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E possivel uma experiéncia de Deus para nés? E possivel aqui e agora, nestes tempos
religiosamente destituidos, nestes tempos de crise generalizada das religioes estabelecidas, de
crescimento da descrenga sobretudo sob as formas do agnosticismo e da indiferenga; nestes
tempos de efervescéncia religiosa sob a forma de novos movimentos que rompem com as
religioes tradicionais e convidam o sujeito a descoberta de formas mais proximas, mais quentes
e mais dominaveis de cultivo da transcendéncia? A experiéncia de Deus é possivel nas nossas
sociedades avancadas, nas nossas culturas secularizadas, isto é, libertas da impregnagdo
religiosa das culturas de outros tempos? E se for possivel, que formas assumira a experiéncia

religiosa, a experiéncia de Deus, nestas circunstdncias aparentemente desfavoraveis??

2 Juan Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios (Madrid: Editorial Trotta, 1997), 19-20.
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Resumo

Apos termos feito a andlise existencial da experiéncia de Deus na atualidade, e de
percebermos que ela ¢ possivel, mesmo no meio de tantos desafios que se colocam a f¢,
procuramos delinear as formas que tal experi€éncia pode assumir: ser uma experiéncia
consciente ou inconsciente. Resultara dai a abordagem sobre a experiéncia religiosa a partir da
visao africana de Deus, onde a fé ¢ entendida como um fenémeno antropologico e, sé depois,
como religioso. Parte-se da cultura para retornar a cultura. Pelo que, um dos maiores desafios
que se levanta aquando da abordagem sobre a experiéncia de Deus na atualidade ¢ o da
evangelizagao da cultura. A experiéncia da fé acontece sempre numa determinada cultura, e

cada cultura ¢, inevitavelmente, expressa na vivéncia da fé.

Palavras-chaves: Analise, experiéncia, fé, Deus, consciente, inconsciente, cultura

Abstract

After having made an existential analysis of the experience of God today, and realizing
that it is possible, even in the midst of so many challenges to faith, we tried to outline the forms
that this experience can take. It can be a conscious or unconscious experience. This will result
in an approach to religious experience based on the African vision of God, where faith is
understood as an anthropological phenomenon and only then as a religious one. We start from
culture to return to culture. Therefore, one of the greatest challenges that arises when
approaching the experience of God today is the evangelization of culture. The experience of
faith always takes place in a particular culture and each culture is inevitably expressed in the

experience of faith.

Keywords: Analysis, experience, faith, God, conscious, unconscious, culture.
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Introducio

O Deus esquecido.: uma abordagem sobre a experiéncia da fé. Do esquecimento a
consciéncia crente de Deus

Quando se fala do esquecimento de Deus, pretende-se, com isso, referir a um Deus
deixado a margem da vida. Nao por falta de meios que possibilitem o seu conhecimento € a sua
consequente experiéncia, mas porque tal experiéncia acontece de uma forma, diga-se,
inconsciente. A experiéncia inconsciente® ndo constitui, aqui, uma rejei¢io expedita de Deus,
mas aquilo que instala tamanha aridez no coracdo do crente que se poderia aferir que este passa
a viver mais na superficialidade do que na profundidade do mistério em que acredita. Karl
Rahner, no Curso fundamental da fé, sublinha que «o humano ¢ capaz de esquecer o seu
fundamento e, ainda, se assim se pode falar, esquecer que se esqueceu».”*

O esquecimento ¢ algo peculiar ao ser humano. E, diante deste fenémeno tipico do
humano, a experiéncia da comunidade e, nela, a experiéncia da fraternidade, sdo como que o
lembrete que despertara o crente do sono do esquecimento. Assim, o Deus Esquecido ndo ¢ um
Deus desconhecido, mas conhecido. Tao intimo, profundo e natural ao ser humano que se pode
passar do seu esquecimento a Sua ignorancia, que, por sua vez, tende a ser mais uma ignorancia
dissimulada, isto €, velada pelo esquecimento, e ndo propriamente uma ignorancia consentida.

Esta dissertagdo ¢ como que uma interroga¢ao destemida da fé, que parte do pressuposto
que, na atualidade, ¢ necessaria a ousadia de uma intrepidez que conduza a um choque térmico
entre a experiéncia da fé e a afirmacao do ateismo, da descrencga e da indiferenca, de modo que,
a partir dai, o crente redescubra a sua identidade como cristdo e saiba afirmar-se como tal.

As intui¢des que nela surgirdo, em forma de reflexdo e investigagcdo, na conjugagao de
pensamentos de varios autores (o método assumido nesta dissertacdo), nao pretendem dar
respostas, mas suscitar novas interrogacoes que conduzam o crente a consciéncia de Deus e da
sua fé. Nesta dissertacdo, Deus aparece como uma pergunta sem resposta, € uma resposta sem
pergunta. Porque ¢ anterior ao questionamento humano, e ndo pode estar enclausurado num

conceito, como se de uma resposta imediata e definitiva se tratasse.

3 Os termos “consciente” e “inconsciente” da forma como serdo utilizados ao longo deste trabalho,
desprendem-se das perspetivas da psicologia e da moral, e assumem um sentido que € entendido como a capacidade
de reflexdo sobre a experiéncia, sobre a fé, e a necessidade de assumir uma atitude diante desta reflexdo. A
experiéncia “consciente” ¢ uma experiéncia refletida e assumida na realidade concreta. A experiéncia
“inconsciente” pode ser refletida, mas ndo assumida.

4 Cf. Karl Rahner, Curso fundamental da fé: Introducdo ao conceito de Cristianismo, Teologia
Sistematica (Sao Paulo: Paulus, 1989), 65.
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Nao obstante, trata-se, segundo Juan Martin Velasco, de «um Deus com presenca e
influéncia social» no e através do crente. O que faltara para que tal presenga seja uma presenca
transformadora?

De uma certa forma, poder-se-ia dizer que este trabalho ¢ um apelo a redescoberta, na
sociedade atual, da criatividade pastoral na experiéncia da fé. Nao de uma criatividade
desmedida, mas aquela que ndo permite que o crente se feche numa fé que o situa para 14 da
realidade, mas que, antes, o convida a considera-la como o lugar de Deus. Dai a importancia
que se dard ao conceito de cultura, que terd a sua fundamentagdo maxima no terceiro capitulo,
com uma abordagem sobre a experiéncia religiosa a partir da visao africana de Deus.

Desde o ponto de partida até ao ponto de chegada da experiéncia de Deus, devem apurar-
se trés dimensoes da mesma: a busca de Deus, a intimidade com Deus e o testemunho de fé. No
impeto desta experiéncia inicia um ‘“caminhar crente”, que parte de si e volta para si, aquilo a
que Jodo Batista Libanio, no seu tratado da fé, consideraria como o trajeto «da fé para fé, ou da
praxis cristd para a praxis cristd»,® mediante o qual o sujeito crente toma consciéncia da
necessidade de uma fé mais esclarecida, partindo do questionamento de si e da sua propria fé,
procurando perguntar para compreender e compreender para melhor amar aquilo em que se

acredita.

Com isso, ndo tencionamos argumentar que a experiéncia atual de Deus esteja “pior” do
que era ha 100, 200, ou 300 anos, nem prever o que sera desta experiéncia daqui a 100 anos.
Embora o presente da fé crista seja feito por um passado, e o seu futuro seja consequéncia do
presente, pretende-se apenas sublinhar a necessidade de despertar para uma experiéncia
consciente de Deus, capaz de transformar o crente e o mundo a sua volta. O testemunho da &
jamais deixa o recetor indiferente. Envolve a pessoa, de uma forma ou de outra: interpela-a ou
repele-a, mas nunca a deixa indiferente.

Para que toda esta abordagem seja possivel, partir-se-a de uma analise existencial da
experiéncia de Deus, que terd como enfoque a constatacdo de uma crise da fé nos tempos
hodiernos, bem como o lugar do pensamento na experiéncia da fé; ou melhor, de que maneira
o pensar teologico e filosofico contribuem para um despertar da fé com vista a uma experiéncia
consciente de Deus e, até certo ponto, como o proprio pensamento se transforma numa forma
de experiéncia de Deus.

Nesta sucessdo, a segunda parte serd o coragdo da dissertacao, transcorrendo a espessura

dos conceitos de “experiéncia consciente” e “experiéncia inconsciente”, a partir de uma

> Juan Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios (Madrid: Ediciones Trotta, 2007), 78.
¢ Jodo Batista Libanio, Eu Creio Nés Cremos: Tratado Da Fé (Sdo Paulo: Edigdes Loyola, 2022), 12.
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perspetiva de fé, que considera o conhecimento como o caminho para a experiéncia de Deus.
Uma f¢é que, a partir da abordagem da experiéncia religiosa nas culturas macua e maconde, sera
entendida como um fendémeno que, antes de ser situado no dominio do religioso, ¢ assumido

como sendo essencialmente antropologico.
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CAPITULO I

1. UMA ANALISE EXISTENCIAL DA EXPERIENCIA DE DEUS

O termo experiéncia ¢ um termo versatil, complexo e com variadas definigdes. A sua
aplicacdo no ambito religioso, enquanto designacao da relacdo com um ser transcendente,
“experiéncia de Deus”, e da relagdo com outros humanos, como o lugar, por exceléncia, do
acontecimento dessa experiéncia, reclama uma necessaria delimitagdo conceitual de forma que,
quando se empregar o termo ¢ se aplicar ao dinamismo da relagdo do humano com Deus, nao
possa chegar-se ao ponto de considerar Deus como um mero objeto de experiéncia e de

conhecimento humanos.

Juan Martin Velasco, partindo do pressuposto de que o termo experiéncia «designa a
forma fundamental e peculiar do conhecimento humano»,’ apresenta trés horizontes para a
compreensdo do mesmo. Num primeiro momento, considera que o termo ¢, por vezes,
«utilizado como sinénimo de experimento, para designar a acdo de experimentar no sentido

, . .. . . , 8 .

técnico que adquiriu na metodologia cientifica».® Neste sentido, segundo o autor, «a palavra
experiéncia ndo tem aplicagdo no dominio religioso, uma vez que a relacdo vivida na
experiéncia religiosa se caracteriza por ter a sua origem numa realidade sobrenatural, ou pelo

menos numa realidade superior a0 homem,’ que escapa a sua iniciativa e ao seu controlo».!'”

Num segundo momento, o autor assume a posi¢ao de que, além deste primeiro sentido
ja apresentado, o termo experiéncia designa também «uma forma de conhecimento que se
caracteriza por constituir a apreensdo imediata de uma realidade externa ou interna ao
sujeito».!! A experiéncia, neste sentido, envolveria dois elementos essenciais: primeiro, o de
ser «um conhecimento imediato, por oposi¢io ao que se tem através da noticia de outremy;'?

em segundo, o de «ser um conhecimento obtido através do contacto vivido com a realidade, por

oposi¢io a0 que se obtém a partir da analise de um conceito».'> Em ambos os casos, segundo o

7 Juan Martin Velasco, «Experiencia religiosa», em Nuevo Diccionario de Catequética (A-1), ed. Vicente
Maria Pedrosa et al., vol. 1 (Madrid: San Pablo, 1999), 884.

8 Martin Velasco, 884.

% E de ressaltar que na perspetiva deste trabalho, como se espera que o seja em todos outros trabalhos
nestes tempos que correm, dentro da busca de uma linguagem inclusiva, intende-se que, a palavra “homem”, nas
citagdes apresentadas de forma literal, se refere ao ser humano no seu todo: homem e mulher.

10 Martin Velasco, 884.

' Martin Velasco, 885.

12 Martin Velasco, 885.

13 Martin Velasco, 885.
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autor, a experiéncia refere-se ao conhecimento «como adquirido na vida e através da vida. Um
conhecimento que, mesmo referido a um objeto que ¢ exterior ao sujeito que o experimenta,

tem repercussdes nele, envolve-o e, de certa forma, transforma a sua vida e o seu mundo».'*

Ora, no centro de toda a dindmica da abordagem teologica e filosofica sobre a
experiéncia de Deus esta a subjetividade do individuo como o lugar privilegiado, onde se faz o
devido julgamento sobre a sua importancia e execucao, bem como sobre a analise posterior,
derivada da sua efetivacdo, ou seja, a experiéncia de Deus hd de ser uma experiéncia
transformadora, na medida em que a pessoa reconhece nela esta capacidade de transformacao

e se deixa transforma por ela.

“O reconhecer” vai na linha do terceiro horizonte apresentado por Martin Velasco, onde
«a experiéncia também pode ter o significado de conhecimento acumulado pelo contacto
prolongado com uma situacdo, um ambiente ou uma realidade, o que os torna familiares e
facilita uma certa conaturalidade».'® Mais adiante, havera oportunidade para se refletir até que
ponto esta “conaturalidade” ¢ sauddvel para uma experiéncia consciente de Deus. Para ja, e para
por um ponto final, em forma de sintese, a este breve esclarecimento sobre os varios
significados que o termo experiéncia pode abarcar, importa enfatizar que, na perspetiva
velasquiana, os dois ultimos sentidos de experiéncia, isto ¢, o da experiéncia como uma forma
de conhecimento, que se caracteriza por constituir a apreensdao imediata de uma realidade
externa ou interna ao sujeito (€ de recordar, que segundo o autor, ndo se trata de um imediatismo
absoluto), e o da experiéncia como um conhecimento acumulado pelo contacto prolongado com
uma situagdo, um ambiente ou uma realidade, ddo origem ao uso que resume o adjetivo
experiencial, por oposi¢do ao primeiro sentido, que utiliza o termo experiéncia em
correspondéncia ao experimento para designar a acdo de experimentar, e que d4 origem ao

adjetivo experimental.'®

Experiencial e ndo experimental, porque se trata do “eu” que se descobre diante do
mistério, € nao de um mistério que € descoberto diante do “eu”. Neste sentido, o mistério, Deus,
¢ um rumor anterior a consciéncia da experiéncia que se faz Dele: «"Eu s6 te conhecia de ouvir
falar, mas agora os meus olhos te viram", exclama Job (42,5) depois da manifestagdo do

mistérion.!”

14 Martin Velasco, 885.
15 Martin Velasco, 885.
16 Martin Velasco, 884-85.
17 Martin Velasco, 885.
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E possivel abordar o tema da experiéncia sob vérios pontos de vista: filosofico,
cientifico, antropoldgico, sociocultural, psicologico e religioso. E um conceito presente em toda
a dimensao existencial do humano enquanto ser que faz e se deixa fazer pelas experiéncias que
realiza, aspeto que ndo torna a sua vida numa sintese destas experiéncias, mas digna de uma
hermenéutica existencial do seu ser no mundo que, na consciéncia de si enquanto ser imanente,
finito e, de certa forma, dependente de uma rede de relagdes que lhes sdo exteriores (sejam eles
de ordem humana ou divina), o humano descobre-se como uma “pergunta” cuja resposta nao ¢
definitiva, mas se vai construindo ao longo da sua vida, que ¢, no fundo, uma experiéncia do

“nada” em construgao.

Uma experiéncia que €, em rigor, um acontecimento que dispoe o sujeito para a abertura
do ser em relagdo, permitindo-lhe deixar-se habitar por uma realidade que, na sua subjetiva
exterioridade, se torna objetiva na interioridade de quem vive a experiéncia. Dai poder aferir-
se que se trata de uma verdadeira experiéncia cristd de Deus se, de facto, a vida espiritual do
crente implica a consciéncia de uma experiéncia enquanto espago em que ele se descobre como
transparéncia de uma transcendéncia imanente e se afirma como tal, através da sua vida. Mais
do que falar de Deus, “mostra esse Deus”, «mais que pensar Deus com a cabega, senti-Lo-a
com o coragdon,'® tornando a sua vida num testemunho vivo do anuncio eficaz de um Deus

vivo.

Parte-se, entdo, do pressuposto de que a historia humana esta a atravessar um momento
que se pode designar por “tempo do esquecimento de Deus”. Um tempo que reclama
transformag@o no modo como a Igreja olha para si, para Deus e para o mundo; tempo em que o
mundo apresenta razdes suficientes para falar da auséncia de Deus, e até, em alguns casos,
questionar os que se aventuram a acreditar n’Ele sobre o porqué da sua aparente indiferenca.
Nestes tempos que correm, a fé ¢, de facto, uma aventura que conduz ao absurdo da
permeabilidade da vida diante do humano, que constroi para destruir e destroi para construir a
vida. Da ideia de um Deus presente e proximo que, como o oleiro, esculpe a vida humana,
passa-se a ideia de um Deus distante, arrebatado da realidade humana e sujeito ao exilio e a

clausura do sagrado.

O tempo do esquecimento € o tempo da perda total do espanto diante de Deus, que, para
muitas pessoas, comega precisamente com «a impressao de que Deus, que até hd pouco tempo

era uma realidade que fazia parte do seu ambiente, se estd a retirar, irremediavelmente, do

18 Leonardo Boff, Experimentar Deus: A Transparéncia de todas as coisas (Campinas: Versus editora,
2002), 22.
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mundo. Do “Deus estd aqui”, seguro, natural e assumido outrora, passa-se para o “onde esta
Deus?”»,' abrindo-se, com esta indagacio, um horizonte mais amplo do discurso filoséfico
sobre Deus, no qual ha mais preocupagdo em saber o porqué da sua auséncia, acompanhado
pelos se Ele existisse, € ndo o como da sua presenca, visto que «a constatacao da primeira nao
¢ apenas a daquele que ¢ invisivel ou inacessivel, mas a daquele que ndo merece existir, daquele

ja existéncia tem de ser negada, porque se fez indigno dela e, se existisse, seria pior»,~ porque

¢ um Deus que se cala diante do mal e dos sofrimentos da humanidade.

Esta questdo da auséncia de Deus ¢ um problema existencial que traz consigo uma
indagacdo pertinente: como falar da experiéncia de Deus mediante a sua auséncia € o seu
siléncio? Ou, para falar de Deus, teremos, antes, de falar do humano, isto €, compreender a
experiéncia de Deus nao como uma busca de Deus em si mesmo, mas a partir do ser humano?
«Nio estaremos na presenca de um lugar ainda mais minado que os outros»??! O que é mais

desafiante: falar de Deus a partir do humano, ou do humano a partir de Deus?

Antes de se refletir sobre estas perguntas, ha que fazer uma aproximagdo conceitual a
palavra Deus, que, embora seja «uma ideia suprema que nao pode ser explicada por mais nada,
exceto mergulhando nessa mesma nog¢io»,?? se tornou, na atualidade, numa espécie de
“questao” que preocupa e ocupa o pensamento de crentes e ndo crentes. Vé-se, cada vez mais,
o advento do encontro das varias areas do saber e o florescer de um discurso sem fronteiras
sobre Deus, que ja ndo € mais um problema exclusivo da religido, mas do humano. Seja numa
tentativa de o resgatar dos recantos da historia, ou um balbucio, na tentativa de explicar as
razdes da sua existéncia ou ndo existéncia, ou mesmo no esfor¢o incessante de procurar
descobrir, como afirma Adolphe Gesché, se a palavra “Deus” ¢ «uma palavra com ou sem

conteudo»?* nestes tempos de transformacio da fé.

Este autor parte do pressuposto de que a palavra “Deus”, embora tida e pronunciada
como uma palavra cheia de sentido e significado, ndo deixa de ser «como que uma medalha
antiga, com o seu relevo hoje quase apagado, quase ilegivel, e da qual nada se sabe».>* Nio por
falta de meios que possibilitassem o seu conhecimento e a possivel experiéncia que dele
derivasse, mas porque, segundo esclarece Juan Martin Velasco, se estd a passar por uma época

em que a secularizagdo ndo so afeta o religioso como também o ndo-religioso. E ¢ por causa da

19 Juan Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios (Madrid: Editorial Trotta, 1997) 9.
20 Cf. Juan Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios, 21.
21 Cf. Adolphe Gesché, Dios para pensar (Salamanca: Ediciones Sigueme, 2007), 13.
22 Gesché, 12.
23 Gesché, 9.
24 Gesché, 9.
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«secularizacao da cultura que culmina na secularizacao das consciéncias e que, tendo declarado
auténoma a ordem social e a sua organizagdo, a ordem da razdo e as suas questdes, a ordem
ética e os seus valores, transforma o humano num ser surdo a todos os apelos religiosos,
instalando-o na mais completa indiferenca onde se declara absolutamente “sem noticias de
Deus”».?> Mas de que Deus? Do Deus que o humano sonhou para si, ou de um Deus com o qual

0 humano deveria sonhar?

Da-se, desta forma, segundo Martin Velasco, o eclipse cultural de Deus,*® isto é, o
obscurecimento da luz,?” na qual Deus se torna uma presenca ainda a ser redescoberta e cuidada,
porque, como a propria palavra “eclipse ” demonstra, ndo ¢ Deus que, por vontade propria se
ausenta, mas o agir humano que ofusca a sua presenga, visto que ndo ¢ um Deus que se subtrai
a vontade humana, mas que nem por isso se impde. E um Deus que simplesmente «ndo aparece
de relance. Nao aparece ao olhar disperso do humano distraido, a pessoa perdida no

8

entretenimento, dissipada no esquecimento sistematico de si mesma»’® e submersa no

imediatismo e no facilitismo tecnoldgicos que caracterizam o tempo hodierno.

1.1. A experiéncia de Deus a partir da constatacao de uma crise de fé

O século XX, designado por alguns como o «século da auséncia de Deus»,? ¢é
considerado por Maria Clara Bingemer como um periodo da histéria humana que «conheceu a
crise da modernidade e o advento da pods-modernidade, com tudo o que estas épocas
comportaram».*® Por outro lado, salvaguarda-se que, «se na modernidade, parecia que tudo
apontava para um mundo sem Deus e sem perspetiva de religiosidade, na pdés-modernidade
ocorre um regresso ao transcendente. H4 uma ansia cada vez maior de experiéncias e de praticas
religiosas que movem o crente»,’! uma tendéncia, diga-se, para uma espiritualidade, por vezes
fragmentada de fé, que resvala para o sentimental, para o provisorio e o descontinuo e,
sobretudo, para o excesso da ansia pelo sagrado, situado aquém da realidade e desprovido da
dimensao do cuidado pelo outro. Uma espiritualidade que se prende exclusivamente nos modos

praticos de se religar (religido) a Deus, resumido a uma mera institucionalizagao da religido,

25 Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios, 21.

26 Martin Velasco, 20.

27 Cf. Martin Velasco, 20.

28 Martin Velasco, 29.

2 Maria Clara Bingemer, Experiéncia de Deus na contemporaneidade: Entre o viver e o contar (Prior
Velho: Paulus Editora, 2018), 5.

30 Cf. Bingemer, 5.

31 Cf. Bingemer, 5.
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que nao s6 desumaniza o humano como também pode deformar a fé e conduzir a uma certa

descrenca inconsciente de quantos se afirmam crentes.

A descrenga inconsciente, que consiste na negligéncia ao apelo do outro,
responsabilidade que a fé impde, instala o crente nos pardmetros doutrinais € no mero
cumprimento dos preceitos eclesiais, criando nele a imagem de um Deus enclausurado na
sacralidade da lei. Alids, a parabola do bom samaritano (Lc 10, 25-37), com personagens
deliberadas e intencionalmente escolhidas por Jesus, demonstra como a fidelidade temeraria a
uma religido resulta no esquecimento de um Deus que se faz presente através de rostos e
historias humanas concretas. Nesta parabola, a atitude do sacerdote e do levita representa aquilo
que se pode designar por “ignorancia inconsciente da presenca de Deus”, no sentido em que
eles ndo ignoram aquele homem ferido por ndo professarem uma fé religiosa; antes pelo
contrario, ¢ a sua fidelidade e observancia a religido que os conduz a essa atitude passiva que,

em ultima instancia ignora ao proprio Deus, a quem eles acreditavam que “serviam”.

Mediante a parabola do bom samaritano, constata-se a necessidade da conciliagao de
duas dimensdes da fé: a fé professada e a fé vivida. O que significa, dito a partir de uma
perspetiva da performatividade da fé crista, tomar consciéncia dos limites do que espera e exige
essa fé em Deus, sendo que o tnico limite da fé ¢ o amor, que, uma vez acolhido, aceite e vivido,
perpassa todos os limites e obstaculos (sejam eles de ordem racional ou religiosa) e se estende
para o dinamismo do dom. Isto ndo quer dizer que ela seja exclusivamente graca de Deus; pelo
contrario, «a fé é simultaneamente uma graga ou um dom de Deus e um ato humano»,? e, nesse
sentido, um itinerario de vida que conduz ao amor, o dom que a ninguém se pode recusar,
porque o dom, como ressalta Jodo Duque no seu livro intitulado “o excesso do dom,” ¢ «algo
sempre gratuito e que, por isso, excede todos os esquemas de necessidade ldgica, quer social,
quer mesmo ontoldgica. O dom da-se “porque sim”, sem uma razao suficiente e justificante,

porque essa seria ja obrigante e eliminaria, pela base, a dadiva».*

A fé é, de certa forma, a consciéncia do estar diante de uma Presenca que impele a
hospitalidade, que, por sua vez, no ponto de vista de Stanislas Breton, é capaz de compreender
que ela, a fé, «& essencial em relacdo a cruz de Cristo e & sua kenosis».>* A fé ndo s6 abarca a
dimensdo do amor (o cuidado pelo outro), mas implica também o acolhimento da cruz. Assim,

numa constante e possivel tentativa de passagem da fé professada a fé vivida, o crente

32 Luis Martinez Fernandez e Antonio Cafiizares Llovera, La fe que busca entender: Qué es la Teologia?
(Madrid: BAC, 2001), 19.

33 Jodo Manuel Duque, O excesso do Dom (Lisboa: Livraria Alcal4, 2004), 5.

3% Stanislas Breton, El porvenir del cristianismo: La laicidad y el espacio interreligioso (Bilbao:
Ediciones Mensajero, 2002), 115.
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experimentaria uma kenosis interior que lhe permitiria ser com os outros diante de Deus e para

Deus diante dos outros.

Aqui, trata-se apenas de uma perspetiva que procura compreender melhor o modo como
se pode pensar uma fé s6lida em tempos de indiferenga, numa sociedade onde a vulnerabilidade
e fragilidade humanas parecem, as vezes, sobrepor-se a dignidade da pessoa. Importa constatar
aqui a instauracao de uma crise de fé no seio do cristianismo. Crise esta que, mais do que sugerir
uma regressao no aprofundamento da fé crista, se torna, como observa Tomas Halik, «um tempo
oportunox,®® o kairos do amadurecimento da fé, com o qual se d4 também a afirmagio de um
humanismo, que se reveste de um certo egocentrismo exacerbado no humano, a ponto de se

prescindir Deus e, em tltima instancia, da propria dimensao religiosa.

