentes. Desejam que se pense neles, que se Ihes fagam oferendas®®.

Por isso, os Banto fazem tudo para manter viva sua ligacdo com seus antepassados, 0S
quais eles acreditam estarem vivos e fazendo parte da familia dos vivos, embora numa
dimensdo espiritual. A familia deve fazer ritos e oracdes para restabelecer a harmonia da
comunidade dos vivos com seus defuntos; deve realizar cerimdnias e rituais para expulsar 0s
espiritos maus e para neutralizar os feiticeiros. Os antepassados, ou os “mortos-viventes”, 0s
“existentes ndo-viventes”, conhecem e estimam os valores da comunidade; preocupam-se e

relacionam-se com a comunidade?®*.

3.3.2 Fechamento: limites ou pontos de divergéncias para o DI

Neste topico, pretende-se destacar os limites teoldgicos ou os fechamentos para o DI
entre a RTB e o Cristianismo. A consideracdo dos pontos comuns para o DI entre a RTB e 0
Cristianismo ndo impede que se percebam as restricdes ou 0s pontos de estrangulamento para
o DI entre tais religides. A compreensdo da unicidade da figura de Jesus Cristo e seu mistério
salvifico constituem os primeiros e, talvez, os Unicos pontos de divergéncia entre as duas

religides.

3.3.2.1 Jesus Cristo: normatividade, unicidade e constitutividade

A fé crista confessa que Jesus de Nazaré é o Filho eterno de Deus feito homem, Filho
Ginico, cheio de graca e verdade; que ele é o “Cristo, o Filho do Deus vivo” (Mt 16,16)*.

Toda a mensagem ou pregacdo (catequese) tem como centro a pessoa de Jesus, Filho
unico do Pai, que sofreu e morreu por nos. Ressuscitado, vive conosco para sempre. Bem diz
o Papa Jodo Paulo II: “catequizar [...] é desvelar na Pessoa de Cristo todo o designio eterno de
Deus que nele se realiza. E procurar compreender o significado dos gestos e das palavras de
Cristo e dos sinais realizados por Ele” (CT, 5). O Papa continua: “a finalidade da catequese ¢
levar a comunhdo com Jesus Cristo: so ele pode conduzir ao amor ao Pai no Espirito Santo e
fazer-nos participar da vida da Santissima Trindade” (CT, 5). Portanto, o centro e a finalidade

da pregacdo ou da evangelizacdo cristd é Cristo, Filho de Deus e Verbo encarnado para a

290 1hid., p. 463.
21 1bid., p. 464.
92 Catecismo da Igreja Catélica, n. 423-424.
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nossa salvagao. Jesus “salvara seu povo de seus pecados” (Mt 1,21). Jesus € o Unico nome
divino que traz a salvacao (cf. Jo 3,18; At 2,21); por isso, “ndo existe debaixo do céu outro
nome dado aos homens pelo qual devemos ser salvos” (At 4,12). No credo, 0S cristdos
confessam: “E por nds, homens, e para a nossa salvagédo, desceu dos céus” (DZ, 150).

Para o Novo Testamento, “o Pai enviou seu Filho como Salvador do mundo” (1 Jo
4,14); “Deus enviou seu Filho unico para que vivamos por Ele” (1 Jo 4,9); “Pois Deus amou
tanto o mundo, que entregou seu Filho Unico, para que todo o que nele cré ndo pereca, mas
tenha a Vida Eterna” (Jo 3,16).

Aqui ha uma normatividade, uma unicidade e uma constitutividade, que ndo podem
ser ultrapassadas nem igualadas: “Jesus Cristo, crido e pregado nos Evangelhos e na Igreja,
representa o ponto Omega de convergéncia de todas as linhas ascendentes da evolugdo. Por
ele se deu a irrupcdo de toda a realidade para dentro do mistério de Deus, tudo em todas as

coisas”2%,

3.3.2.2 “Curandeiros, Adivinhos” e “cristos negros”

Ao contrario da fé cristd, na RTB, os “curandeiros e adivinhos” tém uma missio
importante, quase igual @ missdo de Jesus Cristo para os cristdos. Eles “surgem como homens
dotados de poder para esclarecer os mistérios provenientes da participacéo vital, para decifrar
[...] e explicar a origem do mal, fortalecer a ética, evitar a ruptura da solidariedade, diminuir o
medo e robustecer a vivéncia religiosa”?*.

