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Resumo

E possivel falar de uma criagdo na cultura Bantu? E como africanos, vivemos na
consciéncia de possuir razdes para isso. O que acontece, porém, a interpretacao
mitologica religiosa do mundo? Como se chegou na afirmacao de tais mitos da cria¢ao?
Nao queremos aqui apresentar diversas afirmagdes fantasiosas a respeito do tema. Como
toda e qualquer cultura, entdo sim podemos falar de uma criagdo a partir da nossa
realidade, a partir da nossa RTA. Por tanto, cultura Bantu ¢ fruto das semelhancas nas
vérias estruturas da vida e ser dos povos da Africa Subsariana. Esta dissertagdo procura
responder esta e outras questdes. Sobretudo, dedicou-se em analisar a Cria¢do na cultura
Bantu no didlogo com a Laudato Si do Papa Francisco. Nao procuramos esconder uma
Africa tradicional com as suas debilidades, suas pobrezas, suas desigualdades e sua
descriminacdo. Mas essas realidades que foram do passado e ainda sdo de hoje ndo podem
conduzir-nos a viver fora do presente. Devemos buscar uma outra maneira de estar no
mundo. Nesta prespectiva € possivel manter um didlogo fecundo entre a cultura Bantu e

a fé cristd, a luz da Laudato Si (ecologia).

Palavras-chaves: Cultura Bantu, Forca vital, Criagdo na Cultura Bantu, Mito,

Inculturagdo, Ecologia.



Abstract

Is it possible to speak of a creation in the Bantu culture? And as Africans, we live in the
consciousness of having reasons for it. But what happens to a mythological religious
interpretation of the world? How did one arrive at the affirmation of such creation myths?
We do not want to make a number of fanciful statements about the subject here. Like any
culture, then yes we can speak of a creation from our reality, from our RTA. Therefore,
Bantu culture is the fruit of similarities in the various structures of life and being of the
peoples of Sub-Saharan Africa. This dissertation seeks to answer this and other questions.
Above all, he devoted himself to analyzing Creation in Bantu culture in dialogue with
Laudato Yes of Pope Francisco. We do not seek to conceal a traditional Africa with its
weaknesses, its poverty, its inequalities and its discrimination. But these realities that
were of the past and still are today can not lead us to live outside the present. We must
seek another way of being in the world. In this perspective it is possible to maintain a
fruitful dialogue between the Bantu culture and the Christian faith, in the light of Laudato

Yes (ecology).

Keywords: Bantu Culture, Vital force, Creation in Bantu Culture, Myth, Inculturation,

Ecology.
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Introduciao

Podemos comegar por por de lado o preconceito do século XIX ou mesmo do
século XXI de que mais novo ¢ melhor, um ponto de vista que pode ser valido para a
tecnologia, mas nao para a religido. Mostra-nos a historia que os papeis sociais se tornam
mais diferenciados a medida que as sociedades crescem em tamanho e complexidade. No
caso da religido ¢ um erro presumir que as expressoes historicas mais tardias sdo mais
nobres do que as mais antigas. Se Deus nao evolui, tdo pouco o faz o homo religiousus,

pelo menos em nenhum aspecto importante. '

Paulo em Atenas, no meio do aredpago afirma o conhecimento de Deus. “o Deus
que fez o mundo e tudo que existe, sendo o Senhor do céu e da terra, ndo habita em
templos contruidos pelas maos do homem. Nem ¢ servido por maos humanas, como se
necessitasse de algo, que d4 a vida a todos, a respiragao e todas as coisas; de um s6 homem
fez todo o género humano para que habite sobre toda superficie da terra, determinando os
tempos ¢ os limites de sua morada, para que buscassem a Deus, e buscando o possam
encontrar; embora, ndo esta longe de cada um de nos, ja que nela vivemos, nos movemos
e existimos. Como alguns dos seus poetas disse também: porque somos de sua linhagem
(Act 17,24-28), ignora-lo ¢ um acto culpavel (Act 17,30), porque todos os homens estao

em condicdes de conhecer a Deus como Criador e Senhor do cosmos (cfr. Act 17,24-29).

E hoje aceite pelos estudiosos que ndo existe uma religido africana tradicional.
Nao s, cada grupo étnico possui a sua propria mundivisdo religiosa, como muitas vezes
uma Unica religido difere de uma cidade ou aldeia para outra. Mas uma vez os cultos
religiosos especificos, sdo por vezes comuns a varios grupos étnicos>. Em qualquer o

universo religioso tradicional alguns elementos desaparecem e outros permanecem.

A Africa negra é um vasto continente em que se tem formado sociedade muito
diversas, diferente no tempo, no espacgo e na historia, com as suas proprias caracteristicas
de estrutura, de organizagio e de equilibrio socioreligioso®. Tal heterogeneidade cultural,
que se manifesta na propria diversidade das linguas, torna dificil todo intento de

exposi¢ao exaustivo do vasto campo das religides africanas. Por outra parte, este ndo ¢

' Cfr. H. SMITH, “A Esséncia das Religides: A Sabedoria das Grandes Tradigdes Religiosas
«Cristianismo»”, Expresso, Vol. VI, Cérdova, 2005, pp.82.

2 C. PATRIGGE, Enciclopédia das Novas Religioes: Novo Movimento Religiosos, Seitas e
Espiritualidades Alternativas, verbo, Lisboa, 2004, pp. 281.

3 P. POUPARD, Diccionario de la Religiones, Herder, Barcelona,1987, pp. 28.



estatico em seus rituais e nem dindmica na expressao tradicional das suas crencas.

Temos que deixar claro que, qualquer registo das caracteristicas essenciais das
religides tradicionais africanas enquanto todo ¢ uma inven¢do. No passado, tais livros
eram normalmente escritos, ndo por antropdlogos, mas por tedlogos, como tedlogo
Queniano John Mbiti. Os seus estudos foram criticados que por negligenciar as muitas
diferencas entre as manifestagcdes locais da religido tradicional, quer, em alguns casos,
por exagerarem elementos que pareciam concordante com o cristianismo, em vez de
estudarem estais religides individualmente. Segundo as palavras de um critico
particularmente influente (o académico Ugandés Okot p'bitek): “eles vestem as

divindades africanas com trajes helénicos”.

Ao mesmo tempo que ¢ importante frisar que as diferengas, existem, ¢ claro,
continuidades reais e flagrantes entre as manifestagdes locais das religides tradicionais,
sendo necessario uma breve introducao a estas a fim de percebermos o recente processo

de mudanga.

ARTA é areligido tradicional dos povos da Africa banto, conservada e transmitida
oralmente por geragdes sucessivas até ao nosso tempo. Nele existe um corpo de verdades:
o Ser Supremo e Criador; os intermediarios entre ele € os demais seres; outros espiritos;
ritos para as mais diversas ocasioes de vida; os especialistas em ritos; a comunidade que
celebra os ritos e as exigéncias éticas. Sendo assim, ela se apresenta como um sistema
coerente positivo e dindmico. Muitos antropologos ocidentais sustentavam, perante o
desenvolvimento promovido pelos “milagres econdmico”, a industrializa¢do, a
tecnologia, a proliferagdo do cristianismo, do isldo e das igrejas independente, que a RTA
era uma ilusdo, um fenémeno religioso que logo sera extinto. E realmente surpreendente
que a Africa Bantu preserve a religido que recebeu dos seus antepassados como factor
importante de sua cultura. Este sistema ndo € estatico e o passado mostra um caracter
dindmico e vivo. A RTA continua viva e influenciando a vida de muitos de seus seguidores

e de outros Bantu.

E indubitavel que ndo se pode negar a capacidade natural da razio humana de
conhecer a Deus a partir das realidades criadas. A criagdo fala de Deus de uma maneira
especifica original e viva. Podemos falar, pois, ndo s6 de uma manifestacao, senao de uma
revelacao de Deus no sentido real do termo. Os fendmenos naturais mostram o dinamismo

da criacdo, que evoca em nos a imagem de uma providéncia activa e diligente,
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omnipresente, paterna e solicita. Dai segue-se um impulso instintivo a oracao, louvor,
accao de gracas e adoragdo. Tudo isso, € o privilegio de todos os povos do mundo. Esta
mediagdo religiosa deriva da natureza, enquanto que a mediagdo religiosa através de um

povo determinado e historico.*

O objectivo desta dissertagcdo ¢ oferecer uma reflex@o sobre a criacao na religido
tradicional africana (RTA); no que ela consiste no contexto da Africa tradicional Bantu.
E também procurar dialogar com o cristianismo servindo de ponto o novo paradigma
ecologico de ver e pensar a realidade, ja que tudo “esta interligado™. Deus se conhece no
acto da criagdo, na grandeza do universo, que revela seu poder e sua majestade, € no modo
em que dirige tudo que ocorre no mundo. Deste modo, os homens podem ver a Deus no

que ocorre na sua propria vida e nos acontecimentos da historia dos povos®.

Desde a época que as religides comecaram a entrar em contacto umas com as
outras no mundo Subsariano, os pensadores se sentiram impulsados a valorizar suas
proprias crengas e pratica em relagdo com as de outro povo e ragas, mas até finais do
seculo XIX da nossa era ndo se tentaria aplicar uns principios cientificos ao estudo

comparativo e histdrico desta matéria.

A importancia dos fendémenos modernos de aculturagdo parece, no entanto,
acelerar o processo de transformacdo do contetdo e das formas destas religides. No
entanto, pode supor-se que, tanto o cristianismo e o isldo como as novas religides, - 0s
messianismo, os profetismos ou os sincretismos, ndo podem ser ou seguir sendo
autenticamente africano mas que impregnados dos valores originais, dos germes
fecundantes que tem conservado as tradigdes: a dignidade fundamental da pessoa, o
respeito da responsabilidade individual e coletiva no sentido de uma fraternidade
universal ou o sinal da participagdo do homem nas forgas dinAmicas da palavra e da vida.®
E nestes pontos das profundidades dos pensamentos e da acgdo donde as religides
africanas, embora consideradas diferentes desde fora, consistem numa mesma visao

fundamental, numa tensdo original comum.

* M. DHAVAMONY, Teologia de las Religiones: Reflexion Sistemdtica para una Comprension
Cristiana de las Religiones, San Pablo, Madrid, 1998, pp. 14-15.

> M. DHAVAMONY, Teologia de las Religiones: Reflexion Sistematica para una Comprension
Cristiana de las Religiones, pp.15.

6 Paul POUPARD, Diccionario de la Religiones, pp. 28.
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CAPITULO I - CULTURA BANTU: APROXIMACAO
CONTEXTUAL
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1.1. Localizagao historica e geografica

A Africa é o segundo maior continente. Apresenta uma imensa variedade e
diversidade de climas, vegetacdo, cultura e recursos humanos e naturais. A historia
contempordnea em Africa inclui rapida mudanca social, econémica e politica, para o
melhor ou para o pior, com meios de comunica¢do de massas, moderna tecnologia e

contactos com outras nagdes desempenhando papeis cada vez mais importantes.

Cada povo tem a sua histdria. Esta ¢ um elemento integrante da sua existéncia.
Todos os povos necessitam de ter consciéncia e conhecimento da sua origem. Elas sdo
importantes, pois, sem raizes ndo ha vida. Nao ¢ secundario para um grupo humano sentir-
se situado no tempo, no espago € no processo da sua evolugdo cultural. Prescindir do
passado, em qualquer das dimensdes da vida, ¢ uma verdadeira mutilagdo no tecido global

de qualquer povo, acarretando-lhe graves consequéncias a todos os niveis’.

Uma realidade principal da Africa de hoje ¢ o legado da colonizagdo. Cerca de
200 anos de colonialismo ligaram de forma radical a Africa as nagdes Europeias do ponto
de vista linguistico, cultural e econdomico. As religides principais s3o as Religides
Tradicionais Africanas (RTA), o Cristianismo e o Islamismo. Estas ndo viveram separadas
umas das outras, em compartimentos estanques, sempre houve interagdo mutua,

sobretudo porque as RTA, sendo cultura de hospitalidade, tendem absorver ideias de fora.®

A memoria histérica e cultural de um povo €, pois, um dos elementos da sua
identidade em evolucdo. Quando um povo perde o passado, arrisca-se a construir sobre o
vazio, o que o impede de se assumir como gente com personalidade propria, no evoluir
da histéria. O passado € sempre o ponto de referéncia necessario na construcao do futuro.
E a raiz da arvore em crescimento.’ E nesta complexidade de variedade e diversidades

das culturas africanas que esta inserida a cultura Bantu.

Mas, a historia dos povos Bantu ndo se reduz a simples narragdo de
acontecimentos do passado. Engloba toda a sua experiéncia, cheias de factos reais,

sonhos, vivéncias, lendas, mitos, historias comunitarias. Engloba o mundo concreto do

"NGANGUELAS, O Mundo Cultural dos Nganguelas: Estudo de Antropologia Cultural do Povo
Ganguela, Secretariado de Pastoral, Diocese de Menongue, Portugal, 1997, pp. 7.

8 Cfr. N. LOSSKY [et al], Diciondrio do Movimento Ecuménico, In: Oikoumene, Vozes, Brasil,
2005, pp. 967.

 NGANGUELA, O Mundo Cultural dos Nganguela: Estudo de Antropologia Cultural do Povo
Ganguela, pp. 7.
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Bantu, cheio da vida destes povos, que unicamente se mantém presente através da

tradi¢do, que se comunica de geracdo em geragao.

O termo Bantu, foi cunhado em 1856 pelo linguista alemao Wilhelm Bleek, para
designar um conjunto de dialetos muito aparentado, falados por quase todas as populacdes
do centro e Sul de Africa, ao Sul do paralelo 5 de latitude norte. Quis-se ver entre todos
os grupos de lingua Bantu um parentesco também de instituicdo e modo de viver: mas
esta teoria é contestavel, embora fecunda'®. Dadas as semelhancas essenciais de todas as
linguas bantu, elas agrupam-se nao segundo um critério linguistico, mas segundo as

divisdes politicas de varios grupos!! .

Salienta-se que foi erradamente que este termo foi aplicado num sentido
antropologico, pois as populagdes de lingua Bantu pertencem a tipo étnicos muito
diversos. No entanto, a unidade linguistica dos Bantu fez nascer a hipdtese segundo a qual
um povo vindo da Africa ocidental teria descido pouco a pouco para a parte Sul-equatorial
do continente africano, absorvendo as populacdes preexistentes, de que os Bosquimanes
e os Hotentotes sdo os ultimos vestigios ainda existente. Esta hipdtese foi confirmada por

descobertas arqueolégicas.'?

Por outro lado, Bantu ¢ uma palavra africana que significa “homem” a qual
designa um importante conjunto linguistico compreendendo inimeros grupos étnicos,
vivendo ao Sul do Sahara. Ja no século XVI os Portugueses, tinham verificado que os
Angolanos se entendiam ndo s entre si, mas também com os habitantes da Costa

Oriental .3

O inicio da expansdo Bantu ndo pode, evidentemente, ser fixado com exatidao,
mas € muito provavel que remonte ao primeiro milénio da nossa era. Desenvolveu-se
muito lentamente e ainda estava em curso no século XVIII. Do século XIII, até o século
XV, constituiram-se ao sul do Congo grandes estados Bantu; o reino do Congo, os reinos

Lubas e Lundas. A partir do ano 1000, os Bantu tinham-se defrontado, na Somalia

10 Obra Planeada e Realizada pelos Servigos do Departamento de Enciclopédia e Dicionario do
Editorial Verbo, 4 ENCICLOPEDIA, in: Atmosfera Borax, Vol. 111, Publico, Espanha, 2004, pp.
1081.

""0Obra Planeada e Realizada pelos Servigos do Departamento de Enciclopédia e Dicionario do
Editorial Verbo, 4 ENCICLOPEDIA, in: Atmosfera Bérax, pp. 1081,

12 M. MOURRE, Diciondrio de Histéria Universal, Vol. 111, Paris, Asa, 1991, pp. 118.

13 Obra Planeada e Realizada Pelos Servigos do Departamento de Enciclopédia e Dicionario da
Editorial Verbo, 4 ENCICLOPEDIA, in: Atmosfera Bérax, pp. 1081,
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Meridional, com os criadores Hamitas, Somalis e Galas'*.

Recuando para o sul, ocuparam a regiao central, que se estende do lago Victoria
ao Limpopo. Alguns passaram para a hegemonia dos Nilotas, que fundaram, na zona
interlacustre, os reinos Kituara e o reino do Ruanda. Ao sul do Zambeze, desenvolveu-se
o reino Bantu do Monomotapa, enquanto outros Bantu, tal como os Kikuio e os Kambas,

constituiam sociedades sem estados'>.

J& correu muita tinta e ja se levantaram varias hipdteses na questdo da origem dos
povos Bantu. Ainda que hipoteticamente, podemos deduzir que os Probantu formariam
um grupo de pescadores e cagadores, que na idade do ferro, emigraram ao longo dos
cursos de agua, desde ao norte ao sul da floresta Equatorial; depressa encontraram e
adaptaram as plantas cultivadas pelos primeiros comerciantes emigrados do Sul e do
ocidente da Asia. Mas a realidade é esta: os Bantu, em continuo regime migratorio,
apresentam hoje um cruzamento racial muito complexo. Contudo, temos indicios certos
de que os povos Bantu provém de uma extraordindria explosdo demografica. Alguns
autores localizam esta explosdo nas Masetas do Banch, Nigéria. Greenberg julga que se

formaram nos planaltos, ao norte de Camardes'®.

Tal fenomeno comegou hd 2000 ou 2500 anos e, em seguida, os individuos
dispersaram-se empreendendo, assim, a maior migragéo verificada em Africa. Continuam
desconhecidos os motivos € a forma como a realizaram, mas este € um fenomeno historico
de grande importancia, realizado durante muito tempo, € numa vasta extensdo, que se

prolonga até o século XIX. !’

Atravessaram a selva equatorial e chegaram provavelmente ao Sul da floresta
congolesa, no principio da era cristd. Caminhando sempre em dire¢do ao Sul, estes jovens
povos, vigorosos, armados e organizados, venceram e escravizaram os indefesos Pigmeus
e Bosquimanes. Atravessaram o Equador e fixaram-se nas savanas a oeste da Tanzénia.
Em seguida, dividiram-se e seguiram duas dire¢des diferentes: um grupo, seguindo o
curso de Ubangui, atravessou o Congo (Zaire), Angola e chegou ao Atlantico; outro grupo

atingiu os grandes lagos, nos séculos VII ou VIII, e rapidamente se espalhou até a Africa

¥ M. MOURRE, Dicionario de Histéria Universal, pp 118.

'S M. MOURRE, Dicionario de Histéria Universal, pp 118.

16 R. ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, 2. Ed. Secretariado Arquidiocesano de Pastoral,
Luanda, pp. 13.

7R. ALTUNA, Cultura Tradicional Banta, Paulinas, Portugal, 2006, pp. 19.
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Oriental e Austral'®. No século VII, chegaram ao Zambeze e as costas do Indico. Alguns
autores afirmam que sé no século X, ¢ que atingiram o Zimbabu¢. De uma maneira geral,

admite-se a ideia de que os Bantu chegaram ao sul de Africa, no século XVI ou XVII.

E certo que, ao contrario de todos os outros povos negros-africanos, os Bantu
entraram tarde na histéria. Datam de 943 as primeiras noticias acerca dos Bantu,
atribuidas as, Mas'Udi, nas discri¢des do Golden Meadows. Segundo este autor, os Zindj
(nome que os Arabes deram aos Bantu) comegaram por ocupar o Leste de Africa, entre o

Nilo Superior e o Oceano'’.