Este tedlogo contemporaneo assevera que «a fé crista ja ndo enfrenta o ateismo militante
nem aquela dura perseguicdo suscetivel de despertar e mobilizar os crentes, mas antes um
perigo muito maior: a indiferencax»,*® que, muito facilmente, resvala para a ignorancia e suscita

a descredibilizagao do testemunho cristao.

Trata-se de um problema que, segundo esclarece Martin Velasco, «convida a olhar para
o interior da Igreja e a reconhecer que as comunidades cristds ja ndo sdo capazes de transmitir
um cristianismo vivo»,*” porque niio sdo ainda a melhor imagem de Igreja que o mundo espera
ver: «aquela que reflete a luz de Cristo em cada época da historiay (NMI 16), acolhendo no
coragdo as suas preocupacoes, as necessidades da sociedade, até aquela a que se poderia

designar por necessidade primordial na contemporaneidade: a necessidade de Deus.

A fé, sublinha Armando Matteo, «sofre um processo de ocultagcdo da sua capacidade de

humanizar e transformar»>®

e, aqui, entende-se a f€, no dizer de Jodo Duque, como uma
realidade «identificavel com o sentido ultimo da existéncia, que ¢ dom, mas que afeta cada
momento da mesma existéncia, na sua raiz mais profunda».’® Portanto, antes de se constatar
uma crise da fé, verifique-se a crise da transmissao da mesma, a partir de um horizonte que
conduz a dimensao testemunhal da fé, onde se constata que, segundo Rino Fisichela, «a

responsabilidade pela transmissao da fé da lugar a uma forma de fideismo acomodatico que, de

3 Tomas Halik, 4 Tarde do Cristianismo: O tempo da transformacdo (Coimbra: Paulus Editora, 2022),
41.

36 Tomas Halik, 15.

37 Cf. Juan Martin Velasco, 4 transmissdo da fé na sociedade contempordnea (Coimbra: Grafica de
Coimbra, 2005), 25.

38 Cf. Armando Matteo, 4 primeira geragdo incrédula: a dificil rela¢do entre os jovens e a fé (Prior
Velho: Paulinas Editora, 2010), 8.

39 Jodo Duque, Homo Credens: para uma teologia da fé (Lisboa: Universidade Catolica Editora, 2002),
46.
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facto, impede a fé de ser ela propria»,*® isto ¢, uma fé capaz de transformar porque estd
incarnada no humos da vida humana, na consciéncia de um ser que se desdobra quando se da

ao outro.

Talvez por isso os homens e mulheres destes tempos, possivelmente sem se darem conta,
tal como esclarece a Novo Millennio Ineunte, «pedem aos crentes de hoje ndo s6 que lhes
“falem” de Cristo, mas também que de certa forma “O fagam “ver”» (NMI 16). O mesmo se
diga sobre os cristaos que, hoje, abandonam a Igreja, sobretudo os jovens, cujo abandono, a
primeira vista, ndo significa uma adesao a descrenga ou indiferenga religiosa, mas ressalta uma
mentalidade revoluciondria propria da juventude, que tem em vista uma certa remodelagdo do
proprio conceito de religido, de fé, e até da propria nogdo de Deus. O problema ¢ a instalagao
dos jovens neste abandono; e ndo o fazem por falta de sensibilidade para com a sua fé, nem,
muito menos, o fazem por falta de oportunidade que lhes seja dada para se afirmarem como
jovens e proporem uma Igreja que se deixa renovar pela sua juventude, tal como apela a
Exortagdo Apostolica Pos-Sinodal Christus Vivit, 65. Muitos fazem-no porque ndo tiveram
ainda a experiéncia de Igreja enquanto lugar de encontro, que se estende de um proximo-rosto
até Aquele que se faz proximo através do meu proximo, aquilo que, numa linguagem teologica,

se poderia designar de proximidade da transcendéncia nos rasgos do ser imanente.

A falta dessa proximidade, a falta da experiéncia de encontro pessoal com Deus, leva a
que os jovens estabelecam a dicotomia entre fé (excessivamente racional e abstrata) e religido
(um exercicio pratico da f€¢), dando-se, assim, um passo para uma maxima muito atual, que se
poderia cognominar como a salvagdo ndo vem da religido, no sentido de que os jovens nao
encontram nela a liberdade que lhes possa abrir os horizontes para um futuro consistente, como
salienta Matteo, «sem o qual ndo sera possivel viver em liberdade e, consequentemente,
exprimir a sua fé. Pelo que se pode dizer que, a dificil relag@o entre os jovens e a fé, prende-se,

entre muitas outras razdes, no enfraquecimento da sua liberdade».*!

A crise estaria, portanto, no “divorcio” entre as duas dimensoes da fé€: a transcendental
(a fé professada e pensada) e a imanente (a fé vivida e transmitida). E, neste divorcio, com
maior incidéncia em tempos de progressiva seculariza¢do, emerge o risco de se construir uma
religido sem Deus (dimensdo imanente), ou de se conceber um Deus que ndo se deixa acolher

por uma religido, enquanto mediadora da Sua experiéncia (dimensdo transcendental). Assim,

40Rino Fisichela, 4 fé como resposta de sentido: abandonar-se ao mistério (Prior Velho: Paulinas Editora,
2006), 31-32.
41 Cf. Matteo, A primeira geracdo incrédula: a dificil relagdo entre os jovens e a fé, 13.
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na religido, o sagrado passaria a ser uma mera projecao do individuo, mediante a sua idealizagao

de Deus (como ¢ o caso dos crentes nao praticantes).

A constatacdo desta crise de fé nao implica, de forma alguma, o fim da Igreja, muito
menos a implanta¢io de uma nova religido. E, antes, um tempo de transformagio, que consiste
na reorientacdo da fé. O mesmo se concebe quanto aos desafios que a secularizagdo impde, ou
seja, eles «nao significam o fim da religido ou o fim da fé cristd, mas antes a transformagao da
relacdo entre ambas».*? Tais desafios obrigam a que haja um regresso as origens da fé cristd e
se estabeleca um didlogo com a sua histdria em construcgdo, de forma que se possa entender que
0 cristianismo, nas suas origens, surge como uma experiéncia doméstica de fé, e ndo
propriamente como uma religido; surge como uma comunidade de seguidores, € ndo de
admiradores de Cristo, pelo que ser cristdo significa moldar a vida a partir da vida de Cristo, e
o Cristianismo, enquanto religido, ha de ser sempre uma experiéncia de comunidade e, através
da comunidade, a experiéncia de Deus. Uma comunidade onde as esperangas e¢ temores da
humanidade sdo como que o ponto de partida para a evangelizacdo do mundo, e as resisténcias
nele, nesta dindmica de evangelizag@o, ndo sdo acolhidas como fronteiras do antiincio de Deus,
mas como oportunidade para o didlogo, cujo maior desafio consiste em acolher o olhar e a voz
do outro, o seu modo de pensar, as suas ideias, as suas crengas ¢ descrengas, as suas aspiragdes

e os horizontes da vida.

O cristdo nao se deve conformar com o que o mundo secular lhe oferece, com o que
outro, diante de si, propde, mas também nao se deve impor com a sua crenga como verdade
absoluta. Nem muito menos considerar-se melhor que aqueles que professam credos diferentes,
ou mesmo que se consideram ateus. No cristianismo, ndo ha lugar para bons ou maus, melhores
ou piores. Ha, sim, lugar para todos que, na diferenca, que ¢ um dom, sabem acolher as
distancias e proximidades do outro, o outro na sua totalidade e alteridade. Isto implica

reconhecer a pluralidade e a diversidade de caminhos da experiéncia de Deus.

A religido, como presencga, torna-se o lugar do discurso do sagrado, que se faz através
da escuta e do acolhimento do outro. Nao se trata de transformar a escuta numa atividade
passiva, afirmava Byung-Chul Han*’, mas, antes, de ter consciéncia de que a alteridade, isto &,
a diferenca e singularidade que constituem o outro como um ser tnico, sdo o ponto de partida
para que aconteca verdadeira hospitalidade. Alias, mesmo no que diz respeito a evangelizagao,

missdo que outrora, no inicio da expansdo do cristianismo, tinha como pano de fundo dar a

42 Cf. Halik, A Tarde do Cristianismo: O tempo da transformagéo, 84.
4 Byung-Chul Han, 4 Expulsdo do Outro: Sociedade, Perce¢do e Comunicagdo Hoje (Lisboa: Relogio
D’Agua, 2018), 87.
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conhecer o nome de Deus a todos os povos, «a fim de que, conhecendo-O, todos sejam salvos
e cheguem ao conhecimento da verdade» (Cf. 1 Tm 2, 4-6), hoje, a evangelizacdo,
salvaguardando ainda aquele objetivo primdrio, o de dar conhecer o nome de Deus, adquire
outro significado: o de tirar o crente da ignorancia do crer e possibilitar-lhe a experiéncia de
encontro com Deus, o que sé seria possivel por meio de uma pastoral de escuta, de presenca e
proximidade, algo que, a partida, pode parecer utdpico na realidade do mundo que habitamos.

Mas ¢ precisamente a falta disso que constitui a crise da fé.

1.2. A experiéncia de Deus no desencanto da contemporaneidade

A religido, segundo Martin Velasco, «é uma religacdo ao poder da realidade atualizado
em cada pessoa humana. Uma religacdo que significa que, antes de ter ou fazer experiéncia de
Deus, o humano é experiéncia de Deus»,** isto ¢, um ser criado a imagem e semelhanga do
Criador (Cf. Gn 1, 26-28). Nao obstante, ressaltam dois estdgios da experiéncia: o estagio
passivo (o ser “a imagem de Deus”) e o estagio ativo (o “transparecer a imagem de Deus”), no
sentido em que todo o ser humano, sem excegao, ¢ experiéncia viva de Deus (estagio passivo,
porque criado a Sua imagem e semelhanga). Mas nem todo o ser humano se dispdem a fazer a
experiéncia desse Deus, porque isto implica uma adesdo e abertura, uma correspondéncia em

liberdade a um Deus que se propde como presenga (estagio ativo).

O estagio ativo da experiéncia de Deus pode subdividir-se em dois niveis: a experiéncia
consciente e a experiéncia inconsciente. A diferenca entre o nivel inconsciente da experiéncia
e o estagio passivo da experiéncia € o facto de que, no nivel inconsciente, a pessoa assume a
sua crenga em Deus, vive a sua fé. Mas essa experiéncia torna-se intrinseca e ruminada a ponto
ser automatica e mecdnica, enquanto o estdgio passivo corresponde ao ser humano na sua
condicdo de criatura, porque todos, mesmo aqueles que dizem ndo ter uma ¢, sdo, por natureza,

experiéncia de Deus.

Na contemporaneidade, com a suplantac¢do do espirito iluminista e com o desencanto da
modernidade, o ser humano esta entre o viver etsi Deus non daretur e veluti si Deus daretur.
Vive de um modo que ja se designou como esquecimento de Deus que, ndo implica, de

imediato, a «expulsio do outro»* enquanto lugar da experiéncia do transcendente. Pelo

4 Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios, 1997, 28.
4 Byung-Chul Han, 4 Expulsdo do Outro: Sociedade, Percecdo e Comunicagdo Hoje, 64.
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contrario, este esquecimento também ressalta o desejo de autonomia do ser humano, com o qual

se d4 a emancipagdo do divino.

Adolph Gesché, na sequéncia da aplicagao da formula Etsi Deus non daretur, no ambito
da teologia, constata que o cristianismo ¢ atualmente entendido «como um humanismo no
mesmo sentido que Sartre afirma que o existencialismo o é».%¢ Ora, o cristianismo enquanto
humanismo seria simplesmente uma forma de mundividéncia e de explicacdo da existéncia
humana e do mundo a luz de uma fé, nao em Deus, mas no proprio humano «emancipado e que

ja tera atingido a idade adulta, assumindo total responsabilidade do seu destino».*’

Tal desejo de emancipacao social de Deus, que «leva o crente a instalar-se na descrenga
pela busca de uma liberdade absoluta»,*® como assegurara Martin Velasco, resultaria na Sua
periferizacdo, levando a que se chegasse a uma posi¢ao nao historica, mas sobretudo conceitual,
que considera o ateismo no cristianismo ou «o cristianismo como uma espécie de ateismox,*’
visto que se transforma num cristianismo de “consumo,” onde o crente, ou vive a sua fé a partir
de uma projecdo escatologica da salvacdo (toda a sua vida orienta-se para esse desejo de
salvacdo que da um significado utilitarista a toda a agdo caritativa, assim considerada como um
meio para alcangar a salvacdo), ou opta por uma clausura frente a Deus, isto €, «por uma forma
de existéncia na qual se constitui na realidade como um critério de valor e como diretriz para
qualquer projeto histoérico que inicie, sem referéncia a uma verdade anterior ou a uma bondade
radical»,’® transformando Deus num protagonista passivo que aparece apenas como justificagio
das boas causas da bondade do humano. D4-se, assim, «o desaparecimento do Deus-Pai»’! e o
inicio de uma orfandade cristd, que anuncia caricaturas de Deus e dificulta que se faca uma

proposta consistente de fé na sociedade.

E como se, particularmente o catolicismo, ndo pudesse suportar uma presenga excessiva
ou mesmo uma afirmacdo excessiva de Deus, e, mais ainda, precisasse de uma dose de
ateismo para poder sustentar-se na plena f¢ em Deus. Como se o ateismo fosse, até certo
ponto, necessario para que ele pudesse expressar corretamente a sua fé em Deus, alertando-

0 contra os seus excessos.>

46 Adolphe Gesché, La paradoja del cristianismo: Dios entre paréntesis (Salamanca: Ediciones Sigueme,
2011), 23-24.

47 Cf. Gesché, 24.

48 Juan Martin Velasco, Increencia y evangelizacion: del didlogo al testimonio (Santander: Sal Terrae,
1989), 11.

4 Adolphe Gesché, La paradoja del cristianismo: Dios entre paréntesis, 30.

30 Olegario Gonzalez de Cardedal, Introduccion al cristianismo (Madrid: Caparros Editores, 2003), 72.

3! Gesché, La paradoja del cristianismo: Dios entre paréntesis, 28-23.

32 Gesché, 31.
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Posto isso, constata-se que se vive num tempo onde o ateismo, a incredulidade e a
cultura assumem o papel que, no desenrolar da histéria humana, foi assumido por varias
entidades (religiosas e politicas): uma espécie de perseguicdo que, na atualidade, pode ser
entendida sob um ponto de vista positivo, como aquilo que permite que os cristdos nao se
acomodem na convicg¢do passiva da fé, desafiando-os a que ndo digam apenas que acreditam,
mas que também apresentem as razdes do seu acreditar (1Pd 3, 15); mais do que afirmar-se

cristdos, ¢ preciso mostrarem-se como tal.

1.2.1. Deus no pensamento contemporaneo

Jodo Duque, numa breve leitura de Jorg Splett, intitulado “experiéncia de Deus no
pensamento”, parte do pressuposto de que «a defesa clara da possibilidade de uma teologia
filosofica implica, evidentemente, a afirmagao da possibilidade de abordar a questdo de Deus
filosoficamente. Isso leva, inevitavelmente, a discussdo das condicdes em que essa
possibilidade ¢ sustentavel e, ao mesmo tempo, a discussao da sua diferenca, relativamente a

uma teologia eventualmente nio filosofica».>

Nesta articulagdo entre o pensamento teologico e filosofico, desde uma perspetiva que
considera possivel o didlogo entre ambos, pode afirmar-se que, segundo Duque, se trata de
«uma relagdo fronteiriga»,’* capaz de preservar as diferencgas e particularidades de ambas as
partes. Nesta relacdo, mediante um testemunho positivo do pensamento teoldgico
contemporaneo, mediante o abrir dos horizontes de um olhar teoldgico que questiona e se deixa
questionar pelas outras areas do saber, segundo Luis Miguel Figueiredo Rodrigues, a teologia
«deixa de ser indiferente e alheia aos fendmenos do mundo, como se estes s6 pudessem ser
refletidos por outras areas do saber».>> Deste modo, a relacdo que ela estabelece com a filosofia,
tendo sempre presente todos os aspetos positivos € negativos € eminentes riscos que,
eventualmente, podem surgir ao longo do seu aperfeicoamento, tém como ponto de partida
rumo a constru¢do de uma abordagem comum, aquilo que Maria Clara Bingemer considera

como «a busca pelo sentido num vécuo de sentido».>® Ou seja, ¢ a partir da consciéncia da

33 Jodo Duque, «Experiéncia de Deus no Pensamento. Breve Leitura de Jorg Splett», Revista Portuguesa
de Filosofia 73, n.° 2 (2017): 504, https://doi.org/10.17990/rpf/2017_73 2 0503.

>4 Cf. Jodo Manuel Duque, Fronteiras: leituras filoséfico-teoldgicas (Porto: Universidade Catolica ed,
2012), 411.

55 Luis Miguel Figueiredo Rodrigues, O digital no servigo da fé: formar para uma oportunidade (Lisboa:
Universidade Catélica Editora, 2016), 211.

%6 Maria Clara Bingemer, Viver como crentes no mundo em mudanca (Prior Velho: Paulinas Editora,
2013), 34.

22



caréncia de sentido, que, na perspetiva de Bingemer, ¢ algo «imanente a vida, orientando-a e
impulsionando-a sempre para um mais, uma constante transcendéncia»;’’ que, tanto a teologia
quanto a filosofia assumem como parte integrante da elaboracdo do seu pensamento aquilo que
¢ especifico do “outro”. Portanto, a teologia ndo tem de se preocupar apenas e exclusivamente
em refletir as questdes sobre Deus; deve, de igual modo, incarnar as questdes existenciais da
vida, sem cair num existencialismo exacerbado, mas sempre com a consciéncia de que a

experiéncia de Deus s6 ¢ abordavel a partir de pressupostas existéncias da vida humana.

Nao se trata, porém, de uma abertura que resulte numa promiscuidade dos saberes, mas,
antes, que inaugura um tempo e espaco comuns de reflexao sobre a vida, tendo como questdo
de referéncia e convergéncia o problema de Deus diante do humano, e do humano diante de
Deus. E, antes de ser uma apologia de indistin¢ao, ¢ uma necessidade, aparentemente paradoxal,
que se impde, de forma a evitar um possivel enclausuramento do pensamento teoldgico numa

perspetiva que descarta todas as outras possibilidades de pensar o mundo e Deus.

O dialogo entre a filosofia e a teologia ¢ urgente, porque, como ja notava Jodo Paulo II,
«ndo sé contribuira para a compreensdo da fé, como também seria a bussola magnética do agir
dos crentes, mediante os desafios que se levantam atualmente no campo social, econdmico,
politico e cientifico, nos quais se pode claramente denotar uma desorientacdo progressiva da
consciéncia ética da humanidade» (cf. FR 98). So desta forma o pensamento teologico, com o

auxilio da filosofia, se torna capaz de evangelizar a cultura contemporanea.

A filosofia, enquanto dimensdo do pensar da vida, ndo se resume a apresentar razdes
logicas que justifiquem ou ndo o ser de Deus. Isso seria ou ateismo (a posicao radical do
argumento contra a existéncia de Deus, seja de uma forma tedrica ou doutrinal), ou
agnosticismo (aquele que mantém Deus no cativeiro de uma transcendéncia incapaz de
imanéncia), ou o teismo (o reconhecimento e possibilidade de se dizer Deus em qualquer
linguagem humana).’® Na verdade, o teismo vai para além de uma simples afirmagdo da
existéncia de Deus, porque representa, dado o assentimento e afirmacao, a liberdade de dizer

Deus na linguagem e cultura de cada individuo ou sociedade.

A filosofia ¢ como que uma ponte entre o racional e o relacional. Tanto a filosofia como
a teologia tém como finalidade tirar a pessoa da ignorancia do crer e perpetuar nela a perspetiva
escatologica da vida. Ha duas razdes que justificam esta finalidade comum: a tentativa da

superacao da tendéncia a um “crer porque sim” e, por outro lado, como consideraria Bingemer,

37 Bingemer, 38.
38 Cf. Denis Lecompte, Do Ateismo Ao Retorno Da Religido: Sempre Deus? (Sdo Paulo: Edigdes Loyola,
2022), 21-22.
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o esfor¢o de conceber «o humano que, na sua relagdo com o mundo, se abre a possibilidade do
sentido — que, por sua vez, - o coloca diante da angustiosa pergunta pelo sentido e pela razao
de ser de tudo o que existe, ameagada permanentemente pela possibilidade de que a resposta a
esta pergunta seja inexistente ou negativax».>® Diante desta pergunta sobre sentido e a razdo do
ser das coisas, coloca-se aquela questdo, que «pode ser a questao do ateu que ja ndo pergunta
acerca de Deus, daquele que grita a Deus do seu desespero, ou pergunta que € feita no siléncio

0 <«

do mistico»:%° “onde esta Deus”?

A pergunta, “onde esta Deus”, que adquire toda a pertinéncia enquanto questdo
contemporanea,’! ajuda a perceber que, no pensamento contemporaneo, Deus aparece como
uma pergunta sem resposta, € uma resposta sem pergunta. Uma pergunta a qual todos os
pensadores, filosofos, tedlogos, socidlogos, psicologos, se preocupam em responder; mas uma
resposta que quase nenhum deles se predispde a acolher: Deus como um nada, uma presenga
ausente e uma auséncia presente, todavia pensavel dizivel e experimentavel. Assim também

notava Jodao Duque, na sua abordagem sobre a morte de Deus e ateismo:

pensar e dizer Deus ¢ possivel — mesmo exigido. Mas ndo pode tratar-se de um pensar e
dizer idolatricos, como base no cogito da modernidade. Deus sera pensado e dito, ao estilo
da correspondéncia, no pensamento e na palavra, aquilo que Ele mesmo ¢ e aquilo que Ele
de si mesmo diz — e ndo ao estilo da apropriagdo ou funcionaliza¢do, no pensamento e na
palavra, do seu proprio ser. Ao ser pensado e dito dessa forma nova e descentrada, Deus
liberta o nosso proprio pensamento e nossa propria linguagem; Deus liberta-nos, para si e,

desse modo, para nds mesmos, para os outros, para 0 mundo.*

O pensamento, no sentido discursivo do termo, ¢ uma forma subtil de experiéncia, que
precisa ser encorpado, de forma a tornar-se numa experiéncia persistente do Deus que nao se
demora no pensamento. O pensamento filosofico, sublinha Duque, «& sempre ja experiéncia,
em si mesmo, daquilo (ou daquele) que ndo ¢ ele mesmo, mas a sua propria origem ou doacao.
Deus ¢ experimentado no pensamento, na medida em que este se exercita como resposta a
interpelacdo mesma de Deus, enquanto interpelacdo da verdade. O servigo a verdade no

pensamento ¢, assim, o servi¢o a Deus, enquanto experiéncia pensante».®

> Bingemer, Viver como crentes no mundo em mudanca, 36.

60 Luis Miguel figueiredo Rodrigues e Oliveira Paula Cristina Santos Oliveira, «(Re)pensar a “morte de
Deus”. Uma leitura de Eberhard Jungel» 98 de 1997, 59.

61 Rodrigues e Oliveira, 83.

62 Jodo Manuel Correia Rodrigues Duque, «Morte de Deus e ateismo», 1998, 76.

%3 Jodo Manuel Correia Rodrigues Duque, «Experiéncia de Deus no pensamento: breve leitura de Jorg
Splett», 2017, 508.
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O que se pretende aqui € sublinhar que, na contemporaneidade, ha tendéncia para uma
racionalizacdo exacerbada de Deus. Este fenomeno pode contribuir de duas formas diferentes:
negativamente (com ascensao de uma fé que ndo olha para 14 dos horizontes racionais), e
positivamente (na medida em que o pensamento orienta a fé, ilumina-a, de forma que nao seja
um crer por crer, mas um crer por saber) e, nesta sequéncia, permite que a fé evangelize o
pensamento. Passando-se de uma fé a que se poderia designar de dever, fruto daquilo que
Armando Matteo consideraria como uma relagio afetiva com a religiio®, a uma fé consciente
(fruto de uma experiéncia de encontro com Deus) porque o ato do crer, como ato de f¢, ¢ a
adesdo consciente a uma verdade que constitui, livre e independente, o sujeito que acredita. A
relacdo com terceiros, com aqueles que educam ou mostram os caminhos da fé, ndo ¢ uma

relacdo de dependéncia, mas de necessaria complementaridade.

A fé em Deus ndo pode ser nem uma decorréncia exclusiva de um processo racional,
muito menos um resultado de uma convicgdo meramente emocional. E preciso um meio-termo
que posicione a fé no plano existencial do humano, de modo que esta alcance e se deixe alcangar
por todas as dimensdes que constituem o ser humano. O pensamento, conforme observado por
Duque, «pode tornar-se oragao e adorag¢ao, como logos da liberdade, dirigido a Deus que nele
se d4, e ndo apenas como exercicio de reflexdo sobre Deus como um dado da experiéncia».®
Portanto, o desafio cristdo € tornar essa experiéncia pensante numa experiéncia concreta de

vida. Tal seria uma coincidéncia entre o pensar Deus e o agir cristdo, que corresponderia a um

viver Deus.

1.2.2. O problema de Deus na fé e no pensamento contempordneo

No comeco deste capitulo, refletiu-se sobre a constatacdo de uma crise de ¢, precedida

por uma crise da transmissdo da mesma, no sentido que «O crer, enquanto tal, estd
. . . .o . 66 I3 . . . .

necessariamente inserido numa traditio»,” que o faz refém de si e o integra num dinamismo de

continuidade, da qual depende para existir no tempo e no espaco € na histdria de cada individuo,

concebido dentro de uma coletividade. A tradicdo mantém-se viva pela transmissdo que

acontece numa comunidade e, nesse sentido, depende delas para existir. No contexto da cultura

contemporanea, de um modo sumario, poder-se-ia dizer que,

64 Cf. Matteo, 4 primeira geragdo incrédula: a dificil relacdo entre os jovens e a fé, 10.

% Duque, «Experiéncia de Deus no pensamento: breve leitura de Jorg Splett», 510.