Sao pessoas “‘carismaticas”, privilegiadas e com poder. Surgem como “salvadores”

para o povo. Os Banto d&o-lhes primazia dentro do plano de Deus sobre o0 universo das forcas.

Eles revigoram a harmonia.

Podem penetrar na misteriosa participacdo e, assim, esclarecer situacoes,
explicar sucessos e corrigir desvios. Conhecem a direcdo das for¢as, sabem quem
as maneja e quais as suas intencdes. A intimidade com que a participacéo vital e
o conhecimento intimo de todos os seres fazem delas Unicas criaturas capazes de

recorrer & piramide vital com seguranca [...]*.

2% BAPTISTA, Paulo Agostinho N. Libertacdo e ecologia. A teologia teoantropocésmica de Leonardo Boff. Sdo
Paulo: Paulinas, 2011, p. 47.

2% ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 564.

2% |bid., p. 566.
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Em sintese, os curandeiros e os adivinhos sdo considerados como “concentragdes da
Transcendéncia”, como agentes cheios de “forgas particulares”, de “uma certa superioridade”,
“pessoas sagradas”, “homens especiais”. Sao eles que recuperam a ordem alterada e garantem
a paz.

Ao lado desses “homens sagrados”, desde o século XVII, surgiram na Africa grandes
figuras carismaticas, chamadas de messias, profetas ou “cristos negros”*.

Por exemplo, no Zaire, entre 0s anos 1976-1977, nasceu um culto em torno de
Mungele, um grande seminarista da diocese de Idiofa, falecido em 1948. Segundo rumores,
depois de longos anos de exilio, tal seminarista, defunto, voltaria, cheio de poder, para libertar
0s negros da opressao colonial e da miséria®*’. Uma histéria semelhante diz respeito a figura
de Ruben. Este, ainda em vida, era adorado como Deus; nele era saudado o profeta, o
redentor, o invulneravel, o magico®®®. Depois de Ruben, veio Abena. Este se torna o Jesus
Cristo de Ekoumdoum, seu vilarejo, onde foi acolhido como salvador, achando-o até mesmo
superior a Jesus®*°.

Duas grandes figuras (cristos negros) do messianismo congolés merecem atengéo:
Bernard Matsua e Simon Kimbanju.

Bernard Matsua: originario do Congo Brazzaville. Gragas a sua participacdo na guerra
do Marrocos e a sua vasta cultura pessoal, ele conseguiu o estatuto de africano respeitavel.
Tornou-se a alma de uma consciéncia negra que reivindica a igualdade politica e sociocultural
com os brancos®®.

Simon Kimbanju: originario do Congo Democrético. Inicialmente pacifico, mais tarde,
diante das mdltiplas injusticas de que sdo objetos 0s negros, convence-se da necessidade de
liberta-los. Do seu vilarejo, N'Kanba, batizado por ele como “Nova Jerusalém”, luta pela
libertacio sociopolitica dos negros®.

Fora do Congo, encontram-se, em toda a parte da Africa, figuras de messias ou
profetas, fundadores de Igrejas africanas independentes: Isaias Shembe, Mangena M.
Mokone, Enoch Mgijima, Inacio Lekganyame e outros na Africa do Sul. O William Wade

Haris, na Libia (fundador do Harrismo); Atcho e muitos outros na Costa do Marfim.

2% Cf. ATANGANA, Dieudonné Espoir. Cristo nos messianismos negros da Africa. Concilium, Petrépolis:
Vozes, n. 317, p. 10, abr. 2006.
27 bid., p. 11.
2% bid., p. 11.
299 bid., p. 11-12.
%90 hid., p. 12.
%% 1bid., p. 13.
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Encontram-se também figuras femininas tais como Marie Dahonon, na Costa do Marfim
(fundadora do culto Deima); Alice Lenchina Mulenga, na Zambia (fundadora da Cumpa
Church); Gaudéncia Aoko, no Quénia (fundadora da Legio Marie catélica ortodoxa); Madre
Christina Mokutudu, na Africa do Sul (fundadora da Missdo apostdlica da Fé S&o Joao),

etc.30?