Alex Kagame ¢ de opinido de que o termo Banto, como tal, ndo ¢ aplicado em
toda a area da civilizacdo Bantu. “O unico critério 6bvio que marca a unidade cultural de
todas as zonas ¢ o sistema de linguas com classes e a comunidade evidente do vocabulario
basico. O povoamento inicial fez-se em dois movimentos: o de Oriente partiu do vale do
Nilo, ou entdo, da Costa Oriental, ou simultaneamente deste dois pontos, e chegou a
fronteira com o Zimbabué e a Africa do Sul, com um ramo que se estendeu até ao centro
do Congo (Zaire); o movimento ocidental partiu dos Camardes, espalhou-se pela costa
atlantica, chegou ao Congo, passou o rio Zaire por Kinshasa, estendeu-se até ao Sudeste

e aqui uniu-se ao ramo oriental”?°

Um ter¢o da populacdo negro-africana ¢ Bantu. Com efeito, o povo Bantu
constitui, nos nossos tempos, um ter¢o da populacao negro- africana. Geograficamente, o
grande grupo Bantu localiza-se ao Sul de uma linha imaginaria paralela ao equador. A
fronteira norte pode comecar nas montanhas dos Camardes ou na foz do Niger, na margem
da costa atlantica, até ao Sul da Etidpia, incluindo a Republica centro Africana e Sul do
Sudio. A partir desta fronteira norte, toda Africa negra até ao Cabo (Africa do Sul), e do
Oeste a Leste do Atlantico ao Indico, é considerada «Africa Bantu ou Subsariana»?'.
Aliés, atualmente os Bantu vivem nos seguintes paises independentes: Gabao, Congo
(Brazzaville), Republica Democratica do Congo (Kinshasa). Quénia, Uganda, Ruanda,

Burundi, Angola, Zdmbia, Zimbabwe, Tanzania, Malawi, Mocambique, Africa do Sul,

Lesotho, Swazilandia e outros?>.

8 R. ALTUNA, Cultura Tradicional Banta, pp. 21.

19 J. REDINHA, Distribui¢io Etnica de Angola, CITA, Luanda, 1971, pp.15-16.

20 A. KAGAME, La fhilosophie Bantu Comparée, Présence Afracaine, Paris. 1976, pp. 53-64.
21 R. ALTUNA, Cultura Tradicional Banta, pp. 24.

22R. ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, pp. 24.
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1.2. Determinacio étnica e antropologica

A Africa negra foi dividida em éreas culturais, mas os negro-africanos insistem
numa unidade basica. Todavia, os antropdlogos adotaram a expressao “area cultural”,
para facilitar o estudo de qualquer regido. Esta forma de chamar estd a se generalizar-se
cada vez mais, dependendo da necessidade. Convencionou-se chamar “area cultural” ao
espacgo abrangido por culturas semelhantes, mas esta semelhanca ¢ muita relativa, pois,
depende bastante dos aspectos focados: economia, religido, sistemas politicos ou

processos técnicos.

Os antropologos e etnologos divergem muito na determinacao das areas culturais
da Africa. L. Frobenius e Akermann, numa tentativa de reconstru¢ao historica e
obedecendo a uma determinada visdo do mundo, dividiram a Africa em dois tipos de

cultura: pastoril (Oriente) e agricola (Ocidente).

A designacdo Bantu nunca se refere a uma unidade racial. A sua formacdo e
expansdo migratdria originaram uma enorme variedade de cruzamentos. Ha
aproximadamente 500 povos. Assim, ndo se pode falar de raca Bantu, mas de povos

Bantu, isto ¢, comunidades culturais com civilizagdo comum e linguas aparentadas.

O termo “Bantu” aplica-se a uma civilizagdo que conserva a sua unidade e foi

desenvolvida por povos de raca negra. O radical “ntu”?

, comum a muitas linguas Bantu,
significa “homem, pessoas humanas”. O prefixo “ba”**, forma o plural da palavra

“Muntu”?® (pessoa).

“O vocabulo ntu €, por assim dizer, a expressao cristalizada da mentalidade natural

B NTU - E a forga universal em geral, mas que nunca aparece separado da sua forma reveladora
muntu. E o ser mesmo, a forga universal cosmica que s6 no pensamento moderno racionalista
pode abstrair de sua forma fenoménica. Ntu €, assim podemos falar para aclararmos, aquilo que
Breton dizia; “tudo faz crer que deve existir um ponto do espiritual, a partir do qual a vida e morte,
realidade e imaginagdo, passado e futuro, o comunicavel e o incomunicavel, a altura e¢ a
profundidade deixem de ser concebidos como contradi¢des”. J. JAHN, Muntu las Culturas de la
Negritude, Guadarrama, Madrid, 1958, pp 23. Mas ndo expressa acgdo desta forga, mas o seu ser.
Ela opera continuamente, sem interrupcao.

#BA — forma o plural da palabra “Muntu” (homem, pessoa, personalidade inalienavel).

2 MUNTU - E uma palavra Bantu que normalmente se traduz por “homem”. Mas, Muntu abarca
0s Vivos e 0s mortos, aos antepassados e os antepassados divinizados, os deuses. A unidade que
expressa este conceito-mde muntu ¢ um dos distintivos da cultura africana e muita, mas
particularidade se podem deduzir desta palavra. E uma forga dotada de inteligéncia ou melhor
uma forga, uma forca de uma esséncia tal que é apta para dominar sobre tudo. E o singular da
palavra Bantu. J. JAHN, Muntu las Culturas de la Negritude, pp 23.
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Bantu, acentuando de maneira extraordinaria o que ¢ fundamental e, o essencial no
“Muntu” e na Africa Bantu (...) revela o foco cultural, caracteristico dos povos da Africa

Sul-Subsariana. Portanto, Bantu significa seres humanos, pessoas, homens, povos”?°.

Entre os Bantu do Leste distinguem-se, os que vivem juntos dos lagos Victéria e
Tanganhica como sendo dos povos mais evoluidos da Africa Subsariana. No Uganda, a
velha cultura Bantu desapareceu quase totalmente, substituida por uma cultura Euro-
africana. Dos Bantu do Sul fazem parte os Zulus, que vivem na Republica da Africa do
Sul. A Oeste, encontram-se do Zimbabwe aos Camardes... quase todos 0s grupos étnicos
negros que habitam em Angola e Mogambique sdo Bantu, encontrando-se apenas alguns,

raros, de origem Hotentote e Boximanes.?’

Por volta do século XV, mais ou menos, os Bantu comecaram a descer ao sul do
Limpopo e a ocupar a rica planicie costeira do Natal e o territorio da atual Republica Sul
Africana. Os principais grupos Bantu desta regido eram os Tongas e os Ngonis; a estes
ligam-se os Zulus. Estes ultimos fundaram, no inicio do século XIX, um estado militar,

que foi dificilmente dominado pelos Béeres e depois pelos ingleses?®.

O mundo Bantu criou uma estrutura cultural solida que estd subjacente a todos os
setores da vida e origina, fundamenta e motiva as suas manifestagdes existenciais. Os
povos Bantu aparecem com diferengas secundarias particulares, originadas pelo meio
ambiente e pelas variadas circunstancias que cada grupo suportou e enfrentou ou a que

teve de se adaptar.

A vertente comunicacional desempenha um papel de primeira importancia. Os
conhecimentos sdao de origem empirica e a linguagem falada ¢ o meio de comunicagdo e
de educacdo por exceléncia: ela tem a for¢a de expressar o bem e o mal. O fildsofo,
Adalberto Positioma afirma que a linguagem falada ¢ o cofre da sabedoria africana, a

palavra revela os pensamentos, ¢ meio primordial para educagdo®.

As linguas Bantu, que se podem contar as centenas, t€ém um tal grau de parentesco
que s6 se compreende partindo de um tronco comum primitivo. Esta origem comum

remonta aos séculos que precederam e seguiram imediatamente o nascimento de Cristo.

% R. ALTUNA, Cultura Tradicional Banta, pp. 23.
27 Obra Planeada e Realizada pelos Servigos do Departamento de Enciclopédia e Dicionario do
Editorial Verbo, A ENCICLOPEDIA, in: Atmosfera Borax, pp. 1081.

2 M. MOURRE, Diciondrio de Histéria Universal, pp 118.
29
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Sdo os séculos obscuros da Africa Negra®.

Os prefixos caracterizam as linguas Bantu e determinam os principios de
classificagcdo e concordancia das palavras. E também muito variado o emprego de infixos
e sufixos. O uso de afixos permite modificar o sentido, a categoria e a fun¢ao da palavra

sem alterar a unidade fundamental.

Os Bantu, além do nitido parentesco linguistico, conservam um fundo de crengas,
ritos e costumes similares, uma cultura com tragos especificos e idénticos que os
assemelha e agrupa, independentemente da identidade racial. Assim, é possivel falar em
povo Bantu, ainda que subdividido em multiplos grupos de caracteristicas culturais

acidentais muito variadas e com uma historia diversa e até antagdnica.

Nao possuem caracteristicas antropoldgicas comuns e definidas. As diferencas sdo
notaveis. Uns sdo negros como o azeviche, outros sdo morenos. Ha grupos com estatura
bastante alta (1,75); a estatura média de outros nao ultrapassam 1,62 m. Estao divididos
em varios grupos. A divisdo mais generalizada fala em Bantu orientais (com tracos
camitas), Bantu meridionais (ao sul do Zambeze e do Cunene) e Bantu ocidentais

(Zaire)*'.

“A etnicidade, em Africa, como em qualquer parte do mundo, ndo pode ser
confundida com o racismo. A etnicidade é um elemento positivo de qualquer
sociedade humana. Contudo, ela também pode ser usada pelos poderes externos
para servir os fins do racismo e causar a desunido, a guerra e sofrimento. Ndao
temos a intengdo de subestimar os usos internos errados do poder ou as injusticas
que estdo ligadas ao tribalismo ou ao despotismo, mas damo-nos conta também
que na maioria das vezes, tais estruturas de opressdo interna sdo perpetuadas por
aliangas discutiveis, disfarcadas sob a capa de tratado de amizade e de ajuda ao

desenvolvimento’?

O destino da pessoa humana e o enquadramento da vida sd3o dados fundamentais
na vida do povo africano. O destino humano € o conflito dramatico entre a vida e a morte,

conflito que encontra o seu sentido na vitdria da vida sobre a morte. H4 uma unidade e

30 A. POSITIOMA, Filosofia Africana, pp. 46.

31 R. ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, pp. 25.

32 Declaracdo do Encontro Pan-africano dos Tedlogos do Terceiro Mundo: Acra (Gana), 17 a 24
de Dezembro de 1977, In: B. Bujo, coord. - Teologia Africana no Século XXI: Algumas figuras,
Lisboa: Paulinas, 2012, Vol. 11, pp. 272-273.
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continuidade entre o destino da pessoa humana e o cosmo. A vitéria da vida na pessoa
humana ¢ também a vitdria da vida no cosmo. A antropologia e a cosmologia africana sao
otimistas. A salvacdo da pessoa humana, na teologia africana, ¢ a salvagdo do universo e,

no mistério da incarnacao, Cristo assume a totalidade do humano e a totalidade do cosmo.

Neste pensamento antropologico, o0 homem ¢ o nico ser com dignidade, ser que
pensa sente. E volitivo e inteligente, 0 que o torna superior a outros seres irasciveis e
inanimados. Estes clementos metafisico e humano estao localizados no coracao. O
coragdo ¢ o pequeno rei governador de toda vida do homem. Este identifica-se com a
personalidade individual da pessoa. O nome ¢ o elemento que atesta e certifica,

publicamente, a existéncia da pessoa.*?

1.3. Configuracio cultural e religiosa

A Africa é vitima de um imperialismo cultural de propor¢des apocalipticas. Assim,
dado que a cultura pode ser definida como a totalidade da vida de um povo, nas suas
relacdes e nas suas aspiragoes e manifestagoes fundamentais, disso resulta que, perder a
propria cultura, significa encontrar-se numa situacdo mais dramatica do que a pior ruina

econdmica, pois 0 homem perde a sua identidade cultural, Gnica riqueza que perdura.

Sistematicamente, verifica-se que o encontro do ocidente com a Africa Subsariana
no passado foi caracterizado, sobretudo, pelo chamado “mito de Africa selvagem”,
segundo o qual os ocidentais, consideravam os negros africanos de “povos selvagens”, de
cuja posse de alma se duvidava, de povo sem civiliza¢do ou sem uma cultura que merecia
ser conservada (...).**Com base neste mito, o homem ocidental de entdo justificou o seu
sistema colonial dos séculos XIX e XX, com invasoes, considerando i1sso uma missao
civilizadora para levar aos negros africanos os beneficios da civilizagdo e cultura
ocidentais. Ainda nos tempos atuais ¢ evidente a constatacdo das consequéncias nefastas
das influéncias perpetradas pelos ocidentais na Africa Subsariana. O ilustre Papa emérito,
Bento XIV, reconhece esse dado histérico e, aquando da preparagdo do II Sinodo

Africano, afirmou:

“A Europa exportou nao so a fé em Cristo, sendo também todos vicios do velho

continente. Exportou o sentido da corrup¢do, exportou a violéncia que

33 A. POSITIOMA, Filosofia Africana, pp. 47.
3% Cf. AA. VV., Cultura Africana y Cristianismo: 1° Encontro de Antropologia y Misién, Ed.
Mundo Negro, Madrid 1988, pp. 7-8.
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actualmente estd devastando a Africa”’

Devemos reconhecer também que muitos africanos ndo sabem a riquezas que t€ém
e ainda menos a riqueza que as suas culturas apresentam. Por isso, ¢ que procuram ser
ocidentais em Africa, ou seja, tentam transformar suas culturas com as novidades da
modernidade. E por este motivo que o tedlogo Kanyandango afirma: “as reapropriagées
das culturas africanas ndo podem ter lugar se ndo soubermos o que sdo essas culturas,
e tudo foi feito para assegurar que os africanos abandonem a sua cultura e adotem as
virtudes da modernidade. Por conseguinte, os africanos devem voltar-se para os
especialistas da sua cultura, sobretudo os mais velhos, eles sdo as bibliotecas vivas do
continente e guardam as memorias historica e cultural do povo africano”. Quem diz que
a Africa ndo possui historia, porque as pessoas nio eram capazes de escrever, subestima
o poder da tradic¢ao oral, que nao ¢ uma via de comunicagao inferior, mas um outro modo
de integracdo humana. Durante muitos anos, o conjunto das crencgas tradicionais Bantu
ndo alcancou a dignidade de ser considerado uma religido. Seria apenas um aglomerado
grosseiro de supersticdes que tinha de ser desprezado e eliminado sem consideragdo.
Afirma-se que essas crencas nao traziam nenhuma contribui¢do, porque a sua
religiosidade ndo ultrapassava o feiticismo tosco e elementar. Isso ndo corresponde a
verdade. Basta debrucarmo-nos com imparcialidade sobre esse conjunto de crengas e

cultos para encontrar uma estrutura religiosa firme e digna.

Quem ndo aprofundou a vida Bantu ou ndo estd dentro da sua religiosidade
encontra uma das maiores dificuldades em entender a Religiosidade Tradicional quando
aborda a relagdo Deus-homem. O «Deus» da cultura africana apresenta-se aos ocidentais

como a grande incognita®s,

Se a Igreja é coerente e ndo quer, por exemplo, centrar as suas atengdes na
celebragdo da liturgia Bantu, quando a cultura Bantu for reduzida a um facto puramente
folclorico, deve entdo estar na primeira linha para defesa e promocgao da cultura de todos
os povos. E simplesmente a defesa de um direito humano fundamental. Um homem sem

cultura &, provavelmente, um operario ideal para uma linha de montagem, mas nao ¢ mais

35 SINODO DOS BISPOS, “II Assembleia Especial para Africa”, em: Lineamenta, Cidade do
Vaticano 2006, n° 20.
3¢ R. ALTUNA, “Deus e o Homem ", Igreja e Missdo, (julho-setembro 1985), pp. 287.
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um homem: tornou-se uma besta de carga®’.

A religido ¢ um fendomeno experimentado diretamente. Nenhum povo ou tribo
deixa de a té-la, por mais variadas que sejam as formas de expressao encontradas e mesmo
que ndo tenha sido especificamente identificada pelo nome. Ela nao foi definida em toda
a parte por um termo especial, porque em alguns casos penetra a totalidade da vida de um
grupo. Nao existe algo como a religido em abstra¢ao. Somente podemos experimenta-la
nas religidoes que, realmente, existem. Mas essas remontam ao aparecimento de um Deus
ou a irrup¢do do transcendente — do santo — na meditacao e no éxtase. Os seres humanos
respondem a essa experiéncia em culto e ética; eles ddo-lhe forma a ela e a tornam-na

reproduzivel®,

Os diversos povos tém diferentes tradi¢des e experiéncias religiosas e o tedlogo
alargard os seus horizontes ao estudar estes diversos fendémenos como indicio para a
realidade da consciéncia humana universal de uma dimensao transcendente relativamente
a existéncia®. Ainda que a experiéncia de Deus possa diferir de uma cultura para outra,
de uma religido para outra, o que acaba de ser dito evidencia a universalidade da crenca
em Deus. Como consequéncia, uma compreensdo mais completa das precessoes

religiosas de outros povos deve ser digna de interesse para a religido em geral.

Nao ha duvida de que a religido tradicional contém elementos mais ou menos
notérios, do que se chamou feiticismo, Animismo, ancestralismo, Monismo,
Animantissimo e o Totemismo. Mas ndo pode reduzir-se a nenhum deles, visto que os

transcende.

O Deus da histéria fala a todos os povos, segundo vias particulares. Em Africa as
religides tradicionais sdo uma fonte principal para estudo da experiéncia africana de Deus.
As crengas e as praticas das religides tradicionais de Africa podem enriquecer a teologia
e a espiritualidade crista. A experiéncia das formas culturais de vida e das artes, as familias
alargadas, a hospitalidade e a vida comunitaria sao a expressao de profundos sentimentos
de amor e de atencao. As lutas contra as transformacgdes do sistema socioecoOnomico, as

lutas contra o racismo, o sexismo e outras formas de opressdo econdmica, politica, social

7V. SALVOLDI; R. SESANA, Afiica: O Evangelho nos Pertence, Edigdes Loyola, Sio Paulo,
1989, pp. 30.

38 N. LOSSKY [et al], Diciondrio do Movimento Ecuménico, pp. 969.

3 K. DIKSON, Um Biblista em busca de didlogo, In: B. Bujo, coord. — Teologia Africana no
Século XXI: Algumas Figuras, Vol. 11, pp. 96-97.
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e cultural, devem ser sempre tidas em conta com seriedade como fontes de teologia.*’

Todavia, encontramos um problema no labor teoldgico de Africa: ¢ a questdo da
linguagem. Africa tem aproximadamente 2.000 idiomas, sem contar os dialetos; e metade
desses idiomas encontra-se na Africa Subsariana. Isto significa que, para se comunicar
além de suas proprias fronteiras étnicas e ambiente linguistico, € preciso usar uma lingua
estrangeira, como o inglés e o franc€s e em casos muito restritos, o portugués. Fazer
teologia numa dessas linguas estrangeiras impoe limitacdes. Ao usar lingua indigena que
foi exposta ao Cristianismo durante apenas 50 a 100 anos, o tedlogo enfrenta a questao
de quanto pode assimilar, sustentar e articular plenamente conceitos cristdos que nao tém
paralelos imediatos em conceitos indigenas. Por exemplo, como falar da trindade, da
incarnacdo, da transubstanciacdo, ou do programa do CMI sobre uma sociedade justa,

participativa e sustentavel?*!