% Rino Fisichella, Noi crediamo: Per una teologia dell’atto di fede (Roma: Edizioni Dehoniane, 1993),
86.
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como sempre, o grande desafio do caminho da fé cristd, na sua vivéncia ¢ na sua
transmissao contemporaneas, ¢ o desafio da incarnagao na corporeidade particular de cada
sujeito, que € sempre um sujeito de relagdes, enquanto acolhe a identidade de uma dadiva
que o precede, enquanto vive essa identidade na relagao aos outros e enquanto orienta essa

identidade para uma origem e uma finalidade que a todos transcende.®’

Aqui, a questdo da identidade sobressai como um desafio que se impde ao humano
contemporaneo. Se antes, segundo Bingemer, «o desafio para a questdo da identidade humana
era como construi-la consistentemente e como dar-lhe uma forma que recebesse
reconhecimento universal, hoje, o problema da identidade imerge, sobretudo, da dificuldade de
sustentar qualquer identidade por um prazo mais longo»,*® sublinhando-se, assim, o caréter
inexoravel proprio de uma sociedade do imediato, do facilitismo ¢ do descompromisso que,
numa primeira constata¢do, nao significa necessariamente a auséncia de compromisso, mas,
antes, a sua abundancia e, principalmente, como sustenta o socidlogo Zygmunt Bauman, «a
fragilidade de cada um deles, em ndo inspirar confianca em investimento de longo prazo no

nivel das relagdes pessoas ou intimas»,® sobretudo das relagdes comunitarias.

Com isso, pretende dar-se a entender que ndo sdo apenas as transformacdes das
comunidades cristds em si que amornecem a fé e que, de certa forma, conduzem a esta crise de
identidade, mas também a transformacao da propria sociedade. Os cristdos sdo cristdos numa
sociedade, pelo que as mudangas que ocorrem nela vao sempre interferir, positiva ou
negativamente, no seu modo de serem cristdos. Assim também o reconhece Domingos Terra
quando afirma que «a vivéncia da fé cristd ¢, em principio, culturalmente situada. Pelo que, os

tragos dominantes de um determinado contexto ndo deixam de a influenciar».”®

Ja foi observado que Deus, que aparece como graca do encontro da divergéncia, deixou
de ser propriedade de uma religido (ou pelo menos considerado como tal) e se tornou uma
oportunidade comum de didlogo entre os humanos, um discurso sobre a existéncia humana. Isto
origina a conceg¢do do cristianismo como um humanismo existencial, frente a uma dupla crise:
a crise interna (a da f€) e a crise externa (a crise social, enquanto esmorecimento ou auséncia

de sentido na sociedade).

7 Jodo Manuel Duque, «Transmissdo da fé em contexto pés-moderno», Perspectiva Teoldgica 45, n.°
126 (20 de agosto de 2012): 217, https://doi.org/10.20911/21768757v45n126p205/2013.

%8 Bingemer, Viver como crentes no mundo em mudanca, 10.

9 Cf. Zygmunt Bauman, Identidade: entrevista a Benedetto Vecchi (Rio de Janeiro: Zahar, 2005), 36.

% Domingos Terra, «Discernir o crer cristio», Didaskalia, 1 de junho de 2007, 47,
https://doi.org/10.34632/DIDASKALIA.2007.1853.
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A primeira surge como uma adverténcia ao risco de perda de identidade, e a segunda
como um alerta ao perigo da perca de humanidade no humano, com o qual se daria a
instrumentalizagdo da vida e, consequentemente, do outro, passando a viver-se sob a regéncia
do principio da utilidade; aquela que, segundo Nuccio Ordine, se contrapde a beleza do dom e
«confunde o amor com o delirio da posse»,’! até certo ponto responsavel por proporcionar a
cultura do descarte que, por sua vez, permite que se viva até quando se pode, € que se mate

quando a vida € uma possibilidade insuportavel.

Esta perda de humanidade no humano ¢ uma desilusdo que, como assegura a Fratelli
Tutti, «deixa para tras os grandes valores fraternos e conduz a uma espécie de cinismo, a
tentacdo que o humano tem diante de si, se for por este caminho do desengano ou da desilusao»
(FT 30). Diante destes tempos de progressiva mutagdo eclesioldgico-social, ndo ¢ apenas a
sociedade que deve se adaptar a Igreja, muito menos a Igreja que deve adaptar-se a sociedade.
Também ndo quer dizer que cada uma se mantenha fechada em si. Isso seria impossivel, visto
que a Igreja se faz na sociedade, e que a sociedade faz da Igreja um espelho mediante o seu
processo de evolucdo. «O isolamento e o fechamento em si proprios e nos seus interesses nunca
sera o caminho para voltar a dar esperanca e realizar uma renovacao na humanidade
aparentemente decadente. Antes ¢ a proximidade, e ndo o isolamento; a cultura do encontro e
ndo a do confronto, que possibilitard um espaco para o didlogo» (cf. FT 30), algo fundamental

para que a Igreja seja capaz de atingir as periferias e os problemas existenciais do ser humano.

Assim, o problema de Deus na fé aparece sob a forma de um risco de comodismo da fé:
num primeiro momento, no qual se da o evangelho por anunciado, isto €, a evangelizagdo nao
adquire a primazia de prioridade e necessidade da parte do cristdo. Cai-se no ridiculo da mera
repeticao do que ja foi dito, o que nao significa que se procure dizer sempre coisas novas, mas
dizer o mesmo numa linguagem nova e criativa. Num segundo momento, sobressai o perigo de
que a certeza de ser habitado por Deus, fruto da convic¢do de uma fé fervorosa, pode resultar
na descida as profundezas da ignorincia do crer. Ndo ¢ a convicgdo da fé em si que ¢
problematica, mas aquela que conduz a certeza que instala o crente no comodismo, que, por sua

vez, € responsavel por gerar uma f€ inerte.

Como ja foi referido neste trabalho, o pensamento ¢ uma forma subtil de experiéncia.
Dai que falar de Deus como problema do pensamento constitui duas questdes a ter em conta:
primeiro, a periculosidade que um discurso filos6fico e teoldgico sobre Deus, isento de uma

linguagem aberta e inclusiva, na linha da referida exacerbada racionalizagdo, representa para a

I Nuccio Ordine, 4 utilidade do initil: manifesto (Matosinhos: Agora, 2017), 134.
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vivéncia da fé. E sobre isso convém trazer a memoria o que o Papa Francisco escreve na

Veritatis Gaudium:

Hoje torna-se cada vez mais evidente que ¢ necessaria uma verdadeira hermenéutica
evangélica para compreender melhor a vida, o mundo, os homens; ndo de uma sintese, mas
de uma atmosfera espiritual de investigagdo e certeza fundamentada nas verdades da razao
e da fé. A filosofia e a teologia permitem adquirir as convicgdes que consolidam e
fortalecem o intelecto e iluminam a vontade, mas tudo isto so sera fecundo, se for feito com
a mente aberta e de joelhos. O te6logo que se compraz com o seu pensamento completo e
concluido ¢ um mediocre. O bom tedlogo e filésofo mantém um pensamento aberto, ou
seja, incompleto, sempre aberto ao maius de Deus e da Verdade, sempre em fase de

desenvolvimento. (VG 3)

Ou seja, as vezes pode correr-se o risco de se cair ndo apenas no comodismo, mas
também de se falar mais de um Deus que aparece como objeto de reflexdo que de um Deus
como possibilidade de experiéncia humana da vida. «A reflexao aparece como uma necessidade
da razdo (logos), que vé Deus através da realidade do mundo e nio diretamente nele mesmo»’?,
pelo que nao pode ser considerada como um fim em si, mas como um meio para que aconteca
a experiéncia. E aqui situa-se a segunda questdo a ter em conta: a consideracao de uma possivel

tentativa de enquadrar Deus num conceito e de o considerar como um ser definido.

Tomas Halik, considerando a fé como detentora de um carater peregrino e meta
escatologica’, compreende que «nenhuma experiéncia religiosa isolada, nenhuma
compreensdo e expressao da fé separada ao longo da histéria pode esgotar a plenitude do
mistério de Deus».”* E note-se que este tedlogo entende a palavra “mistério” ndo como “sinal
de stop” no caminho da busca de Deus através do pensamento, da oracdo e da meditagdo, mas,
antes, como um estimulo para ter confianga nessas viagens até as profundezas inesgotaveis.’
Nao se trata, portanto, de uma fronteira experiencial entre Deus e o humano, mas de ter
consciéncia da inesgotabilidade de um mistério que se experimenta, sempre com aquela certeza
de que Deus ¢ o que ¢ (cf. Ex 3, 14), ndo por causa daquilo que o humano diz d’Ele, mas através

daquilo que Ele diz de si ao humano.

Batista Mondin, na sua obra intitulada “Quem ¢é Deus? Elementos de teologia
filosofica,” partindo de uma analise sistematica do fenomeno do sagrado e da religido, sublinha

que «o problema de Deus é um problema perene, que nunca deixard de se apresentar a

2 C.f. Boff, Experimentar Deus: A Transparéncia de todas as coisas, 29.
73 Halik, A Tarde do Cristianismo: O tempo da transformagdo, 34.

74 Halik, 34.

75 Halik, 34.
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consciéncia humana porque se trata de um problema essencial do Homem essencial».”® Deus é
uma “questdo”, com variadas possibilidades de respostas; uma “pergunta” em aberto, cuja
resposta varia de tempo para tempo, de sociedade para sociedade, de cultura para cultura, de
religido para religido. Nao se pode circunscrever a um determinado tempo e espago historicos,
porque a sua presenca, o seu agir na histéria dos humanos perpassa o tempo e o espago. Apenas
o ser humano, «sintese da finitude e do infinito, do temporal e do eterno, da liberdade e da
necessidade»,”’ e, com ele, é que toda a obra da criagio é capaz de perpetuar aquela presenca

no tempo € no espacgo.

Tomar por resolvido este problema ¢ “encaixotar” Deus num conceito tdo imperfeito
quanto o humano que o constroi. E ndo € por ser imperfeito que deixa de ser verdadeiro, mas
porque Deus ¢ uma “pergunta” aberta a novidade de cada tempo, um problema que nao encontra
uma solucdo definitiva. Porque é precisamente a auséncia de solug¢do definitiva que constitui a
solugdo para o problema que se situa no horizonte de um “Deus desconhecido” (cf. Atos 17,
22-23), que atrai o humano para si e subtrai a sua consciéncia para o Seu desejo. Um desejo

que, em si, € ja uma experiéncia.

1.3. Um Deus que vem a ideia como possibilidade de conhecimento

O desconhecido e o dificilmente alcancéavel exerce um fascinio para o humano enquanto
ser pensante. Deus ¢, assim, o mistério que atrai para si todo o ser que pensa e vive, € aquele,
segundo Bingemer, que age e trabalha no mundo, podendo ser experimentado como amor que
habita e plenifica a vida humana.”® Ora, em todas as possibilidades da experiéncia de Deus
encontra-se a desconcertante ameacga da ilusao, isto €, de uma experiéncia ilusoéria de Deus, na
qual a pessoa «ndo faz uma experiéncia de Deus, mas a experiéncia da imagem que ela faz de
Deus».” Isto mostra que experimentar Deus implica o conhecimento d’Ele e do amor que d’Ele
transborda. Nao se trata, porém, de um conhecimento exaustivo nem completo, mas verdadeiro;
nao se trata de um amor imediato, mas de um amor que acontece na hospitalidade do outro
enquanto lugar da epifania de Deus. O que ndo significa que o outro seja um meio ou o limite

do amor.

76 Battista G. Mondin, Quem é Deus? elementos de teologia filoséfica (Sdo Paulo: Paulus, 1997), 5.
77 Soren A. Kierkegaard, O desespero: a doenga mortal (Porto: Rés, 1986), 12.

78 Bingemer, Viver como crentes no mundo em mudanca, 54.

7 Cf. Leonardo, Experimentar Deus: A Transparéncia de todas as coisas, 28.
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Hans Urs Von Balthasar evidenciou isso com muita clareza, ao afirmar que «o amor
suporta tudo, exceto uma coisa: que lhe sejam impostos limites. O amor vive do movimento; se
for parado, acaba por morrer».5° Com isto, Von Balthasar pretende sublinhar que «o amor é
uma necessidade vivida como suprema e perfeita liberdade».®! Quanto mais se ama, mais se
conhece; quanto mais se conhece mais se pode amar. Os que amam, escreveu Von Balthasar,

num tom quase ironico, «sao os que mais sabem de Deus; a eles deve o tedlogo dar ouvidos».?

Karl Rahner, no seu livro intitulado “Apelo ao Deus do siléncio: dez meditagdes”,
movido por uma certeza que o faz reconhecer que o simples conhecimento nao traz mais nada
do que a dor de saber que «ndo se pode fazer da realidade a propria vida»®®, considera que
«somente um saber baseado na experiéncia do amor, permite ao coragdo tocar o coragao das
coisas e, nesse sentido, s6 a experiéncia pessoal ¢ capaz de transformar. Somente quando a
pessoa se compromete a caminhar para os seres no amor € ndo no simples saber, ¢ que a
realidade ser4 capaz de transformar essa pessoa»,** na medida em que ela se deixa interpelar e
transformar por ela, e permite que a sua experiéncia de Deus, enquanto mistério escondido no
seu coragdo, seja o lugar da redescoberta da sua liberdade. O amor ¢ a expressdo maxima da

liberdade humana, porque o humano ¢ verdadeiramente livre quando ama.

2

Assim, o conhecimento de Deus acontece com “o conhecimento de si,” isto €, do
humano que se descobre diante de um Deus «totalmente diferente dele, mas que ndo vive na
"indiferenca" em relacdo a ele, antes pelo contrario: na paixao por ele, na ocupagdo com ele, na
expetativa dele, no temor e no tremor diante dele porque, tendo sido feito a sua imagem e
semelhanca, ¢ livre para tudo. Livre para si mesmo e livre contra si mesmo e até contra a sua
propria Origem».®> Tal como ¢ este amor e esta paixdo pelo humano que torna Deus um ser

possivel de experiéncia, de igual modo ¢ a liberdade, garantida por aquele amor primordial, que

faz do humano um ser capaz do amor, do conhecimento e da experiéncia de Deus.

Conhecer humanamente significa conhecer as coisas a luz do ser, captando nelas a
realidade. E como o ser para a filosofia cristd nada mais é do que um outro nome para Deus,
em tudo o que conhece, 0 Homem conhece a Deus, de modo que a mente do Homem, do

Homem que conhece, nada mais é do que “uma espécie de participagdo na primeira

80 Hans Urs von Balthasar, Estados de vida del cristiano (Madrid: Encuentro, 1994), 19.

81 Balthasar, 20.

82 Hans Urs von Balthasar, S6 o amor é digno de fé (Lisboa: Assirio e Alvim, 2008), 25.

8 Karl Rahner, Apelos ao Deus do siléncio: dez meditacoes (Lisboa: Paulistas, 1974), 46.

84 Cf. Rahner, 46.

85 Olegario Gonzalez de Cardedal, prologo ao livro de Adolph Gesché, Dios para pensar, 2007, 14.
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verdade”, isto €, de Deus. Em tudo o que ama, o Homem, de uma forma que nem sempre ¢é

consciente e clara, ama a Deus.°

Aquando da abordagem sobre a relag@o entre filosofia e teologia, na qual se pode tomar
Deus como pergunta e problema no pensamento contemporaneo, considerou-se que era fungao
tanto da teologia como da filosofia tirar o crente da ignorancia do crer e perpetuar nele a
perspetiva escatologica da vida. E oportuno agora, mediante a temética do conhecimento de
Deus, sublinhar que, embora Deus seja aparentemente uma pergunta ¢ um problema
conceituais, a aplicabilidade do seu conhecimento, assume propor¢des com incidéncias
significativas na vida concreta, ou seja, ¢ a forma como o crente se posiciona diante desta
pergunta e problema - Deus- que norteia a sua experiéncia de fé. Na atualidade, muita gente
afirma ser cristdo. Mas o que significa para elas ser cristdo? Dentro da possivel hierarquia das
dimensdes da vida, que lugar ocupa a dimensao da fé e da pertenga a uma Igreja? Até que ponto
a consciéncia de que a fé ¢ a base da vida crista motiva as pessoas a entender o que € realmente

a fé e o que significa professa-la?

O objetivo desta parte do trabalho consiste em fazer entender algo que talvez seja 6bvio:
o cristdo necessita conhecer aquilo em que acredita. Este conhecimento nao sé o prevenira da
ignorancia, como também lhe abrira as portas para a experiéncia do amor. Este amor ndo ¢ uma
experiéncia que acontece no abstrato da vida, e o conhecimento de Deus, de um Deus que se
deixa conhecer, acontece sempre em forma de abertura a «um mistério que se dd, mas que
também se retrai, se revela e, a0 mesmo tempo, se vela, se comunica, mas nao se esgota».87 Isto
¢, ndo acontece, de imediato, no imediato da existéncia. Aprende-se, descobre-se e cultiva-se.
Pode dizer-se que, diante de Deus, «mais importante que ama-Lo, ¢ sentir-se e saber-se amado

por Ele.®® E sera a partir da consciéncia deste amor que o amor aos outros acontece.

O amor a Deus ndo consiste no facto de o humano o ter amado, mas no facto de Ele O
ter amado primeiro (cf. 1Jn 4, 7). Um desencanto simples, aquele a que se pode designar por
pressuposto da abordagem sobre a auséncia de Deus, impde-se no caminho de qualquer busca

de Deus: Ele nunca deixa marcas no mundo material,®’

0 que nado implica, de forma alguma,
que a dimensao espiritual da vida do crente se situe aquém e além da realidade que ¢ possivel
conhecer, viver e amar. O episodio que o evangelista Lucas narra no capitulo 24, 13-35, sobre

os discipulos de Emaus, fala desse Deus que caminha junto do humano e se deixa levar pelos

8 Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios, 1997, 29.

87 Cf. Leonardo, Experimentar Deus: A Transparéncia de todas as coisas, 29.

88 Cf. Juan Martin Velasco, E! encuentro con Dios (Madrid: Caparrés Editores, 2007), 83.
8 Cf. Deepak Chopra, Conhecer Deus (Lisboa: Editorial Noticias, 2001), 13.
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rumos da sua histoéria. Que Ele seja um Deus ativo ou ndo, depende da liberdade e do espago

que lhe ¢ dado, mas nunca ¢ um Deus circunstancial. Tal como afirma Martin Velasco,

Ele continua presente para os homens e mulheres que nele vivem. Mas hd muitas coisas
que nos impedem de o conhecer. E para que o possamos “conhecer”, “darmo-nos conta”,
tomar consciéncia desta Presenca e assumi-la, ¢ indispensavel que tomemos consciéncia de
todas as condigdes que agora a ocultam, mas que, devidamente descritas ¢ interpretadas,

podem tornar-se sinais e indicios dessa Presenga que agora nos encobre.”

As experiéncias de Deus, segundo Martin Velasco, «também se encarnam na parte mais
obscura do coracao e da vontade, como sede do amor, dos desejos e dos sentimentos do
homem»’!'. Toda a vida humana, desde as duvidas e as incertezas que ela acarreta, desde a
fraqueza que a fragiliza, desde «as sombras de um mundo fechado com sonhos desfeitos em
pedagos» (FT, 9-10), desde os «sinais da regressdo da histéria que este tempo aparenta» (cf.
FT, 11), desde uma sociedade que, lentamente parece sonhar «um mundo sem Deus e conceber
um Deus sem mundo»,”” desde todos os rostos que protagonizam acontecimentos que
inviabilizam a presenga de Deus neste mundo, sdo o lugar onde Deus se pode revelar hoje: no
“bom”, Deus revela o mal que a vida pode encerrar; no “mal”, Deus revela a bondade que a

vida pode exalar.

Segundo o que Diego Giordano escreve a respeito de Hegel, «a época atual € uma época
que nao da a minima importancia ao facto de nada conhecer a respeito desse Deus; alias, saber
que esse conhecimento nem mesmo & possivel &, para ela, o saber supremo».”® O conhecimento
de Deus deve compreender a imprescindivel dimensdo da razdo e, com ela, a dimensao da
praxis fidei, a pratica da fé ou a f€¢ em pratica, que nao significa apenas uma questio de recursos
ou de fazer coisas. A f€, antes de ser uma questao de recursos, ¢ a vida em busca de plenitude,
porque abarca a dimensdo do pensar, do sentir, do agir e do crer. Perante esta busca de plenitude,
coloca-se um desafio ao crente, o de assumir a fé como um horizonte permanente de vida, onde
o conhecer ¢ forma de amar, e o amar ¢ uma forma de conhecer, protegendo-se, assim, do risco
de se ir assumindo uma fé circunstancial, que facilmente conduz ao esquecimento de Deus, ou
mesmo a ignorancia inconsciente de Deus, que pode ser entendido como o esquecimento do

esquecimento.

%0 Martin Velasco, £/ encuentro con Dios, 20.

1 Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios, 1997, 51.

92 Boff, Experimentar Deus: A Transparéncia de todas as coisas, 22.

% Diego Giordano, «The Hegel’s Vorlesungen iiber die Philosophie der Religion (1821-1831) sources
and critical editions from Marheineke to Jaeschke», Kriterion: Revista de Filosofia 52 (1 de junho de 2011): 43,
https://doi.org/10.1590/S0100-512X2011000100004.
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1.4. Sintese

O ponto de partida deste capitulo ndo consistiu em refletir sobre se o humano acredita
ou ndo em Deus. Mas, conscientes daquela adverténcia que Riesenhuber faz, a de que o destino
do ser humano ndo est4, em primeiro e ultimo lugar, no dominio e na transformagao autdbnoma
do mundo, mas no servico e na obediéncia a um absoluto transcendente,” a questio de fundo
que orientou este capitulo, partindo-se da constatagdo de uma crise de fé no cristianismo
contemporaneo ¢ da andlise da relagdo entre o pensamento filosofico e teoldgico, foi
precisamente o estudo, em forma de diagndstico, da relacdo entre o crente e a experiéncia da
sua fé num mundo em progressiva seculariza¢ao. Procurou-se entender, mediante aquilo que se
considerou como a crise de fé e a crise social, as consequéncias ato de crer, isto ¢, de que forma

pode a fé transformar a vida do crente e o ambiente em que este se insere.

A partir dai, desenvolve-se uma abordagem em dois horizontes: o primeiro, na linha de
uma experiéncia transformadora da fé - vivida de uma forma consciente-, € o segundo, na linha
de uma experiéncia ndo-transformadora, vivida de uma forma inconsciente e, as vezes, numa
certa ignorancia dissimulada, visto que o humano, como afirma Martin Velasco, esta dotado da
presenca de Deus, mas nao lhe ¢ facil colocar-se em disposicao de a perceber por estar submerso

. . yoe - 95 A . . .
no esquecimento sistematico de si.”> A experiéncia de Deus consiste, antes, em deixar-se
encontrar por Ele. Neste encontro, o humano redescobre de que ¢ portador de uma presenca

ausente, ou de uma auséncia presente.

No que diz respeito a Deus como problema no pensamento, alertou-se para um duplo
perigo: a exacerbada racionalizacdo de Deus e, por outro lado, o risco de se enclausurar Deus
num conceito, num tempo € num espago, realidades que Deus perpassa, sendo apenas o ser
humano capaz de perpetuar, no tempo e no espago, essa presenca. De um Deus cuja presenca
aparece sob a forma de um rumor fragil, mas que, apesar da ignorancia e descren¢a humana, se
autorrevela e se d4 a conhecer. O capitulo encerra com a abordagem sobre o Deus que vem a
ideia como possibilidade de conhecimento, para, precisamente, reiterar a ideia de que ndo se
pretende falar de um fim da fé crista, mas, antes, de um crepusculo, evidenciado pelas mudancas
socio-eclesiais. Trata-se, no fundo, da possibilidade filoséfica e teoldgica, do retorno a nogao
de Deus como Ser que plenifica a vida humana, passando-se de uma experiéncia inconsciente

para uma experiéncia consciente de Deus.

% Cf. Klaus Riesenhuber, Experiéncia Existencial e Religido (Sdo Paulo: Edigdes Loyola, 1972), 12.
95 Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios, 1997, 29.
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CAPITULO 11

2. A EXPERIENCIA CONSCIENTE OU INCOSCIENTE DE DEUS

A fé ¢ sempre uma escolha livre e consciente que requer o empenho de uma vida
inteira.’® Diante dela, o esquecimento apresenta-se como antagonico, vinculado a dois
extremos: por um lado, o racionalismo exacerbado; por outro, o sentimentalismo inconsistente.
A experiéncia consciente de Deus acontece, portanto, na simetria destes dois extremos, de onde
a fé resulta como o drama do encontro, capaz de incarnar o evangelho e de transformar a vida.
S6 assim, certamente, se pode conceber a vida humana como lugar, por exceléncia, do
acontecimento da experiéncia consciente de Deus. Uma experiéncia que consistiria em
redescobrir e em assumir a realidade como o lugar da transcendéncia e, consequentemente, de

uma mistica corporizada.

Aqui, assume-se que esta experiéncia «ndo pressupde necessariamente realidades ou
situagdes extraordinarias, mas surge da propria vida nos seus momentos fundamentais»,”’ como
A . . ;. . 98 , . « 1A .
experiéncia de um mistério que envolve e sustenta a realidade.” O que esta aqui em evidéncia,
do ponto de vista de Rino Fisichela, ¢ o facto de «a fé ser considerada como um conhecimento
coerente que permite ao crente adquirir uma dupla experiéncia: antes de tudo, que entre cada
vez mais profundamente naquilo que ¢ acolhido como palavra de Deus; além disso, permitir
o~ , . . . 99 A .
que a decisdo de fé se exprima como um ato verdadeiramente livre»,”” na sequéncia de uma

liberdade gerada pela sabedoria do discernimento.

Em todo o caso, para que a reflexdo ganhe corpo, ¢ importante sublinhar que
experimentar Deus na aparéncia da sua auséncia e siléncio, num mundo em progressiva

secularizacdo, ¢ o grande desafio que se impde ao crente que ¢ chamado a «viver como crente

100

num mundo em mudangay, °° numa Igreja que nao ¢ entendida como uma realidade estatica,

mas dindmica, tornando-se, assim, numa comunidade de «uma fé em movimento»,'®! em

constante transformacdo. Ora, dentro dos pardmetros deste dinamismo de “uma fé em

% Fisichela, 4 fé como resposta de sentido: abandonar-se ao mistério, 8.