3.3.2.2.1 Leitura teoldgica do fenbmeno

Diante da doenca, da fome, da miséria, da opressdo colonial e da consequente
alienacdo, “ha pessoas que se constituem campeds da luta por seu povo, contra 0 inimigo
ocidental, inspirando-se em germes revolucionarios da revelacio judeu-crista*%. Os “cristos
negros” tornam-se salvadores, “uma espécie de carismaticos sobre 0s quais repousa a salvagao

. 4
da comunidade%,

Nessa linha de pensamento, a salvacdo exprime-se em termos de
libertacdo politica, cura da doenga e luta contra a feiticaria.

Levando em consideracdo 0 exposto, pergunta-se: que lugar Jesus Cristo tem ainda
num contexto dos messianismos, profetismos, curandeiros e adivinhos africanos?

Jesus Cristo € percebido somente em seus atributos de libertador e taumaturgo, pois 0s
dois objetivos das Igrejas africanas independentes e da propria RTB sdo a libertacdo politica e
a luta contra a doenca e a feiticaria, como ficou sublinhado acima. A figura de Jesus
predomina e serve de fonte principal de inspiragdo. Os “cristos negros”, ou profetas, e 0s
curandeiros ¢ adivinhos africanos “ndo cessam de referir-se a essa figura de Cristo, de mima-
la e até de imitd-la. Ora invocam a autoridade dela, ora tendem a eclipsa-la para tomar seu
lugar; hd uma tendéncia de substituir Jesus de Nazaré pela figura do profeta fundador, pelo
curandeiro e adivinho e ndo ver mais em Jesus Cristo o Unico Redentor’”*®.

Jesus, entdo, torna-se um ponto de referéncia, o pioneiro, o primeiro elo de uma cadeia
de messias, de “curandeiros”. Certas vezes, os “curandeiros ¢ os adivinhos™ e os “cristos
negros” se constituem os porta-vozes de Jesus, além de seus instrumentos nessa misséo de
salvar os africanos da feiticaria, da opressao e da miséria. Outras vezes, os “curandeiros € os

adivinhos” e “cristos negros” se emancipam em relacdo a Jesus Cristo e se colocam no seu

lugar. No fundo, para tais figuras, Jesus néo é o Unico Messias, nem o Unico Salvador.

%02 1hid., p. 13.
%93 1bid., p. 14.
%% bid., p. 15.
%% 1bid., p. 16.
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Esse é o ponto de divergéncia teoldgica para o DI entre a RTB e o Cristianismo.
Afirmar que os ‘“curandeiros e os adivinhos” e os ‘“cristos negros” sdo “messias”,
“salvadores”, “mediadores” de seus povos, ndo vai de encontro a ortodoxia crista e biblica, na
qual Jesus € o Unico Salvador de toda a humanidade. Para o Cristianismo, Jesus € um so
Mediador entre Deus e 0s homens, um s6 homem que se deu em resgate por todos (1 Tm 2,5;
cf. At 4, 12), é o unico Cristo de Deus.

Sintese: a analise sobre os “limites” ou os fechamentos para o DI foi bastante decisiva
em afirmar que o referido didlogo entre a RTB e o Cristianismo ndo encontrou um horizonte
totalmente aberto.

Porém, num olhar de conjunto, constatou-se, a partir de alguns elementos, grande
abertura nas questdes que dizem respeito a fé no Unico Deus, Pai, Todo-Poderoso, Criador; a
mesma fé na comunh&o dos santos (=veneracdo aos antepassados); a fé na ressurreicdo dos
mortos e na vida eterna (=crenga na imortalidade da alma e na vida além tamulo). A partir
desses elementos, percebe-se uma abertura para o DI.

Portanto, entre a abertura e o limite para o DI, reitera-se que prevalecem as
concepcOes abertas. O espirito € de abertura. Entre a RTB e o Cristianismo ha predominancia
da abertura ao DI.

A RTB, na pratica, mostra-se muito mais aberta a penetracdo do Evangelho. O
Evangelho de Cristo e a mensagem cristd encontram um eco profundo e terreno favoravel no
coracao da Cultura/RTB e nos seus valores essenciais.