Por sua vez, o tedlogo Francois Kabasele, convida os tedlogos africanos a fazer
teologia na sua lingua. Considera a lingua original como lugar de expressao do ser-no-
mundo e da sua personalidade profunda. Neste sentido, d4 razdo a Amadou H. Ba ao
sublinhar a necessidade de escrever nas linguas africanas, “porque so6 elas podem permitir,
enquanto instrumento de mediacdo, que se penetre na auténtica alma africana. Seja qual
for a beleza de uma traducdo — sustenta Ba -, faltard sempre aquele “alguma coisa” que
constitui a especificidade da lingua original, a cor, a configuragdo e o contetido do seu
espirito, a sua conce¢do das coisas e a sua maneira de a expressar’#’. Para autor em
referéncia, “o abandono das nossas linguas nos privaria mais cedo ou mais tarde das
nossas tradi¢cdes e modificaria, cedo ou tarde, a propria estrutura do nosso espirito. Isso
significaria amputar, irremediavelmente, a humanidade de uma das suas riquezas, de um
estilo de vida profundamente humano, fraternal e equilibrado, cada vez mais raro na

humanidade moderna®

A Africa negra conserva uma religido que recebeu dos seus antepassados como

fator decisivo da sua cultura. E um dado original e especifico destes povos. Mas ¢

40 Declara¢do do Encontro Pan-africano dos Tedlogos do Terceiro Mundo, Acra (Gana), 17 de
Dezembro de 1977, In: B. Bujo, coord.— Teologia Africana no Século XXI: Algumas Figuras, pp.
272-273.

#'N. LOSSKY [et al], Dicionario do Movimento Ecuménico, pp. 969.

“2F. LUMBALA, Algumas caracteristicas da sua filosofia, In: B. Bujo, coord. — Teologia Africana
no Século XXI: Algumas Figuras, Lisboa: Paulinas, 2014, Vol. III, pp.130.

4 F. LUMBALA, Algumas Caracteristicas da sua Filosofia, In: B. Bujo, coord. — Teologia
Africana no Século XXI: Algumas Figuras, Vol. 111, pp.130.
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importante captar bem a unidade da religido tradicional africana, ndo tanto por meio de
alguns destes elementos, como, sobretudo, através da atitude do homem face ao invisivel,
através do lugar que cré ocupar no meio da criacdo, através do sentimento que tem da sua

pertenca ao universo.*

Por outro lado, os tedlogos africanos niao cessam de relembrar que o futuro do
homem africano reside na descoberta da sua identidade e da sua cultura. Também o
Cristianismo, se este tiver de libertar o ser humano na Africa negra, fa-lo-4 tomando a
cultura africana como o tecido e o lugar vital onde se exprimem a morte € a ressurrei¢ao

de Cristo.

Todavia, assim como ndo se pode contestar a unidade cultural basica da Africa
negra, assim também aparece indubitavel uma atitude religiosa basica comum a toda
Africa negra. Apesar da sua diversidade, no fundo é a unica africanidade. Esta
consciéncia, no essencial, apresenta-se ainda mais clara na cultura dos povos Bantu.

Podemos explicar assim a RT tal como ¢ compreendida e vivida por todos os povos Bantu.

A religido ¢ o elemento mais forte e dominante na cultura Bantu. As crencgas e
ideias religiosas dos Bantu, ou seja da Africa Negra, ndo estdo formuladas em dogmas e
credos para serem decoradas e recitadas da mesma maneira por todos, mas estdo,
profundamente, inscritas no coragao e na vivéncia de cada individuo, na historia e nas
tradigdes das familias, nos usos e costumes das tribos e etnias. Existe um sistema religioso
coerente dentro do qual o individuo encontra as informagdes necessarias para se orientar,

de modo harmonioso e integrado na vida, dentro do seu mundo e da sua comunidade.
1.4. Principios religiosos fundamentais

A reflexdo que apresentamos anteriormente sobre a “cultura africana”, em geral,
e sobre “a cultura africana Bantu”, em particular, permite-nos entender que o homem
negro-africano Bantu, como qualquer outro homem ou povo, tem a sua vida, a sua
religido, a sua historia e, obviamente, a sua “filosofia”, ou seja: o seu modo de como
pensar, entender e interpretar a vida concreta e quotidiana. Também procuramos entender,
aqui, que grande parte da atitude do Negro africano Bantu est4 concentrada em volta de

um valor absoluto: a “for¢a vital”, visto que a sua maxima aspiragio é a vida®.

4 R. ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, pp. 365.
4 R. ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, pp. 49.
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Uma analise pormenorizada da cosmovisao africana Bantu ¢ motivo para um
grande trabalho de pesquisa que ndo cabe nesta dissertagdo do MIT, nem ¢é o seu método
e tdo pouco o seu objetivo. A nossa missdo, aqui, ¢ a de valorizar e ressaltar os pontos
estruturais que nos levam afirmar e concluir que existia uma unidade cultural na Africa

Bantu antes da invasao europeia no séc. XV.

Para 14 da multiplicidade e das diversidades das tribos, das religides, das culturas
e dos povos da Africa subsariana, Bénézet Bujo entende que se podem destacar certas
estruturas fundamentais comuns que determinam a visao que o Negro-Africano tem de
Deus, do Homem e do Cosmo. No coracdo desta estrutura encontra-se a nocao de

“yida”®,

1.4.1. Uniao Vital e Participacao

A forga vital, compreendida na concecdo Bantu, introduz-nos num jogo de
influéncia reciproca que da ao ser vivente uma concec¢ao dindmica. A unido vital dos
Bantu inspira a apresentacdo do corpo mistico (Igreja). Nao esquecamos que o sagrado

pagao leva ao sagrado cristo.

O ponto de partida da teologia de Vicent Mulago reside na unido vital e na
participagdo que, em ultima andlise, remete para “a fonte vital participial e
imparticipiada”. Este tedlogo fundamenta do seguinte modo: “na comunidade Bantu o
participado ¢ duplo: o participado principal e o participado secundario. O primeiro diz
respeito a solidariedade Bantu, a unido vital, a fraternidade; ¢ a unidade de vida, a
identidade e a indivisibilidade do sangue do antepassado fundador. O participado
secundario estd em funcao e subordinado ao primeiro, ou seja: sustenta a vida € os meios

vitais™¥’.

A participagdo na mesma vida, ou unido vital, aparece como principio-base da
cultura Bantu. Dele fluem, com rigor ldgico, todas as instituigdes politicas, sociais,
econdmicas, artisticas, e nele se fundamenta a Religido Tradicional. A compreensdo da
unido vital assegura a explicagdo do comportamento individual e social Bantu.*® A vida,

principio e fim de todo o criado e das comunidades Bantu, tem uma causa primeira. Deus,

% B. BUJO, O Despertar de um Pensamento Sistemdtico e Autenticamente Africano, In: B. Bujo,
J. Muya, coord. — Teologia Africana no Século XXI: Algumas Figuras, pp. 110

47B. BUJO, O Despertar de um Pensamento Sistemdtico e Autenticamente Africano, In: B. Bujo,
J. Muya, coord. — Teologia Africana no Século XXI: Algumas Figuras, pp. 12.

8 R. ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, pp. 49.

25



principio formador e informador de todos os seres, inundou a criagao com este principio
vital. Deus ¢ o manancial e a plenitude da vida. Por isso, a vida ¢ para os Bantu o maior
dom de Deus e uma realidade sagrada de preco inestimével. Esta vida, que ¢ energia,
forgca o dinamismo incessante e impregna toda a criacdo. Aparece como misteriosa
mistica, mas real e tangivel nas suas concretizagdes e agdes continuas. Toda a criagao

palpita, porque ¢ dinamica, ativa, viva e pujante.

T. Tempels, no seu livro la fihilosophie Bantoue, identifica o “ser” com a “forga

vital”.

“O ser é isto, que possui a for¢a (...) o ser é a for¢a (...) a for¢a para
Bantu, nao é um acidente... é a esséncia mesma do ser em si. Para Tempels
a forga vital é o ser mesmo tal qual é, na sua totalidade real, actualmente
realizado e actualmente capaz duma realiza¢do mais intensa... para o
Bantu o ser é a coisa, que é for¢a. O ser é forca, a forca é o ser... onde
nos exprimimos o conceito do ser, eles servem-se do conceito de “for¢a”.
Ali onde nos vemos seres concretos, eles véem for¢as concretas. Ali onde
nos diriamos que os seres se distinguem pela sua esséncia e natureza, os

Bantu dirdo que as forcas diferem pela sua esséncia e natureza”*

As afirmagdes metafisicas de Tempels encontraram muitos opositores intelectuais
Bantu entre eles o B. Kiambi, que critica a ideia de forca vital, porque ndo a julga
primordial como preconiza Tempels. Nao via verdadeiramente por que dizer que os Bantu
tém um conceito diferente dos outros homens. Tudo quanto se pode dizer ¢ que, nem na
pratica cientifica ou metafisica propriamente ditas, eles exploraram a profundidade do ser

em toda sua extensdo, em todas as suas profundas raizes.>

Por sua vez, V. Mulago afirma que os Bantu distinguem quatro categorias do ser:
o ser-que-tem-inteligéncia; o ser personificado, as coisas e todas as substancias ndo
personificadas; maneira de ser, que corresponde aos sete predicamentos aristotélicos e,

finalmente, a designagédo do onde e do quando. '

O que nos, continua Mulago, rejeitamos categoricamente, ¢ a no¢ao que Tempels

da ao ser do muntu... jd que nada... nos permite identificar o ser com a forga vital...

*P. TEMPELS, la fhilosophie Bantoue, Présen, Aftic, Paris, 1956, pp. 52-62.
S0 R. ALTUNA, Cultura Bantu e Cristianismo, Edi¢des Ancora-Luanda. 1974, pp.14.
SIR. ALTUNA, Cultura Bantu e Cristianismo, pp.14.
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sendo um acidente qualificante ou modificante da substancia, a for¢a encontra o seu lugar

na categoria-maneira-de-ser.>

Por outro lado, A. Kagame, do Ruanda, foi quem, mais profundamente, estudou
este tema. Chega a ontologia Bantu a partir do estudo da sua lingua materna, o
Kinyaruanda, lingua em que os substantivos, alids como todas as linguas Bantu, se
agrupam por classes. Ha classe para todos os seres existentes, animados ou inanimados.
Para A. Kagame, as categorias da filosofia Bantu reduzem-se a quatro: Homem, Coisa,
Lugar e Tempo, e Modo. Todas as esséncias e seres estdao incluidos nestas categorias, que

ndo sio compreendidas como substancias, sendo como forcas ligadas entre si.>

O Bantu ¢ comandado por uma ontologia paralela a nossa. Nao ¢ a de ser, ¢ da
forca vital, a da vida. E desta ontologia brotam uma criteriologia, uma psicologia, uma

sociologia, uma religido e uma ética especifica.>

A vida e a for¢a sdo um constitutivo comum a tudo o que existe. Vida, Forga, Ser,
Existir sdo uma mesma realidade. O valor supremo, a maxima aspiracdo dos Bantu ¢
viver, possuir a vida, a forca, a forga vital. O seu maior ideal ¢ alcangar a plenitude de

vida sem fim.

“viver com intensidade, a vida deste mundo, sem jamais morrer, sem
solugdo de continuidade, tal é... ideal fundamental do homem: o seu
destino. Ai esta para onde se inclina todo o peso da sua natureza

humana >

“A forca, a vida possante, a energia vital” sdo objetos das oragdes e invocagdes a
Deus, aos espiritos e aos defuntos, assim como tudo o que se denomina magia... na
linguagem Bantu descobrir-se-4 facilmente palavras ou locucdes que designam uma
for¢a, que nao ¢ exclusivamente corporal, sendo totalmente humana. Eles falam da forca

do nosso ser inteiro, de toda nossa vida. As suas palavras designam a integridade do ser.>®

A forga vital fica fora da experiéncia dos olhos do corpo, ainda que se experimente

continuamente. Universo inteiro, clima, solo, fendémenos, plantas, animais, minerais e

2 V. MULAGO, Un Visage Africain du Christianisme, Présen, Afric, Paris, 1962, pp.152-153.

33 A. KAGAME, La Fhilosophie Bantou-rwandaise de Letre, Acad. Rog. Des Scien, Colo,
Bruxelas, 1956, pp. 109-110.

34 R. ALTUNA, Cultura Bantu e Cristianismo, pp.15.

33 R. ALTUNA, Cultura Bantu e Cristianismo, pp.15-16.

6 P, TEMPELS, La Fhilosophie Bantoue, pp. 30.
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toda a ecologia ndo se podem explicar por si mesmas. Guardam infinitas virtualidades
escondidas que o homem ndo conhece com exatiddo. A forga vital ¢ misteriosa, estd
mantida por um sistema invisivel de forcas e energias cujas relagdes secretas, na maioria
das vezes, aparecem ao exterior, encadeadas, em ordem e com regras. Esta vida ¢
integradora. E uma vida totalmente humana, é uma totalidade da vida, o ser inteiro. Esta
vida é sempre individual, pertence a cada ser, integrando-o, e, a0 mesmo tempo, ¢
comunitaria, ou seja: do grupo, ja que a origem ¢ comum. Todos os seres estdo ligados

ontologicamente entre si, porque a vida ¢ sempre participada.

A morte trunca este ideal supremo de vida, ndo tem sentido. Mas como a vida no
além-mundo ¢ uma certeza, a morte ndo chega a ser um absurdo, o seu sem-sentido nao
passa de relativo. Por isso, a morte, para o Bantu, sera sempre dolorosa, brutal, porque
rompe a vida que tem sentido - esta -, j4 que a outra vida ndo enche totalmente a nogado
de vida dos Bantu. A morte trouxe a tristeza, porque com ela chega a diminuigdo, o

empobrecimento ¢ a ruina da forca vital

O Bantu, como consequéncia do seu ideal supremo, busca intensamente a maneira
de sobreviver na terra, nos seus descendentes. Morrer sem descendéncia é a maior das
desgracas para o Bantu. O tnico conforto na morte sdo os filhos que o perpetuam, pois,

de outra forma, morte e aniquilagdo identificam-se. Nos filhos, o Bantu revive.
1.4.2. Harmonia e solidariedade

A verdadeira religido africana ¢ a expressao de uma ordem, de uma harmonia entre
os homens e as coisas, dos homens entre si € também das coisas entre si. O Bantu teme a
cada momento que a harmonia se perturbe e desorganize, porque a totalidade dos seres
funciona “como uma teia de aranha que vibra toda se se agita um dos seus fios”. O
universo e a sociedade sdo, em principio, harmoniosos, mas permanentemente ameacados
pela interacdo desviada. Desta totalidade interativa brota o sentimento de unidade e
dinamismo do todo visivel e invisivel no qual repercute cada agdo para a desequilibrar ou
para a robustecer. Os empenhamentos sociais procuram manter o equilibrio do qual

depende a paz e a felicidade.

“O todo esta em cada bocadinho, como cada bocadinho esta no todo. Esta
conexdo existencial liga e torna interdependentes todos os seres, e isto a todos os
niveis: visiveis e invisiveis, sensiveis e insensiveis, do cosmo. Desta lei se

desprende um facto capital: tudo vive;, as formas visiveis ndo sdo sendo
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manifestacdo, num plano material, das forcas viventes e subtis que as animam ™’

Dom Anselme Titianma Sanon, bispo da diocese de Bobo-Dioulasso, (Burkina
Faso) entende que a hospitalidade e solidariedade sdo a chave da compreensdo da
conversao cultural, que ¢é, para o cristdo africano, passagem dos valores culturais
tradicionais para os valores da nova religido. No entanto, considera que a hospitalidade ¢

fundamental na construgio socio-religiosa do africano.®

Esta Religido procura situar cada ser no seu devido lugar e na sua exata relagdo
com o todo, para que ndo se desarticule a coesdo nem se desintegre a unidade. O Bantu é
religioso, quando a sua vida se integra harmoniosamente na totalidade da vida participada
e colabora, assim, no seu dinamismo equilibrado. O Bantu procura um modo tipico de

viver em harmonia.

A vida cultural, incluindo a magia, procura, exclusivamente, assegurar a plenitude

humana e a harmonia social.

A solidariedade Bantu aparece com caracteristicas acentuadas, especificas e
originais. E uma exigéncia natural e, sobretudo, estrutural da sua filosofia e religido.
Fundamenta-se na unidade de vida, na relagdo reciproca entre os descendentes dum
antepassado comum e estende-se numa fraternidade indissoluvel originada no sangue
posto a circular pelo epénimo. Todavia, a solidariedade comunitaria, exige uma
procriagdo continua. Viver ¢ igual a dar vida. E a cauda da solidariedade, ja que pela
procriagdo o eponimo se faz presente na comunidade e, juntamente com todos os

antepassados, a vivifica e protege®.

A preocupacdo maxima polariza-se em ndo perder nunca o contacto com a
corrente vital participada. O Bantu sabe que necessita dos outros; tem consciéncia de que
¢ util e imprescindivel e, por isso, ama a vida e €, estruturalmente, alegre. A comunidade
bantu aparece como um dos povos mais bem preparado para a fraternidade e para o calor

da convivéncia alegre e planificadora onde nao ha lugar para exploragao.

A soliddo equivale a morte. Existir ¢ o mesmo que participar da esséncia de uma

STHAMPATE BA, Les Religion Africaines Ttradicionalles, Sourcé de Civilisation Spiritualle, em
Colloque de Cotonou, 1970, pp 80.

8 A. SANON, Emergéncia da Terceira Igreja, In: B. Bujo, coord. — Teologia Africana no Século
XXI: Algumas Figuras, Vol. 111, pp.94.

% R. ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, pp.567.
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vida comunitaria e mistica. O seu ser estrutura-se a partir da inclusao ontica permanente
na corrente vital. A participacdo situa cada ser, depois de integra-lo, no mundo invisivel
e visivel, harmonizando-o e imanando-o com os cosmos, com a sociedade e, em especial,

com o grupo consanguineo®.

Kagame notou “que a comunidade de sangue” ¢ constituida por esta solidariedade
e ndo se encerra, efectivamente, nos membros de uma mesma familia ou de um mesmo
cla. As ramificagdes amigaveis com os grupos exteriores eram favorecidas e praticadas
preferencialmente, “seja por alianga, seja por pacto de sangue”®!. Em razdo do que fica
dito, esta comunidade de sangue constitui uma precisa riqueza para o Cristianismo, uma
vez que ela permite “transcender o coragdo de sangue ancestral para fundar a familia (de
Deus), a fraternidade universal no sangue de Cristo®2. Este ¢, com efeito, um bom aspeto
desta solidariedade familiar que pode, facilmente, ser explorado em beneficio de uma
compreensao africana do Cristianismo, em particular da eclesiologia e, mais precisamente
da compreensdo da Igreja como familia de Deus. Esta no¢do pode mesmo ajudar a ir mais

longe, na compreensio da fraternidade humana em geral®.