7 Emilio Alberich, Catequesis evangelizadora: Manual de catequética fundamental, (Madrid: Ed. CCS,
2003), 111.

%8 Cf. Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios, 1997, 44.

9 Fisichela, 4 fé como resposta de sentido: abandonar-se ao mistério, 104.

100 Bingemer, Viver como crentes no mundo em mudanga.

191 Halik, 4 Tarde do Cristianismo: O tempo da transformagéo, 13.
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movimento”, a diferenciagdo entre “crentes” e “nao-crentes” (“crentes” enquanto referéncia aos
praticantes ou ndo praticantes, € “ndo-crentes” como alusdo aqueles que nao se identificam com
uma religido, ou ateus ou mesmo agndsticos) torna-se ambigua e passivel de diferentes

interpretagoes.

Trata-se, pois, de uma “diferenciacdo “a posteriori”, € ndo propriamente “a priori”’. A
diferenciagdo a priori da experiéncia seria aquela que nao olha para a exterioridade relacional
da experiéncia do crente como um critério determinante da vida: “Todo o batizado ¢ cristao”.
Em causa estd uma afirma¢io com um suporte racional epistémico e justificada,'?? visto que
parte de um principio que conduz a uma conclusdo 6bvia. Religiosamente, uma pessoa batizada
nao pode ser sendo um cristao. Portanto, nesta diferenciagado, a identidade da pessoa enquanto
crente, isto ¢é, o ser batizado, confirma o seu modo de ser no mundo, cristao. Nao se tera perdido,
porventura, o verdadeiro sentido do nome “cristdo”? O que ¢ torna a pessoa verdadeiramente
cristi? E sabido que, «por for¢a do batismo, a pessoa torna-se uma criatura nova em Cristo. No

entanto, pela forca da fé, a pessoa é chamada a exprimir na sua vida esta nova identidade».'®

Ora, uma coisa ¢ dizer-se cristio, e outra, bem diferente, € viver como cristdo. Esta é a
preposicdo que remete para a diferenciacdo a posteriori da experiéncia, aquela que se
fundamenta numa observacao e constatagdo, a partir das quais se determina a esséncia da vida
de uma pessoa que se diz crente. A consequéncia do que fica dito ¢ que ndo basta dizer que se
¢ cristdo; € preciso viver numa relacdo, precisamente porque o crente s6 ¢ verdadeiramente
crente se a sua dimensao relacional com Deus se expressa no seu viver quotidiano e se estende
aos outros, ndo como meios para a mera realizagdo da fé, mas como lugares onde acontece a
hospitalidade de Deus. «A hospitalidade ¢ o fendmeno humano que pretende trazer em si o
divino. Trazer a sua presenca na historia da humanidade apresentando-se continuamente em

face do mundo como Jesus se apresentouy.'%

Segundo Bingemer, ndo se trata apenas de uma maneira de se comportar diante de Deus,
nem de um estilo de rezar, mas de uma maneira de conceber a propria existéncia humana
enquanto servico oferecido ao outro.!® A vida humana é, assim, este exercicio de hospitalidade
onde o acolhimento do outro é o acolhimento de si, € o0 acolhimento de si € o acolhimento de

Deus. O humano conhece mais a Deus quanto mais se conhece a si mesmo.

102

2014), 2.
103 Cf. Fisichela, 4 fé como resposta de sentido: abandonar-se ao mistério, 114.
104 Luigi Giussani, O sentido religioso, vol. 1, Percurso de formagao cristd (Lisboa: Verbo, 2002), 8.
195 Bingemer, Viver como crentes no mundo em mudanca, 151.

Cf. Cécilia Teixeira, Conhecimento A Priori (Lisboa: Centro de Filosofia da Universidade de Lisboa,
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2.1. Deus como palavra que se da

Segundo Karl Rahner, ¢ 6bvio comegar uma reflexao sobre Deus partindo da palavra
“Deus”, visto que so ela torna presente, na linguagem humana, o significado que encerra.'%
Aquela ¢ uma palavra dada e, porque dada, ¢ uma graca, um dom que ndo se esgota no seu ato
de se dar. Tal como observa Von Balthasar, «o que ¢ “dado” como graga nunca ¢ completamente
dado, mas permanece continuamente no seu ato de dar; é, portanto, algo que gera
constantemente sentido e que obriga o intelecto a ndo se fechar ao sentido que j& adquiriu. Pelo

contrario, quanto mais acessivel for esse sentido, tanto mais aquele que o recebe pode té-lo

naquele que lho dax».'"’

Um dos aspetos que leva o presente trabalho a falar do esquecimento de Deus e da
consequente experiéncia inconsciente, € o facto de se considerar Deus como um dado adquirido.
Assim, “o Deus esquecido” ndo ¢ “um Deus desconhecido”, (cf. Atos 17, 22-23) mas
« e ) . )

conhecido”; ¢ este dar-se por conhecido que, por vezes, pode constituir o seu esquecimento.
Parte-se do pressuposto de que palavra “Deus” ndo pode ser concebida nem como clausura do
ser infinito para o qual aponta, muito menos como a reivindicagdo absoluta do seu
conhecimento. Nao se pode dar por conhecido aquele cujo conhecimento significa permanecer

nele. «Permanecei em mim, ¢ Eu permanecerei em vos (Jo 15,4).

Tanto na boca do crente como na do ndo crente, estd aquela palavra que se da como
dom: Deus. A questdo ndo ¢ para quem Deus € um problema, muito menos o que esta palavra,
“Deus”, significa nas varias formas distintas de se dizer “Deus” em linguas e culturas diferentes.
Aliés, se fosse esse o caso, no meio desta pluralidade de palavras para se dizer “Deus”, “God”
em inglés, “Gott” em alemao, Alldh em arabe, Muluku em macua e Nnungu em maconde (e
ainda nessas duas ultimas culturas, somam-se 43 termos para dizer “Deus”); se esse fosse o
caso, seria, como sublinha Karl Rahner, «um problema sumamente obscuro e dificil se com
essas palavras tdo diferentes significasse a mesma coisa ou a mesma pessoa, porque em cada
um desses casos ndo se pode apontar simplesmente uma experiéncia comum da coisa

significada independentemente da palavra mesmay.'%

A palavra “Deus” existe como uma palavra que se d4 como dom, porque ¢ uma palavra

cravada na alma do ser humano, isto ¢, no fundamento primordial da sua existéncia. Rahner

196 Cf. Karl Rahner, Curso fundamental da fé: Introducdo ao conceito de Cristianismo (S3o Paulo: Paulus,
1989), 66.

197 Joseph Ratzinger e Hans Urs von Balthasar, ;Por qué soy todavia cristiano? ;Por qué permanezco en
la Iglesia? (Salamanca: Ediciones Sigueme, 2005), 44.

108 Rahner, Curso fundamental da fé: Introdugdo ao conceito de Cristianismo, 62.
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diria que 0 humano ¢ um ser referido a Deus.!?’ Repare-se que ndo se trata do humano enquanto
sujeito crente, mas do humano no seu todo (crente ou nao crente), porque ndo € apenas o crente
que, com o seu ato de crer (que implica o falar sobre), contribui para que exista palavra “Deus”,
mas também o ndo crente, o ateu, na medida em que se assume como tal, segundo Rahner,
«ajuda a palavra “Deus” a continuar a existir».!'® Portanto, se um ateu quisesse evitar a
continuagio da existéncia da palavra “Deus”,!'! «ndo s6 teria de esperar que na existéncia do
humano e na linguagem da sociedade essa palavra desaparecesse por completo, mas também
deveria contribuir para este desaparecimento guardando completo siléncio, abstendo-se de se
declarar ateu»,!'? porque s6 um siléncio integral pode contribuir para o desaparecimento da
palavra “Deus”. Mas, como seria possivel o siléncio integral se quem se afirma ateu, por
exemplo — «diante dos outros com os quais deve falar, de cujo campo linguistico ndo pode

definitivamente emigrar, continuam a falar de Deus e se preocupam com essa palavran?'!?

A palavra ndo aparece apenas na linguagem que se diz, mas também na linguagem que
se pensa e que habita ndo s6 a linguagem propriamente dita, como também o pensamento
enquanto fundamento dessa linguagem. Portanto, ¢ quase impossivel comprimir na brevidade
da linguagem humana (brevidade no sentido de que diz apenas o que diz) uma palavra ou um
nome que nao diz tudo aquilo a que se refere. O ser humano, no imediato da sua existéncia,
conhece o todo em parte (cf. 1Cr 13,9). Portanto, mais do que falar do desaparecimento da
palavra “Deus”, desaparecimento que conceitualmente corresponderia a designada “morte de
Deus”, este trabalho opta por falar do “esquecimento de Deus”; no fundo, de uma certa
banalizagcao do nome “Deus”; de um Deus que, na realidade, como ja foi possivel referir, “anda”

a margem da vida dos humanos.

E prudente sublinhar, a respeito disso, a conclusdo de Rahner, quando escreve que «o
que existe de mais simples e ineludivel para o humano com respeito a questdo de Deus € que a
palavra “Deus” existe em sua vida espiritual e intelectual».!'* O ser humano é para Deus o que
Deus sonhou para o humano: um ser capaz de bondade e de amor. Ndo ¢ por ser ateu, ou por
ndo se identificar com ou uma ou outra religido, que a pessoa deixa de ser uma criatura “capaz

de Deus”, de bondade e de amor. Uma coisa ¢ Deus como presenga que se d4, e outra bem

109 Cf. Rahner, 60.
110 Rahner, 61.
1 Cf. Rahne, 61.
112 Rahner, 61.
113 Rahner, 61.
114 Rahner, 61.
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diferente ¢ o tomar consciéncia dessa presenga como uma presenca transformadora, na mediada

em que a pessoa o permite.

Na abordagem da experiéncia de Deus na cultura maconde, ha um imperativo para onde
converge toda a fenomenologia da experiéncia religiosa: o cristdo tem o dever de deixar Deus
ser Deus em sua vida. Isto €, a palavra “Deus” s6 se reveste do seu primordial significado se ¢
uma palavra que faz tremer o coracao do crente e do ndo crente. Pelo contrario, ¢ uma palavra
que, segundo Rahner «ndo diz nada ou absolutamente nada sobre Deus»,!!> o que torna ainda
mais necessario «buscar saber por outros meios o que ou quem essa palavra significan'!'® diante
de quem a invoca. O que ¢ ou quem ¢ Deus para o crente, que d’Ele se diz ser filho, acreditar,

conhecer, amar e seguir? E para o ndo crente, o que significa “o dizer Deus do crente,”?

Segundo Domingos Terra, «as nossas sociedades modernas implementam a concegao
da existéncia individual como um percurso. Defendem que o ser humano se possa conduzir

como quer. A vida é tida como busca e descoberta sem fimy».'!”

O autor situa a questdo na linha da multiplicidade de formas de se fazer a experiéncia
espiritual, onde «o cristianismo propde-se como caminho que atende a dimensdo do espirito,
no meio de outros que reivindicam igual capacidade».''® Ora, mediante esta pluralidade de
caminhos que procuram conduzir a pessoa a esta experiéncia, na maioria das vezes caraterizada
pela sua inconsisténcia, segundo o autor, deve-se «procurar sublinhar a especificidade do crer
cristio como caminho que atende a dimensdo do espirito na existéncia».!!” E isso s6 é possivel
colocando Deus em primeiro lugar,'** o que teria como consequéncia a vida em espirito, a partir
do espirito. E, «viver a partir do Espirito implica uma determinada estrutura da relacdo entre

Deus e o ser humanoy.'?!

Tal estrutura, na esfera do pensamento de Domingos Terra, «compreende trés categorias

que aparecem como complementares ao caracterizar a acdo humana relativamente a divina:
. “ o~ A . 122 A . ~ \ .

resposta, disposicao e obediéncia». “~ E estas trés categorias, por sua vez, ddo forma aquilo que

se designa por “experiéncia consciente de Deus”, onde, «tanto o falar com Deus (oragdao) como

o falar de e sobre Deus (reconhecimento, proclamagdo, teologia) sé tém sentido se Deus tiver

115 Rahner, Curso fundamental da fé, 62.

116 Rahner, 62.

7 Domingos Terra, «Experiéncia cristd: especificidade e equivocos: A propdsito da expressio “viver
pelo Espirito” (Gal 5, 25)», Didaskalia, 1 de janeiro de 2008, 89,
https://doi.org/10.34632/DIDASKALIA.2008.1862.

18 Terra, 89.

119 Terra, 90.

120 Cf. Terra, 93.

121 Terra, 93.

122 Terra, 93.
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falado a0 homemy.'?* Neste sentido, «o crer ndo pode desenraizar-se da realidade histérica que
o sustenta. Caso contrario, sera desvirtuado».'?* Dai a referida desconcertante ameaca de uma
possivel e ilusoria experiéncia de Deus, onde a pessoa faria «experiéncia de uma imagem que
r . & 125 . A . . .
ela propria constroi de Deus». > Porque a verdadeira experiéncia, se assim se pode dizer,
abraca-se na totalidade da existéncia. O crer, segundo Domingos Terra, «¢& abertura sem busca
de retorno automatico; nao pode funcionar com a logica da troca. Os gestos de culto e servigo
. 5 taiay 126
ao transcendente, praticados com pleno empenho, sdo-lhe certamente agradaveis», “® mas
espera-se que ndo seja indiferente a quem sdo dirigidos, nem tornem a pessoa prisioneira de

uma fé que se esgota nestas praticas. Elas sdo importantes na medida em que apontam para “o

além” e desvendam o “por detras” do mistério. Portanto, a vivéncia crente,

enquanto abertura ao mistério absoluto, implica aposta e risco. Mas ndo € pratica ingénua.
Nao se esta livre de enfrentar a obscuridade e sentir a ignorancia. Mas também se obtém
luz e experimenta a certeza. O crente tem a nogao daquilo em que se envolve. Quando da
testemunho do que vive, sabe do que fala. A dificuldade de exprimir cabalmente o que lhe
move o coragdo nao chega para o fazer abandonar o caminho trilhado. O movimento da

saida de si na dire¢do do mistério é proprio de gente responsavel e lucida.'?’

Domingos Terra, encarna, como nenhum outro pensador, a intui¢do do conhecimento
como caminho para a experiéncia de Deus. O autor, considera que «existe um conhecimento
que acompanha a atividade de crer. Mas nao se confunde com o que se obtém no exercicio da
racionalidade cientifica».!?® Também Von Balthasar chegou a uma considera¢io semelhante
quando afirmou que, «o conhecer ndo é predmbulo nem conclusdo do crer».'? Para todos os
efeitos, tanto num como noutro, o conhecimento expressa-se como uma forma de amor.
Portanto, mais do que querer simplesmente contrapor a logica do crer a do saber ou considerar
que o primeiro é isento de dinamismo cognoscitivo'®’, pressupde-se que, o que Domingos Terra
pretende sublinhar é a maior independéncia do eu crente.!*! Uma independéncia que «permite
2

multiplos posicionamentos do ‘eu’ crente em relagio ao patriménio coletivo da fé cristi».!?

Ali, o conhecimento surge como uma «bussola que ajuda o crente a ndo incorrer em ideias e

123 Hans Waldenfels, Teologia fundamental contextual (Salamanca: Ediciones Sigueme, 1994), 122.

124 Terra, «Experiéncia cristd», 105.

125 Boff, Experimentar Deus: A Transparéncia de todas as coisas, 28.

126 Terra, «Experiéncia cristd», 109.

127 Terra, 107.

128 Terra, 107.

129 Hans Urs von Balthasar, Gloria: una estética teolégica t. 1, La percepcién de la forma (Madrid:
Ediciones Encuentro, 1985), 127.

130 Cf. Terra, «Experiéncia cristd», 107.

B Cf. Terra, «Discernir o crer cristio», 54.

132 Terra, 55.
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praticas alheias a fé cristd».!** Podendo, assim, a partir do seu discernimento e conhecimento,

fazer uma auténtica experiéncia de Deus.

2.2. O conhecimento como caminho para a experiéncia de Deus

O pensamento filos6fico moderno, segundo Hans Kiing, j4 ndo pode comegar
simplesmente por falar de Deus como um ser totalmente distante do humano, tal como na Idade
Média ou na Reforma, onde, partindo-se de uma filosofia com base essencialmente platonica e
com predominancia teocéntrica, pressuponha-se que o humano s6 poderia entender a Deus a
partir da revelacdo que Ele faz de si. Segundo este tedlogo, o pensamento filoséfico deve, antes,
comegar “por baixo”, isto ¢, desde a realidade concreta do ser humano, pelo que se poderia
dizer que no pensamento moderno o principio do conhecimento situa-se na experiéncia do ser

* ndo como o fundamento do conhecimento, mas como o lugar que acolhe o

humano,!?
fundamento dessa experiéncia. Por consequéncia, o conhecimento de Deus antecipa-se a
experiéncia que o humano faz de Deus. E anterior a toda e qualquer iniciativa humana de busca
pelo divino. E um conhecimento que, diferentemente do empirico, parte do interior para o
exterior da pessoa. E nesse sentido que Domingos Terra chega a conclusio de que, para Rahner,
«a experiéncia da abertura de horizonte infinito ao mistério absoluto constitui uma estrutura a

priori do conhecimento humano».!* O ser humano conhece Deus para experimentar o Seu

amor e descobrir-se amado por Ele, e ndo o contrario.

A respeito do tema do amor, vem a memoria o que Bento XVI afirmou logo no inicio

da sua carta Enciclica Deus caritas est:

O amor de Deus por nds ¢ questdo fundamental para a vida e coloca questdes decisivas
sobre quem é Deus e quem somos noés. A tal proposito, o primeiro obstaculo que
encontramos ¢ um problema de linguagem. O termo «amor» tornou-se hoje uma das
palavras mais usadas e mesmo abusadas, a qual associamos significados completamente

diferentes (cf. DCE 2).

O problema da polissemia, de que fala Bento XVI, aplica-se também a terminologia

“conhecimento Deus” e “experiéncia de Deus”. Dai que seja necessario esclarecer que, quando

133 Cf. Terra, 54-55.

134 Cf. Hans Kung, O Principio de Todas as Coisas: Ciéncia e Religido (Lisboa: Edigdes 70, 2011), 63—
64.

135 Domingos Terra, «Experiéncia transcendental e existéncia concreta: explorando o pensamento de Karl
Rahner», Didaskalia, 17 de outubro de 2019, 184, https://doi.org/10.34632/DIDASKALIA.2007.1745.
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se fala de “conhecimento de Deus”, ndo se pretende referir o puro conhecimento racional que,
desde uma esforcada busca intelectual, procuraria compreender Deus - esse também ¢

necessario-, mas pretende-se falar, antes, de um conhecimento que ¢ um “amor incarnado”.

O amor, mais do que ser um sentimento emocional e romantico, ou melhor, que ndo se
prende exclusivamente a isso, € o lugar onde se experimenta a realizagdo da liberdade humana,
porque s6 ama quem ¢ livre, e € livre quem verdadeiramente ama. Em poucas palavras poder-
se-ia sintetizar que o conhecimento de Deus ¢ a experiéncia que o humano faz de Deus quando
se descobre como um ser “no” amor, “pelo” amor e “para” o amor. Um amor que extravasa de
Deus, transforma a pessoa e o0 mundo ao seu redor, a partir da sua relagdo com os outros. Alids,
Lévinas considerava o dinamismo da relacdo FEu-Tu-Deus como a forma eficaz do
conhecimento de Deus.!*® Nao se pode conhecer Deus sendio pelo “outro”, e ndo se pode
conhecer o outro sendo por Deus. Curiosamente, na cultura maconde, o conhecimento equivale
ao amor, porque, no ato de conhecer, nao ¢ o sujeito que habita aquilo que conhece, mas o que

¢ conhecido ¢ que habita o sujeito que conhece. O amor ¢, assim, o “deixar-se habitar por”.

Compreende-se, desta forma, que Lévinas considere o conhecimento como «o
desdobramento da identidade e da liberdade do ser».'*’ Pela identidade, o ser humano descobre
aquilo que ¢ em Deus, «uma nova criatura» (cf. 2 Cor 5, 17), e, pela liberdade, torna-se um ser
capaz de assumir ou de recusar essa identidade. A experiéncia do amor renova a criacao e
retorna o humano a sua esséncia primordial, aquela semelhanc¢a a Deus que o faz refém deste
amor, onde a liberdade «surge a partir de uma obediéncia ao ser: nao ¢ o humano que detém a
liberdade, mas a liberdade que detém o humano».!*® Este autor considera o amor como «a

satisfacdo de uma fome sublime»,'*’

uma fome que deixa inquieta a razdo humana e,
compreenda-se, que quase sempre empurra o ser humano para uma busca racional de Deus, ou
melhor, meramente racional. Porque, como ja se observou, a razdo ¢ necessaria €

imprescindivel, mas ndo ¢ exclusiva.

Mediante o racionalismo teoldgico!*’ que, alis, como todo o racionalismo, «repousa
sobre a convic¢ao de que uma realidade esta presente ao humano, em auto-possessao espiritual
e livre, somente mediante o conceito objetivante, que ganha a sua realidade genuina e plena na

ciéncia»,'*! torna-se necessario tragar caminhos de reflexdo em que tal racionalismo assumiria

136 Emmanuel Lévinas, Totalidade e infinito (Lisboa: Edi¢des 70, 2000), 65.
137 Cf. Lévinas, 31.

138 Lévinas, 33.

139 1 évinas, 22.

140 Rahner, 27.

41 Rahner, 27.
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uma convicg¢ao nova: a de ser o critério da reflexdo da fé, uma reflexdo que adquiriria a sua
realizacdo plena na vida concreta dos crentes, contribuindo para que as pessoas cres¢am no
conhecimento de Deus e na experiéncia cristd da vida. Uma experiéncia que, quando vivida de
uma forma consciente, supera a concessao utdopica do amor numa sociedade em que a vida
fraterna parece como que uma utopia. Alias, se, ao menos, for considerado como tal, pode dizer-

se que o amor ¢ uma utopia possivel. A fraternidade ¢ uma utopia possivel.

Crescer no conhecimento de Deus nao significa saber “coisas” sobre Deus, mas, antes,
introduzir as pessoas nos mistérios celebrados pela Igreja, de forma que se tenha mais
consciéncia do que realmente significa ser Igreja, do que realmente significa ser cristdo e, nesse
sentido, o conhecimento de Deus, tal como observa Frangois Varillon, seria, em rigor, «um
reconhecimento, no duplo sentido da palavra: comnhecimento verdadeiro (conhecimento
profundo, refletido) e a¢do de gragas. Se reconhece no termo do caminho Aquele que estava
presente no seu inicio»,'*?> embora, as vezes, durante o caminho, pouca consciéncia se possa ter
desta presenga. A experiéncia consciente ¢, por conseguinte, o conhecimento de Deus, € o

conhecimento de Deus € o amor incarnado na vida.

Mas como falar de tal experiéncia em situacao de auséncia cultural e social generalizada
de Deus? Como fazer a experiéncia de Deus quando tantas vozes insistem em proclamar
que Deus esta morto? Serd possivel encontrar uma forma de experiéncia de Deus, enraizada
no solo aparentemente infausto do nosso tempo, alimentada pela sua propria substancia,

que responda as questdes, preocupagdes e necessidades?'*

Na realidade, as perguntas levantadas por Martin Velasco, compreendem de forma
implicita e sumaria, a centralidade da questdo quanto a abordagem da experiéncia de Deus na
atualidade. Pois, em tudo o que se diga sobre Deus, € preciso ter uma boa dose de tutela, visto
que, facilmente, se pode entrar no discurso de um Deus circunstancial, construido a partir das
necessidades do humano. Por isso, também ha que sublinhar que, quando se fala do humano
como o lugar por exceléncia e ponto de partida da abordagem da experiéncia de Deus, ndo se
pretende falar de “um Deus a semelhanca do humano”, mas do humano, cujo existir € marcado

por essa presenca divina que, por sua vez, se torna fonte inspiradora do discurso sobre Ele.

142 Varillon, Nazareth, e Lopes, Um cristdo face das grandes religides, Fronteira (Braga: Editorial A. O.,
1996), 25.
143 Juan Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios, 9-10.

42



2.3. A fé crista na sociedade atual

A observacdo de uma pertinente multiplicidade e diversidade de formas de busca da
experiéncia espiritual leva Domingos Terra a considerar que, «ao integrar-se no pluralismo das
nossas sociedades modernas, a fé crista deve ser bem identificada, para nao se confundir com
outras realidades. Nao se trata apenas de distinguir a fé daquilo que claramente nio o é. E
preciso sobretudo discernir aquelas manifestagdes que mais se podem parecer com ela».'** Para
propor um método de coordenadas identificativas da fé crista, o autor baseia-se na antropologia
teologica de Karl Rahner e identifica trés coordenadas: a subjetividade (a capacidade estrutural
do humano se abrir ao mistério absoluto); a alteridade de Deus (a iniciativa de Deus se
comunicar a0 humano); e a tradic¢do cristd (o contetido da historia entre Deus e o humano no

curso do tempo).'#®

Segundo o autor, a relagdo entre a subjetividade crente e a alteridade divina diz-se na
historia especificamente cristd, mediante esta multiplicidade e diversidade de formas de se
experimentar o mistério absoluto,'*® a partir daquilo que Rahner considera ser o universo
cristdo, onde o humano ¢ compreendido como o «acontecimento duma autocomunicagao
absoluta de Deus, livre, gratuita e perdoadora».'*’ Como pode esta relagdo afirmar-se
consistente ¢ inabalavel diante das for¢as da descrenga ¢ do ateismo tdo carateristicos dos

tempos hodiernos?

Veja-se que, na Sagrada Escritura, entre muitos outros episddios, trés podem ajudar a
entender melhor o conceito da fé nos tempos atuais. O primeiro encontra-se no livro do Exodo,
onde se pode ver um povo conduzido por um homem, Moisés. Um povo, diga-se, que faz da fé
de Moisés a sua fé, pelo que se pode deduzir que ndo se trata de uma fé que nasce de um
“encontro pessoal” com Deus, mas que deriva da confianga num “outro”. E uma fé que, no
fundo, € a consciéncia da pertenca a um povo crente e a uma tradicao e cultura, as quais se deve
ser fiel; uma fé substancialmente feita de uma memoria que se atualiza no presente historico do
povo e que, por isso, se torna uma fé ndo “em” uma memoria do passado, mas, pela memoria
do passado, se torna uma fé “presente”, atual, num presente que descobre no passado a agao do
Deus em que acredita no agora. E, portanto, um crer por causa “de”. Por falta de solidez, tal fé

perde o rumo, desnorteia-se do horizonte e resvala para o esquecimento: o texto biblico narra

144 Domingos Terra, «A decisdo da fé na cultura das preferéncias individuais», Didaskalia, 1 de janeiro
de 2006, 176, https://doi.org/10.34632/DIDASKALIA.2006.1730.