No que diz respeito ao DI, o Cristianismo ocidental, se quiser dialogar com a RTB,
devera renunciar ao seu complexo de superioridade e deixar que os Banto Ihe falem de si
proprios, expliqguem-lhe as suas experiéncias culturais, religiosas e lhe revelem os seus
valores. Como afirma Raul Ruiz de Asta Altuna: “Nio se deve aproximar da Africa negra
aquele que ndo deseja conhecer. Como podera ama-la se desconhece o seu rosto? Como
ajudard a libertar-se se desconhece a sua alma?”**®. Da mesma forma, os Banto, se quiserem
ter uma relacdo de didlogo auténtico com o Cristianismo, devem superar 0s seus complexos
de inferioridade e assumir, serenamente, a sua identidade, reconhecendo os proprios valores e
também os limites, pois no processo do DI ndo ha superior e inferior, mas sim uma dinamica

de oferta e de acolhimento reciproco de valores, de respeito e de reconhecimento.

%% ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, p. 41-42.
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3.4 Concluséo

Este ultimo capitulo teve por objetivo fazer uma reflexdo sobre as pistas ou as bases
(abertura) e os limites (fechamentos) teoldgicos para o DI entre a RTB e o Cristianismo. Em
outras palavras, o capitulo procurou responder as seguintes questdes: E possivel manter
didlogo (fazer reflexdo teoldgica) entre a RTB e o Cristianismo? Mas, em que pistas
teoldgicas ou bases comuns tal dialogo teve que partir? Quais sdo 0s pontos de
estrangulamentos nesse didlogo?

Primeiramente, foram apresentadas as no¢oes de missdo evangelizadora da Igreja e do
DI. Num sentido amplo, a misséo evangelizadora da Igreja refere-se a missao da Igreja no seu
conjunto. Ela é, pois, uma realidade unitaria, mas complexa; Unica, porém explica-se ou
exerce-se de varios modos conforme as condi¢cdes em que a misséo se desenrola. Na mesma
ordem, foram apresentados os elementos principais e a finalidade da missdo evangelizadora
da Igreja. Quanto ao DI, foi dito que ele é como a norma e o estilo, indispensaveis a toda a
missdo e a cada uma das partes. O DI faz parte da missdo evangelizadora; constitui sua
expressdo; € um elemento integrante da missdo evangelizadora da Igreja. Nessa mesma
ordem, foram apresentadas as formas, a finalidade, as disposi¢des do dialogo inter-religioso.

Na tentativa de responder ao questionamento levantado neste capitulo, foram
apresentadas algumas pistas ou bases comuns e limites teologicos para o dialogo inter-
religioso entre as duas religides em questdo. De acordo com a pesquisa, acredita-se serem trés
as pistas: a mesma fé (abertura) no Deus Unico, Pai, Todo-Poderoso e Criador; a mesma fé
nos santos antepassados (ou veneragdo a eles), e a mesma fé (crenca) na imortalidade da alma
e na vida além tamulo. Verifica-se que sdo dois os limites para o DI: unicidade de Jesus

Cristo e seu mistério salvifico.
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4 CONCLUSAO

A questdo que acompanhou este trabalho foi: Como interpretar teologicamente a
experiéncia salvifica na Religido Tradicional dos povos Banto, a luz da teologia do Concilio
Vaticano Il e do Magistério pds-conciliar, no referente ao conceito de salvacdo ndo-cristd,
tendo em vista o didlogo inter-religioso?