O Bantu tem, como obrigacao sagrada, a maxima comunica¢do da vida recebida
por meio da procriagdo. A vida que ndo se comunica, apaga-se e decompode-se. Comete-
se o delito mais grave profanando a vida e, inclusivamente, destruindo a comunidade. E
o fracasso do homem. Eis o fundamento ancestral e sagrado da solidariedade Bantu. Cada
membro da comunidade ¢ responsavel pela perpetuidade da vida e da sua expansao. Este
dever ¢ sagrado, porque o Bantu entende a vida como sendo um dom divino, doado
gratuitamente, e que Deus quis que se ampliasse, difundindo-se através das geragdes®.
Todo o empenho social e religioso gravita e cinge-se em dar vida, manter a solidariedade,
cooperar na sua fluidez circulatoria, procurar o seu crescimento e evitar o seu

enfraquecimento.

A solidariedade horizontal brota da participagdo-unido dos membros da

comunidade num mesmo sangue-vida e termina na fraternidade e consciéncia viva de

60 R. ALTUNA, “Cultura Tradicional Banto: Solidariedade Vertical ¢ Horizontal”, Igreja e
Missado, (julho-setembro 1985). 287.

! A. Kagame, Le Fundamente Ultime de la Moral Bantu, pp. 235

62B. BUJO, Os Tragos de uma Teologia Africana, In: B. Bujo, J. Muya, coord. — Teologia Africana
no Século XXI: Algumas Figuras, Vol. 11, pp. 40-41.

8 B.BUJO, Os Tragos de uma Teologia Africana, In: B. Bujo, J. Muya, coord. — Teologia Africana
no Seculo XXI: Algumas Figuras, Vol. 11, pp.41.

64 R. ALTUNA, “Cultura Tradicional Banto: Solidariedade Vertical e Horizontal”, pp. 212.
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parentela. O Bantu sente-se irmao do mundo, solidario com todo o cosmos. Esta
solidariedade cria uma causalidade real e efetiva de alguns sobre os outros segundo a
ordem da hierarquia social que cresce no seu escalio por meio da maior posse
quantitativa. A fraternidade, real e sentida, origina um humanismo que, apesar das suas

deficiéncias, as vezes também graves, criou comunitarismo invejavel.

Se a comunidade de sangue ¢ o elemento essencial da solidariedade, a comunidade de
propriedade € o elemento concomitante do desenvolvimento da vida. A vida ¢ também
uma «comunidade de propriedade» que une todos os membros os quais conserva e
fortalece a vida como sdo, por exemplo, os terrenos e o patrimoénio herdado. E esta a
caracteristica fundamental, inconfundivel e invejavel da Africa Negra. E aqui onde se

deve afirmar a sua personalidade.

A sociedade Bantu forma uma continuidade vital, harmoniosa e solidaria, de vivos
e antepassados ¢ de vivos entre si. E um circuito de comunicagdes vitais incessante. A
ordem social, a religido e a vida comunitaria fundamentam-se em idéntica corrente vital
que une, sem possibilidade de separagdo, os dois mundos. Cuida-la, defendé-la e

aumenté-la constitui a primeira obrigacio ética, individual e social®.
1.4.3. Atributos da divindade e respetivas praticas rituais

O povo Bantu sabe, de per si, que existe um Criador, Senhor de todas as coisas
que o rodeiam. Na sua vida, sente-se inferior, inseguro na procura da felicidade, da satde,
da fortuna terrestre. Convence-se que ha, em algum lugar, uma fonte do bem. Esta
convicgao impele-o a crer na existéncia de um ser superior € procura entrar em contacto

com Ele.

Deus ¢ absolutamente Omnisciente: “Deus ¢ Sabio, o que tudo V&, o que conhece
o cora¢do humano.” E o Senhor dos homens, o Grande, o Todo-poderoso, ja que criou até
os seres mais poderosos do mundo invisivel. E a Vida, o Vivente Ativo, o “Deus da
Forga”, o Unico manancial capaz de dar a vida ao universo, por isso, Deus ¢ sempre o
Criador Unico, pessoal e transcendente. Contudo, ndo se pode definir nem representar. A
sua esséncia ¢ indescritivel, porque ninguém a conhece. Como € essencialmente espiritual

repugna aos Bantu plasma-lo em imagens ou representa-lo de alguma outra forma.

Alguns autores negros reuniram os atributos de Deus, conhecidos na Africa Negra.

6 R. ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, pp.58.
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Elencaram 36, dos quais 6 sdo intrinsecos, 15 eternos, 9 sdo morais € mais 6 sao
considerados atributos ativos®. John Mbit, depois de analisar os nomes de Deus em grupo
negros-africanos, reuniu assim esses atributos: Omnisciente, Omnipotente,
Omnipresente, Transcendente, Imanente, Auto-existente, Preeminente, Primeira e Ultima
Causa, Espiritual, Invisivel, Incompreensivel, Eterno, Infinito, Imutavel, Uno, Piedoso,
Compassivo, Bondoso, Amoroso, Consolador, Fiel, Benevolente, Iracundo, Justo, Santo,
Criador, Previdente, Protetor, Controlador, Nutriz, Salvador, Governante, Mestre, Juiz,

Chefe na guerra, Amigo, Pai, Mae, Fonte da Morte, fontes das desgragas®’.

Ja A. Kagame, resume em 23 os nomes de Deus, no ambito da cultura Bantu. Tais
denominagdes estendem-se por area mais ou menos vastas, cada qual contendo varios

grupos etnolinguisticos, com variantes a partir de idéntico radical.

A denominagdo mais comum nas areas Bantu e empregada em 24 linguas ¢ de
Zambi, com estas variantes: Nyamb¢, Njambi, Nzambe, Nzame, Nzama, Njambe,
Nsambi, Tshambe, Inambie, Inandzambi, nhambi e outros. “Esta denominac¢ao de Deus
cobre a area Bantu Norte- Oeste. Desde os Camardes, estende as suas ramificagdes ao
centro do Congo (Zaire) e por um corredor suscetivel de alargamento maior, avanga por

uma volumosa ponta até a Zambia Sul-Ocidental, com importantes ilhas em Angola.

De qualquer forma, “o sentido original de Nzambi... permanece obscuro, como
diz Van Wing”. Nao obstante, esta obscuridade sera relativamente menos densa, uma vez
que os dois significados “dizer e fazer” poderiam referir-se a “criar pela palavra e pela

acdo”®?

Outro grupo de nomes provém dos radicais “umba, panga, unda, tongla, ilola e, sobretudo,
unga”, que dao uma nog¢do de “criar fabricando, dando forma, modelando”. Assim,
“Mbunda, Pamba, Umbumbi, Maunda, Karunga, Kalanga, Katonga, Umbumba e

Kalunga”®.

Kalunga” (Deus), aparece em varios grupos etnolinguisticos angolanos, no norte

% A. DIKA, Religion de Nyambé et Civilisation Politique Africaine, em Coloque en Cotonoi,
1970, pp 260.

87 R. ALTUNA, Cultura Tradicional Banta, pp. 397.

68 J. MBITI, Religion et Philosophie Africaines, Ed. Cie, Yaoundé, 1972, pp 48.

6 J. MBITI, Religion et Philosophie Afiicaines, pp 48.

"KALUNGA, etimologicamente, significa aquele que, por exceléncia, retine. Em diversas
linguas Bantu, significa também o mar, o oceano, o infinito, a morte... O rei do mundo
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da Namibia, na fronteira de Angola (nordeste) com o Congo (Zaire) e em grupos junto
aos lagos Kivo e lago Tanganica. Tradicionalmente sabe-se que Deus existe, o “Kalunga”,
o Criador de tudo o que existe, o Sumo Bem, Omnisciente ¢ Omnipotente, ¢ invocado em
muitas circunstancias da vida. Esta analise dos diferentes atributos dados a Deus revela a
centralidade da vida, porque, como veremos na segunda parte do nosso trabalho, o proprio

Deus ¢ definido como vida em plenitude’!.

Para o Padre Tempels, Deus é “o grande muntu”, a “grande pessoa”, “o grande
ser poderoso e racional ou a grande for¢a de vida’>. Mas, em outro lugar, Tempels diz
que Deus ¢ como «o Sabio eminente que conhece todas as esséncias, que sonda até o mais
profunda maneira e natureza de suas forgas. Ele, a forga mesma que tem a forca por si

mesmo e tem feito a todos os demais seres, conhece todas as forcas.”?

Adriano Langa, hoje Bispo de Inhambane (Mogambique), apresenta elementos da
religido tradicional Changano chope, enumerando os entes superiores que sao objetos de
veneracdo e adoracdo de culto. Seguidamente, diz como se presta o culto a esses
venerados: ha uma série de rituais que ¢ observada. Esclarece, ainda, que ¢ inevitavel
falar da questdo de Deus naquela cultura. E coloca a seguinte questdo: sera que esta
sociedade tem a nocdo de Deus Unico, verdadeiro, criador etc.? Depois, responde, que,
nesta religido, tem-se a noc¢ao ou o conceito de um Deus. Sem diivida, o deus reconhecido
nesta sociedade ¢ um Deus verdadeiro, ele ndo serd oposto a todos os atributos possiveis
e imaginaveis.” O que diz em relagio a esta sociedade é valido para todas as sociedades
negro-africanas. Cada povo tem a sua maneira de encarar o mesmo Deus. Os provérbios
curtos sao veiculos de uma mensagem de fé profunda em Deus. Nestas culturas africanas,
atribui-se a Deus uma infinidade de nomes, segundo a maneira ou forma como ele ¢

apreendido e pressentido pelo homem.”

Por outro lado, os missionarios cristdos rotularam negativamente a RTA; eles,

subterraneo ou mar, o que atrai a chuva. Kalunga encerra um significado real de grandeza,
imensidao e infinidade.

"' B. BUJO, O Despertar de um Pensamento Sistemdtico e Autenticamente Africano, In: B. Bujo,
J. Muya, coord. — Teologia Africana no Século XXI: Algumas Figuras, pp. 110.

2 J. JAHN, Muntu las Culturas de la Negritude, Guadarrama, Madrid, 1958, pp 122.

3 J. JAHN, Muntu las Culturas de la Negritude, pp 122.

" A. LANGA, Questdes Cristas a Religido Tradicional: Mo¢ambique, Braga-Franciscanos, 1985,
pp 8.

> M. MATUMONA, Teologia Africana da Reconstru¢do Como Novo Paradigma Epistemoldgico
Contributo Lusofono Num Mundo Em Muta¢do, Roma editora, Roma, 2008, pp. 171.
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deliberadamente, procuraram destruir ou, pelo menos desestabilizar, a religido, a cultura

e as tradi¢oes africanas.

Os deuses (ou divindades, antepassados, espiritos) foram identificados,
percebidos e classificados como demoniacos pelos cristdos ocidentais; foram
selecionados e revestidos com “roupas”, nomes ou atributos helénicos e cristaos

(omnisciente, omnipresente, omnipotente e transcendente).

Os cultos dos negros eram considerados “diabdlicos”, momentos de gritaria e
atentado a moral ¢ aos bons costumes. As dangas, as festas eram interditadas. Na
mentalidade dos ocidentais, por detras dos sacrificios, das oferendas, das comidas e
banhos de ervas, enfim, por detrds de todas obrigacdes havia um poder maligno e
diabolico em acdo. Moralmente, o culto ou a veneragao aos antepassados e aos espiritos
foi considerada idolatria. Os ritos de iniciacdo de rapazes e raparigas eram inadmissiveis
e, portanto, interditados. Os missionarios julgavam-nos pratica abominavel e, por isso,
tentaram fazer com que os africanos os abandonassem totalmente. Os lugares de
sacrificios e de culto foram considerados “moradas de demonios”. Sendo assim, 0s
missionarios catdlicos e os ocidentais pretendiam acabar com a RTA: procuravam quebrar

garrafas, vasos, jogar fora pedras, cortar as arvores junto as quais se realizavam as praticas

religiosas, pretendiam, deste modo, profanar tudo o que era usado para o culto’s.

O rito africano € incompativel para quem ndo tenha uma visdo clara desta
dimensdo cosmica do homem. Este € a vez do mundo dos vivos e do mundo dos mortos;
¢ espirito, animais, vegetais, minerais; ¢ fogo, ¢ dgua, ¢ vento; ¢ céu e terra. A liturgia
africana € o cosmo que toma a voz do homem para adorar a Deus e celebrar a vitoria da
vida sobre a morte. A vestidura liturgica ¢, ao mesmo tempo, mascara, despojo animal,
vegetal e mineral; a matéria do rito ¢ 4gua, fogo, sangue, plantas, animais; tudo isso
recapitula no homem o universo, que se humaniza e se converte em igreja da celebragao
cosmica, isto é, a comunidade de fé onde toda a criagdo se expressa no homem vivo’’.
Posto que o homem ¢ a recapitulagdo do cosmos, o destino humano expressa o destino do
cosmos. Este tltimo ¢ o mesmo drama que opde a vida contra a morte. Assegurar a vitoria

da vida no homem é garantir a mesma vitdria no universo. Salvar-nos ¢ salvar o mundo.”

76 J. VICENTE, “Teologia formal Africana”, Igreja e Missdo, (janeiro-abril 2017), pp 71-72.

7 E. MVENG, Identidade Africana y Cristianismo: Palabra de un Creyente, Verbo divino,
Navarra, 1999, pp 15.

" E. MVENG, Identidade Africana y Cristianismo: Palabra de un Creyente, pp 15.
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O homem aparece como filho da terra e do céu, como verdadeira sintese do
universo a que pertencemos. Pertence ao mundo celestial, ao mundo dos espiritos, do sol,
da lua e das estrelas, mundo das for¢as cdsmicas e de poténcias misteriosas onde reinam
as «potestades», os tronos ¢ dominagdes. Pertence também ao mundo terrestre com sua
abundancia da vida e da morte. Pertence, por ultimo, ao mundo de baixo, ao reino
tenebroso, da angustia e do medo. Portanto, o individuo ndo tem sido sacrificado, sendo

que estd chamado a ascender ao estatuto de pessoa.

Os Bantu ndo rendem a Deus culto oficial, publico e institucionalizado. S6 em
situacdes-limite exigem um culto familiar ou comunitario. Nao existem templos, altares,
oferendas e sacrificios publicos, festas, sacerdocios; nem precisam de lugares, momentos
fixos ou tempos dedicados ao culto e adoracao a Deus. Voltam-se para Ele e adoram-no
sempre que sentem necessidade disso. Nado ¢ necessario liturgia oficial ou ritos
prescritos”. O culto a Deus é “simplesmente generalizado (...) desenrola-se na cubata a
roda da lareira, nas pracas publicas, nos caminhos, nos campos € um pouco por toda a

parte, no vasto templo coberto majestosamente pela ctipula do firmamento®.

“é um culto intimo: um gesto subtil; um elevar os olhos para o céu; um

levantar de mdos em atitude suplicante e silenciosa” *'

Deus nao precisa de culto institucionalizado. Vive numa esfera superior ao circuito
da vida. A sua bondade impede um culto regular. Render-lhe culto seria equipara-lo a uma
criatura contingente. Deus desconhece qualquer necessidade. Portanto, Deus, manancial
inesgotavel de vida, ndo precisa de ser atendido ou oferendado para conservar ou reforgar
a sua vitalidade. Por sua vez, a auséncia de templo deve-se também a outros motivos. Os
Bantu ndo tinham materiais nem técnica que permitissem a construgao de grandes
edificios. Ao contrario da arte mediterranea, esta cultura ignora a arquitetura de pedra, se

excetuarmos as construcdes do Zimbabwe®?.

A Religido Tradicional fundamenta-se em crencas que se vivenciam
permanentemente e que se expressam e robustecem por simbolos, gestos, palavras e ritos.

Nao sdo necessarios lugares oficializados. Cada pessoa pode ser, ao mesmo tempo, fiel e

" R. ALTUNA, Cultura Tradicional Banta, pp. 414.

80 R. ALTUNA, Cultura Tradicional Banta, pp. 414.

81 R. ALTUNA, Cultura Tradicional Banta, pp. 68.

82 J. LAUDE, Las Artes del Africa Negra, Labor, Buenos Aires, 1973, pp. 90.
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sacerdote do culto privado.

Muitos etnologos afirmaram, superficialmente, que o Deus dos Bantu ¢ um Deus
ocioso. Criou o mundo e abandonou-o. Nao se preocupa com os homens nem com as
coisas. Negamos esta afirmacdo. O Bantu, ainda que ndo tenha uma nog¢do crista da
providéncia amorosa, faz presente Deus, frequentemente, nos acontecimentos da vida,

invoca-o, suplica-lhe, admite a sua influéncia.
1.4.4. Cosmovisao

O Bantu ¢ profundamente monoteista, tal como esta presente na RT; em muitos
pontos parece-se com a religido do (Antigo) Testamento judaico. Os provérbios e
parabolas de Jesus, tem sido a for¢a mais influente a moldar a cosmovisdo africana e ainda

hoje ¢ forte nesta perspetiva.

Portanto, falar da cosmovisdo Bantu é falar do sentimento de coletivismo, do
ritmo, das dangas, da conce¢do sexual, da comunicacdo com a natureza, do culto dos
“antepassados.”®® Enfim, ¢ falar da forma do homem africano ou seja: forma de ser e estar
no mundo que, para um ocidental, sera dificil entender, porque este ndo possui experiéncia
anterior, de origem. Cabe-nos perguntar agora: como é que o negro africano se
autocompreende hoje? Que conceg¢do do mundo ele tem? Como se situa no mundo? Que
lugar ocupa Deus na sua Cosmovisdo? Como se relaciona com a cria¢do e com Deus?

Como encara o Cristianismo imposto por ocidentais? Como vé hoje a inculturacdo?

Sao perguntas de dificil resposta, mas tanto os autores natos como os nao natos,
coincidem ao apresentar as linhas que guiam estas culturas, sendo de notar que constatam

que uma mesma alma africana estd latente em todas elas. Consideram que, apesar de haver

83 ANTEPASSADOS - Nem todos os defuntos sdo automaticamente antepassados. E certo que a
morte € a condigdo necessaria para se ter o estatuto de antepassado, mas o processo pelo qual
alguém se torna antepassado comega ja aqui embaixo. Antepassados sdo ancidos que levaram
uma vida exemplar o que a comunidade considera como ideal da vida e que, por consequéncia,
estdo, apds a morte, na “aldeia da felicidade”. O critério decisivo para ser tido como antepassado
¢, assim, o facto de haver levado uma vida virtuosa, segundo as prescri¢des deixadas pelos
antepassados fundador, originario. A vida ndo pode ser feliz e realizada sendo em relagdo com
eles.

Atribui-se ao antepassado este papel central porque ele ¢ concebido como um mediador
e protetor da vida, papel que é particularmente posto em evidencia no culto dos antepassados o
qual se destina justamente, a celebrar a vida e a fortace-la no seio do corpo mistico do antepassado,
que ¢ a comunidade. B. BUJO, O Despertar de um Pensamento Sistemdtico e Autenticamente
Africano, In: B. Bujo, J. Muya, coord. — Teologia Africana no Século XXI: Algumas Figuras, pp.
112-113.
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diferencas inegéveis reconhece-se, cada vez mais, uma cosmovisao cultural percetivel nas

grandes linhas da sua conce¢do do homem, do mundo, da religido e de Deus®.