145 Cf. Terra, 176.

146 Cf. Terra, 176.

147 Rahner, Costa, ¢ Gracindo, Curso fundamental da fé: Introducdo ao conceito de Cristianismo, 147.
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que, «quando o povo viu que Moisés demorava a descer do monte, reuniu-se a volta de Aardo
e disse-lhe: “vamos! Fagamos para n6s um deus que caminhe a nossa frente, pois a Moisés, esse

homem que nos persuadiu a sair do Egito, ndo sabemos o que lhe tera acontecido» (Ex 32, 1).

O segundo episodio situa-se no evangelho de Sdo Jodo, onde Tomé, que ndo estava
quando Jesus apareceu aos outros discipulos, se nega a acreditar antes de testemunhar, com os
seus proprios olhos, os sinais da crucificagdo. E a descrenca propria de quem é crente, uma
descrenga que nem sempre significa auséncia da fé, mas um apelo a necessidade de confirmagao
da mesma. E a fé de quem acredita porque viu e viveu a experiéncia (cf. Jo 20, 25-28). Quanta
gente, na atualidade, diante de tantas guerras, de tanto sofrimento dos inocentes, de tanta
injustica, questiona a compatibilidade da presenca de um Deus Bom no mundo? Alias, este
problema da compatibilidade de Deus com o sofrimento dos humanos ¢ um problema que,
segundo Julio Lois Fernandez, vem desde o inicio da consciéncia humana de Deus na historia
da humanidade até a atualidade muitos seres humanos experimentaram na carne da vida, de
formas diferentes, mas reais, esse sofrimento, o “siléncio”, a “auséncia”, o “ocultamento” ou o
“abandono” de Deus, experiéncias existenciais da vida humana, das quais advém a pergunta

muito atual: “onde esta Deus”?'48

Uma das respostas a esta pergunta irrompera como uma contestacdo de Deus e leva a
postular a sua negagdo e eliminagdo.'*’ Segundo Jorge Coutinho, «Deus acaba por ser rejeitado
como existente ou, pelo menos, por ser posto em duvida, em razdo do escandalo do mal e do
sofrimento. Deus e o mal parecem incompativeis porque contraditorios».!”® Do que fica
afirmado, sobressaem duas possiveis razdes do ateismo, da descrenca, do agnosticismo e da
indiferenga na atualidade. Uma primeira que, partindo da ideia cristd de Deus como Pai, se
baseia na incompatibilidade de Deus, Pai, com o sofrimento dos inocentes; a segunda baseia-se
na variedade de religides que, no dizer de Coutinho, «tem constituido também uma pedra de
escandalo, pois ndo deixa de confundir o observador comum, que facilmente pode ser tentado
a preferir distanciar-se da questio religiosa pela via da neutralidade».'*! E um facto, pois, que
a descrenca na atualidade deve constituir-se como um desafio, como uma periferia existencial,

a qual a Igreja deveria prestar mais atengdo estabelecendo um didlogo com os que se encontram

148 Cf. F J. Lois, Fernandez, «El sofrimiento humano», In La autoridad del sofrimiento: silencio de Dios
y preguntas del hombre (Barcelona: Antropos, 2004), 9.

149 J. Lois, Fernandez, «El sofrimiento humano», 13.

130 Jorge Coutiinho, Caminhos da razdo no horizonte de Deus: Sobre as razédes do crer (Coimbra:
Tenacitas, 2010), 80.

531 Coutinho, 81.
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amargurados com a Igreja, as vezes nao tanto com a Igreja, mas com o modo como a Igreja

transparece Deus.

Por fim, o ultimo episoddio ¢ apresentado por Paulo na Carta aos romanos, na qual
Abrado ¢ visto como aquele que, com uma esperanga para além do que se podia esperar,
acreditou e se tornou pai de muitos povos, conforme o que tinha sido dito a seu respeito: assim
serd a tua descendéncia (cf. Rm 4, 18). Trata-se de uma fé que supera o esquecimento, que
vence a descrenga e se situa no horizonte da esperanga, ndo num mundo fora deste, mas neste
mundo. A fé de Abrado ndo era num mundo melhor apds a sua morte, mas neste mundo, numa
descendéncia. A incredulidade e a descrenga poderiam fazer com a sua esperanca fosse uma
esperanca utopica, postas as suas condicdes. Ele e a sua esposa, Sara, eram de idade avancada
e nao poderiam ter filhos. A partir de Abrado, pode aduzir-se que a fé instaura no crente a
liberdade com a possibilidade da descrenca. Talvez esta seja uma das belezas da experiéncia da

fé crista: ela é¢ um dom, mas é também decisdo do humano.

2.3.1. A descreng¢a como um desafio

Tanto a descrenga como a fé sdo decisdes de liberdade; a unica diferenca ¢ que a
segunda, antes de ser liberdade, ¢ um dom de Deus; e a primeira € a recusa deste dom. A
descrenga, €, deste modo, como que uma nuvem que paira sobre a fé do crente e instaura nele
uma negacao consciente de Deus, o despojamento inconsciente ou deliberado de Deus e, em
ultima instancia, enceta, como ja foi referido anteriormente, uma rotura radical com todos os
aspetos institucionais da religido, afirma Martin Velasco,'*? gerando aqueles que se designam
por crentes ndo praticantes. Como pode falar-se da experiéncia religiosa nessas pessoas? E que,
por detrés deste descolamento com a dimensao institucional da religido, ndo est4 apenas, como
na modernidade e pos-modernidade, a auséncia de Deus como justificativa, mas, antes, outro
problema: o do esquecimento de Deus que, na maioria das vezes, acontece de uma forma

inconsciente.

Pode comparar-se este esquecimento de Deus ao ato de respirar, algo natural ao ser
humano, que sabe que respira porque vive. Alids, o viver ¢ uma memoria ativa dessa respiragao.
Poder-se-ia pensar em quantas vezes o humano toma consciéncia dessa respiracao. Suponha-se

que ndo ha necessidade disso, ou seja, 0 humano ndo precisa de se lembrar que respira para

152 Cf. Juan Martin Velasco, Increencia y evangelizacion: del didlogo al testimonio (Santander: Sal

Terrae, 1989), 28.
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saber que estd vivo. Ora, ¢ esta auséncia da necessidade de relembrar, de tomar consciéncia do
ato de respirar, que o impede de crescer na consciéncia do amor ao tempo e a vida que lhe ¢
dado. O esquecimento de Deus pode ser entendido como tendo trés possiveis consequéncias:
“a experiéncia inconsciente”, a “ignorancia inconsciente” e a “emancipacao do humano em
relagdo a Deus”. Este tltimo ¢ considerado por Clive Staples Lewis a partir de uma inversao de

papéis na compreensao de Deus no mundo. Lewis aponta que o ser humano que, na antiguidade,

aproximava-se de Deus tal qual um acusado se aproxima do juiz, tornou-se agora em juiz
bastante generoso; Deus estd no banco dos réus. Se Deus apresentar uma justificativa
razoavel para permitir guerras, pobreza e doengas, 0 Homem esta pronto para ouvi-lo. O
julgamento pode até mesmo terminar em absolvigdo. Porém, o importante é que o Homem

esteja na tribuna e que Deus esteja no banco dos réusy.!>?

Lewis pretende, de certa forma, demonstrar duas coisas: a primeira é que a negagdo de
Deus na atualidade surge como consequéncia da aparente falta de correspondéncia da parte de
Deus a ideia que o humano, ao longo dos tempos, foi construindo Dele; por outro lado,
evidencia o desejo que o humano tem de controlar o rumo da sua historia, isto é, se Deus ndo
age e ndo se impde contra a maldade no mundo, entdo cabe ao humano tomar iniciativas para
encontrar meios para sobreviver a dor da auséncia de Deus. Trata-se, em rigor, de um
“desencantamento” que conduz aquilo que Martin Velasco designaria de racionalizagdo

progressiva e exclusiva da consideragdo da realidade'**

, com a qual o humano perde a
capacidade de vislumbrar a presenca da transcendéncia na realidade que habita.!> Isto nio
significa que a transcendéncia ndo esteja 1a; pelo contrario, estd presente, mas ocultada,
esquecida, razdo que levaria Martin Velasco a considerar a existéncia de um certo ocultamento

de Deus no mundo contemporaneo.'®

Constate-se, assim, uma certa inversdo dialogica: se, antigamente, a religido, mais
especificamente o cristianismo, e, nele a Igreja Catolica, tentava dar resposta as questdes que o
mundo colocava, hoje, o mundo, através da ci€ncia, procura dar respostas as questoes que a
religido levanta, desafiando-a, de certa forma, a colocar em causa os conceitos e significados
da vida e morte humanas, o que ¢ um verdadeiro pretexto para uma autorreflexao eclesial, tendo
em vista a redescoberta da identidade cristd mediante inimeros desafios que se colocam a f¢é.

Situacao que pode, ou nao, derivar de experiéncias de desilusdo diante de uma imagem que se

133 Cf. C. S, Lewis, Deus no banco dos réus (Rio de Janeiro: Thomas Nelson, 2018), 300.
154 Cf. Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios, 1997, 20-21.

155 Cf. Martin Velasco, 21.

136 Cf. Martin Velasco, 20.
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cria de Deus, onde, por vezes, a auséncia e o siléncio deste Deus podem ter como “justificativas”

o seu despojamento, mas também como impulsionadores do discurso sobre 0 mesmo.

A constatagdo desta auséncia e siléncio (aparentes, porque Deus nunca estd ausente € o
siléncio ¢ um modo do ser de Deus) ¢ o primeiro resquicio da sede que a humanidade tem de
Deus. A sociedade atual, embora banhada por cultura de descrenca e de uma constante e
progressiva desvalorizacao do religioso, ¢ um espelho para a Igreja que, a partir dos principios
contraditorios a vida que, eventualmente, a sociedade apresente, v€ nela aquilo para o qual a
Igreja ¢ chamada a pronunciar-se. SO se afirma a auséncia e o siléncio daquele ou daquilo que
ndo se v€ e ndo se ouve (ou ndo se deixa ver nem se faz ouvir), e s6 ndo se v€ aquilo que se
procura ver, mas que, no entanto, ndo se consegue ver. O “diagnostico” do siléncio de Deus, ¢
a tomada de consciéncia de uma sede mais profunda de Deus, onde «o horizonte do olhar
humano alarga-se desmedidamente»!®>” em busca de uma experiéncia do transcendente. Uma
experiéncia que nunca sera o abarcamento total do Mistério, mas, antes, o saciar uma sede, da

qual se tem consciéncia que ndo pode ser saciada por completo.

Parte-se, assim, da consideracdo de que toda a experiéncia de Deus deve partir do
principio de que o humano ndo s6 ¢ o sujeito dessa experiéncia como também € o co-sujeito a
quem essa experiéncia se refere, Deus.!*® S6 assim se pode entender que, quando se fala da
“experiéncia de Deus”, ndo se pretende fazer referéncia a Deus como um objeto fora do ser
humano, mas a uma realidade que lhe ¢ natural. Dai que, ao experimentar Deus, o humano faga
a experiéncia de si proprio como realizagdo e acontecimento de Deus, enquanto lugar da
hospitalidade do outro. Nisto reside a beleza da mistica crista que, longe de ser uma experiéncia
que reprime a consideragdo da realidade imanente como o lugar da manifestagdo do
transcendente, situa o crente frente a essa realidade: mais desafiante que pensar no Deus
transcendente ¢ pensar num Deus imanente. E mais facil, e até consolador, pensar num Deus
que se situa aquém e além da realidade humano a pensar num Deus que habita essa realidade.
A «historia de Deus com o ser humano ¢ uma historia feita de carne e osso € ndo uma eternidade
feita de ideias puras. Assim, nem o proprio Deus ¢ pensado e experimentado como ideia pura,
mas como pessoa que estabelece uma alianca com o ser humano»,'>® uma alianga que s6 é
possivel na carnalidade do tempo e espaco que o humano ¢ capaz de habitar. Mas ser4, ainda,

na atualidade, o Deus dos cristdos um Deus cristio?'®°

157 Carlos Maria Antunes, Atravessar a prépria soliddo (Prior Velho: Paulinas Editora, 2011), 29.

158 Cf. Rahner, Costa, € Gracindo, Curso fundamental da fé: Introducdo ao conceito de Cristianismo, 165.
13 Jodo Manuel Duque, No corpo do tempo: teologia breve I (Braga: Frente € Verso, 2021), 37.

160 Cf. Bruno Forte, Teologia Trinitaria (Edi¢des Paulinas, 1996), 15.
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Na perspetiva de Bruno Forte, esta pergunta - aparentemente paradoxal porque, se se
fala de um Deus cristdo, ndo se espera que seja nenhum outro Deus sendo O dos cristaos - surge
espontaneamente quando se considera a forma como muitos cristdos representam o seu Deus. '°!

Segundo o autor,

falam dele em termos de uma vaga “pessoa” divina, que identificam mais ou menos com
o Jesus dos Evangelhos ou com um ser celeste mais ou menos indefinido. Na sua oracao,
dirigem-se a este Deus pouco concreto, enquanto acham estranho, para nao dizer abstruso,
0 modo como a liturgia nos faz rezar ao Pai por Cristo no Espirito Santo: rezamos a Deus,
mas ndo sabemos rezar em Deus! E inegavel que muitos cristios, “embora professem uma

fé ortodoxa na Trindade, na realizagao religiosa da sua existéncia sdo quase exclusivamente

“monoteistas”.!%?

A visdo de Bruno Forte aponta, de uma certa forma, para uma necessaria trepidagdo da
fé. Até para uma verdadeira reconstru¢ao da imagem de Deus. Uma reconstru¢do que nao toma
como fundamento uma piedade excedente, mas que, ao purificar o solo inospito da fé, abre os
horizontes para a compreensdo da religido como aquela que ndo tem o proposito de ser,
exclusivamente, «a atividade ou o conjunto de atividades tedrico-praticas, afetivas e
especulativas, interiores e exteriores, que t€m como objetivo especifico o sagrado, o divino, o
Totalmente Outro».'® De igual modo, é entendida como o lugar de encontro e de possibilidade
de experiéncia de Deus, que acontece através de rostos e histérias concretas da vida. Ela
transforma-se, assim, em comunidade e, como comunidade, em canal de experiéncia de
encontro entre o divino e o humano, que ¢, no fundo, a experiéncia que ele faz de Deus ¢ a
histéria que de si constroi diante de Deus, sempre no dinamismo de uma relagdo com Deus, que

ndo se exime da linguagem triangular de um humano que se diz através do outro perante Deus.

Assim, entende-se que a experiéncia religiosa acontece através de uma rede de
mediagdes e de relacdes necessarias, que “eliminam” o risco de se considerar Deus como um
“objeto” da experiéncia e do conhecimento direto do humano. Mesmo que se tratasse de uma
realidade, enquanto objeto direto de uma experiéncia e/ou conhecimento (o que ndo se aplica
em relacdo a experiéncia de Deus, mas ao ser humano enquanto sujeito dessa experiéncia),
nunca seria uma experiéncia ou um conhecimento exclusivamente direto; alids, a propria

realidade em si, enquanto objeto de experiéncia, ¢ uma mediacao de si.

161 Forte, 15.
162 Forte, 15.
163 Battista G. Mondin, Quem é Deus? Elementos de teologia filoséfica (Sdo Paulo: Paulus, 1997), 57.
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Transpondo isto para o ser humano, poder-se-ia dizer que, neste caso particular o crente,
enquanto sujeito ativo da experiéncia, este €, por si, a primeira mediacdo dessa experiéncia.
Quem ndo pode “ver” Deus em si ndo pode “vé-lo” nos outros; quem ndo pode ver Deus nos
outros ndo pode vé-lo nos demais seres vivos. Ha um processo continuo no despertar da
experiéncia consciente de Deus, que comega, precisamente, com a redescoberta e aceitagao de
uma identidade alicergada em Cristo (cf. Rm 8, 29). Todo o ser humano ¢, por exceléncia, a
experiéncia viva de Deus na continuidade da consciéncia de si, que se abre a consciéncia do
outro como o “lugar” de Deus. Pelo que, o humano € um ser por si, ndo para si, mas para os

outros, € € nesse ser com os outros que ele faz a sua experiéncia de Deus.

O humano esta feito de tal maneira que nao se realiza, ndo se desenvolve, nem pode
encontrar a sua plenitude (cf. FT 87), como ja afirmou o Concilio Ecuménico Vaticano II, «a
nao ser no sincero dom de si mesmo» (GS 24) ao outro. A questdo que se levanta aqui € se, de
facto, o humano estara desperto para esta dimensao de dadiva do seu existir. E ndo se trata de
religido; ndo se trata apenas de Deus. A vida, com ou sem Deus, com ou sem religido, distende-

se para o horizonte do dom.

O humano ¢ um ser sendo com Deus, ¢ «ao despojar-se de toda a relagdo com Deus, fica
mero projeto de ser»,'®* submerso no vago do existir, onde vive apenas para si. E aqui outra
questdo importante que se coloca € se o ser humano pode, de facto, «estar inteiramente e
absolutamente s0, visto que a seu lado anda “o outro”, o outro sombra de si mesmo, 0 irmao
invisivel, ou perdido, aquele que o faria ser verdadeiramente se partilhasse consigo o seu existir;
se ambos se integrassem num Unico ser, a quem ja nao poderia ser dirigida a terrivel pergunta:
“o0 que fizeste ao teu irmdo”»?'% Pergunta que remete para a tematica da fraternidade humana
como um pressuposto fundamental da experiéncia de Deus, questio que sera abordada no
terceiro capitulo, a partir da perspetiva das culturas macua e maconde, onde se podera perceber
claramente que o “despojamento” de Deus nunca ¢ um “despojamento” de Deus em si, mas do

outro enquanto o “lugar de Deus”.

2.3.2. Redescobrir a ldentidade Crista: desde a consciéncia de uma auséncia presente

A palavra “redescobrir” remete para um (re)despertar no conhecimento de Deus; para

uma tomada de consciéncia da consciéncia da Sua presenca; para voltar a conhecer —

164 Cf. Maria Zambrano, O Homem e o Divino (Lisboa: Relogio d’agua, 1955), 157-58.
165 Zambrano, Maria, 158.
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(re)conhecer — aquilo que ja se deu a conhecer e que, mediante este conhecimento primordial
dado por si, mesmo que vivendo na ignorancia permanente dessa presenga, o humano vive

ligado aquele ser que ¢ a razdo da sua existéncia.

Na redescoberta da identidade crista, estd sempre o “nos” antes do “eu”, e o “eu” que se
descobre diante “nds”. Ou seja, a consciéncia dos outros (comunidade), enquanto mediagdo da
experiéncia de Deus, conduz a consciéncia do “eu” enquanto primazia da mesma experiéncia.
Derivam dai duas interpretacdes da experiéncia: uma primeira, a interpretagdo “nao-ativa”, na
qual a pessoa pode prescindir a dimensdo comunitéria, com a plena convic¢ao de que € possivel
que a fé sobreviva “fora” da comunidade. E uma segunda interpretacdo “ativa”, na qual a pessoa
assume a dimensdo comunitdria da fé como parte integrante da dimensdo pessoal, com a
convic¢ao de que, embora impulsionada pelos outros, a experiéncia acontece a partir de um
encontro pessoal com Deus. Isto ndo situa tal experiéncia num salto para a transcendéncia, como
se o transcendente existisse exclusivamente fora da realidade, mas, antes, para a
consciencializacdo da imanéncia como o lugar do acontecimento da transcendéncia que, na
sociedade secularizada, aparece sob a forma de um rumor, na maioria das vezes ignorado. E
ndo sera nesta responsabilidade de procura que o crente ¢ desafiado a redescobrir a sua

identidade como crente?

Sera possivel que, rodeados de auséncia de Deus por todas as partes, possamos dizer, nos,
homens e mulheres do nosso tempo: “Deus esta aqui e eu ndo sabia”? Ora, para o dizermos
verdadeiramente, ndo sera suficiente saber que outros O viram. Enquanto ndo nos

encontrarmos com Ele, a espessa névoa do “eu ndo sabia” ndo se dissipara para nds. '

Segundo Martin Velasco, este rumor de transcendéncia na sociedade secularizada
mostra que a secularizagdo da cultura, embora tenha eliminado certas formas da presenca da
religido no mundo, inclusive a validade social e cultural das respostas as questdes que o mundo
levanta, ndo conseguiu eliminar todos os vestigios dessa presenca, nem fornecer um
conhecimento capaz de dar resposta a estas questdes existéncias do humano. Pelo que o deixa
com a responsabilidade de procurar resposta pessoal para elas, dentro de uma “liberdade
religiosa” que lhe permite dispor-se a uma abertura, a uma religido que segue o desaparecimento
social e cultural das religides tradicionais.'®” O “Deus estd aqui e eu ndo sabia”, afirmacio
proferida por Martin Velasco, demonstra aquilo que anteriormente, na sua abordagem sobre

“La experiencia cristiana de Dios”, tera designado como o humano ou a sociedade que, ao

166 Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios, 1997, 22.
167 Cf. Martin Velasco, 23-24.
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fazer-se surda a todos os apelos religiosos, se instala na indiferenca total e se declara

absolutamente “sem noticias de Deus”.'%®

O encontro pessoal com Deus de que fala Martin Velasco ¢ um acontecimento que exige
o esfor¢o humano, no sentido de que o carater pessoal e personalizador do encontro, que
configura a pessoa na sua totalidade, reclama no humano a capacidade de “tocar” o
transcendente no imanente, o misterioso na temporalidade do significado que se lhe da. Isto
significa procurar encontrar na realidade criada o caminho que a propria transcendéncia tragou,
ou seja, embora se parta de um plano da realidade assumidamente humana, aquele encontro
com o divino, na sua transcendentalidade e misteriosidade, s6 pode acontecer quando se assume
a consciéncia de que o caminho que se deve percorrer até 14 ¢ um caminho tracado pela propria
transcendéncia, e que consiste numa exaustiva kenosis espiritual, isto €, no esvaziamento de si
e na aceitacdo de Deus como realidade que precede o desejo que a Ele conduz. Assim também
acontece na historia de salvagao do povo de Israel. Uma histéria que fala primeiro de um Deus
em busca do seu povo, ¢ s6 depois de um povo em busca do seu Deus. Uma histéria com
encontros e desencontros, cheia de paradoxos e ambiguidades, de esquecimentos e

proximidades.

O curioso, perante tudo isso, ¢ que, nesta historia, se percebe que «Deus nao parece
suscetivel de encontro para o humano. Alids, o primeiro que a palavra “encontro” sugere ¢ o
carater misterioso da realidade que designa. E o misterioso evoca sempre como principais tracos
distintivos, a distancia e a transcendéncia, a absoluta diferenca que faz impossivel a relacao
direta, a experiéncia imediata que parece exigir o encontro».'®® O encontro realiza-se sempre

de forma sacramental,'”°

o que significa, na perspetiva de Martin Velasco, que a experiéncia
humana de Deus hé de ser sempre uma experiéncia que se baseia no principio da incarnagao
enquanto principio de restauragcdo. Ai, o ser humano s6 pode, de facto, entrar em contacto com
o Mistério, tomar consciéncia da sua exigéncia e da sua presenca interpelante através das

realidades fundamentalmente mundanas e humanas.'”!

Trata-se, pois, de uma experiéncia desde a imanéncia, através da imanéncia e que
acontece na imanéncia. Portanto, a redescoberta da identidade cristd ndo passa pela construcao
de “uma nova religido”, muito menos em busca de “espiritualidades compensativas” que s6

fragmentam a pessoa; passa por se reassumir a f€ como compromisso de vida, o que implica

168 Cf. Martin Velasco, 21.
169 Martin Velasco, El encuentro con Dios, 23.
170 Cf. Martin Velasco, 12.
171 Cf. Martin Velasco, 12.
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uma experiéncia consciente de fé em Deus, onde a «a transcendéncia € a condi¢cao mais simples,
mais Obvia e mais necessaria da possibilidade de fodo entender e compreender espiritual»,'’? e
ndo como algo situado para 14 da realidade imanente, mesmo que, por vezes, a realidade do
mundo pareca eclipsar tal transcendéncia. A propdsito, Martin Velasco classificava a sociedade
contemporanea como a sociedade com rumores de transcendéncia,'’® precisamente para se
referir a prevaléncia do religioso diante da tentativa da extingdo do mesmo na sociedade, onde
a fé coabita com a descrenca, ¢ o crente ¢ chamado a ser irmao do nao crente, a conviver com

ele e a sonharem juntos o mundo.

2.4. Do Deus esquecido a experiéncia consciente de Deus

A experiéncia de Deus assemelha-se a linguagem humana. O ser humano, diria Martin
Hedegger, ¢ um ser de linguagem por natureza. Fala quando acordado e em sonho. Fala mesmo
quando nao pronuncia nenhuma palavra. Fala ainda quando ouve ¢ 1€, mas também quando nao
1€ nem ouve. Fala sempre porque o falar ndo ¢ algo que se lhe impde a partir de uma vontade
especifica. E algo que, simplesmente, Ihe é natural.'’* Ora, Deus, enquanto criador, nio se
reserva a nenhuma das suas criaturas. Todos e todas podem, efetivamente, fazer a sua

experiéncia de Deus conforme as condigdes e circunstancias concretas de vida.

Torna-se entdo necessario fazer uma distingdo entre aquilo que se entende por
experiéncia consciente de Deus (do humano em relacdo a Deus) e, por outro lado, entre aquilo
que se considera ser a experiéncia inconsciente de Deus. Mas, primeiro, hd que evidenciar que,
nessa experiéncia que o humano faz de Deus, hd um paradoxo a ser considerado: o ser humano
experimenta Deus ndo O experimentando, conhece-O nao O conhecendo, ama-O ndo o amando,
no sentido de que essa experiéncia nao acontece no anonimato da realidade, mas na carnalidade
da vida do proprio individuo, e so partir da experiéncia de vida, da sua e a dos outros, é que se
faz a experiéncia do Mistério a que se chama Deus. Isto constitui o primeiro momento da
experiéncia de Deus na vida da pessoa: uma atitude religiosa fundamental que consiste no
reconhecimento da presenca originaria de Deus.!”” Reconhecimento que de forma alguma

confere ao crente o direito de dizer a quem ndo acredita em Deus que o tem.