A questdo levou a mergulhar no mundo da religiosidade tradicional da Africa e a
descobrir os valores positivos e compativeis com a doutrina do Concilio Vaticano Il e do
Magistério pés-conciliar. Fez também adentrar: 1) nos documentos do Concilio Vaticano I,
sobretudo naqueles que dizem respeito ao nosso tema: Constituicdo dogmatica Lumen
Gentium sobre a Igreja; Constituicdo pastoral Gaudium et Spes, sobre a Igreja no mundo de
hoje; Declaracdo Nostra Aetate, sobre as relacdes da Igreja com as religides nédo-cristés;
Declaracdo Dignitatis Humanae sobre a liberdade religiosa, e o Decreto Ad Gentes sobre a
atividade missionaria. 2) nos documentos atuais do Magistério: Carta Enciclica Redemptor
Hominis, sobre o Redentor do Homem, de Jo&o Paulo II; Carta Enciclica Dominum et
Vivificantem, sobre o Espirito Santo na vida da Igreja e do mundo, de Jodo Paulo II; Carta
Enciclica Redemptoris Missio, sobre a validade permanente do mandato missionario, de Joéo
Paulo Il; documento do Pontificio Conselho para o dialogo inter-religioso Dialogo e Andncio;
documento da Comissdo teologica internacional o Cristianismo e as Religides; Mensagem do
Papa Paulo VI sobre a promogdo do bem religioso, civil e social na Africa: “Africae
Terrarum; Exortacdo Apostolica Pds-Sinodal, do Papa Jodo Paulo 11, sobre a Igreja na Africa
e a sua missdo evangelizadora: Ecclesia in Africa.

Durante muito tempo, a RTB foi taxada pelos ocidentais cristdos como Animismo,
Feiticismo, Vitalismo, Manismo, Paganismo, Eudemonismo, entre outros. A pesquisa mostrou
que essas teorias sdo inadequadas para falar das praticas religiosas na Africa, pois esses
termos refletem uma mentalidade preconceituosa. Abordou-se, com respeito e com um
minimo de rigor cientifico, a dimensdo religiosa da vida e sua expressdo na Africa
subsaariana.

A RTB é a religido natural e tradicional dos povos da Africa subsaariana, que foi
conservada e transmitida oralmente, por geracbes sucessivas, até nosso tempo. Na Africa
subsaariana, a dimensdo religiosa da consisténcia, harmonia e dinamismo a todo 0 processo

vital de uma determinada comunidade. A religido impregna toda a vida da sociedade; é o
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elemento central da cultura e a chave de entendimento da identidade e dos valores inerentes.
A RTB esta a servico da vida, dando unidade a todo o processo vital, estando presente em
todas e em cada uma das suas etapas. Nela encontra-se um corpo de verdades: o Ser Supremo
e Criador; os intermediarios entre Ele e o restante dos seres; 0s outros espiritos; 0s ritos para
as mais diversas ocasides de vida; os especialistas dos ritos; a comunidade que celebra os ritos
e exigéncias éticas. Na Religido Tradicional Banto, encontra-se um vasto leque de valores
humanos, sociais, morais e espirituais, tais como: o principio de relacdo e participacao
comunitaria na forca vital universal; profunda religiosidade e abertura ao transcendente
espiritual; a crenga na imortalidade; a prevaléncia do bem comum sobre os interesses
individuais; o forte sentido de familia ampla; o valor da solidariedade; o respeito e veneracao
pelos mais velhos e pelas criancas; o sentido de paciéncia e de esperanca na vida.

Nessa ordem de ideias, a experiéncia salvifica, para os africanos, consiste em alcancar
o reto funcionamento das leis dinamicas de participacdo vital e viver com exuberancia, sem
sombras debilitantes. A felicidade, o bem-estar, a prosperidade, a satde, a paz, a protecdo e a
seguranca aparecem como fim primério dos Banto.

Os textos conciliares reconhecem na RTB: 1) “coisas boas” (LG, 16), “coisas
preciosas”, “religiosas e humanas” (GS, 29), “elementos de verdade e graga” (GS, 9), “germes
de contemplacao” (GS, 18), “sementes da Palavra” (AG, 11 e 15), “raios daquela verdade que
ilumina todos os seres” (NA, 18); 2) Os seguidores da RTB sdo implicitamente definidos
como “os que ainda nao receberam o Evangelho” e estdo “ordenados ao povo de Deus” (LG,
16); tais membros gozam de “certa unido” verdadeira no Espirito Santo; 3) Os valores dessa
RTA sdo considerados como “uma preparagdo evangélica”, “secreta presen¢a de Deus”,
“sementes do Verbo” (GS, 11), “preciosos elementos religiosos ¢ humanos” (GS, 92),
“lampejos daquela Verdade” (LG, 17).