Olhando o homem africano Bantu, na sua vertente simbolica e real, podemos
esquematizar, de acordo com o seu pensamento religioso®®, cinco mundos distintos, mas
correlacionados, dado que o universo africano ¢ «holistico», ndo havendo dicotomia de
matéria e espirito, do sagrado e profano, do natural e sobrenatural, de comunidade e
individuo, de sujeito e objeto e, em definitivo, ndo se regista a distingdo clara entre
simbolo e realidade, entre esfera interior e exterior.®® Alias, a representagio africana do
mundo ¢ «antropocéntrica», isto ¢, o homem e o mundo sdo correlativos e
complementarios, chegando a considerar que o mundo sem o homem nao tem sentido, e

o homem n#o pode ser pensado sem vinculo corporal com o mundo.®’

Vicente Mulago entende que existe uma hierarquia dos seres que vai de Deus aos
seres inferiores da natureza. Mas entre Deus e o Homem (terreno), ha todos os defuntos,
particularmente os antepassados e, nesta hierarquia, ha relagdes e interferéncias de sorte
que se pode falar em “filosofia global cosmica”. Todo o universo ¢ chamado a contribuir
para a manutengao e o progresso da vida do homem. No mundo ha, em tudo e por todo o
lado, meios que podem influenciar a vida, mas ¢ preciso capta-los para lhes colher a

influéncia benfazeja.®

No entender de John Mbit, a orientagdo do tempo, na sua dupla dimensdao do
presente e do passado, preside a compreensdo africana do individuo, da comunidade e do
cosmo constituidas pelas cinco categorias ontologicas: Deus, os espiritos, as pessoas
humanas, os animais e as plantas, bem como outros fendmenos e objeto sem vida
bioldgica. Assumimos a perspetiva do mundo de John Mbit na sua triplice conce¢do. Mas

o mundo de Deus ndo faz parte da categoria do autor.

Mundo de Deus - na cosmovisdo africana Bantu, o mundo divino engloba a

8 J. PEREZ, Cosmovisién Cristiana una Etica Global: Projecto Evangelizador en Mozambique,
pp 175.

8 Segundo o tedlogo queniano, John Mbit, considera-se a religidlo como elemento mais
importante na vida tradicional africana e que, provavelmente exerce a maior influéncia nas
maneiras de pensar e de viver das pessoas.

8 S. NGOENHA, Das Independéncias das Liberdades, Ed. Paulistas, Africa, Maputo, 1993, pp.
78-79

87'S. NGOENHA, Das Independéncias as Liberdades, pp. 494.

8 B. BUJO, O Despertar de um Pensamento Sistemdtico e Autenticamente Africano, In: B. Bujo,
J. Muya, coord. — Teologia Africana no Século XXI: Algumas Figuras, pp. 26.
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totalidade dos seres criados. E, a através da influéncia religiosa, Deus ¢ entendido como
a origem e o sustentador de todas as coisas, o ser absoluto e transcendente; a forca vital
oculta que colocou o seu espirito em todos os seres do universo®. Com esta categoria,
Deus escapa a qualquer dominio dos demais seres do universo. Entretanto, a relagdo com
o mundo divino constitui parte integrante de toda a vida e existéncia dos seres animados

e inanimados.

Mundo dos Vivos — esta integrado por forgas pessoais € impessoais. A for¢a pessoal
¢ o homem, centro da piramide por ser o unico existente ativo inteligente capaz de
aumentar a sua vida e de dominar as forcas inferiores®’. O homem ¢é a forca suprema, a

mais poderosa entre os seres criados.

Entre os vivos, a vida ndo ¢ participada com igualdade. Quanto mais proximo se
encontrar o homem dos seus antepassados ou seres superiores, tanto mais gozara da

plenitude vital. Porque os antepassados prolongam-se nos seus descendentes.

As forcas impessoais repartem-se por ordem hierarquica: animais, plantas e
minerais. O Bantu considera estes trés reinos com vida e energia; prolongam o seu dono,
e a sua finalidade ¢ servir ao homem acrescentando-lhe a vitalidade com sua

contribuicio®’.

O Mundo dos Mortos — como podemos também dizer, o mundo invisivel. Este
mundo estd hierarquizado de seguinte maneira: antepassados (mortos viventes,
ancestrais), depois, os antigos herdis, os espiritos e os génios e, por ultimo, os defuntos.
Estes antepassados interferem, sem cessar, no mundo visivel. Portanto, o culto dos
antepassados ocupa o lugar central. Este mundo invisivel rege em grande parte, vigia e
penetra at¢ a medula todas as instituicdes e comportamentos individuais e socio-

religiosos.

Mundo dos ainda ndo nascidos — estes interessam-nos de um modo particular.
Ainda mesmo antes da sua conce¢do no seio materno, eles sdo criangas que possuem o
seu mundo a parte; sdo necessarios para sobrevivéncia dos vivos e dos mortos. Chegado

0 momento, supde-se que eles sao enviados por Deus, através dos antepassados, para

8 J. MBITI, Entre Dios y el Tempo: Religiones Tradicionales Africanas, Ed. Mundo Negro,
Madrid, 2007, pp. 43-44.

% R. ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, pp.58.

' R. ALTUNA, Cultura Tradicional Banto, pp.58.
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continuar a missao dos seus predecessores (0s vivos € os mortos). O seu contributo para
a comunidade consiste em ser esperanga dos vivos e dos mortos; sabendo que eles virdo.
Os ainda nio nascidos, uma vez entrando no mundo dos vivos terrenos, ddo continuidade
a anamnese de todo o cld, a comecar pelos antepassados fundadores.”? H4 aqui um
processo continuo, pelo qual a partida de um membro terreno para a aldeia dos
antepassados ¢ compensada pela vinda de um membro da comunidade parcial dos ainda-
nao-nascidos. A escatologia reveste-se, entdo, de uma dupla dimensao: por um lado, ver-

se recebido na familia dos mortos e, por outro, ter a certeza da sua prole.

Além destes quatro mundos que apresentamos, existem ainda outros, que achamos
por bem ndo tratar nesta disserta¢do. E o caso do mundo animal; do mundo vegetal e do
mundo organico. Mas chamamos para a nossa atengdo um mundo muito menos

explorado, isto ¢, o mundo dos ainda ndo nascidos, considerado um mundo a parte.

Nesta trilogia, cada uma das categorias ndo € sendo uma parcela da comunidade
total. Assim, para haver consisténcia e para que a comunidade subsista, as trés categorias
devem permanecer em interagdao. O mundo visivel e invisivel constituem uma so6 realidade
e, por isso, interrelacionam-se. “O elemento exterior e interior, misteriosamente unidos,
integram a realidade de tudo o que existe. Longe de manifestar qualquer sentimento de

mal-estar ante o visivel”.

Para os Bantu, o mundo ndo pode estar estatico, porque planifica a corrente vital.
No universo, nada se move sem fluir com o seu movimento em outros seres. Assim, toda
a forga vital superior pode influir noutra inferior. Porque todos os seres estdo ligados, a
criacdo inteira move-se num sistema de relagdes ativas. Os seres influem uns nos outros

segundo a modalidade marcada e o seu grau de energia.

Finalmente, para mostrar como o mundo ¢ eterno para os Bantu, Mbit distingue
dois ritmos. O primeiro ¢ o da natureza, que a vida segue e que nada pode destruir. Abarca
0 nascimento, a puberdade, a inicia¢do, o casamento, a procriagao, a velhice, a morte e a
entrada na “companhia dos que partiram e, num prazo mais ou menos longo, na
companhia dos espiritos”. O segundo ritmo que o autor menciona diz respeito aos dias e
as noites, aos meses no sentido da lua, as estacdes e aos anos que nunca mudam. Portanto,
este duplo ritmo da natureza ¢ “perpétuo”: as coisas passam-se, agora como no passado e

assim serd para sempre. Nao had um fim, neste ritmo e neste ciclo continuo, € ndo hd um

2 B. BUJO, Introducion a la Theologie Africaine, Friburgo, 2008, pp.97-102.
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mundo que ha de vir. O africano cré, porém, que o mundo tem um comecgo, ainda que nao
possa situar o seu momento preciso; mas ele sabe que, uma vez criado, esse mundo ja nao
pode mais parar, aconteca o que acontecer. Com efeito, existem simbolos, como os
circulos utilizados nos ritos, na arte € na pintura (por exemplo na decoragdo das cadeiras
e de outros objetos domésticos) e, como se pode imaginar, nestes casos o circulo

simboliza a infinidade do universo®.

Mas, quem est4 habituado a um determinado pensamento filoséfico ou teoldgico
que fala da finitude do mundo a partir da sua fragilidade, enquanto ser contingente, achara
que esta concegdo africana é, sem duvida, estranha e mesmo primitiva, um pouco no
sentido do “pensamento selvagem” ou da “pré-ldgica” preconizada por certos teoricos
ocidentais a respeito dos povos ditos “primitivos”. Bastara recordar, entre outros, certas
afirmacdes de Hegel e de L. Lévy-Bruhl... Mas quando os africanos pensam num mundo
sem fim, uma tal ideia em relagdo a fé crista, que fala da alma imortal, ainda que criada,
ndo devia causar surpresa. Além disso, sabe-se que, com os averroistas, a filosofia
discutiu durante muito tempo a eternidade do mundo, nao no respeitante ao seu fim, mas
em relagdo ao seu comeco. Sabe-se que Tomas de Aquino haveria de intervir
vigorosamente nessa discussdo com o seu opusculo De aeternitate mundi (da eternidade
do mundo)®*. Embora evitando dizer, como os averroistas, que a eternidade do mundo é
necessaria, Aquinate sublinha que ela ndo ¢ absurda e que ndo se pode provar

racionalmente que o mundo comegou no tempo. S6 a revelagdo nos da a certeza disso ao

falar da criagdo por Deus.

Deve ser sublinhada, de passagem, a conceg¢ao africana segundo a qual o ritmo do
mundo, que retorna com uma regularidade sem fim, ndo se desenrola forcosamente

seguindo uma ordem ciclica, mas antes segundo um movimento ciclico-espiral.

I

os sublinhamos que a nossa historia é simultaneamente sagrada e profana.
Descobrimos a¢do de Deus, na nossa esperanga de uma sociedade livre e justa
em Africa. Toda destruigdo desta esperanga, quer ela provenha do mau uso do

poder ou da autoridade, da exploracdo dos recursos humanos por institui¢oes

% J. MBIT]I, Iniciador da Teologia de Sasa e Zamani, In: B. Bujo, coord. — Teologia Africana no
Século XXI: Algumas Figuras, Vol 111, pp. 47.

% Encontra-se também o titulo De aeternitate mundi contra murmurantes (da eternidade do mundo
contra aqueles que murmuram = os dtratores). CF. F. J. THONNARD, Precis D 'histoire de la
Fhilosophie, Nova Edicao, Revista e Corrigida, Paris|Tornai|Roma, 1948.pp 349.
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nacionais ou por companhias multinacionais, é uma afronta direta e condenavel
ao destino do povo de Deus. O que Deus espera de toda a criagdo é que os seres
humanos se submetam a sua vontade de uma comunidade humana plena e que,
por esse meio, seja realizado o mandamento de Cristo que nos pede que amemos

0 nosso proximo como a nés proprios”.”’

% Declaragdo do encontro Pan-africano dos Tedlogos do Terceiro Mundo, Acra (Gana), 17 de
Dezembro de 1977.
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CAPITULO II° — Cultura Bantu e Fé Crista: possibilidade de

inculturacao crista

“Quando ha pessoas que falam animadamente e se produz um siléncio
brusco e inesperado, sabei que é Deus que estd a passar. Ndo vemos o
siléncio, ele ndo tem um corpo, ndao é material. E, no entanto, constatamos

a sua presen¢a. Uma presenga imaterial, tal é a natureza de Deus”.

Frei Lufuluabo.
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2.1. Natureza e Criacao na Cultura Bantu

O ser humano estd em intima conexdao com todos 0s outros seres vivos, cuja
origem comum se confunde com a historia do universo. Sendo um componente da
natureza bidtica, no interior da qual colabora na integracao funcional do sistema, de que
também depende para sua sobrevivéncia, o ser humano apresenta uma singularidade que
o diferencia de todos outros seres viventes. A sua faculdade de pensar e refletir lhe confere
a responsabilidade pelo destino de toda biosfera pela manutengdo dos principios bidtico
que garantem a continuidade dos ecossistemas e por uma atencao e um cuidado especiais
aos seres que, por terem existéncias ameacadas, sdo uma expressao da propria fragilidade

da vida.

O ponto de partida do pensamento negro africano ndo € o ser enquanto ser. Ao
contrario, seu ponto de partida ¢ a experiéncia mais fundamental do homem, a experiéncia
da vida e da vida do homem vivo. Encontramos, aqui, ndo uma ontologia, mas uma

antropologia.

Reafirmamos, aqui, o que afirmamos no primeiro capitulo, o que foi dito pelo Pe.
Tempels, que ¢ a forga vital que constitui o ponto de partida da filosofia negro-africana.
Essa forca vital considerada como “um em si” faz-nos virar para ontologia. As analises
dos mitos africanos fazem-nos enfrentar o mistério da vida. Essa vida ndo ¢ uma nog¢ao
simples e abstrata; ¢ uma experiéncia vivida de maneira dramética, no sentido etimologico
da palavra. Esse drama tira duas cenas de forcas contraditorias: a vida e a morte. A
experiéncia desse drama € o que constitui, falando com propriedade, o ponto de partida
da filosofia e da religido tradicional africana. O homem, quando vive esse drama de
maneira intensa, descobre-se na totalidade de suas dimensdes como microcosmos no seio

do macrocosmo: destino, comunidade, histéria e perenidade’.

4

O rito africano ¢ incompreensivel para quem ndo tem uma visdo clara desta
dimensao cosmica do homem, isto ¢é, e simultaneamente, do mundo dos vivos e do mundo
dos mortos; € espirito, animais, vegetais, minerais; ¢ fogo, agua, € vivente, o céu e a terra.
A liturgia africana € o cosmos que toma a voz do homem para adorar a Deus e celebrar a
vitoria da vida sobre a morte. A vestidura litirgica € ao mesmo tempo, mascaras, despojos
animais, vegetais e minerais; a matéria do rito € dgua, fogo, sangue, plantas, animais; tudo

isso, recapitula no homem o universo que se humaniza e se converte, na igreja, em

% E. MVENG, Identidad Afiicana y Cristianismo: Palabras de un Creyente, pp. 14.
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celebracdo cosmica, isto ¢, a comunidade de fé onde toda criacdo se expressa no homem
vivo®’” A cultura Bantu é otimista em relagio ao mundo. Apesar das calamidades que tanto
abundam na natureza e na vida humana, ndo se pensam em renunciar 0 mundo e em

entregar-se a uma vida ascética.

O homem aparece como filho da natureza, ou seja, do céu e da terra, como
verdadeira sintese da natureza do qual pertencemos. Pertence ao mundo celestial, ao
mundo dos espiritos, do sol, da lua, e das estrelas, mundo das for¢as cosmicas e de
poténcias misteriosas, onde reinam as «potestades, os tronos e dominagdes». Pertence
também ao mundo terrestre, com sua abundancia de vida e de morte. Pertence, por tltimo,
ao mundo de baixo, o reino das trevas, da angustia e do medo. O homem pertence a
totalidade do decurso do tempo; € a raiz inicidtica, resultado e comeco absoluto, ao
mesmo tempo, ¢ o fundamento da historia, que da o passo do tempo, seu sentido e seu
conteudo. O homem, que ¢, a0 mesmo tempo, a terra € o céu, espirito e forgas cosmicas,
passado, presente e futuro, ¢ realmente o universo em miniatura, um microcosmo no seio
do macrocosmo. Portanto, o homem ¢, pois, o maestro da obra da criacao, do qual deve
levar a sua consumagao e através do qual dialoga com a natureza, com os seus irmaos e

com Deus.”®

Nada existe de parecido com a nogao de criacdo ex nihilo (a partir do nada). As
culturas africanas mais primitivas t€ém vindo a sublinhar que estdo orientados para um
cosmo Unico que os alimenta como utero vivo. Por partirem do principio de que existem
para os alimentar, ndo sentem qualquer vontade de o desafiar, questionar, remodelar ou
fugir dele. Nao ¢ um local de exilio ou peregrinagdo, embora nele decorram
peregrinagdes. Estes povos preocupam-se, como afirmamos na primeira parte, com a
manuten¢do da harmonia pessoal, social, codsmica e com a obten¢do de bens especificos

— chuva, colheita, filhos satide — com as outras pessoas.

Na concecao africana, todo o ser vivo e toda a natureza sao animados por espiritos
que criam uma ponte entre a realidade material e o mundo invisivel, o reino da
transcendéncia. Tudo isto provem da convic¢do de que seres humanos e natureza fazem

parte de uma ordem Unica.

Parece que, raramente, a diversidade das culturas mostrou-se ao homem tal como

97 BE. MVENG, Identidad Africana y Cristianismo: Palabras de un Creyente, pp.14- 15.
% E. MVENG, Identidad Afiicana y Cristianismo: Palabras de un Creyente, pp.23.
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ela ¢: um fendmeno natural, resultante das relagdes direta ou indiretas entre as sociedades;

viu-se nisto sempre uma espécie de monstruosidade ou escandalo.

A atitude mais antiga, e que se baseia, indiscutivelmente, em fundamentos
psicolédgicos soélidas, consiste em repudiar, pura e simplesmente, as formas culturais:
morais, religiosas, sociais, estaticas, que sdo as mais afastadas daquelas com as quais nos
identificamos, “habitos de selvagens”, “na minha terra ¢ diferente”, “ndo se devia permitir
isto” etc. tantas reagdes grosseiras que traduzem esse mesmo calafrio, essa mesma repulsa
diante de maneiras de viver, crer ou pensar que nos sao estranhas. Assim, a antiguidade
confundia tudo o que ndo participava da cultura grega (depois greco-romana) sob a
mesma denominacdo de barbaro; a civilizagdo ocidental utilizou em seguida o termo
selvagem com o mesmo sentido (que também quer dizer, da selva, como também um
género de vida animal)®’. Em ambos os casos, recusamos admitir o proprio facto da
diversidade cultural; preferimos langar fora da cultura, na natureza, tudo o que ndo se

conforma com a norma sob a qual se vive.

Segundo Frei Lufuluabo, a crenga geral entre os Bantu ¢ que Deus existiu desde
sempre, mas isolado, e somente depois fez 0 mundo!%. Este conhecimento de Deus, entre
os Bantu, ¢ um conhecimento ndo tanto pensado como vivido, espontaneo, sentido no
coragao, na base de uma experiéncia do mundo como realidade criada e de uma concegao
da vida orientada para uma realidade. O mundo ¢ percebido como reflexo desta presenca
divina, que convida ao respeito total do mundo. Ao mesmo tempo que esta presenga €
fundamento da vida e garantia da subsisténcia do mundo, a experiéncia de uma presenca
fundadora verifica-se, igualmente, ao nivel da consciéncia humana.

,

E necessario dizer que, para o Muntu (homem), o termo ‘“criar” remete,
unicamente, para o poder de Deus, o de trazer a existéncia algo de absolutamente novo,
sem ter necessidade de uma matéria pré-existente. Esta no¢do de criacdo esté ligada a de
providéncia'®!. Providéncia que &, antes de mais, Deus, como fonte da vida e Pai. Deus é

visto como criador e fonte de vida.