172 Rahner, Curso fundamental da fé, 34.

173 Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios, 1997, 23 Cit.

174 Cf. Martin Hedegger, A Caminho Da Linguagem (Petrépolis: Editora Vozes, 2003), 7.
175 Cf. Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios, 1997, 35.
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Martin Velasco considera essa “presenca originaria” como «o pressuposto ontoldgico
da experiéncia de Deus»,!’® partir do qual nasce e se orienta a vida humana que, por si s, é ja
a experiéncia de um Deus criador que, segundo Rahner, se d4 na sua cria¢do.!”” Quer o humano
tome consciéncia ou nao, Deus € uma presenca que nao se nega a ele, porque € «o Mistério que
se da a conhecer revelando-se, tomando a iniciativa de se apresentar como fator da experiéncia

humanay.'”®

Na sequéncia desta perspetiva, todo o ser humano ¢ capaz da experiéncia de Deus
conforme a sua cultura e condicdo de vida. Nao obstante, uma coisa ¢ a consideragcdo de que
todo o ser humano ¢ portador e, por isso, capaz da experiéncia de Deus; e outra ¢ a pessoa,
dentro da sua liberdade, reconhecer essa presenga. “Reconhecimento” que, segundo Martin
Velasco, surge como que o segundo momento da experiéncia de Deus, isto €, culminando na
incarnacdo deste na vida concreta do crente.!” Parafraseando o autor pode dizer-se que «a
experiéncia de Deus ndo ¢ outra coisa sendo uma forma particular de experiéncia de fé, a
encarnag¢do deste reconhecimento da sua misteriosa Presenca nas diferentes faculdades da
pessoa e nas diferentes situacdes da vida; a sua "vivéncia" na consciéncia, na vontade € no
sentimento de cada umy».'®" Nio se trata, portanto, de momentos diferentes de encontrar Deus,

181

mas de momentos que se autocompletam'®' e que transparecem a verdadeira esséncia de Deus:

um amor que nao se impde, mas se da.

A consideragdo da iniciativa de Deus em se apresentar como fator da experiéncia aberta
a disponibilidade e hospitalidade humanas - presenca que se d4 ao humano na sua condig¢ao de
criatura e, sO depois, concebido como crente, porque o humano ndo nasce como crente, mas
sim dotado da “presenca originaria de Deus” - ¢ uma consideragdo que ajuda a pensar no
humano concebido como um ser crente, trés fazes da experiéncia de Deus: a “experiéncia

inconsciente”, a “experiéncia consciente” € o “esquecimento de Deus”.

Em rigor, s6 se poderia falar de uma verdadeira experiéncia cristd de Deus se, de facto,
a vida espiritual do crente implicasse a consciéncia de uma experiéncia, enquanto espago em
que ele se descobre como transparéncia de uma transcendéncia imanente e se afirma como tal,
através da sua vida na vida dos outros, diante dos quais o seu posicionamento determina o seu

modo de ser crente, isto €, de incarnar a fé na sua vida.

176 Martin Velasco, 35.

177 Cf. Karl Rahner, Dios, amor que deciende: escritos espirituales (Santander: Sal Terrae, 2008), 20.
178 Giussani, O sentido religioso, 7.

179 Cf. Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios, 1997, 35.

180 Martin Velasco, 35.

181 Cf. Martin Velasco, 35.
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Na perspetiva do “esquecimento”, considera-se alguém que acarreta uma certa
experiéncia de Deus. A sua vivéncia de fé, isto €, todas as formas visiveis que ajudam a celebrar
os mistérios da fé transformam-se numa experiéncia mecanica da fé onde se perde a consciéncia
e o conhecimento da verdade dos mistérios que se celebram e da realidade que tais mistérios
representam. Ao falar-se de um Deus esquecido, pretende-se, com isso, fazer referéncia a um
Deus deixado a margem da vida. Nao por falta de meios que possibilitassem o seu conhecimento
e a sua consequente experiéncia, mas porque tal experiéncia acontece de uma forma
inconsciente. O Deus Esquecido nao ¢ um Deus desconhecido, mas conhecido. Tao intimo,
profundo e natural ao ser humano que facilmente se pode passar do esquecimento a Sua

ignorancia.

O ser humano, conforme referido por Luigi Giussani, «¢ aquele nivel da Natureza em
que esta toma consciéncia de si mesma; € aquele nivel da realidade em que a realidade comeca
a tornar-se consciéncia de si».'®? Uma realidade que nfio é estranha a Deus, e nem «Deus é um
estranho que interfere nela».!®*> O humano é, desta forma, aquele ser de busca, com a capacidade
de, através da sua vida e das agdes que nela refletem, ser imagem e semelhanca de Deus, ou
totalmente o oposto. A experi€ncia inconsciente, portanto, pode ser entendida em dois sentidos:
o primeiro é, precisamente, “o esquecimento de Deus” onde a experiéncia inconsciente surge
sob a forca de uma vontade crente, porque a pessoa convence-se de que conhece Deus; e o
segundo sentido, que sera aprofundado no terceiro capitulo, e mais orientado para culturas
especificas (macua e maconde), considera a experiéncia inconsciente como aquela que ¢
anterior ao anuncio do evangelho cristio e que se perpetua, depois, no acolhimento do

evangelho.

Na raiz deste esquecimento, pode estar a experiéncia de, as vezes, se reduzir a
experiéncia de fé¢ a um mero nicleo dogmatico, o que acaba por situar a pessoa na desobrigagao
do dever eclesial e no simples cumprimento de preceitos. Uma fé que se limita as praticas

religiosas que, ao serem vividas de uma forma mecanica, perdem a profundidade e objetividade.

A novidade do cristianismo, € nisso se distingue o crente do ndo crente, ndo estd apenas
na sua presenca no mundo enquanto instituigdo caritativa. Se fosse por isso, a missdo dada por
Cristo: «ide e anunciai a todos os povos da terray Lc 14, 21-23, estaria a consumar-se sob a
graca de Deus, porque nao seria nenhum exagero afirmar-se que a Igreja Catolica, por exemplo,

¢ uma das maiores instituicdes da caridade no mundo. A novidade do cristianismo esta no

182 Giussani, O sentido religioso, 41.

183 Cf. Jorge Miguel Ferreira Rodrigues, Reconstruir o Rumor de Deus (Braga: Secretariado Nacional de
Liturgia, 2022), 31.
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anuncio do evangelho, que se expressa pela caridade, como um meio para tal, € ndo como o
fim. A finalidade ndo ¢ a caridade, mas, pela caridade, anunciar aos homens e mulheres de cada
tempo o evangelho de Cristo, com recurso a uma linguagem propria de cada tempo, de cada
sociedade e cultura. Perante isto, urge como necessidade fundamental «rejuvenescer o

cristianismo».'®* Martin Velasco aponta que,

a descrenga considera o cristianismo esgotado e assimilado e tenta desempenhar por
outros meios, por vezes religiosos, como no caso dos sincretismos, € por vezes nao
religiosos, como nas religides civis, as mesmas fung¢des que o cristianismo desempenhou
para o individuo e para a sociedade. Portanto, em muitas das suas formas, a descrenga atual
ndo so tenta eliminar a fé, mas também matar o “nervo” religioso, arrancar a propria raiz
para evitar qualquer ressurgimento. Dai que, a descrenca atual vai assumir muitas vezes a
forma de uma indiferenca radicalizada que deixa as pessoas com uma quase total falta de

curiosidade, atengdo, interesse e apreco pela religido. !’

Conforme expresso por este autor, o fendmeno da descrenga na atualidade decorre da
afirmac¢do de uma religido pos-religido,'®¢ que se d4 com uma certa remodelacio do conceito
de fé, onde a Igreja, para muitos cristaos, deixa de ser uma necessidade primordial. Destacam-
se, assim, duas possibilidades: o ser religioso € o ser cristdo. Uma coisa € ser religioso, outra é
ser cristdo; pode ser-se religioso sem ser cristdo; mas poderd ser-se cristdo sem se ser
religioso?'®7 Isto porque o cristdo é aquele que, percebendo a importancia da religido, a aceita
como caminho eficaz para redescoberta do sentido da sua vida e, em ultima instancia, de
encontro com Deus. Alias, nisso consiste a experiéncia consciente de Deus, aquela experiéncia

capaz de transformar a pessoa.

184 Cf. Lecompte, Do Ateismo Ao Retorno Da Religido, 199.

185 Cf. Martin Velasco, Increencia y evangelizacién: del didlogo al testimonio, 28.
186 Cf. Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios, 1997, 24.

187 Cf. Halik, A Tarde do Cristianismo: O tempo da transformacdo, 71.
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2.5. Sintese

O horizonte de raciocinio que liga o primeiro capitulo ao segundo estd precisamente na
ideia de que, mediante todas as crises que a fé enfrenta e as respetivas transformacdes da
religido, e até a propria conce¢do de Deus num mundo em progressiva secularizagdo,
caraterizado pela liquidez do tempo, se torna cada vez mais dificil a proposta de uma fé solida.
Porém, apesar de tudo isto, Deus ainda surge, no meio aos escombros da contemporaneidade,
como possibilidade de conhecimento e de experiéncia humana. A questao que se coloca ¢ saber
aquilo que impede que este conhecimento e experiéncia sejam um conhecimento e experiéncia,

188

no dizer de Martin Velasco, de «um Deus com presenca e influéncia social», °° isto €, que

transforma a pessoa tocada pela sua presenca.

Frangois Varilon reconhece uma vocacao especial dada ao cristdo, quando afirma que
«a fé crista faz dos cristdos adversarios do absurdo ou do sem-sentido, e converte-os em profetas
do sentido, em testemunhas do sentidox».!®® Esta é a razdo pela qual, ao longo do capitulo, se
considerou contraproducente conceber uma fé que arrebata o crente do mundo e o faz apenas
“olhar” para o além. O crente ¢ chamado a olhar com nostalgia o mundo e procurar ver nele o
Deus que se d4 ao humano de cada tempo. Isto requer o conhecimento da realidade que envolve
o crente. E dever da Igreja e, portanto, do crente, investigar incessantemente os sinais dos

tempos e interpreta-los a luz do evangelho (cf. GS 4. 11. 44).

Chega-se a conclusdo de que a experiéncia de Deus pode ser uma experiéncia
consciente, aquela que parte do conhecimento de Deus, ou uma experiéncia inconsciente, que
tem na sua origem o esquecimento de Deus ou a vinculagdo a uma cultura, que condiciona o
crente na vivéncia de uma fé que se esgota nos ritos e nas praticas celebrativas. Nao que tais
praticas ndo sejam importantes, (na verdade, reconhece-se que, as vezes, sdo elas que mantém
viva a dimensao institucional da Igreja), mas no sentido de que a fé as deve perpassar. Porque,
tais praticas, adquirem o seu verdadeiro sentido quando a experiéncia da fé acontece com a

experiéncia de uma Igreja como verdadeira comunidade.

E precisamente esta a preocupacgdo deste capitulo, quando reflete sobre a experiéncia

consciente de Deus, em vista a uma pastoral catequética baseada na Igreja-Comunidade.

188 Juan Martin Velasco, Ser cristiano en una cultura posmoderna (Madrid: PPC, 1996), 43.
18 Frangois Varillon, Alegria de crer e de viver: conferéncias sobre os principais pontos da fé cristd, vol.
4 (Braga: Editorial A. O, 1981), 38.
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CAPITULO III

3. AEXPERIENCIA RELIGIOSA A PARTIR DA VISAO AFRICANA DE DEUS

Na concegdo africana do mundo, a vida é entendida como uma realidade que engloba e
inclui os antepassados, 0s vivos € as criangas por nascer, a criagdo inteira e todos os seres:
os que falam e os que sdo mudos, 0s que pensam e 0s que nao sdo capazes de o fazer. Nela,
o universo visivel e invisivel é considerado como um espago de vida dos homens, mas
também como um espago de comunhdo onde as geragdes passadas estdo, de maneira
invisivel, ao lado das geragdes presentes, que, por sua vez, sdo maes das geragdes futuras.

(AM, 69).

O ser humano ¢, neste sentido, um ser de cultura e intrinsecamente religioso, orientado
para o sagrado, que o envolve e influencia no seu modo de conceber o mundo e de pensar a
vida. Segundo Mirceia Eliade, o sagrado ¢ uma parte constitutiva da consciéncia humana, uma
experiéncia fundamental para a apreensdo da diferenga entre aquilo que se manifesta como real,
forte e rico de sentido, e tudo o mais que parece desprovido dessas qualidades.!*® O sagrado &,
portanto, a realidade compreensivel, habitavel e totalizante, clara e nao difusa, proxima e nao

distante do humano.

Jos¢ Maria Mardones, na sua obra “La transformacion de la religion: cambio en lo
sagrado y cristianismo”, convencido de que o sagrado abrange a totalidade da vida, e que ¢ a
partir dele que a vida e todas as suas visceralidades sdo vistas e interpretadas, chega a conclusao
de que este carater abrangente do sagrado (e ¢ importante sublinhar que o autor identifica o
sagrado com o religioso), leva & impregnacdo da religiosidade em todas as realidades.'”! E aqui
esta um elemento essencial que caracteriza a experiéncia religiosa na visao africana de Deus:
uma religiosidade totalizante que atravessa todas as dimensoes existéncias da pessoa, sempre
num incessante dialogo entre fé e cultura, entre aquilo em que a pessoa acredita e aquilo que a

cultura exige.

Poder-se-ia dizer que, na religiosidade tradicional africana, a fé ¢ portadora de uma luz,
da qual a cultura necessita para nortear o crente. E a cultura que orienta a vida da pessoa, mas,

porque nem sempre as tradi¢des e costumes culturais vao ao encontro da dignidade da pessoa

190 Cf. Mircea Eliade, Historia de las creencias y de las ideas religiosas (Barcelona: Paidos, 2010), 17.
1 Cf. José Maria. Mardones, La transformacion de la religion: cambio en lo sagrado y cristianismo

(Madrid: PPC, 2005), 98.
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humana, a fé ilumina a cultura, ajudando as pessoas a perceber que ndo se trata de mudar a
cultura nem as tradi¢gdes, mas, antes, de procurar mecanismos de discernimento que ajudem a
descobrir até que ponto a for¢a de algumas tradigdes culturais se transforma, em parte, numa
for¢a que asfixia e paralisa o crescimento do povo. A questdo que aqui se coloca € a seguinte:
ndo sera na busca inocente de preservar a cultura ou a fidelidade pedagdgica as tradi¢des
ancestrais, ou de promover «uma religiosidade que proporciona uma identidade forte,

192

unificadora da pessoa e da vida», "~ que se embarca num tradicionalismo rigido que impede

que a cultura se torne o lugar da pessoa, € a pessoa o lugar da cultura?

Sustentar que a cultura € o lugar da pessoa significa acreditar que qualquer pessoa se
insere numa cultura especifica, se diz nela e através dela; afirmar que a pessoa ¢ o lugar da
cultura corresponde a reconhecer que a perdurabilidade de uma determinada cultura depende,
necessariamente, das pessoas ou de um grupo, que terd a imperativa obrigacdo de a preservar e
transmitir as geragdes seguintes. Por isso, o desafio que se coloca no encontro com culturas
diferentes, o mesmo se diz relativamente as culturas africanas, € o de promover a evangelizagao

da cultura, e ndo a sua mudanga.

Ora, porque «a cultura precisamente enquanto matriz dos canais doadores de sentido,
funciona praticamente através de instancias como a religido que, por sua vez, se define como o

doador por exceléncia de sentido»,'”?

na conce¢do africana da fé, a cultura torna-se, por
exceléncia, a voz da religido, e a religido a voz da cultura. Por outras palavras, pode dizer-se
que, sem uma cultura autdctone ou até mesmo adquirida por influéncia, ndo poderia existir a
concecdo da dimensao religiosa e, sem esta dimensdo, a no¢ao de cultura seria, de certa forma,
incompleta e insustentavel, porque «a cultura s6 aparece coerente e inteligivel se se entende a
concecdo religiosa que ela encerra».!** Talvez seja algo transversal a todas as culturas, mas
importa reiterar que, na concegao africana de religido, a coabitagdo do religioso com cultural é
entendida como experiéncias indissocidveis da pessoa enquanto ser de cultura e profundamente
religiosa, no sentido de que toda a experiéncia religiosa acontece numa cultura, e que toda a

cultura se exprime a partir de uma determinada religiosidade. Deste modo, «a religido ¢ a

substancia da cultura»,'® e a cultura é a expressio maxima da vida.

192 Mardones, 98.

193 Mardones, 89.

194 Ratl Ruiz de Asta Altuna, Cultura tradicional banto (Luanda: Secretariado Arquidiocesano de
Pastoral, 1985), 381.

195 Altuna, 381.
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3.1. Um ponto de partida: as religioes tradicionais

Antes de mais, ¢ de suma importancia notar que, embora «durante muitos anos o
conjunto de crengas tradicionais banto ndo tenha logrado a dignidade de ser considerado como
uma religido»,'”® talvez pelo seu cardter supersticioso e tendencialmente animista e
«instintivay,'®’ tais crengas sdo responsaveis pela solidificagdo de uma fé que, segundo a visdo
de Raul Altuna, constitui o individuo, concebido na sua coletividade como um ser
essencialmente religioso, cultural e simbdlico, ritualista e celebrante e, fundamentalmente,
participante-comungante com o mundo visivel, invisivel e com o sagrado.!”® Nesta sequencia,
a religido tradicional ¢ compreendia como promotora de uma unidade que move a existéncia
humana, tornando-se, por sua vez, na «caracteristica primordial que brota da crenga num sé
Deus criador da tnica vida na qual participam todas as criaturas, ¢ gerador da permanente
harmonia entre o humano e toda a criagio»,'”” considerada como o lugar da experiéncia do

sagrado.

De um modo geral, «quando falamos de religido, pensamos sempre num monoteismo
fundado numa palavra original que ¢ a palavra da revelagdo. Esta palavra da origem a uma
comunidade de fi¢is comprometidos com uma liturgia sacrificial e com uma série de prescrigdes
ou praticas das quais depende, por vezes, a vida quotidiana».?®® As religides tradicionais
africanas apresentam, primeiramente, «uma visdo espiritualista da existéncia fundamental no
convencimento-vivéncia da intercomunhdo entre o mundo visivel e o invisivel, onde Deus esta

presente como causa primeira de ambosy».?%!

Nesta intercomunhdo entre os dois mundos, nasce a ideia da comunidade como lugar,
por exceléncia, da realizagdo da unidade, perante a qual «a fragmentagdo, a dissociagdo e a
dispersdo sdo como que o provir da morte»,’”? que se transforma numa derrota fora da
comunidade e numa vitdria dentro dela. O amor pela unidade ¢ puro sinal de obediéncia pela
lei da participagdo vital, segundo a qual «o crente ¢ incuravelmente religioso, porque vive em

permanente dependéncia-comunhio com o mundo invisivel».?*

19 Altuna, 356.

197 Cf. Altuna, 356.

198 Cf. Altuna, 370.

199 Cf. Altuna, 371.

200 Breton, £l porvenir del Cristianismo: La laicidad y el espacio interreligioso, 49.

201 Altuna, Cultura tradicional banto, 370.

202 Cf. Luigi Giussani, O caminho para a verdade é uma experiéncia (Coimbra: Edigdes Tenacitas, 2007),
49,

203 Cf. Altuna, Cultura tradicional banto, 370.
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Nao se pode falar, portanto, da experiéncia religiosa nas culturas africanas sem se falar
da religiosidade tradicional, abordavel sob varios pontos de vista, desde a perspetiva social,
porque «concebe o humano como um “existente ativo” entendido mais como pessoa, isto €,
como totalidade, que como um individuo isolado da sociedade»;?** ou de uma perspetiva
cultural, visto que, em cada cultura, e as vezes dentro da mesma cultura ou de um grupo social,
existem varias formas de se expressar a relagdo com o divino, salvaguardando-se, quase sempre,
uma certa uniformidade no crer, mas nao na sua expressividade. Acredita-se e realiza-se o crer
enquanto comunidade, mas tem-se como base a «personalidade singularizada e liberdade ativa

da pessoax».?®

Luigi Giussani reconhece claramente que «a grandeza da liberdade humana faz com que
ela ndo fique satisfeita sendo numa comunidade de todos».?’® Comunidade que nunca é a
dissolugdo desta liberdade; antes pelo contrario, ¢ seu garante, a ponto de a propria pessoa, na
plena lucidez da sua razao, perceber que, embora a comunidade respeite a sua personalidade e

liberdade, essas nunca se realizardo fora dela.

Segundo este autor, «a comunidade estd bem longe de ser um limite a personalidade»>’
porque, «o ser em comunidade ndo ¢ uma concordancia externa, uma simples convergéncia do
lado de fora. O ser em comunidade ¢ uma dimensao interior, que estd na origem de toda a agao.
Para ser comunitario, o gesto tem de ser concebido em sintonia com a comunidade, e ndo apenas
orientado para um resultado comum».?*® Na religiosidade tradicional africana, nio h4 espago
para o individuo isolado da sociedade. Nela, niio se concebem seres independentes e isolados,?*
porque todos vivem recetivos e expostos ao aumento ou diminuigdo das suas vidas, exceto Deus
que, dentro da piramide vital, ¢ considerado como fonte da vida e de toda a comunhdo e

interagio entre os seres.>!”

Por fim, desde uma abordagem teoldgica e antropologica, porque a ideia do divino esta
na raiz das culturas africanas como fundadora da propria existéncia humana. Uma existéncia
que orbita num dinamismo que, segundo o tedlogo africano Engelbert Mveng, compreende a
praxis religiosa tradicional como que centrada na vida do ser humano e nas suas razdes de ser.

Dai a acentuada importancia que se da aos ritos, que sdo, em rigor, a celebracdo cosmica da

204 Cf. Altuna, 2009.

205 Altuna, 211.

206 Giussani, O caminho para a verdade é uma experiéncia, 44.
207 Giussani, 44.

208 Giussani, 45.

209 Cf. Altuna, Cultura tradicional banto, 61.

210 Cf. Altuna, 61-62.
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experiéncia religiosa do humano,?!! que é, no dizer de Teresa Messias, «a esséncia da cultura

como sua origem, centro e destino».?!?

A antropologia estd, desta forma, intrinsecamente ligada a teologia, e esta a cultura, pelo
que ¢ concludente nao apenas uma teologia antropoldgica (que pensa o divino na sua relagao
com o humano), mas também uma antropologia teoldgica (que pensa o humano na sua relagao
com divino). E, no meio desta relagdo, esta a cultura como o lugar de encontro entre Deus e o
humano, como lugar teoldgico da fé, o que torna a experiéncia do sagrado intrinsecamente
ligada a experiéncia quotidiana da vida expressa nos ritos que a atravessam, € nos quais «as
oferendas e sacrificios simbolizam a vida comunitaria continuada, atualizada, e manifesta no
amor comunitario».?!* Cultura é a experiéncia fundamental de uma realidade que explica

tudo.?™

Os ritos, conforme referido por Tharcisse Tshibangu, ao citar Vincent Mulago, baseiam-
se em quatro principios: «a crenga em dois mundos, o visivel e o invisivel; a crenga no carater
comunitario e hierarquico destes dois mundos; a intera¢do entre estes dois mundos, desde que
a transcendéncia do mundo invisivel ndo elimine a sua imanéncia; e a crenga num Ser superior,
Criador e Pai de tudo quanto existe».?!> O mundo invisivel ¢ tdo real quanto o visivel. Dai que
a crencga na existéncia espiritual dos que morreram, isto €, dos antepassados, tenha precisamente
como base a necessidade vital de perpetuar a relacdo com eles, embora que de uma forma
diferente.?!® Neste sentido, a busca permanente pela unidade niio é apenas entre 0s vivos, mas
também para com aqueles que vivem de uma forma espiritual no seio da comunidade. Raul
Altuna chega a conclusdo de que a sociedade banto, em geral, na qual também se inserem as
culturas macua e maconde, «forma uma continuidade vital, solidaria, de vivos e antepassados
e de vivos entre si».>!” Segundo o autor, «a ordem social, a religido e a vida comunitaria
fundamenta-se em idéntica corrente vital que une, sem possibilidades de separagdo, os dois

mundos, o visivel e o invisivel».?!®

O culto aos antepassados, que ¢ um dos aspetos centrais da religiosidade tradicional

africana, encontra os seus alicerces na crenca e na relacao entre os dois mundos, sendo prudente

21 Cf. Engelbert Mveng, «Teologia Africana de la Liberaciony», Concilium, 1988, 209-210.

212 Teresa de Jesus Rodrigues Marques de Sousa Messias, Habitar a encruzilhada: a inculturacdo da fé
em Portugal, vol. 5 (Lisboa: Universidade Catolica Editora e Editorial A. O, 2006), 80.

213 Altuna, Cultura tradicional banto, 476.

214 Cf. Giussani, O caminho para a verdade é uma experiéncia, 65.

215 Tharcisse Tshibangu, «The Task of African Theologiansy, in Afiican Theology en Route (New York:
Orbis Books, 1979), 76.

216 Cf. Altuna, Cultura tradicional banto, 476.

217 Altuna, 62.

218 Altuna, 62.
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observar que este culto, segundo a perspetiva de Raul Altuna, ndo esgota nem explica
satisfatoriamente o contetido da Religido Tradicional,>!® que, no seu mais amplo significado,

abarca toda a vida dos seres.

A pratica do culto aos antepassados, embora polarize a maioria das manifestacdes rituais,
ndo esgota a rica substancia nem a gama das crengas tradicionais. Nas religides tradicionais
africana, ¢ claro e evidente que acima dos antepassados esta sempre Deus, por isso, embora
os antepassados exer¢cam um papel fundamental e insubstituivel como intermediarios, a
ponto de exercerem entre viventes uma influéncia decisiva na decorréncia do dinamismo
vital, eles nunca sdo divinizados ou idolatrizados. O crente banto ndo se detém neles, mas

olha-nos apenas como exemplos de vida e canais de comunica¢do com Deus.?*

Os antepassados sio revestidos de uma nova forma de existéncia pela vontade divina,?*!

porque «sobrevivem como realidades invisiveis que alcangaram a pureza de forga vital. Dai a
veneragio, a admiracdo, a atencdo, o receio, o medo, a 4nsia de comunhio, o culto»,?*? porque
sao aqueles que conheceram a plenitude da verdade, ou a verdade na sua plenitude e
atravessaram a ponte entre a vida e a morte, e vivem, ontologicamente, entre Deus e os
humanos.??® Até um certo ponto, poder-se-ia dizer que o culto ou a veneracio dos antepassados

¢ uma forma de tornar viva, afetiva e ativa a memoria dos que morreram.