Na RTB, portanto, encontram-se “praticas, maneiras de viver, preceitos ¢ doutrinas”,
“valores morais e €éticos” compativeis com a teologia do Concilio Vaticano II e com o
Magistério pos-conciliar. A consideracdo positiva dos valores morais, humanos, espirituais da
RTB ndo impede de ver as sombras ou 0s pontos incompativeis da referida religido com a
teologia conciliar. Aqui se refere a ideia de céu, a nocdo de pecado e a visdo antropologica.

A avaliacdo da doutrina conciliar ajudou a perceber que o Concilio Vaticano Il
assume, de maneira admiravel, o otimismo salvifico presente na tradicdo. Reconhece-se uma

funcdo positiva e salvifica da RTB, embora o Concilio ndo abra médo do carater absoluto do
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Cristianismo e da Igreja. O Concilio Vaticano II deixa em aberto a questdo de saber “como o
mistério salvador de Jesus” opera nos seguidores da RTB através do Espirito.

Perguntou-se, portanto, o seguinte: Que teoria seguiu o Concilio Vaticano Il no que
diz respeito as religibes ndo-cristds: a do “cumprimento” ou a da “presenca do mistério
salvifico de Cristo”? Tratou-se de saber a tendéncia teolégica que o Concilio Vaticano Il
seguiu: a do inclusivismo da linha de Jean Daniélou (teoria do cumprimento ou acabamento),
ou a do inclusivismo da linha de Karl Rahner (teoria da presenca de Cristo nas religides).

Sdo vérias e diferentes as respostas para a questdo colocada. Para Jacques Dupuis, 0
Concilio Vaticano Il ndo seguiu apenas a teoria do cumprimento ou acabamento de Jean
Daniélou, nem sé a teoria da presenca de Cristo nas religides de Karl Rahner, mas sim, as
duas.

Hoje, num contexto do pluralismo religioso, a teoria do inclusivismo salvifico vem
sendo enriquecida e desenvolvida no sentido de um pluralismo teocéntrico. Nao faltam
tedlogos apontando uma nova teoria que vai além do inclusivismo salvifico, encontrado na
teologia do Concilio Vaticano I1.

A posicdo teoldgica pluralista, atualmente, tem provocado uma vasta discussdo e
suscitado, no campo catolico, muitas perguntas e criticas. As maiores dificuldades surgem em
torno da discussao cristologica: € ou ndo Jesus o Unico e exclusivo mediador de Deus? Ha um
grupo de tedlogos catdlicos que procura responder positivamente ao desafio da diversidade
das religides para o Cristianismo, sem, contudo, romper com o inclusivismo, mas o colocando
como condicdo para o didlogo inter-religioso. S&o os tedlogos que defendem um Pluralismo
com uma cristologia normativa e constitutiva.

No DI, uma das pecas fundamentais da pesquisa, ha a necessidade de que 0s cristdos
saibam reconhecer os valores e a santidade presentes na RTB. A pesquisa evidenciou 0s
pontos comuns (abertura) e os limites (fechamentos) para o DI entre a RTB e o Cristianismo.
Séo trés, entre outros, 0s pontos comuns: a mesma fé no Deus Unico, Pai, Todo-Poderoso e
Criador; a mesma fé nos antepassados (ou veneracdo a eles) e a mesma fé (crenca) na
imortalidade e na vida além tdmulo. S&o dois os limites: a unicidade de Jesus Cristo e o seu
mistério salvifico.

Num olhar de conjunto, constatou-se, com alguns elementos, grande abertura para o

Dl entre a RTB e o Cristianismo. Portanto, entre a abertura e o limite para o DI, reitera-se que
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prevalecem as concepc¢des abertas. O espirito é de abertura. Entre a RTB e o Cristianismo ha
predominancia da abertura ao DI.

Os valores positivos evidenciados na RTB podem servir de base para o exercicio de
uma si teologia encarnada e para o DI, na grande terra da Africa.

Acredita-se ndo se ter esgotado o tema desta pesquisa. H& um longo caminho para
percorrer, desde certas afirmacfes ainda ndo totalmente superadas, até o reconhecimento dos
valores religiosos e da presenca das sementes do Verbo, das “pegadas de Deus” na Africa
subsaariana.

H& muito que se fazer até se chegar a uma verdadeira inculturacdo do Evangelho na

RTB. Essa tarefa é imensa e é diferente de uma simples adaptacdo exterior. A luta continua!
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