% C. LEVI-STRAUSS, Antropologia Estrutural, 4°ed, Tempo Brasileiro, Rio de Janeiro, 1993,
pp- 333.

190°F. LUFULUABO, Um Biblista em Busca de Didlogo, In: B. Bujo, coord. — Teologia Africana
no Seculo XXI: Algumas Figuras, Vol. 11, pp. 53.

101 F LUFULUABO, Um Biblista em Busca de Didlogo, In: B. Bujo, coord. — Teologia Africana
no Século XXI: Algumas Figuras, Vol. 11, pp. 54.

45



No universo Bantu, tudo é premiado pela ideia de dinamismo, de for¢a. E na
descoberta deste dinamismo que situamos o mérito de Tempels. No dia em que Tempels
descobriu que a mentalidade Bantu era, fundamentalmente, centrada neste dinamismo,
ele fez uma descoberta capital, e esta descoberta constitui o seu mérito essencial. Este
dinamismo estéd presente em tudo e encontra-se difundido na natureza. E o homem vive
em contacto continuo com a natureza. Portanto, o homem Bantu vé a natureza como um
grande mistério. Este mistério confere aos Bantu uma realidade magica. Para o muntu, a
natureza, nos inimeros elementos que a compoem, esta carregada de influéncias secretas,
de for¢as imanentes, de virtudes e de propriedades, de maneiras especificas, suscetiveis
de serem exercidas, a favor ou contra, sobre o0 homem. Mas, se todas as coisas sdo um
mistério para o homem, € preciso dizer que o homem ¢ um mistério ainda maior para si

proprio.

Além disso, a natureza pode ser influenciada, manipulada e sujeita pelos espiritos
que vagueiam a nossa volta. Dito de outra forma: tal como nds usamos a natureza, os
espiritos também a usam, mas com meios superiores aos nossos. A arte da magia consiste,
precisamente, em se apoderar destes segredos, para forgar os espiritos a trabalharem para

nos'®,

A natureza deve ser cuidada e preservada independentemente do reconhecimento
ou do uso que dela fizerem os humanos, os quais, segundo uma perspectiva mais
biocéntrica, estdo nivelados pelos ecossistemas como uma espécie, a mais, entre outras
tantas que compdem a grande rede da vida. Certamente, a natureza tem o seu valor e a
sua consisténcia propria. Ninguém, hoje, pode negar esse dado sem se indispor com as
evidéncias mais fundamentais que os estudos da ecologia e das outras ciéncias naturais
trouxeram a luz. Aqui se apresenta um grande desafio para teologia cuja palavra sobre

Deus também quer falar razo4vel e, adequadamente, sobre o ser humano e a natureza.!®

Na Africa negra, sem ser tudo, a religido penetra tudo. O africano subsariano pode
definir-se como o ser, incuravelmente, religioso. Os elementos mais variados da natureza
elevam a alma africana para Deus. E, por isso, compreensivel que ndo exista, entre os

africanos, um pensamento profano que nao seja impregnado de pensamento religioso. A

12 F, LUFULUABO, Um Biblista em Busca de Didlogo, In: B. Bujo, coord.— Teologia Africana
no Seculo XXI: Algumas Figuras, Vol. 11, pp. 61.

13 1. CIRNE, O Espaco da Coexisténcia: Uma Visdo Interdisciplinar de Etica Socioambiental,
Edigdes Loyola, Universidade Catolica de Pernambuco, Brasil, 2003, pp. 24.
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natureza remete para o absoluto. Ela ¢ relativa. Ela ¢ constitutivamente dependente,

relacional e relativa.

“o0 africano é um homem da natureza”. “Vive tradicionalmente da terra, com a

terra, nos cosmos e através dele (Senghor) '

2.2. Mito/Relato de Criaciao na Cultura Bantu

“Nos sabemos que a criagdo inteira geme até agora como que em
dores de parto. E ndo so ela, mas também nos, que possuimos o
Espirito como primeira dadiva de Deus e gememos interiormente,
esperando a filiacdo adoptiva, a redengdo de nosso corpo” (Rm

8,21).

Conta um mito da Africa ocidental que Deus estava dececionado com o homem
que tinha criado e quis destrui-lo. Mas mudou de opinido e disse: «se destruir o homem
tera acabado a vida na terra». Entdo, Deus encerrou o homem numa palhota e criou a
mulher e disse a0 homem: «aqui estd a tua mulher! De agora em diante morreras, mas a
vida continuara sobre a terra». A mulher aparece, assim, como a primeira Eva, a mae dos

viventes.

Literacia, como sabemos, ¢ desconhecida nas culturas e religides africanas. E
verdade que, nos nossos dias, ja visitou algumas, mas isso pouco altera o nosso estudo,
visto que, quando chega, os chefes normalmente protegem dos seus avangos a sabedoria

sagrada da tribo.

A memoria humana ocupa um lugar cimeiro entre os dons conferidos pela
dependéncia exclusiva da oralidade. Os povos letrados desleixam a memdoria. Atitude
letrada em relagdo a memoria é: «por que me hei de esfor¢ar se posso encontrar o que
preciso escrito algures?». Nao ¢ dificil perceber que as coisas seriam muito diferentes se
ndo existissem bibliotecas. A memoria das pessoas cegas, por exemplo, ¢ lendaria, e
podem acrescentar este relato, proveniente das Novas Hébridas: «as criancas sdo
educadas ouvindo e vendo (...)»; sem a escrita, a memdria ¢ perfeita, a tradi¢cdo rigorosa

(...). Todavia, os mitos explicam, em forma narrativa, o que determina,

104°S. NGOENHA, O Retorno do Bom Selvagem: Uma Prespectiva Filosdfica-africana do
Problema Ecologico, Salesianas, Porto, pp.21.
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fundamentalmente, o mundo e a vida'®.

O mito, na Africa subsariana, supde, ademais, embora nio seja patente a primeira
vista, relatos que estabelecem normas praticas, uma deontologia e uma liturgia. Na
verdade, s6 de vez em quando faz algumas prescrigdes, mas sempre se impdoe como
modelo; e, desse modo, constitui-se em modelo arquetipico do que deve ser ou do que se
deve fazer. Trata-se do comportamento quotidiano (deontologia moral e técnica) ou do
ritual religioso (liturgia). Indicativo tem tal poder de convicgdo que acaba

necessariamente em imperativo'%.

Em seu sentido primario, mito ¢ articulacao do rito, ndo um filosofar abstracto
acerca do fundamento ultimo do universo e a natureza essencial do homem; tampouco é,
certamente, uma explicacdo fantastica de como acederam as coisas a existéncia. Como
afirma Malinowisk, «o mito, tal como se d4& em uma comunidade primitiva, ndo ¢
simplesmente um relato que se conta, sendo uma realidade que se vive. Nao pertence ao
ambito da fic¢do, como novela que vemos e assistimos, sendao que € uma realidade viva
de que se cré que sucedeu alguma vez nos tempos primordiais e que desde entdo segue
influindo no mundo e nos destinos humanos»'?’. Esta maneira de ver e de dizer do mito,
vale tanto para os primitivos, como para os cristdos actuais. Basta lembrar o seguinte: o
relato biblico da criagdo e da caida, em pecado de desobediéncia, do primeiro homem. Na
mesma linha o autor sublinha: «seja qual for a realidade de seu passado imemorial, os
mitos servem para encobrir certas inconsequéncias criadas pelos acontecimentos

histéricos e ndo para consignar, com exatidao, esses mesmos acontecimentos. Enquanto

105 O mito tem uma fung¢io: Na opinido de THEISSEN, deve-se distinguir trés dimensdes do mito:
¢ um texto, um poder que modela a vida e uma estrutura de pensamento. As teorias acerca do mito
ndo se contradizem umas as outras desde que se concentrem respectivamente sobre uma dessas
dimensdes.

1) O mito é um texto: uma narrativa que trata de um tempo decisivo para o mundo, no qual
sujeitos numinosos (deuses, anjos e demonios) transformam (ou transformardo) um
objecto instavel da realidade num objecto estavel.

2) O mito tem uma fungdo: trata-se de uma narrativa com forca legitimadora ou utopica, que
fundamenta uma forma de vida social ou a poe em questdo (como em diversos mitos
escatoldgicos)

Finalmente, o mito é uma mentalidade ou estrutura de pensamento: sdo narrativas em cuja base
acha-se outra maneira de conceber o universo em forma de percepcao e de explica-lo segundo
certas categorias. Nesse sentido, ndo estdo em contraposi¢do ao logos, mas sdo uma primeira
forma do logos. G. THEISSEN, A4 Religido dos Primeiros Cristdos: Uma Teoria do Cristianismo
Primitivo, Paulinas, Sao Paulo,2009, pp. 14-15.

106 p POUPARD, (at), Diccionario de las Religiones, pp. 1211.

07 B, JAMES, Introduccién a la Historia Comparada de las Religiones, Cristandade Huesca,
Madrid, 1973, pp. 108-109.
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a funcdo explicativa destes mitos nao escondem nenhum problema, ndo satisfazem

nenhuma curiosidade e ndo contém nenhuma teoria'%.

Nao ¢ uma explicagdo para satisfazer a curiosidade cientifica, mas uma
ressurrei¢do pela via de relatos da realidade primordial que se narra em resposta as
profundas exigéncias religiosas, anseios morais, necessidades sociais, revindicagoes e até
exigéncias praticas. Por isso, afirma Hocart: «o mito desvinculado de toda realidade so
pode viver em uma sociedade que, em sua vez, se desvinculou também da sociedade, que
conta com acumulacdo de riquezas, que pode permitir-se manter uma intelectualidade
exata dos cidaddos que supde a mera existéncia, livre para dedicar todas suas energias no

jogo intelectual, na poesia e na novelay.'?

Na sua esséncia, o mito constitui antes de tudo um bem coletivo essencialmente
transmissivel. Transmitido pelos mais velhos, detentor do saber profundo, narra-se,
segundo uma liturgia rigorosa e nos grandes momentos sociais. O mito justifica
notoriamente a primazia dos antepassados, especialmente dos grandes antepassados
fundadores. Os mitos desempenham o mesmo papel nas civilizagdes orais que o dogma

nos sistemas de pensamentos ou em religides que fazem uso da escritura.!!”

Dado que, a maioria das vezes, o mito refere-se a um mundo anterior ao mundo
atual, faz-se conhecimento existencial o conhecimento que potencia a participacdo do
homem e de seu grupo no cosmo; o da invasdo da gente nas coisas (0s vegetais € os
animais); o da invasdo do sujeito pelos objetos; o do sentimento de identidade entre os
viventes e o mundo. O Bantu danga os seus mitos, expressa com atitude e gesto a sua
vivéncia religiosa. O mito ndo s6 diz a verdade. E narragdo ritual salva o homem a

natureza.'!!

Nao ¢ sem interesse notar que o homem religioso assume uma humanidade que
tem um modelo trans-humano, transcendente. O homem sé se reconhece verdadeiramente
homem na medida em que imita os antepassados miticos, os herois civilizadores. O
homem religioso ndo ¢ dado. Faz-se a si proprio ao aproximar-se dos modelos divinos.
Estes modelos sdo conservados pelos mitos, pela histéria da gesta divinas. Dai a

necessidade de sublinhar que, desde o inicio, o homem religioso situa o seu proprio

18 E. JAMES, Introduccion a la Historia Comparada de las Religiones, pp. 110.
19 E_ JAMES, Introduccion a la Historia Comparada de las Religiones, pp. 109.
110 p POUPARD, (at), Diccionario de las Religiones, pp. 1211.
H1'P. POUPARD, (at), Diccionario de las Religiones, pp. 1212.
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modelo a atingir no plano trans-humano: o revelado pelos mitos. O homem torna-se em
verdadeiro homem aceitando o ensinamento dos mitos.!'? Mas, nio podemos parar e
contemplar o mito, em muitos dos casos temos de pensar o que hé por detras destes mitos,
em alguns casos o povo Bantu ficou parado no mito e nunca tentou dar a volta e isto fez

que o povo Bantu fosse considerado povo atrasado.

O mito ¢ um relato, uma narrativa. Um relato oral, porque antes que a escrita e
antes que a as linguas naturais existissem, era a metalinguagem mitologica. Mas este
relato ¢ especial: conduz a realidade profunda, ultima, numinosa. Portanto, o mito ¢ um
conjunto estruturado de simbolos que procura exprimir este cardcter dilematico,
disseminatorio ou contraditério da mesma realidade tal como a vivemos''®. O mito é o
relato que tem incrustadas sequéncias dramaticas e simbolos que pdem, em cena,
personagens € cenarios em que se revalorizam, simbolicamente, uma séria de objetos ao
servigo da integracdo dos evidentes antagonismos da realidade e da vida. Deste modo, o
mito situa-se mais do lado do sujeito que da légica objetiva, da densidade muitas vezes

ambivalentes do discurso poético'!*.

O mito consiste em consolidar e estabilizar a sociedade sobre a base da psicologia
da massa e a lealdade inquestiondvel a um chefe ou a um grupo. Dotado de uma
autoridade sobrenatural ou quase divina, cumpre a sua fun¢cdo como uma forca cultural
ou uma carta constitucional socioldgica. Se o mito ¢ uma narragdo ritual orientada,
primariamente, a uns fins praticos, tem de manter a tradi¢do da magia, se pretende ser
eficaz em seu valor de conjuro, do mesmo modo que em sua versdo mais estritamente
religiosa tem de confirmar a fé estabelecida, ndo se limitando, simplesmente, a satisfazer
uma curiosidade. Em nenhum dos dois casos tem a finalidade etiologica. Como diz Maret,
«esta ai ndo para satisfazer o homem especulativo, mas sim o homem pratico»'!®. Por
outro lado, o mito tem a fun¢do de estabilizar a ordem existente conferindo-lhe

sacralidade.

O mito, valorizado por muitos pensadores actuais, tem uma série de fungdes

"2 M. ELIADE, O Sagrado e Profano; A Esséncia das Religiées, Edigio livros do brasil, Lisboa,
1992, Brasil, pp. 112.

3], MARDONES, Para Compreender as Novas Formas da Religido: a Reconfigurag¢do Pos-
cristd da Religido, Grafica de Coimbra, Portugal, 1996, pp. 24.

114 J., MARDONES, Para Compreender as Novas Formas da Religido: A Reconfiguracdo Pos-
cristd da religido, pp. 24.

15 E. JAMES, Introduccion a la Historia Comparada de las Religiones, pp. 111.
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sociais. Em primeiro lugar, abre-nos para a dimensao do mistério que palpita em todas as
formas do mundo. Em segundo lugar, tem um sentido cosmoldgico. Em terceiro lugar, o
mito fundamenta e torna valida uma certa ordem social. Em quarto lugar o mito tem uma
funcdo pedagégica: ensina a viver uma vida humana em qualquer circunstancia''é. Sio
0s mitos que transmitem exemplos de vida, de herdis, comportamentos e valores sobre
como tratar os outros. O mito distribui também de algum modo, os papéis da historia e
permite decidir o que faz o momento historico, a alma de uma era, de um século, de uma

época da vida. O mito ¢ o médulo da historia, e ndo o inverso.

O mito aparece, por isso, como discurso final ou relato ultimo, fundador, em que
se constitui o sentido da vida. Um relato que ndo ¢ demonstrativo, mas, ndo expressao

visiondria que procura a participacdo e complicagdo com o sugerido e evocado.

O Mito conta uma histdria sagrada ou seja: um acontecimento primordial que teve
lugar no comeco do tempo, ab initio. Mas, contar uma histdria sagrada equivale a revelar
um ministério, porque os personagens do mito ndo sdo seres humanos: sdo deuses ou
herdis civilizadores e, por esta razdo, as suas gestas constituem mistérios. O homem nao
poderia conhecé-los se nao lhos revelassem. O mito &, pois, a histéria do que se passou
in illo tempore ou seja: a narragdo daquilo que os deuses ou os seres divinos fizeram no

117

comeco do tempo''’. O mito proclama a aparicdo de uma «nova situacdo» codsmica ou de

um acontecimento primordial. Portanto, é sempre narracio de uma criagdo.''8

“Segundo uma tradig¢do mais antiga dos Bantu (Baluba), o Deus unico ndo recebe
a sua origem de ninguém sendo dele proprio, mas ele é a origem de tudo que
existe. Quando ele comegou a criar, comegou pela cria¢do de trés grandes
espiritos, umas atras do outro, e elevou-os ao nivel de espirito soberanos. Mas
Ele associou, a si, apenas os dois primeiros, com os quais constituiu um conselho
de trés Senhores, incluindo ele Proprio. O primeiro espirito, por Ele criado tinha
uma fung¢do de organizar o que criava, e o segundo espirito, o papel de o
desenvolver e de o fazer crescer. O terceiro espirito ndo era membro deste
conselho, porque tinha decidido que ele ndo comportaria mais do que trés

Senhores, dos quais um era Ele proprio. Este espirito ndo exercia, por

116 J. MARDONES, Para Compreender as Novas Formas da Religido: A Reconfigura¢io Pos-
cristd da Religido, 1996, pp. 25.

7M. ELIADE, O Sagrado e Profano: A Esséncia das Religides, pp. 107.

'8 M. ELIADE, O Sagrado e Profano: A Esséncia das Religides, pp. 108.
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conseguinte, nenhum poder sobre a cria¢do. Ele revoltou-se contra o que
considerava ser uma injustica e, como tinha, entretanto, criado um grande
numero de espirito puros de um nivel inferior ao dos trés primeiros, o terceiro
Espirito alistou diversos deles na sua rebelido e fez guerra, para procurar vencer
os Espiritos que permaneceram fieis [a Deus] e, assim, vingar-se e fazer pagar
pela injustica. Este Espirito foi, como é obvio, vencido e precipitado, com o seu
exército, nas «profundezas da terray, excluido para sempre da misericordia
Dagquele Espirito que organizava as coisas criadas. Ali, ele organizou o seu reino
das trevas, e, depois de ter usado a astucia para com o homem e de o ter feito cair,
manteve-o a sua mercé por meio dos «seus agentesy, recrutado dentre os homens
e aos quais concedeu um muito poderoso poder oculto de malvadez, o espirito em
questao ¢é Kavidjevidje ou (mau espirito), pois, Kavidjevidje é a origem de todo

mal do mundo "’

“Depois de ter criado os Espiritos do céu dos Cumes, Deus criou a terra
e os seres materiais. O primeiro ser material a ser criado é o (Equivoco), assim
chamado por ter tanto de homem como de animal, sem ser exatamente nem um
nem outro. Na sua qualidade de primeiro de entre as criaturas, ele foi o seu chefe.
Depois dele, Deus criou os animais, que o acharam bizarro e o ridicularizaram
por causa da sua natureza ambigua, o que lhe causou grandes contrariedade. A
seguir Deus criou o Homem, um ser mais perfeito do que o Equivoco. Ndo
podendo suportar isto, associou com Kavidjevidje, para fazer perder o Homem,
leva-lo a fazer o mal e, assim, provocar a colera de Deus contra ele e, ao mesmo

tempo, a sua queda...”"?’.

“Informado das intrigas e do facto de que Homem escutava outros
conselhos que ndo os seus (Deus unico), enviou-lhe um dos seus principais
emissarios, «O Homem- A Mortey, com a missdo de o admoestar e de o trazer de
volta, unicamente, aos seus bons conselhos. Mas o Homem ja tinha comido as
plantas e as cascas repletas de poderes secretos e, julgando-se forte, ndo escutava

os conselhos de «O Homem-A Morte». Kavidjevidje, acusando o Deus unico —

"9 F. LUFULUABO, Um Biblista em Busca de Dialogo, In: B. Bujo, coord. — Teologia Africana
no Seculo XXI: Algumas Figuras, Vol. 11, pp. 65-66.