Este culto, de acordo com Raul Altuna, ndo anula, de forma alguma, a superioridade
reconhecida de Deus. Nele, e através dele, os vivos dirigem-se a Deus por intermédio dos
antepassados que, por sua vez, integram a comunidade, necessitam dela, e ndo sdo nada mais,
nem menos, que criaturas de Deus que necessitam da comunidade porque, quando esquecidos,
terminam numa espécie de «imortalidade coletiva, que mal se distingue de uma letargia
indefinida, quase despersonalizante».??* Portanto, o culto aos antepassados, que interessa tanto
0s Vivos como os mortos,??> parafraseando Raul Altuna, «nfio é uma supersti¢io, uma idolatria,
nem a decisdo angustiante de uma mentalidade primitiva. Brota como um ato de f¢ na

226

participagdo da pessoa no dinamismo vital»,”> que implica, como ja foi afirmado, o

reconhecimento de pertenga por parte da pessoa a uma comunidade crente, sem a qual ¢

219 Cf. Altuna, 474.

220 Cf. Altuna, 361.

221 Cf. Altuna, 474-75.
222 Altuna, 476.

223 Cf. Altuna, 475.

224 Altuna, 479.

225 Altuna, 479.

226 Altuna, 476.
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impossivel a expressao religiosa. «S6 nela, com ela e por ela, a pessoa cré, se forma e realiza o

culto».??” Em relacdo a este culto, verificam-se duas perspetivas distintas:

A primeira (de uma visdo positiva-conservadora) sustenta que, o culto aos antepassados
zela pela identidade dos povos contra os ventos de todas as modas ou ideologia passageira
promovidas pela globalizagdo. Ele preservou até agora a personalidade africana e o
sentimento interno da comunidade. A segunda perspetiva, (que ndo deve ser entendida
como negativa, mas como inovadora) ressalta que a presenga permanente dos antepassados
asfixia a iniciativa e deturpa em grande parte o raciocinio. A atengdo que lhe ¢ prestada
leva estas sociedades, a um certo fatalismo, a busca de solu¢des ilusérias, a temores

infundados, a represélias desumanas, a prepoténcia da gerontocracia.??

Esta duas perspetivas ajudam a compreender que, quando se fala do culto-veneracao aos
antepassados, ndo se deve pensar que, em causa esta a afirmagdo de uma certa “ancestralidade
esquizofrénica,” isto €, como se as pessoas se sentissem habitadas pela presenca dos
antepassados e, de uma forma quase inelutavel, sentissem a necessidade de se dirigirem a eles;
trata-se ¢ de uma experiéncia simbolica, cuja pratica consiste na minuciosa preocupacdo de
perpetuar a memoria dos que morreram. Portanto, ndo € uma necessidade, mas uma obrigagao
de fé¢ que a cultura impde. E, nesse sentido, este culto encontra o seu mais pleno significado

naquilo que na tradi¢do crista se designa por “comunhao dos santos”.

3.2. A experiéncia do sagrado como experiéncia de Deus

A percecao do sagrado como realidade que envolve o humano e fundamenta a vivéncia
da sua f¢é e religiosidade estd intrinsecamente ligada ao sentimento de pertenca que, segundo
Raul Altuna, se insere na plenitude de um todo, com o vértice ocupado por Deus,??’ diante do
qual a pessoa se sente verdadeiramente religiosa quando «a sua vida se integra
harmoniosamente na totalidade da vida participada e colabora, assim, no seu dinamismo e
equilibrio».?*® A busca por este dinamismo e equilibrio consiste na «procura de um modo tipico
de viver em harmonia, sintonizar-se com os seres, € descura o dominio sobre a natureza, a quem

quer amiga e nio subjugada».?’!

227 Altuna, 376.
228 Cf. Altuna, 479.
229 Cf. Altuna, 375.
230 Altuna, 374.
231 Altuna, 374.
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Segundo Mirceia Eliade, «na historia das religides, todas as manifestacdes do sagrado
sdo importantes. Cada rito, cada mito, cada crenga ou figura divina reflete a experiéncia do
sagrado e, por conseguinte, implica as nogdes de ser, de sentido e de verdade».?*? A crenca, nas
religides africanas, ndo € apenas a adesdo a uma entidade divina ou a uma verdade que a ela

. fei o 233 ; .
conduz, como se, a partir de um «corpus dogmatico»,”>” alguém pudesse afirmar-se crente; a
crenga nestas religides estende-se, como afirmard José Nunes, a todos os aspetos da vida, de
forma que quase todas as coisas sdo, concomitantemente, religiosas e profanas, no sentido de
oA . ~ 234
que a sua existéncia no mundo religioso pode, ou nao, ter como fim, o sagrado;~>* mas «todas
elas, independentemente da finalidade, falam de Deus».?*® Alids, na perspetiva das ciéncias da
1. o~ d t . _ . b. 1,\ . . l.d d .236
religido, o sagrado carateriza-se precisamente por esta ambivaléncia e excecionalidade:
«ambivaléncia porque o mesmo significa o impuro ou o proibido, e excecionalidade porque
sendo as vezes identificado como um objeto, para ser apreendido torna-se necessario recorrer a
. . . . . . ~ . . 237
atitude subjetiva das pessoas que participam nele e sem a qual pareceria ndo existir».”>’ Pablo
Ruiz Lozano, ao escrever sobre René Girard no que concerne a experiéncia religiosa, vai
lembrar que este autor fala da experiéncia religiosa ndo por que esta acarreta uma defini¢do
com sentido filoso6fico, mas porque entende que as raizes dos fendmenos primarios, isto €, as
proibicdes, os ritos € os mitos que, no seu entendimento caraterizam o fenomeno religioso em

si, t¢ém como fundamento um transcendente que se identifica com o sagrado.?*8

Ora, na religiosidade tradicional africana, sobretudo nas culturas macua e maconde, esta
identificacdo ocorre com o processo de “nomeacdo da transcendéncia”, ou seja, o “Ser
Supremo, o transcendente” que, antes, era exclusivamente identificado com o “sagrado” e, que,
embora experimentado através de toda a realidade considerada como sagrada, ainda permanecia
no inominavel e desconhecido, passa a ter um nome. «Aquela Poténcia intuida como a que tudo
transcende»?*? passa a chamar-se “Deus”, no sentido cristio do termo, e entende-se-lhe, desde
entdo, uma nova forma de presenga no mundo: um Ser proximo dos humanos, e ndo um Ser
distante, tal como € concebido na religiosidade tradicional e cuja experiéncia acontece por meio

de mediagoes.

232 Eliade, Historia de las creencias y de las ideas religiosas, 17.

233 José Nunes, «Pequenas Comunidades Cristds: O Ondjango e a Inculturagdo em Africa-Angola» (Porto:
Universidade catdlica portuguesa, 1991), 172.

234 Cf. Nunes, 172.

235 Cf. Rosino Gilbellini, «Teologia em Africa: Todas as coisas falam de Deus», 1987, 349.

236 Cf. Pablo Ruiz Lozano, Antropologia y religion en René Girard, vol. 36 (Granada: Facultad de
Teologia de Granada, 2005), 163.

237 Ruiz Lozano, 163.

238 Cf. Ruiz Lozano, 161.

239 Cf. Altuna, Cultura tradicional banto, 378.
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«Aquele que venerais sem o conhecer ¢ esse que eu vos anuncio» (Atos 17, 23). A
evangeliza¢do cristd em terras africanas pode muito bem ser interpretada a partir desta
afirmagéo do apéstolo Paulo. Em bom rigor, o cristianismo ndo “levou” Deus para Africa, mas
levou a Africa para Deus, isto ¢, levou um nome e um rosto novo para o “Ser supremo”, que
sempre foi adorado como Deus Criador, embora que de uma forma inconsciente, inominavel.
E de referir que «O Deus do monoteismo africano, ¢ um Deus que se adora em siléncio. O
palavreado humano emudece ante o Seu inefivel mistério».>** E ndo deixa de ser curioso que,
na cultura macua, por exemplo, a palavra “Deus” signifique “pedra” (Mluku), precisamente
para reiterar o siléncio do humano diante do divino. Neste sentido, o evangelho de proximidade
entre Deus e o humano, anunciado pelo cristianismo, rompeu o emudecimento humano diante
do transcendente, Deus, abrindo a possibilidade para uma experiéncia que, «ao brotar no centro
da pessoa é chamada a transformar toda a sua vida».2*' Podera ser também esta abertura a nova
forma de conceber Deus e de viver a f¢ uma oportunidade para a evangelizagdo da cultura,
numa prudéncia solicita, que sabe que «a evangelizagdo nao pode ser confundida com uma
simples ajuda filantrépica ou com o mero encontro e evolugio culturaly»??4?

Parte-se do pressuposto de que as religides tradicionais africanas chegam ao conceito

243

do Ser Supremo, criador de todas as coisas, pela casualidade,” e ndo propriamente a partir da

missionacdo dos primeiros missionarios. Acredita-se, € quem o comprova € a propria cultura,

4 assumido e

que a fé na existéncia de um Deus, isto é, num «monoteismo limpido»,**
professado, é anterior a evangelizagdo cristd.?*> Deus, assim escreve Altuna, referindo-O ao
povo africano, ndo é um estrangeiro nem uma ideia trazida de fora.>*® A propésito, o papa Paulo

V1, na Africae terrarum, também assume esta perspetiva ao afirmar que,

a ideia de Deus, como causa primeira e ultima de todas as coisas, € o elemento comum
importantissimo na vida espiritual da tradigao 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 presenga de Deus permeia a vida africana, como a presenga de

um Ser superior, pessoal e misterioso. (AF 8)

240 Mveng, «Conciliumy, 209.

241 Cf. Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios, 2007, 85.

242 Cf. Juan Esquerda Bifet, E/ Cristianismo y las Religiones de los Pueblos: Jesucristo, luz de las
naciones, vol. 4 (Madrid: BAC, 1997), 70.

243 Cf. Altuna, Cultura tradicional banto, 395.

24 Altuna, 371.

245 Cf. Altuna, 390.

246 Cf. Altuna, 393.
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A nocao da cultura como o lugar teologico da fé reafirma a ideia de que a experiéncia
de Deus acontece sempre numa determinada cultura, pelo que s6 entendendo a cultura € que se
pode intuir sobre a forma como um povo vive a sua fé. Nao obstante, para entender uma cultura
alheia, ¢ necessaria uma verdadeira disposi¢ao e abertura para acolher a diferenga que, na
maioria das vezes, desconstréi as formas fechadas de pensar Deus. Javier Melloni citando
Rainer Maria Rilke, sustenta que, as vezes, ou mesmo sempre, «ainda que o humano ndo queira,
Deus amadurece».?*” Nao deveria amadurecer também a capacidade humana de pensar Deus
perante a pluralidade e diversidade cultural, respeitando as formas proprias que cada cultura
tem para falar de Deus e de si, através de Deus? Nao a partir de um texto ou de uma histéria
(por mais importantes que eles sejam), mas, antes, a partir da pessoa humana e da sua

experiéncia enquanto tal.

Assume-se, assim, que o sentido mais genuino da fé na religiosidade tradicional africana
deve ser compreendido como aquele que situa o crente diante da vida e, pela vida, diante de
Deus. «A religido é vista como armadura da vida».?*® Como aquilo que normaliza, integra e
unifica o ser humano, dando forma ao seu modo de ser e de estar com os outros no mundo,
mediante a sua forma de conceber Deus, e assegurando-lhe a unidade e a visdo integral da

existéncia, ja que esta sucede essencialmente iluminada pela fé e confiancga na participagao

1’249 0

vital,?* na qual o sangue cria uma solidariedade perpétua que nem a morte é capaz de romper.%

Consequentemente, a verdadeira morte, na religiosidade tradicional africana, acontece quando

o individuo rompe o seu lago vital com os antepassados ou com os membros da comunidade,*!

porque viver significa existir no seio de uma comunidade.??

Assim, a religiosidade tradicional «procura situar cada ser no seu devido lugar e na sua
~ ~ . ~ . . 253

exata relagdo com o todo, para que ndo se desarticule a coesdo nem se desintegre a unidade».
Coesdo e unidade que ndo dizem respeito apenas aos membros vivos de uma determinada
comunidade, mas também aos que ndo estdo vivos. Alids, em algumas culturas, sobretudo a
maconde, a morte ¢ entendida como «um rito de passagem e iniciagdo numa forma de existéncia

254

espiritual»,”" e ndo propriamente como um fim, diante do qual o desespero o humano se

sobrepde a confianga na perenidade do ser.

247 Cf. Javier Melloni, Para um tempo de sintese: presente e futuro das religiées, vol. 79 (Barcelona:
Fragmenta Editorial, 2011), 195.

248 Cf. Altuna, Cultura tradicional banto, 383.

249 Cf. Altuna, 383.

250 Altuna, 201.

21 Cf. Altuna, 201.

252 Altuna, 201.

253 Altuna, 374.

254 Cf. Altuna, 440.
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A vida ndo ¢ apenas aquilo que o humano v€, mas também aquilo que ndo consegue ver
e compreender racional e espiritualmente. Dai que a fé ultrapasse a tendenciosidade
maniqueista de se olhar para realidade, tornando possivel, como observa Raul Altuna, «a
contemplagdo da totalidade da existéncia como uma realidade, em cujo interior € como
dinamismo constitutivo, palpita uma vida mistico-religiosa, o que por sua vez permite a que a
pessoa viva como que imersa no invisivel sagrado e na causalidade mistica da vida».?®> Uma
mistica concebida como “experiéncia incarnada da transcendéncia”, onde a fé ndo toma como
fundamento o ato de se acreditar no que esta para la do visivel, mas que tem como ponto de
partida a realidade, visto que se compreende que, se Deus fosse um ser que se manifesta fora
da realidade humana, isto ¢, da imanéncia, através da qual o humano ¢ capaz da transcendéncia,
“obrigaria,” de certo modo, a que o humano, sujeito ativo da revelacao de Deus, se convertesse
num sujeito passivo e, de uma certa forma, indiferente, porque situado fora do seu mundo.
Assim, assume-se claramente que a religiosidade tradicional africana entende que Deus se
revela no mundo do humano, porque sé desta forma Ele torna o humano num sujeito ativo da
Sua revelacdo e comunicagdo. Dai a importancia que se da a cultura, porque ela abarca todas as

dimensodes da vida que edificam um povo e cada pessoa em particular.

Posto isto, entende-se que, falar de uma fé fermentada pela cultura significa reconhecer
que se trata de uma experiéncia religiosa anterior a qualquer “noticia” de Deus” vinda de uma
outra cultura. Nao se trata, porém, de um fundamentalismo religioso a partir da cultura, mas da
constatacdo propria das religides tradicionais que, por natureza, «tendem a uma certa
familiaridade com Deus presente na vida e em todas as coisas».>>® E, somente pela vida e através

das coisas, o humano ¢ capaz de Deus.

3.3. A experiéncia religiosa nas culturas macua e maconde

A experiéncia religiosa, «uma experiéncia sempre com elementos culturais e
sociologicos, ¢ uma relagdo com Deus, apreendida ou intuida a partir do préprio ser e do ser
das coisas. E uma experiéncia salvifica que liberta dos limites e constrangimentos do ser
humano».”®” Por essa razdo, ela é sempre algo vital, dificil de delimitar e explicar

convenientemente, podendo até ser ideologica ou também afetivo-intimista, mas nunca deixa

255 Cf. Altuna, 376.
236 Esquerda Bifet, EI Cristianismo y las Religiones de los Pueblos: Jesucristo, luz de las naciones, 56.
257 Esquerda Bifet, 55-56.
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de ser uma experiéncia relacional com Deus e com os outros, fruto de uma busca que se entranha
no coragdo humano e na cultura propria de cada povo.2*® Precisamente por isso, tomar-se-a
como exemplo concreto para esta abordagem a experiéncia religiosa nas culturas Macua e

Maconde.

Verifica-se que podemos recorrer a tentagdo de olhar para historia de Africa a partir do
colonialismo (uma visdo negativa), ou exclusivamente a partir da missionacdo (uma visao
positiva). Nao estara 1a, antes do colonialismo e da missionagdo, a cultura do povo? E nao
deveria cada povo ser olhado e considerado a partir da sua propria cultura? Ja que, de uma certa
forma, tendo em vista o que a Gaudium et Spes diz relativamente a cultura e a sua relacdo com
o humano, isto ¢, a cultura como necessidade propria do ser humano para a sua plena realiza¢ao
e desenvolvimento (GS 53), pode considerar-se a cultura como o lugar de Deus. Razdo pela
qual a evangelizagdo da propria cultura deva ser o ponto de partida para a evangelizacdo das

pessoas que nela se inserem.

E possivel, de facto, evangelizar-se as pessoas sem se evangelizar a cultura, mas ndo se
pode evangelizar a cultura sem se evangelizar as pessoas. Pelo que, neste dinamismo de
evangelizagdo, existe uma imperiosa necessidade de um salto de conversdo, que situa a fé nao

horizonte do religi també di do antropoldgica,® partindo-
apenas no horizonte do religioso, mas também na sua dimensdo antropoldgica,”” partindo-se
do principio da fé como uma luta e entrega, e ndo como um simples repouso de uma certeza
possuida.?®® Portanto, a evangelizagdo nio se esgota na adesio do evangelizado a Boa Nova
anunciada; deve estender-se a raiz da vida do evangelizado, isto ¢, a cultura, cujos fundamentos

s0 podem vir a superficie a partir de um didlogo que se estabelece previamente.

A falta do cuidado do didlogo com a cultura, cuidado que teria como fruto a conversao
consciente, € ndo uma conversao, de certo modo dissimulada, para ndo se dizer inconsciente, ¢
que permite que se fale de uma coabitacdo experiencial do religioso nas culturas macua e
maconde. E, por coabitagdo experiencial do religioso, entende-se a articulagdo das praticas
religiosas tradicionais com aquelas trazidas pelo cristianismo. Esta articulagdo, antes de ser
entendida como uma forma de inculturacao do Evangelho, ¢, na verdade, a prevaléncia da
religiosidade tradicional sobre o Evangelho, que conduz a ponderagdo da necessidade de se

evangelizar a religiosidade tradicional, e ndo a tentativa de a eliminar.

238 Cf. Esquerda Bifet, 55-56.

239 Cf. Felicissimo Martinez Diez, Teologia Fundamental: Dar razén de la fe cristiana (Salamanca:
Editorial San Esteban, 2001), 118.

260 Cf. Bruno Forte, La esencia del cristianismo, (Salamanca: Sigueme, 2008), 112.
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Felicisimo Mrtinez Diez afirma que a f€, antes de ser um fenomeno religioso, ¢ um
fenémeno antropoldgico, no sentido de que o humano ¢ essencialmente um ser crente € movido
pela sua fé.2! Segundo este autor, grande parte da aprendizagem do ser humano baseia-se na
crenga, ¢ muitas das coisas que o humano faz, fa-las acreditando, porque ¢ proprio da sua
natureza basear-se na f€, mais do que no conhecimento cientifico ou naquilo que se designa por
experiéncia.’®? A este proposito, é interessante sublinhar que a ideia da fé como um fenémeno
antropologico, nas culturas macua e maconde, estd intrinsecamente ligada a ideia do sagrado
como possibilidade da transcendéncia. O sagrado que, no dizer de Jorge Coutinho, ¢
considerado por alguns estudiosos como aquilo que, sendo algo primitivo, antecede a propria

experiéncia religiosa propriamente dita®®?

e aparece, segundo José Maria Mardones, «como
uma Realidade que permeia toda a realidade. Esta no fundo de tudo. Nao ¢ manipulado ou
administrado por ninguém. E acessivel a todos, desde que o procurem, fagam um esforco ou se

abram a eley.?%

Concebido desta forma, o sagrado ja ndo pode ser entendido como fora, de certo modo,
no primeiro capitulo deste trabalho, ou seja, como sendo uma possivel clausura de Deus, como
a desculpa que, por vezes, justifica a distancia entre Deus e o humano, entre a criacdo e o
Criador. Mas antes, conforme expresso por Mardones, como uma realidade que envolve o
humano na sua totalidade e se impde como fundamento de toda a realidade percecionada, onde
a presenca do divino pode ser detetada correndo pelas veias dessa realidade.?®® Nas culturas
macua e maconde, situadas na religiosidade tradicional, a experiéncia do sagrado ¢ referente a
uma religiosidade ndo estruturada, ndo institucionalizada, muito menos dogmatizada, a ponto
de se poder falar de uma «religiosidade difusa e fluida»,?*® no sentido em que a sua dimensdo
ritual ndo se esgota no cumprimento de normas pré-estabelecidos, mas expande-se e realiza-se
na vida das pessoas, como que se houvesse uma intrinseca afinidade entre o que se acredita,
como se vive, como se ajuda os outros a viver e como se aprende com o viver dos outros. Martin

Velasco designa isto como «a experiéncia religiosa no meio da vida».?®’

Invocar o conceito de f€¢ como um fenomeno antropolédgico, no contexto da abordagem

da religiosidade tradicional africana, implica reconhecer que nao lhe ¢ atribuido, de imediato,

261 Cf. Martinez Diez, Teologia Fundamental: Dar razén de la fe cristiana, 118.

262 Cf. Martinez Diez, 118.

263 Cf. Coutinho, Caminhos da razdo no horizonte de Deus: Sobre as razées do crer, 21.

264 Mardones, La transformacion de la religion, 78.

265 Cf. Mardones, 79.

266 Mardones, 78.

267 Juan Martin Velasco, In «Nuevo Diccionario de Catequética» (Madrid: San Pablo, Ediciones, 1999),
892.
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um significado religioso que situe a pessoa diretamente na sua relacdo com o transcendente,
mas, antes, um significado primordialmente antropoldgico, que situa a pessoa na sua relacao
com a vida concreta, movida pela consciéncia da presenca de uma transcendéncia-imanente que
atravessa toda a vida. Martin Velasco parte do pressuposto de que, sendo Deus essa
transcendéncia-imanente no amago da realidade, sendo Ele quem renova o ser de tudo o que é,
a experiéncia que o humano faz d’Ele ha de ser sempre através de experiéncias que vive no

quotidiano da sua vida.?®8

E na contemplagdo do céu, ou na experiéncia da fugacidade da sua vida, ou na admiragéo
das estrelas, ou na fruicdo dos bens concedidos pela terra, ou no olhar para o fundo da sua
propria consciéncia, ou no reflexo do rosto de um outro o pedido de um reconhecimento
incondicional, que o homem ouve a voz tdo inconfundivel quanto silenciosa em que

reconhece a presenga de Deus.?®

Por conseguinte, afirmar que a fé ¢ primordialmente uma experiéncia antropoldgica da
vida ndo implica uma certa repulsa pela dimensao da transcendéncia que ela encerra, mas, antes,
o reconhecimento de que o acesso a essa transcendéncia passa pela aceitagdo de um mundo,
que ¢ dado ao humano ndo como propriedade, mas como o lugar da graca de Deus, que se
manifesta através de todas as coisas criadas. Deste modo, também conforme constatara
Kuncheira Pathil, na sua obra intitulada “Religious Pluralism, An Indian Christian
Perspective”, a religido pode ser entendida como expressao da abertura humana a Deus e sinal
da Sua presenca no mundo.?”° E, enquanto expressdo da abertura humana a Deus, tem como
lugar teoldgico a cultura; enquanto sinal da presenga de Deus no mundo, tem como ponto de
referéncia e convergéncia a vida concreta do ser humano, na qual «o mundo invisivel se
entrelaca com o visivel e o penetra por completo e a experiéncia religiosa se transforma numa
vivéncia permanente».?’! Portanto, por fé como fendmeno antropoldgico, isto ¢, entendida

como caracteristica essencial do ser humano,?’

conforme expresso por Martinez Diez,
pretende-se salientar que a evangelizacdo do povo macua e maconde consistiu, precisamente,
na reorientagdo do sentido fé: do horizonte tradicional para o horizonte cristdo. Mas, como
justificar esta perspetiva de reorientacao do sentido da fé, e ndo da mudanga ou conversdo da

religido tradicional para o cristianismo?

268 Cf. Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios, 2007, 42.

269 Martin Velasco, 42—43.

20 Cf. Kuncheria Pathil, Religious Pluralism: An Indian Christian Perspective, Repr, The Papers and
Statements of the ... Annual Meetings of Indian Theological Association 12/13 (Delhi: ISPCK, 1991), 338.

271 Cf. Altuna, Cultura tradicional banto, 370.

272 Cf. Martinez Diez, Teologia Fundamental: Dar razén de la fe cristiana, 118.
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Note-se que, nestas duas culturas, a religiosidade tradicional ndo ¢é tecida por um
conjunto de dogmas, muito menos por um credo, mas expande-se por todos os aspetos da vida.
Esta dimensdo pratica da religido tradicional ajuda a perceber que, naquelas duas culturas, ndo
se trata de uma religiosidade constituida por dogmas e preceitos, de tal modo que, se alguém
quisesse abandonar tal religiosidade, teria, por conseguinte, de abandonar os dogmas e preceitos
aela inerentes. Trata-se de uma religiosidade que concebe o individuo, mediante a possibilidade
da pluralidade de caminhos para o sagrado. Uma liberdade de realizagdo de culto que de forma

alguma coloca em causa a fé enquanto expressao comunitaria em Deus.