120 F. LUFULUABO, Um Biblista em Busca de Didlogo, In: B. Bujo, coord. — Teologia Africana
no Século XXI: Algumas Figuras, Vol. 11, pp. 66.
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perante o homem — de o ter deixado indefeso, conferiu, em segredo, ao Homem
um novo poder de ciéncia secreta: o de fazer o mal! Por seu lado, o Equivoco
disse ao homem: Deus unico criou-te macho e fémea, mas ndo te ensinou a ciéncia
do acasalamento e da procriagdo. O Homem disse ao espirito mau: mostra-nos
esta ciéncia. Entdo, Equivoco acasalou, diante do Homem, com a sua mulher; de
seguida, fé-los acasalar diante dele. Foi desta forma que Kavidjevidje e o espirito

mau conduziram o Homem ao mal e, assim, introduziram o mal na terra”'?'.

Evidentemente, trata-se das realidades sagradas, porque ¢ sagrado o que € real por
exceléncia. Tudo o que os mitos contam a respeito da sua actividade criadora, pertence a
esfera do sagrado e, por consequéncia, participa do ser. Todavia, o mito descreve as
diversas e, por vezes, dramaticas irrup¢des do sagrado no mundo. E a irrupgio do sagrado
no mundo, irrupc¢ao contada pelo mito que funda realmente o mundo. Cada mito mostra
como ¢ que a realidade veio a existéncia, seja ela a realidade total ou apenas fragmentos.
A fungdo mais importante do mito ¢, pois, a de fixar os modelos exemplares de todos os
ritos e de todas as actividades humanas significavas: criagdo do universo, a fungdo dos

rituais, sexualidade, etc.

Todos os seres, sem ignorar os corpos celestes e elementos como a chuva e o
vento, sao irmaos e irmas. Achamos nos que isso nao cheira a novo. Ouvimo-lo, muitas
vezes, nos canticos de Francisco € o mesmo continuamos a ouvir na carta enciclica
Laudato si de Papa Francisco. Tudo esta vivo e cada um depende, de diversas formas, de
todos os outros. A medida que perseguirmos esta meditacdo sobre a integragdo, chegara
um ponto em que a ordem se invertera e comegaremos a pensar ndo em termos do povo
Bantu ou do povo mais primitivo integrados na natureza, mas na natureza procurando-se
a si propria, a estender-se para penetrar neles profundamente, transmitindo-se-lhes para

ser aprofundada por eles.

Os salmos biblicos sdo, em grande parte, uma leitura religiosa do universo. Se
universo lhes fala de Deus, ¢ porque eles vém nele o reflexo da palavra historica que o
Deus de Abrado lhes tem dirigido. Seu simbolismo religioso tem uma fonte radicalmente

distinto, posto que traduz, na sua relacdo com o universo, a fé num s6 Deus verdadeiro

121’ . LUFULUABO, Um Biblista em Busca de Didlogo, In: B. Bujo, coord. — Teologia Africana
no Século XXI: Algumas Figuras, Vol. 11, pp.66-67.
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que se manifesta através de sinais proféticos. Mas nos, nao ¢ um profeta que no-lo diz,
simplesmente acreditamos pelo facto de ndo conseguirmos explicar a imensiddo do
universo com a razao humana. Tudo que ndo conseguimos explicar pelas nossas palavras,
remete-nos ao siléncio, calamo-nos, apenas contemplamos a grande maravilha. Portanto

acreditamos em algo maior que esta detras da beleza do universo.
2.3. “Sacramentalidade” da Natureza na Cultura Bantu

“ha uma admiragdo e reveréncia para com os mares e continentes, para
com todas as formas viventes de arvores e flores; para com as inconstaveis
expressoes de vida no mar, com os animais das florestas e os passaros dos

céus. Destruir uma espécie viva é silenciar para sempre a voz divina'*.

Para nods crentes, essa divina voz € a auto comunica¢do de Deus ao criar a casa
comum e a pluralidade da vida dos seus habitantes. Somente o ser humano pode,
conscientemente, perceber essa divina comunicagdo. A integridade da natureza e o valor
intrinseco de cada criatura t€ém a sua origem, precisamente, nessa relagdo com o criador

e fonte da vida'%.

Uma das caracteristicas distintivas das religides primitivas € o seu enraizamento
num local. Local ndo ¢ espago. Enquanto o espago ¢ abstracto, o local ¢ concreto. Um
centimetro cubico de espago ¢ igual, seja qual for o sitio onde o medimos, mais nao

existem dois locais; como afirma o Stephen Frost, «ndo ha sitio como a nossa casa».

Se como africanos assumimos que a nossa espiritualidade ¢ cosmica. Como o
homem ¢ microcosmo solidario do macrocosmo, a salvagdo do homem é o mesmo
combate que se opde entre a vida e a morte, tanto no mundo como no homem. Os
elementos do mundo estdo divididos em mensageiros da vida e mensageiros da morte. Os
aliados cosmicos da vida sdo, por defini¢gdo os aliados do homem. Desta forma, se
compreende o papel sacramental da natureza no ritual africano'?*. Compreende-se
também a razdo de que toda acgao civilizadora seja uma ac¢do religiosa. A natureza, entre

noés africanos, ndo estd cheia do siléncio de Deus. Ao contrario, ¢ o lugar de encontro do

122 . CIRNE, O Espaco da Coexisténcia: Uma Visdo Interdisciplinar de Etica Socioambiental,

pp- 19.
123 L. CIRNE, O Espaco da Coexisténcia: Uma Visdo Interdisciplinar de Etica Socioambiental,

pp. 19.
124 E. MVENG, Identidad Africana y Ccristianismo: Palabras de un Creyente, pp. 67.
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homem com Deus.'?’

Sem duvida que na historia primitiva africana se da a experiéncia de grande pureza
e que o homem se dirige a Deus Pai autor da vida e proprietario do universo. Mas desde
que o homem se dedica a cultivar a terra esta adquire a figura de poder sacral. Em virtude
da mesma dindmica da afetividade, o homem une-se as forcas vitais que enchem a

126 . . . . . .

natureza. “° Integrar-lhe afetivamente equivale a funcionar-se com ele. O universo inteiro
se converte no poder santo. Quando todo acto fisiologico se faz participagao sacral, o
sagrado e o cosmico confundem-se e, de simbolo de uma santidade transcendente, o

cosmo converte-se, ela mesma, em substancia.

Muitas religides histdricas estdo ligadas a locais: vem-nos imediatamente a cabeca
0 judaismo e o xintoismo, que comegaram por ser religides primitivas. Portanto, nenhuma
religido historica esta tdo intimamente ligada a um local como as religides tribais. Duas

histérias, que podem servir para ilustrar este ponto:

“Orén Lyons, o primeiro Onondaga a frequentar a universidade, quando
regressou a sua reserva para as primeiras férias, o tio propos-lhe uma pescaria
no lago. Chegados ao meio do lago, onde o queria ter, o tio comegou a interroga-
lo. “muito bem, Orén”, disse, “estiveste na universidade; com tudo o que te tém
ensinado, ja deves estar bastante esperto. deixa-me perguntar-te: “Quem és tu?”
Estupefacto com a pergunta, Orén procurou uma resposta. “O que queres dizer
com quem sou eu? Ora, sou o seu sobrinho, claro.” O tio rejeitou a resposta e
repetiu a pergunta. Sucessivamente, o sobrinho foi respondendo que era Orén de
Lyons, um onondaga, um ser humano, um homem, um jovem, tudo sem sucesso.
Quando o tio o reduziu ao siléncio, acabou por pedir que lhe dissesse quem era
ele e o tio respondeu:” estds a ver aquela falésia ali? Tu és aquela falésia. E
aquele pinheiro gigante na outra margem? Orén, tu és aquele pinheiro. E esta

agua que mantém o nosso barco a tona? Tu és esta dguar’’

A segunda historia: «Uma cerimonia ao ar livre, em que este autor tomou parte,
teve inicio com uma oragdo que durou cinquenta minutos. Ninguém cerrou as palpebras:

pelo contrario, toda a gente parecia estar ativamente a olhar para todos os lados. Como

125 E. MVENG, Identidad Africana y Cristianismo: Palabras de un Creyente, pp.14- 15.

126 A, VERGOTE, Psicologia Religiosa, Taurus, Salamanca-Madrid, 1973, pp70.

127 Cfr. H. SMITH, “A Esséncia das Religides: A Sabedoria das Grandes Tradi¢des Religiosas
«Cristianismo»”, pp.88.
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a oragdo foi preferida na lingua nativa, eu nada percebi. Quando, mais tarde, perguntei
o que dizia, foi-me dito que a ora¢do consistia em enumerar tudo que estava a vista,
animado e inanimado, incluindo os espiritos invisiveis da zona, convidados a participar

e a abengoar a ceriménia '

Seria errado pensar que atengdo aos pormenores (nesta segunda historia) e ao sitio
ancestral (na primeira historia) torna limitado esta nog¢dao de espago, como pode ser
também risco na sacralidade do proprio espago. Claudes Lévi-Strauss refere as palavras
perspicaz de um pensador nativo que afirmava: «todas as coisas sagradas devem ter o seu

lugar»!?’

..A observacao defende que a localizagdo num local —, ndo num lugar qualquer,
mas em cada caso o lugar certo e proprio — ¢ uma caracterista da sacralidade. «estar no
seu lugar», prossegue Lévi-Strauss, «€ o que torna os objetos sagrados; pois toda ordem

do universo seria destruida se estivessem fora do seu lugar, mesmo s6 em pensamento.

Aos olhos do homem religioso antigo, escreve Mircea Eliade, «o mundo renova-
se todos os anos; por outras palavras, em cada ano novo recupera a sua sacralidade
original, a sacralidade que possuia quando saiu das maos do Criador.»'*® Erguem-se
altares, que simulam a forma original do mundo, e sdo repetidas fielmente as palavras

sacramentais proferidas pelos deuses no dia em que o mundo foi criado.

Deus esta presente por toda parte e ¢ omnipotente; o mundo material € penetrado
por forcas espirituais: daqui nasce a consciéncia de que tudo ¢ sagrado e de que nada

acontece por caso.

Para o homem religioso, a natureza nunca ¢ exclusivamente “natural”: esta sempre
carregada de um valor religioso!!. Isto compreende-se, pois porque o cosmo é criagio
divina: saindo o mundo das maos dos deuses, 0 mundo fica impregnado da sacralidade.
Mas ndo se trata somente de uma sacralidade comunicada pelos deuses. No seu conjunto,
0 cosmo ¢, a0 mesmo tempo, um organismo real, vivo e sagrado: ele descobre, do mesmo

passo, as modalidades do ser e da sacralidade. Ontofania e hierofania unem-se.'*

128 Cfr. H. SMITH, “A Esséncia das Religides: A Sabedoria das Grandes Tradi¢des Religiosas
«Cristianismo»”, pp.88.

129 Cfr. H. SMITH, “A Esséncia das Religides: A Sabedoria das Grandes Tradi¢des Religiosas
«Cristianismo»”, pp. 89.

130 M. ELIADE, O Sagrado e Profano: A Esséncia das Religides, trad. Rogério Fernandes —
Lisboa, livros do brasil, 1980, pp. 75.

31 M. ELIADE, O Sagrado e Profano: A Esséncia das Religides, pp.127.

132 M. ELIADE, O Sagrado e Profano: A Esséncia das Religides, pp. 128.
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Segundo Lévi-Strauss, nos povos primitivos, a no¢ao de natureza tem sempre um
caracter ambiguo. A natureza ¢ pré-cultural e sobre-cultural; mas € sobretudo o lugar no
qual o homem pode esperar entrar em contactos com os antepassados, os espiritos e

133 Existe, portanto, na natureza uma componente sobrenatural, e esta

deuses
sobrenaturalidade estd acima da cultura. Para o homem africano negro a importancia da
cultura ¢ tal, que faz dela a sua segunda casa, sem a qual, alids, ndo pode viver'**. No
entanto, existem outras culturas, como ¢ o caso da cultura ocidental, que baniram da
natureza toda sacralidade, que vém nela simplesmente um meio para fins utilitarios

decididos pelos arbitros humanos'?>.

Senghor, pela sua concep¢ao animista chega mesmo a afirmar que “o africano faz
da natureza uma pessoa, um génio”!*®. Todavia, na epistemologia africana de Alassane
Adaw, comungando com Senghor, considera a natureza como um 0rgdo vivo € procura

desvendar os seus segredos recorrendo a mitos. '3’

A relagao do Bantu com a natureza ¢ a expressao de uma simbiose consciente.
Portanto, a natureza ndo ¢ inimiga que se tem que vencer a qualquer preco. O Bantu sente-
se parte integrante da natureza e a sua ac¢do inscreve-se num sistema de relagdes com o
cosmo, com as plantas, com os animais ¢ num sistema de relagdo social. Para o africano
subsariano tudo ¢ sagrado. Tudo ¢ habitado por uma alma, uma forga ativa'*®. Esta ¢ a
razdo pela qual a religido africana foi intitulada animista, afirmagao esta, que negamos na

primeira parte da nossa dissertagao.

Deus esta presente por toda parte e ¢ omnipotente; o mundo material € penetrado
por forcas espirituais: daqui nasce a consciéncia de que tudo ¢ sagrado e de que nada
acontece por caso, mas isso, ndo nos leva a concluir que seja um animismo infiltrado.
Como ja dissemos, esta cultura transcende aquilo a que chamamos de animismo ou

totemismo. No centro da cria¢do, o homem domina a vida e morte com um pacato sentido

133 C. LEVI-STRAUSS, Antropologia Estrutural, pp.333-335.

134'S. NGOENHA, O Retorno do Bom Selvagem: Uma Prespectiva Filosdfica-africana do
Problema Ecoldgico, pp.10.

135S, NGOENHA, O Retorno do Bom Selvagem: Uma Prespectiva Filosdfica-africana do
Problema Ecoldgico, pp.14.

36 1..S. SENGHOR, O Espirito da Civilizagdo ou as Leis da Cultura Negro Africana, Presenga
Africana, Paris, 1967, pp.130.

B7Cfr. A. NDAW, Presse Africaine, Londres, 1989, pp. 83, 92, 93.

133 S, NGOENHA, O Retorno do Bom Selvagem: Uma Prespectiva Filosdfica-africana do
Problema Ecoldgico, pp.24.
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de aceitacao de providéncia de tudo, antes ou depois, dirige o bom termo. O que agora
nao ¢ compreendido tem um sentido na mente de Deus, tem o seu porqué na liturgia do
universo na qual todo homem se insere, harmoniosamente, e¢ traz a sua humilde

contribui¢o, também pelo simples facto de existir.!*

“Porque a natureza ndo é apenas exterior ao homem, mas estda dentro do homem,
porque todos somos parte da natureza, todos somos parte da criag¢do, todos somos
criatura, independentemente de religido, cultura, crengas e raga. Toda criatura
tem o seu proprio valor intrinseco, um papel proprio e todas existem em reciproca
interdependéncia. A integridade e dignidade proprias de cada ser lhe vém ndo de
sua referéncia ao amor que Deus tem a cada criatura. A “divida” para com a
natureza é divida para com a criagdo, para com Deus uma ofensa ao seu amor

presente em cada criatura”.'?

Ao compreender a natureza como criagdo — sem ser nem divina nem demoniaco -
a teologia v€ uma dimensao sacramental no mundo criado, reconhecendo o seu caracter
bom e santo. Santo, porque ¢ um sinal do mistério divino, um sinal da presenga do espirito
incorruptivel'*!. Do criador em todas as coisas criadas (Sb 11,22 — 12,1). A imanéncia de
Deus ¢ o tema dominante que abre o relato da criagdo: “no principio, Deus criou o céu e
a terra. Ora, a terra estava vazia e vaga, as trevas cobriam o abismo, e um vento de Deus
pairava sobre as aguas” (Gn 1,1-2) o mesmo tema aparece no prologo do evangelho de
Jodo: “no principio era o verbo (...) tudo foi feito por meio dele e sem ele nada foi feito™
(Jo 1,1-3). Com razao, Elizabeth Johnson pode afirma que a encarnacdo ¢ a radical
afirmacdo de que em Jesus Cristo, Deus estd no coracdo da humanidade e de toda

criagio.!'#?

Em conclusdo, a Africa quer, a todo custo, abandonar uma perspectiva cultural que
impede o desenvolvimento, como a definiu Lévi-Strauss, devido a uma visdo sacralizante

da natureza, para trilhar o caminho do desenvolvimento no qual a natureza ¢ apenas um

139 V. SALVOLDI; R. SESANA, Afiica: O Evangelho nos Pertence, Edigdes Loyola, Sdo Paulo,
1989, pp. 44.

140 Cfr. José Ramos REGIDOR, “Premissas para uma Teologia Ecossocial da Liberta¢do”,
Concilium, 261 (1995) 113.

41 L. CIRNE, O Espaco da Coexisténcia: Uma Visdo Interdisciplinar de Etica Socioambiental,
pp. 77.

142 . CIRNE, O Espaco da Coexisténcia: Uma Visdo Interdisciplinar de Etica Socioambiental,
pp. 77.
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instrumento.

A visao da natureza como um sinal da presenga amorosa de Deus revela que no
interior do mundo criado existe uma dimensao simbdlica-sacramental, pois a natureza ¢
o ambiente onde Deus revelou a sua vontade e o seu proposito divino para todas as coisas.
Por conseguinte, o mundo natural tem valor préprio, a natureza — todas as criaturas, vivas
e ndo vivas, humanas e ndo humanas — valem por si mesma, independentemente do uso

que dela possa fazer o ser humano.'*?
2.4. Nocao Bantu e Sentido Cristao da Vida

O fio condutor da vivéncia e do pensamento religioso dos africanos ¢ a nocao da
forca vital. E em torno deste conceito, no seu erguer-se ¢ declinar aparente, que sdo
vividos os fortes e os fracos momentos existenciais, através dos ritos e rituais variados

referentes aos espiritos até chegar ao culto a Deus como ser Supremo.'*

A nocdo de forca vital ¢ fundamental. Existe uma vida da qual todos os seres
participam. H& uma participagao vital que funciona como elo de ligacao, de conexao, que
une todos os seres entre si, sem, entretanto, confundi-los uns com os outros. Na verdade,

o Bantu afirma que s6 existe uma corrente vital. Esta unidade da vida anima toda terra.

Deus ¢ vida, ¢ energia. E Ele que possui forga vital por Si mesmo e faz participar
dela todos os seres, como fonte e gerador de toda essa for¢a. A vida ¢ sempre individual,
enquanto participada por cada ser e, a0 mesmo tempo, ¢ comunitaria, na medida em que

parte da mesma fonte.

Na tradi¢@o africana e a0 mesmo tempo na cultura Bantu, a cultura fundamental ¢
a vida. Esta vida, em estado puro, se encontra s6 em Deus, autor e fonte de toda vida. O
universo, o cosmo, pelo contrario estao constituidos pelo combate que opde a vida contra
amorte... O homem, tal como o mundo, ¢ confronto entre a vida ¢ a morte; mas tem uma
missdo que o converte num ser religioso e num ser historico. Deve assegurar a vitoria da
vida sobre a morte. O homem por definigdo € um ser ameagado em sua vida. Busca a sua

salvagdo na vitoria da vida sobre a morte.