A reorientacao do sentido da fé, isto ¢, do tradicional ao sentido cristdo, vai instaurar a
coabitacdo das praticas religiosas: a tradicional e a crista. E, de uma certa forma, a transposi¢ao
de alguns elementos utilizados na religiosidade tradicional para o culto cristdo. Assim, nestas
duas culturas, e em todas as religides tradicionais africanas, o evangelho cristdo ndo se opde
totalmente a ideia de Deus presente nelas. Rosino Gibellini explica a experiéncia de Deus nas

religides tradicionais africanas do seguinte modo:

Primeiro, através da experiéncia da palavra como “verbo”: Deus é o Senhor do verbo
originario, primordial, que faz vibrar o mundo (daqui a importancia do tambor ¢ da danga
na religiosidade africana); em segundo, a experiéncia da teo-tropia: onde o humano € um
ser voltado-para-Deus, visto como o anterior aos proprios antepassados, como o diferente
do mundo, como o benéfico e o prodigo, como o desconcertante e o exigente, que nao esta
as ordens do humano; por fim, a experiéncia do humano como encruzilhada e né de
relagcdes: com Deus (teo-tropia), com a comunidade (membralidade) e com o cosmos
(osmose ontologica).?”

Ora, as culturas macua e maconde, quando consideradas do ponto de vista socioldgico,
podem ser entendidas, na sua pluralidade e diversidade, como culturas multirreligiosas.?’* Cada
uma delas (e, as vezes, dentro da mesma cultura), dispde de varios caminhos e métodos para se
relacionar com o divino, para expressar a sua religiosidade. Um aspeto comum, que sobressai
em todas, ¢ «a imperfeicdo ou necessidade que marca o Universo»?’> como o lugar onde o Ser
Supremo, Mulungo, que, mais tarde, seria nomeado “Deus” (Nnungu em maconde e Mluco em

macua), ¢ um ser que nao interfere diretamente no mundo, mas que revela, na comunidade,

273 Cf. Gilbellini, «Igreja e Missdo», 349.

274 Cf. Ilidio Fernando, Fabio Lanza, e Luis Gustavo Patrocino, «Consideragdes socioldgicas sobre
religido em Mogambique», Ciéncias Sociais Unisinos 58, n.° 2 (17 de fevereiro de 2023): 134,
https://doi.org/10.4013/csu.2022.58.2.06.

275 Elisa Afonso Coelho, Teologia afiicana: Uma porta aberta pela Evangeliza¢do: Uma fonte para a
Nova Evangelizagdo (Viana do Castelo: Universidade Catolica de Braga, 2000), 8.
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através da comunidade e pela experiéncia da comunidade, a cada individuo. Paulo VI, na sua
carta apostolica sob a forma de “motu proprio” Africae Terrarum, reconhece a importancia da

comunidade enquanto escola de vida. Segundo o papa,

pode se dizer que, a vida comunitaria na tradi¢do africana ¢ pura extensdo da propria
familia. A participacdo na vida da comunidade, tanto no contexto do parentesco quanto na
esfera da vida publica, é considerada como um dever preciso e um direito de todos, cujo
exercicio s6 ¢ alcangado apods a preparacdo amadurecida através de uma série de ritos de
iniciagdes que t€ém como objetivo formar o carater dos jovens candidatos e instrui-los nas

tradigdes e normas costumeiras da sociedade. (cf. AT 12)

Esta dimensao relacional e pratica da religiosidade tradicional, que situa o crente sempre
dentro de uma comunidade onde a pessoa faz a experiéncia da fraternidade e, pela fraternidade,
a experiéncia da paternidade de Deus, coloca o presente trabalho na consideracdo da
espiritualidade tradicional como uma espiritualidade essencialmente ética na sua profunda e
efusiva relacao com a transcendéncia; isto €, entre aquilo que se intui como presenga de Deus
e o modo como essa presenca influencia a vida social e religiosa que acontece dentro de um
dinamismo vital, numa «experiéncia mistica da realidade que impregna a pessoa»,’’¢ que,
«situada perante essa transcendéncia, adota uma relagdo espiritual, religiosa, a0 mesmo tempo

que se sente submergida na imanéncia da vida ativa, que nunca deixa de ser hierofanica».?”’

3.4. Espiritualidade tradicional: comunhao (vertical) e intercomunhao (horizontal)

Curioso ¢ o facto de que, nas religides cosmicas, onde «a experiéncia suprema € a

8 a terminologia “transcendéncia imanente” ser entendida como

comunhio com o todoy,”’
aquilo que tende «a absor¢do na divindade através da natureza e também mediante as técnicas
de meditagio que buscam a imersdo da consciéncia na totalidade».?” A religiosidade
tradicional africana distancia-se deste conceito quando entendido desta forma, porque o
concebe enquanto consideracdo da realidade humana, como o lugar onde de Deus se revela. A
criacdo ¢ entendida como a voz do Criador. Assim como Deus, pela criagdo, fala ao humano,

este, pela mesma, dirige-se a Ele. Portanto, ¢ uma “transcendéncia imanente” por duas possiveis

razdes indissocidveis: primeiro, pelo seu vinculo com o humano (dai tratar-se de uma

276 Altuna, Cultura tradicional banto, 378.

277 Altuna, 378.

278 Melloni, Para um tempo de sintese: presente e futuro das religides, 176.
279 Melloni, 176.
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espiritualidade ética) e, em segundo, pelo seu vinculo com toda a realidade criada (dai
considerar-se sagrada toda a realidade). Também Adolph Gesché reforca esta ideia da relagdo
entre ética e transcendéncia quando observa que a transcendéncia de que se fala, quando se lhe
h . . . , . ~ yo e 280 . ~

chama Deus, implica, por si s0, uma dimensao é€tica,”*" que permite que toda a acdo humana
(imanéncia) tenha como fonte e referéncia a transcendéncia (o Ser Supremo).

No cristianismo, tratar-se-ia de um Deus que nao s6 estd por detrds das expressdes da
sua revelacd bé histéria h 1 indo- Sua.?8!

¢do, mas que também traca a historia humana e atua nela, assumindo-a como Sua.

Nas religides tradicionais africanas, trata-se de um Deus que se comunica como vida no agir
permanente do humano, que, por sua vez, movido pelo desejo existencial de comunhao, «tende
em unido com Ele sem a esperanca certa de ver realizada esta uniio»,?s? precisamente porque
Deus ndo ¢ uma certeza adquirida, muito menos um ser forjado pelas crengas humanas. A fé

nao “muda” Deus, ela muda a pessoa que cré.

A comunhdo horizontal, isto ¢, com Deus, ¢ acompanhada pela divida da sua nao
realizacdo, o que conduz a pessoa a experiéncia de um Deus que se d4& como um dom
inesgotavel de vida e existéncia. Aqui importa frisar que, aquando de uma experiéncia
consciente de Deus, o crente situa-se numa distancia que elimina toda a possibilidade de uma
proximidade imediata de Deus. A comunhao ndo culmina na dissolu¢ao da identidade, nem do
humano, nem de Deus, mas na preservagdo da diferenca e distancia, que ndo sdo nada mais que
uma forma de presenca. Esta comunhdo nao sera fruto do esforco da pessoa, mas da graca de

Deus.

Na busca por esta comunhao, a imanéncia, conforme notard Gesché, ndo sera suficiente
para definir o humano,?**> nem para o humano se definir diante de Deus. O humano s6 poderia
ser considerado como um «ser referido a Deus»*®* na medida em que se assume como definido
pela transcendéncia e imanéncia, isto €, como um ser que convoca a transcendéncia sobre o
caminho da sua iminéncia.?®> E convocar a transcendéncia sobre o caminho da iminéncia
significa considerar que a presenca de Deus atravessa toda a vida humana. Uma presenca que

orienta o individuo para a dimensao escatologica da vida, onde a salvacdo se exprime, como

280 Cf. Adolphe Gesché, EI Sentido: Dios para pensar, vol. 7 (Salamanca: Ediciones Sigueme, 2007),
126.

281 Cf. Romano Guardini, Etica, (Madrid: B.A.C., 1999), 843.

282 Cf. Altuna, Cultura tradicional banto, 372-73.

283 Cf. Gesché, El Sentido: Dios para pensar, 7, 115.

284 Cf. Karl Rahner, Curso fundamental da fé: Introducdo ao conceito de Cristianismo (S3o Paulo: Paulus,
1989), 60.

285 Cf. Gesché, El Sentido: Dios para pensar, 115.
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escreve José Armando Vicente, em termos de “comunhdo vertical”, “horizontal” e como

libertagcdo do mal.?8¢

Na primeira trata-se da comunhao com Deus (como fonte ultima da salvacdo e de todas
as béngdos) e com os antepassados e espiritos (como intermediarios estabelecidos pela
vontade divina) pelos quais é possivel a realizagdo da salvagdo e de todas as béncdos na
vida dos humanos. Na segunda trata-se da comunhao com a comunidade, geradora da forga
vital da existéncia, porque fora dela a existéncia perde sentido. E na comunidade onde a
pessoa encontra protecdo, verdadeira vida, salvagdo, pelo que, a vida ndo se realiza
plenamente fora da comunidade, mas dentro dela. Por ultimo, a salvagdo como libertagao
do mal (doenca, fome, miséria, morte), entende-se-lhe na linha da objetividade dos
numerosos ritos e celebracdes em torno do nascimento, da puberdade, do matrimonio, da
morte. Ritos e celebragdes cujo objetivo € o de proteger e libertar o crente do mal e trazer
cura ao corpo e a alma, criando, assim, um espago favoravel para experimentar a graca da

chuva, do alimento, da saude e proteger o mistério da vida contra o perigo maximo, a

morte.?’’

Entra-se, assim, para o coragdo da experiéncia tradicional de Deus, a salvacdo, que
acontece em torno de um triplice dinamismo relacional: “Deus”, “comunidade” e “a pessoa”.
A salvagao ¢, deste modo, a solidariedade relacional que nao dispensa este triplice dinamismo.
A pessoa salva-se na medida em que Deus ¢, com ela, no seio da comunidade. E o ser em ou
com Deus, nas religides tradicionais africanas, ¢ tudo menos uma relagdo abstrata. Nao ¢ o
dizer-se crente numa divindade que faz o crente ser crente. A crenga em Deus acontece

verdadeiramente quando ¢ complementada pela gratiddo que se vive na comunidade. Nisto se

explica a teologia que esta por tras das cerimodnias e rituais do Sadaka.

Este termo, também encontrado no Islamismo, designa uma oferta dada, de uma forma
voluntaria, a outrem em favor de Deus. As cerimonias e rituais do Sadaka partem do
reconhecimento da presen¢a de Deus numa determinada obra do individuo. Por exemplo,
quando, num ano, se faz uma colheita em abundancia, tira-se uma parte e prepara-se um
banquete para ser oferecido a comunidade, e tira-se outra parte para se distribui aos membros

mais proximos da comunidade; desta forma, a pessoa expressa a sua gratidao a Deus.

O conceito da salvagdo nas religides tradicionais africanas € o que permite a transi¢ao

para a ideia crista de Deus. Transi¢do que, por sua vez, s6 pode ser interpretada e entendida a

286 Cf. José Armando Vicente, Salvagdo na religido tradicional africana no contexto banto (Sdo Paulo:
EdicGes Loyola, 2021), 21.
287 Cf. Vicente, 21-22.
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partir da consideragdo do fenémeno do sincretismo religioso, que permite falar de “um antes”
e de “um depois”, da ideia de Deus nas culturas das religides tradicionais. Uma transi¢do que,
a partir daquilo que ¢ o «fundamento constante e geral da tradigdo africana, a visdo espiritual
da vida» (AT 8), ocorre através de uma serenidade que ndo tem pressa de tudo compreender.?%®
A cultura tornou-se, neste sentido, o lugar de Deus ¢ o terreno fértil para a mensagem cristd. E
justo contrariar os pensadores de renome que, conforme afirmard Matumona, colocam,
tendenciosamente, o acento nas sombras da historia, a ponto de se considerar o processo da
missionagdo nas terras africanas como um trabalho com balanco negativo.?®” Tem de se
reconhecer que «a atitude do cristianismo em relagdo a outras religides, - 0 mesmo diz-se a
respeito das religides tradicionais africanas, - ¢ de enorme respeito e aprego, distinguindo nelas
o essencial do supérfluo, o circunstancial daquilo que ¢ defeituoso».?*® Para o cristianismo,
segundo a Evangelii Nuntiandi, todas as religides ndo cristds sdo «a expressao viva da alma de
vastos grupos humanos. Elas comportam em si mesmas o eco de milénios de procura de Deus,
procura incompleta, mas muitas vezes efetuada com sinceridade e retiddo de coracao». (EN 53)
Nas religides tradicionais africanas esta procura de Deus concretiza-se na comunhdo e

intercomunhao, alcan¢ada dentro da comunidade.

Para terminar ¢ imprescindivel apresentar uma ultima consideragdo sobre a ética
enquanto paradigma da espiritualidade tradicional. Segundo Mardones, a religiosidade de
possessao, a sensibilidade fundamentalista e a paixao pelo absoluto por parte dos “defensores”
de Deus na atualidade, como desafios que instauram vdrias questdes importantissimas na
observacio atual da situacdo religiosa,”! pode falar-se de uma religiosidade tendenciosamente

mais estética que ética, dada mais a expressividade do que a racionalidade argumentativa.?

Ora, esta afirmagao do autor, que, por sinal, estabelece um certo paralelismo com uma
das abordagens centrais do primeiro capitulo, no que diz respeito aquilo que foi referido como
“a racionalizacdo exacerbada de Deus e da fé”, esbarra-se com a concecao tradicional africana
de religiosidade, onde, diferentemente ao observado pelo autor, trata-se de uma religiosidade
mais €tica que estética e, sim, dada mais a “expressividade do que a racionalidade

argumentativa.” A ética, na religiosidade tradicional africana, «deve ser observada porque, ai,

o ser humano joga o seu prémio ou castigo, que nunca serdo um céu ou um inferno, isto €, um

288 Cf. Frangois Varillon, Alegria de crer e de viver: conferéncias sobre os principais pontos da fé cristd,
vol. 4, Caminhos do espirito (Braga: Editorial A. O, 1981), 27.

289 Cf. Muanamosi Matumona, Cristianismo e mutagdes sociais: Elementos para uma teologia afiicana
da reconstrugdo (Brasil: Secretariado Diocesano de Pastoral- Uije, sem data), 40.

20 Cf. Esquerda Bifet, El Cristianismo y las Religiones de los Pueblos: Jesucristo, luz de las naciones,
53.

1 Cf. Mardones, La transformacion de la religion, 102-103.
292 Cf. Mardones, 119.
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“estar com Deus” ou um “ficar sem Deus”. Ela procura assegurar um humanismo que, por
necessidade, ¢ religioso, pois busca a realizagdo do humano mediante a comunhao com os
canais da Vida»,?** com Deus, com os outros e com tudo o que o rodeia. Nisto consiste a mistica

tradicional: a sede e o desejo pela comunhdao com Deus e intercomunhdo com os demais.

Frente a sua experiéncia religiosa, que nunca acontece de uma forma solitaria, porque a
religido tradicional concebe que «a vivéncia da religiosidade € pessoal, mas ndo se torna
individualista nem egocéntrica, sendo que se alarga até fazer-se comunitaria»,?®* a pessoa
descobre-se diante de uma comunidade onde a tradigdo faz lei,?*> e passa, inevitavelmente, «a
acreditar porque assim lhe foi ensinado e o exige a heranga recebida, embora nao possa dar
claras justificacdes da sua fé nem dos cultos e ritos» que realiza.?*® E de reconhecer, neste
aspeto, uma certa similaridade com aquilo que Armando Matteo, na sua obra “A primeira
geracdo incrédula,” classifica como uma ligacdo afetiva (re-ligio) que as novas geragdes
mantém com os ritos eclesiais, todavia, desprovida de qualquer consisténcia de fé.?’ No
entanto, ressalta-se uma diferenca: o fruto desta “ligacao afetiva” com a religido, diferentemente
do acontece no cristianismo, na religido tradicional africana, ndo sera a incredulidade ou o
ateismo, mas o contrario. Porque se rejeita a possibilidade da apostasia ou do ceticismo, visto
que estes, segundo as crengas tradicionais, acarretariam ao individuo «tremendos castigos do
mundo invisivel e anulariam a razio da sua existéncia».?’® Raul Altuna chega a ponderar, com
razdo, que, na religiosidade tradicional africana, sobretudo banto, ndo hé lugar para o

ateismo.?”’

Deste modo, estabelece-se uma ponte entre o primeiro e o terceiro capitulo do presente
trabalho, de forma que se apura que, enquanto no primeiro capitulo se constata “a racionaliza¢do
exacerbada de Deus e da f&” como sinais ilustrativos da mudanga de linguagem no discurso
sobre Deus e sobre a religido na atualidade, no terceiro capitulo averigua-se que, na visao
africana de Deus, a auséncia desta racionalizacdo, ndo de uma forma exacerbada, mas saudavel
e talvez necessaria, conduziu a uma certa acinesia cultural na constru¢ao e evolucao do conceito
de Deus e de Religido. Cinesia esta que viria a ter incidéncias notaveis, mesmo nos tempos pos-
evangelizagdo crista, culminando concretamente naquilo que o presente trabalho designa por

“experiéncia inconsciente de Deus ou da fé.”

293 Altuna, Cultura tradicional banto, 380.

2% Cf. Altuna, 376.

295 Cf. Altuna, 381.

2% Altuna, 381.

27 Cf. Matteo, 4 primeira geragdo incrédula: a dificil rela¢do entre os jovens e a fé, 10.
2% Altuna, Cultura tradicional banto, 381.

29 Cf. Altuna, 393.
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Em todo o caso, afirmar que ndo ha lugar para o ateismo na religiosidade tradicional
banto ¢, a partida, uma constatagdo positiva, mas perceber que o que conduz a esta conclusao ¢
o medo que se tem das forgas invisiveis, as vezes manipuldveis, ajuda a entender que um dos
maiores desafios pastorais no seio dos povos africanos ¢ o de procurar libertar «a crenga do
componente magico e da omnipresenca da causalidade mistica paralisante e atemorizantey.?%
Neste sentido, entende-se por “experiéncia inconsciente de Deus” esta conjugagdo da
religiosidade tradicional com a experiéncia crista da fé. Uma f¢é vivida entre o amor e o temor,

entre a esperanca e desesperanca.

Pode tomar-se também como exemplo dessa experiéncia inconsciente de Deus ou da fé
a pratica da poligamia naquelas culturas. Uma pratica que «fecha o caminho a emancipagao da
mulher porque chega a negar a igualdade de direitos entre ela e 0 homem».*°! Trata-se de uma
pratica propria das culturas e das religides tradicionais, que prevaleceu mesmo depois da
evangelizagdo cristd. Outro exemplo sdo os ritos de iniciagdo que, por serem um dos momentos
culturais mais importantes, sdo um lugar favoravel para a evangelizag¢ao, de forma a torna-los

mais coadjuvantes da promocdo da dignidade da pessoa humana, sobretudo a da mulher.

E esta a esperanga: de ver uma cultura evangelizada e ndo mudada. Transformada desde
dentro e nao substituida. Porque, «quando a fé se faz também expressao cultural auténtica, ¢

sinal de que ela chegou ao coragio das pessoas».>*?

3.5. Sintese

Em forma de sintese, poder-se-4 dizer que, por detras daquilo que foi designado como
experiéncia inconsciente de Deus ou da fé, se constata a existéncia de uma crise catequética.
Uma catequese enquanto «lugar e instrumento da incultura¢do ao servico da palavra de Deus

incarnada na cultura,’®’

onde o didlogo com a cultura e religiosidade do povo seriam
indispensdveis para uma catequese inculturada.’®* Nio ¢é por acaso que alguns tedlogos

africanos falam da «teologia africana da adaptacdo»*® ou, como designada atualmente, da

300 Altuna, 385.
301 Altuna, 351.
302 Cf. Esquerda Bifet, El Cristianismo y las Religiones de los Pueblos: Jesucristo, luz de las naciones,

88.

303 Alberich, Catequesis evangelizadora, 107.

304 Cf. Alberich, 108.

305 Matumona, Cristianismo e mutagédes sociais: Elementos para uma teologia africana da reconstrugéo,
41.
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«teologia africana da reconstrug¢io».>®® Tanto numa como noutra, acredita-se que as razdes
teoldgicas por detras da inculturacdo do evangelho, no contexto africano, necessitam de uma

1307

adaptacdo a cultura local*”’ e, com esta adaptagdo, de uma verdadeira reconstrugdo da esperanga

e identidade do povo, de forma que ndo ocorra «uma conversio superficial ao cristianismo».>%®

Superficialidade na qual se fundaria aquilo que foi designado como a coabitagcdo
experiencial do religioso, que nao ¢ fruto de uma coincidéncia injustificada, mas que encontra
a sua forca motivadora nas raizes da propria cultura, onde a religido ¢ assumida como um
fenomeno social, existencial, cultural e antropoldgico, enquanto «dimensdo da cultura
responsavel por dar ao ser humano orientacao e sentido sobre toda a realidade e sobre a vida na

sua faceta ultima e mais decisivay,’?’

numa permanente busca de comunhao e intercomunhdo
que, por sua vez, acontece a partir da perce¢ao do sagrado como experiéncia da transcendéncia,
sempre a partir de uma perspetiva ética da espiritualidade, onde, a fraternidade ¢ concebida

como um evangelho no sangue do povo.

306 Matumona, 22.

307 Cf. Matumona, 39.

308 Cf. Matumona, 38.

309 Mardones, La transformacion de la religion, 89-90.
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Conclusao

Antes das consideragdes finais, ¢ crucial tragar um breve panorama geral daquilo que
foi desenvolvido ao longo da dissertagao.

Teve-se como ponto de partida a ponderagdo de que a contemporaneidade € testemunha
do “tempo do esquecimento de Deus”. Um tempo que reclama transformagao no modo como
a Igreja olha para si, para Deus e para o mundo e, de certa forma, como o mundo, a partir dos
fenomenos da secularizagdo, descrenga e indiferenca, se situa frente a Igreja e a concecao de
Deus.

Poder-se-a dizer que se procurou elaborar uma reflexao ad intra (desde a constatagao
da crise de fé e da transmissdao da mesma) e ad extra, que parte de um olhar desde fora para
dentro e percebe que os cristdos sdo cristdos dentro de uma sociedade e, portanto, todas as
mudangas e desenvolvimentos da mesma influenciardo os crentes, positiva ou negativamente.

Nao obstante, diante de todos os desafios que, na contemporaneidade, se colocam a fg,
Deus (re)surge no coracao dos crentes como palavra que se d4, como o Mistério possivel de
conhecimento e experiéncia humana. E, ainda, porque considerado como um problema do ser
humano e, ndo propriamente da religido, compreende-se Deus como o lugar-comum de didlogo
sobre a vida. Quer o humano aceite ou nao, a ideia de Deus acompanha-o sempre em todos os
caminhos de busca, de inquietude e da sua realiza¢do, nem que seja para, simplesmente, negar
a Sua existéncia.

Na consideragdo da “racionalizagdo exacerbada de Deus”, tal experiéncia pode
acontecer de uma forma consciente ou inconsciente. A experiéncia consciente de Deus seria
aquela que pressupde o seu conhecimento como o Outro invisivel, abarcado através do outro
possivel, de um rosto concreto. Dai que a teologia e a filosofia tenham como finalidade tirar o
crente da ignorancia do crer, que ha de ser sempre uma ignorancia inconsciente, € nao
consciente. Pelo que a finalidade desta dissertagdo ndo teve o intuito de refletir sobre se os
homens e as mulheres deste tempo creem ou ndo em Deus, mas de refletir sobre as
consequéncias deste ato de crer, ou seja, como € que experiéncia de encontro com Deus, num
mundo que parece prescindir da Sua presenga, transforma o humano e a realidade a sua volta.

Posto isto, ¢ em forma de desfecho, ¢ momento de refletir sobre as ultimas considera¢des
que, efetivamente, derivam desta dissertacdo enquanto abordagem que deixa aberta as portas
para possiveis discussdes, questionamentos e melhoramentos no que diz respeito a reflexao
sobre a experiéncia de Deus na atualidade. Fa-lo-emos em trés pontos.

No primeiro, coloca-se a possibilidade da alianga entre fé, cultura e razao. Parte-se do

principio de que a experiéncia de fé acontece sempre dentro de uma determinada cultura. Neste
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sentido, ¢ indispensavel uma reflexao critica que permita identificar na cultura aquilo que ¢ ou
ndo ¢é compativel com a fé cristd. E, portanto, tanto a reflexdo filoséfica como a teologica
ajudam a construir uma ponte entre a fé e cultura, ndo com a finalidade de mudar a cultura, mas
de a evangelizar.

No segundo, situa-se o acolhimento da realidade como o lugar historico da propria fé,
salientando, assim, a necessidade de uma espiritualidade incarnada, daquela que constitui o
crente como a visibilidade da transcendéncia, onde o amor e o cuidado ao proximo norteiam o
crente na sua experiéncia de Deus enquanto experiéncia da vida, na convic¢ao de que «a fé
nasce sempre do testemunho de outros e orienta-se, sempre, para o testemunho a outrosy»,>!’
mas nao se esgota nos dinamismos desse testemunho.

No ultimo ponto, estabelece-se uma ponte entre o segundo e terceiro capitulos. Primeiro,
porque a “presencga originaria”, considerada como o pressuposto ontologico da experiéncia de
Deus, por Martin Velasco, serd explicada, no terceiro capitulo, a partir da consideracao da fé
como um fenémeno antropoldgico, isto €, que esta na raiz da existéncia do humano. Em
segundo, porque a “experiéncia inconsciente de Deus” sera constatada também na religiosidade
tradicional africana, a partir da ideia de um Deus anterior a evangelizacdo crista.

Ha, portanto, um “antes” e um “depois” da ideia de Deus nas religides Tradicionais
africanas, que permitem a sobrevivéncia da religiosidade tradicional com a crista. Neste sentido,
uma reflexdo teologica e filosofica, a partir do contexto cultural, seria util para o despertar de
uma experiéncia consciente de Deus, sempre numa cultura que condicionara o crente no seu
modo de viver a fé. Ainda assim, permanece em aberto uma questdo que talvez possa ser o
ponto de partida para a reflexdo aprofundada do presente trabalho: Como pode a experiéncia de
Deus ganhar visibilidade ou tomada de consciéncia, e dai aferir-se que se trata de uma
verdadeira experiéncia consciente de Deus? De um Deus que ndo se oculta ao olhar humano, e
nem teme a sua ousadia de sonhar o mundo, mas se oferece como possibilidade de
conhecimento e experiéncia. Uma experiéncia que ganhara visibilidade ou tomada de
consciéncia, a partir da experiéncia de uma Igreja enquanto comunidade construida sobre os

alicerces de uma fraternidade evangélica.

319 Duque, Homo Credens: para uma teologia da fé, 119.
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