Podemos, assim, afirmar que existe uma comunhdo do homem com toda criagdo. O

3 L. CIRNE, O Espaco da Coexisténcia: Uma Visdo Interdisciplinar de Etica Socioambiental,

pp. 79.
144 1. CARVALHO, Doenca e Cura em Africa: Medicina Tradicional e Pastoral da Savide no

Povo Chuabo, uma Questdo de Inculturacdo, Editora Roma, Lisboa, 2009, pp.80-81.
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homem nunca estd isolado, pois vive submergido na corrente vital que impregna o
universo. Daqui se deduz uma lei fundamental, a da unidade: existe uma vida, uma forga,
uma energia repartida por todo universo visivel e invisivel que tende a conservar em cada
ser o suporte mortal e imortal. Assim, o mundo invisivel e o visivel encontram a unidade
. r . . . . ~ . . 145 -
neste principio vital participado do nao-participante'*”. Portanto, entendemos por vida,
no uso mais amplo que a da linguagem corrente, «a tarefa do homem, pessoal e coletivo,
sobre a terra através dos tempos». Cruzam-se aqui diversos componentes € se integram

planos muito diferenciados e complexos. !4

Afirmamos, acima, que o homem ¢ a recapitulagdo do cosmos, o destino humano
expressa o destino do cosmo. Este ultimo ¢ o mesmo drama que opde a vida contra a
morte. Assegurar a vitoria da vida no homem ¢é assegurar a mesma vitdria do universo.
Portanto, salvar-nos ¢ salvar o mundo. A pessoa humana aparece, assim, através da
tradigdo africana, como uma realidade extremamente complexa. E a recapitulagio mesma
do mistério do mundo. O homem ¢ o lugar em que se encontram todas as ondas da vida
que recorrem ao universo. O homem constitui 0 momento em que o cosmos se volta a
vida e a pessoa. Todo o universo material constitui a prolongacdo até ao infinito da sua
envoltura corporal. O homem leva em si a totalidade do tempo como semente da historia.
E o vinculo entre os antepassados e as geragdes futuras. Pde em movimento o ritmo dos
tempos e das estacoes; faz cair a chuva, implora a lua e o sol. Dispde do raio, do vento,
da tormenta. Leva em si a humanidade total. E homem e mulher, é a mée e filho; é
sociedade, povos e nag¢des. E, por tltimo, o amigo de Deus, a quem tem sido dado viver
a existéncia do seu proprio limite aberto sobre o abismo insondédveis de Deus. Deste
modo, o homem ¢ o animal religioso por exceléncia, que leva a voz de toda criagdo

perante o seu Criador, aquele aquém Deus pode falar e o que responde a Deus'®’.

Explica o Pe. Tchouanga: «todos os actos da vida sdo expressdes teologicas»
obedecem e sdo ponderados por critérios religiosos, falam religiosamente. As
caracteristicas essenciais da religido dos negros residem nas ligagdes da religido com a
vida quotidiana. A sua religiosidade ¢ vida, porque a existéncia decorre com permanente

referéncia ao mundo visivel. Desde o nascimento até a morte, rito € comportamentos bem

45 G. YAKULEINGE, Uma Teologia Cristd desde os Ritos Ovakwanyama, Paulus, Lisboa, 2012,

pp. 84.

146 Cfr. 1. MUNOZ, Religion y Vida: El Horizonte Religioso en la Actualidad, San Pablo, Madrid,
1994, pp. 7

7 E. MVENG, Identidad Africana y Cristianismo: Palabras de un Creyente, pp.22.
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definidos vdo balizando a vida'*®.

Deus vive. Como operosidade ¢ sinébnimo de vida, tanto a criacdo como a historia
de Israel provam que Yhwh ¢ um Deus vivo (Dt 5,33; Josué 3,10; 1Sam 17,26; Mt 16,16;
26,23; Jo 6,57; At 14,14; Rm 9,26; Ap 7,2). Isso o faz tdo diferente dos idolos, os quais
ndo vivem e por isso nada fazem. Aquela vida ¢ a propriedade inalienavel de Deus (Jo

5,26) e ndo terd fim (Dn12,7; Ap 4,9ss) por isso Ele ¢ imortal (1Tm6,16).

O valor fundamental, ontologico, donde arranca toda sabedoria, pelo qual o Bantu
elabora a totalidade dos raciocinios € o que motiva todos os comportamentos e regula a
ética, ¢ a “vida”, a “forca vital”. “E uma realidade concreta, palpavel, que se realiza com
toda a intensidade, ¢ uma forca, cujo vigor pode variar. Por isso, ndo dizem, “viver”’, mas

ser a “vida”.

Partindo de S. Jodo, que situa a missao no contexto de uma comunicacao de vida
(«Eu vim para que as minhas ovelhas tenham vida e a tenham em abundanciay), o Frei
Lufuluabo conclui que, no cristianismo, o homem ¢ feito para experimentar uma vida

plena e intensa'®.

Senghor afirma que o universo ¢ composto de energia, ou melhor de forgas vitais,
isto é, de ondas e de ritmos. No centro da existéncia, isto é, a vida, mas exatamente com
a forga vital. Mas o homem africano negro estabeleceu uma hierarquia rigorosa de forgas.
No cimo, encontra-se Deus Unico, ndo criado e criador, aquele que da for¢a e poténcia
por Ele mesmo. Ele da a substancia e acréscimo as outras forgas. Depois Dele vém os
antepassados, depois os vivos e, por fim, os animais, plantas e os minerais.'>’ Parece-nos
que se pode fazer um paralelismo entre o essencial cristdo e o essencial Bantu, muito apto

para se elevar e encontrar a plenitude.

O Antigo Testamento teve da “vida” um conceito similar ao do Bantu: o homem
desejava viver plenamente, feliz, aqui na terra cumulado das béngaos divinas, propagado

e perpetuado em numerosa descendéncia.

A Sagrada Escritura comega por descrever a vida humana como uma participagao

do sopro vital de Deus: “O Senhor Deus formou o homem do pé da terra e insuflou-lhe

148 R. ALTUNA, “Cultura Tradicional Bantu”, Igreja e Missdo, (julho-setembro 1985) 259.

19 F, LUFULUABO, Um Tedlogo do Mistério Trinitdrio, In: B. Bujo, coord. — Teologia Africana
no Seculo XXI: Algumas Figuras, Vol. 11, pp. 68.

1S0L. SENGHOR, O Espirito da Civiliza¢do ou as Leis da Cultura Negro Africana, pp.128.
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pelas narinas o sopro da vida, e 0 homem transformou-se num ser vivo.

E urgente que o Bantu descubra que este manancial inesgotavel de vida € “nosso
Pai”, o Pai de todos os homens que da, desde a Criagdo, até o proprio filho, o seu amor
para que cada homem viva no amor da comunhao de vida com Ele e todos os homens na

fraternidade que brota deste amor.'>!

Segundo André Lukamba (te6logo Angolano), a vida ¢ definida essencialmente
como relacdo. A vida como relagdo ¢, certamente, a expressdo mais profunda para
descrever a maneira mais africana de viver: uma relacdo com todos os seres pessoais €
impessoais, relagao caracterizada principalmente pela comunicagdo interpessoal e pela
accdo reciproca. Viver, para um Bantu (umbundo = angolano), ¢ relacionar-se, ¢ poder
estabelecer ligames existenciais com tudo e com todos, ¢ comunicar-se com todos € com

0 universo inteiro!>2.

O termo vida aparece 135 vezes na sagrada escritura, especialmente no «corpus
paulinum» (de modo muito especial na carta aos Romanos onde ocorre 23 vezes), assim,
como também aparece 17 vezes no evangelho de S3o Jodo e 13 no Apocalipse; e uma vez
na primeira carta de Sdo Jodo.!>* Nos sindpticos, o substantivo {wn (vida), ndo é muito
frequente: 6 vezes em Mateus (das quais 3 vezes vida eterna), 4 vezes em Marcos (2
vezes: vida eterna) e 5 vezes em Lucas (3 vezes: vida eterna). O adjetivo eterna indica
que a vida em que falam os Sinopticos se distingue da vida actual na terra. Também onde
falta esse adjetivo (a ndo serem Lc.12,15; 16,25), trata-se de uma vida futura, apresentada

como vida por exceléncia.

Nas suas primeiras cartas Paulo vé a vida por exceléncia quase exclusivamente
como algo futuro, como os Sindpticos, com esta diferenca, porém, que ele declara
explicitamente ser essa vida o fruto da morte e ressurreicao de Jesus (1Tess5,10), ideia
essa em que sempre insistird: Cristo, o segundo Adao, ndo apenas uma alma vivente, mas
um espirito vivificante (1Cor 15,45), a sua vida ¢ causa da nossa salvagdo (Rom 5,10).
Nas suas Epistolas posteriores, Sao Paulo d4 mais énfase ao pensamento de que os cristdos

participam desde ja da vida do Cristo glorioso.

ST R. ALTUNA, Cultura Bantu e Cristianismo, pp.143.

152 Cfr A. LUKAMBA, Evangelizagdo como “Encontro Vivo” na Cultura Umbundu de Angola:
Prespectiva Eclesiologicas, (Huambo: secretariado nacional de liturgia, 1984), pp.23.

153 H. SCHNEIDER, Diciondrio Exegético del Nuevo Testamento o-x, Sigueme, Salamanca, 1996,
pp.-1745.
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A vida (z6¢) ndo ¢ a vida biologica que termina com a morte. E a vida de Deus,

da qual provém toda existéncia, precisamente por meio do logos (cf. Gn 2,7.7).

Com efeito, aquando da criagdo, Deus viu que tudo era bom e, depois de ter criado
o ser humano, viu que tudo era muito bom, pois tudo foi feito pela palavra, de acordo
com o logos de Deus: no principio, quando Deus criou os céus e a terra, a terra era
informe e vazia, as trevas cobriam o abismo e o espirito de Deus movia-se sobre a
superficie das aguas. Deus disse: faca-se a luz. E a luz foi feita. Deus viu que a luz era
boa e separou a luz das trevas. Deus chamou dia a luz, e as trevas a noite. Assim passou
uma tarde e, em seguida, veio amanha: foi o primeiro dia (...) DEUS VENDO TODA SUA
OBRA, CONSIDEROU-A MUITO BOA. Assim, passou a tarde e, em seguida, veio
amanha: foi o sexto dia (Gn 1,1-5.31).

Depois de nos colocar diante da accao criadora do logos (Jo 3-4%), o autor detém
o nosso olhar, de entre todas as criaturas, nos homens. O texto apresenta-nos os homens
como aqueles que tém a vida de Deus como luz, sem os diferenciar culturalmente e

racialmente nem de nenhum outro modo (cf. Jo 4b).

Para o autor do quarto Evangelho, a vida inesgotavel do logos (cf. Jo 4*) ¢ a luz
dos homens (cf. Jo 4b), € o contetido realizador da existéncia humana (cf. Pr.8,22-31; Sb

6-9) iluminando-nos e guiando-nos como vida das nossas vidas (cf. Jo 4,1ss; 6,1ss).

Ao contrario de Heraclito, pensador grego do século VI-V BCE que ter4 usado
pela primeira vez o conceito de logos, o autor joanino considera que o Logos age em nds
sem violéncia. O Logos, para o autor do quarto Evangelho, concede o dominio sobre todas
as coisas como fonte que nos chama a vida e que sacia o nosso desejo de ser. O homem
joanino vive do logos e da vida eterna e ndo propriamente para o logos e para vida

eterna.'>*

Como noutras religides antigas o conceito de vida, se usa no cristianismo
primitivo para designar a salvagdo. E comum no Antigo Testamento, no judaismo e no
cristianismo o termo de «Deus vivo». E também o caso de Mateus que usa para designar
a salvagdo escatologica. Para ele esta escatologia fala, primariamente, ao servigo de uma

ética. A recompensa prometida para agir retamente € a vida (eterna).

154 B. D’ALMEIDA, A4 Vida Numa Palavra: Uma Nova Leitura do Evangelho de Sdo Jodo,
Universidade Catolica Editora, Porto, 2012, pp.31.
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A vida e a morte sdo conceitos centrais utilizados por Paulo para explicar contetido
soterioldgico. Para o conceito de vida, a morte fisica desempenha s6 um papel acidental.
O agulhiao da morte ¢ o pecado (1cor 15,56), e ndo o temor da morte. O final da vida ¢
parte integrante da vida. O ato de viver pode estar qualificado pela salva¢ao ou pela
perdi¢ao; o homem pode viver como pode morrer no Senhor (Rom 14,7ss; F1 1,21; 2cor
5,9) ou para o pecado (Rm 6,2). Neste sentido nao metaforico usam-se também em Rom
8,39 os conceitos da morte e da vida. Paulo quer enumerar a universalidade da criacao

inteira a qual ndo ¢ capaz de fazer que o amor de Deus seja ineficaz.!*

No entanto, o horror da morte ¢ ndo ter que morrer, sendo a incapacidade de
realizar a vida. Esta incapacidade, de que S3o Paulo fala com horror, aparece como
incapacidade para cumprir a vontade de Deus, a Torah. A Torah quer dar vida, mais o
homem ¢ um escravo desvalido a mercé do pecado; ¢ sua marioneta, que faz iniquidade
e a injustica. A vida sob o pecado e a morte ¢ uma caca através da vida, uma caca que
produz a morte. Por isso, os esfor¢os sumamente concretos de Paulo por plasmar neste
sentido a propria existéncia devem contemplar-se no marco total do corpus paulinum.
Também devem entender-se como passo até a realizagdo da nova vida. Porque vivemos
para o Senhor, ndo estamos em condi¢des de julgar nem de menosprezar o irmao (Rom
14,3-4). Por isso, a nova vida ¢ experimentavel, actualmente, na pratica da solidariedade
tal como se exige, por exemplo, em Rom 14 e 15, também no poder de resistir frente aos
sofrimentos e na esperanca que vé neste culto divino cotidiano o comego da ressurrei¢ao

dos mortos para toda criagao.

Sao Jodo, o Evangelista da vida, usa expressdes ainda mais fortes, ao afirmar que
avida eterna € possuida desde ja (Jo. 5,24s; 11,25ss). Em Jesus Cristo, que pelo Pai possui
a vida (Jo. 5,26) e, por isso, pode chamar-se vida e pode dar a vida a quem quiser (Jo
5,21) e a vida apareceu no cosmos (1Jo 1,2) a finalidade da encarnacdo do Verbo ¢,
precisamente, a comunicacao da vida imperecivel (Jo 3,16; 6,40; 10,10; 17,2; 1Jo 5,11).
Essa vida ¢ uma luz (Jo 1,4; 8,12) pois, consiste no conhecimento do tinico verdadeiro
Deus (Jo 17,3). Esse conhecimento ¢ o privilégio exclusivo do Filho (cf. Mt 11,27),
porque s6 Ele viu a Deus (Jo 1,18; 3,13; 6,46; 1Jo 4,12). Unico caminho, portanto, para
essa vida divina ¢ a fé na palavra de Jesus (Jo 3,15.36; 5,24.40; 11,25; 20,31; 1Jo 3,5;

5,11ss). Essa fé deve manifestar-se na observancia dos mandamentos de Jesus sobretudo

155 H. SCHNEIDER, Diciondrio Exegético del Nuevo Testamento o-k, pp.1747.
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o do amor para com o proximo (...) este caminho para vida é acessivel a todos (Jo 3,15)"'%,

“Sim, tudo que é vida e estd vivo, ndo se pode tomar, recebe-se como dom e em
partilha: ¢ assim a vida, do nascimento a vida eterna; o amor e a amizade, a
fraternidade, assim a criagdo e os frutos da terra, a dgua para a sede, o pdo para
vida; assim os valores que duram, a bondade e a misericordia, a justica e a paz,
o perddo e a verdade, a alegria. Tudo que ¢ vida e esta vivo ndo se pode tomar:

recebe-se numa tradicdo do receber”.”’

Ja Lucas fala da vida no sentido teoldgico e fa-lo, principalmente, em dois
contextos: o da ressurreicdo e¢ o da recta conduta. O caminho da vida é a metanoia, o
perddo dos pecados (11,18;13,38 depois de 13, 32-37) e o cumprimento da Torah (cf.
especialmente, Lc 10, 25-31; 16,27-31). O que se converte a vida e vive segundo a Torah,
esse alcangard a vida eterna. Concretamente, Lucas v€, em tudo isso, dois pontos de
interesse: a misericérdia e a atitude devida ante os bens que constituem uma ameaga para
vida (Lc.12,15 e a historia do rico Lc.18,18-30). A metanoia e o perdao dos pecados sdo
o passo da morte a vida. Por isso, para Lucas a mensagem de Cristo ¢ a mensagem da

vida (actos dos apdstolos 5,20).!8

Encarar a evangeliza¢ao como identidade mais profunda da eclésia, a luz da nog¢ao
da vida, permitiria que a evangelizacdo fosse uma realidade dindmica que move aqueles
a quem o Evangelho ¢ dirigido. Eis porqué a «imortalidade» constitui o bem supremo,
enquanto possibilita que estais ligacdes ndo se rompam jamais. Dai a «mobilizacdo» de
todos e de tudo para que a vida triunfe sobre a morte e consista justamente na comunhao
de todos e na participacdo da inteira cria¢do. A criagdo inteira participa da sorte do
homem. Por isso é que ndo parece ser correto, nesta cultura, falar de uma natureza «em
si» mesma, nem de uma accao «por simples ac¢do». A natureza esta em continua relagao

com o homem como iniciativa de didlogo, e accao humana como «prolongamento» da

156 B, VAN DEN [et al], Diciondrio Enciclopédico da Biblia, 2ed. Vozes, Rio de Janeiro, Brasil,
1977, pp. 1554-1559.

157 A ironia das situagdes faz que as tradi¢des iniciaticas tenham sido vistas sobretudo como
costumes sem referéncia a uma cultura, a um culto e a uma religido, e que o cristianismo tenha
sido visto como uma das armas cumplices do invasor estrangeiro.” A. SANON., — Emergéncia da
Terceira Igreja, In: Bénézet BUJO, coord. — Teologia Africana no Século XXI; Algumas
Figuras,Vol. 111, pp. 100.

158 H. SCHNEIDER, Diciondrio Exegético del Nuevo Testamento o-k, pp.1755 - 1756.
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sua propria vida, que deve ser uma auténtica «sabedoria», capaz de transmitir uma
mensagem que ajude a dar mais passos decisivos na constru¢do da comunidade

humana'®.

O impacto entre uma religido e uma nova cultura pode ser positiva para ambas
realidades. Caso seja possivel uma osmose entre essas duas realidades, da-se a purificagao
e o rejuvenescimento nas duas esferas. A concecdo da vida e a intuigdo de que tudo ¢
sagrado abrem caminhos para aceitagao da mensagem de Deus que levanta uma tenda no
meio de nos, ou melhor, dentro de nds: o Verbo se faz carne. Quando o africano aceita o
cristianismo, experimenta-o como uma libertagdo integral: superados os aspectos
negativos da visdo espiritualistas (espirito maus e bruxaria), Cristo ¢ vivido como o

salvador que abre novos horizontes a esperanca e a alegria de ser.
2.5. A Sensibilidade Religiosa “africana” e a inculturacio crista

A primeira forma de expressdo de uma religido é o mito ou as narrativas de base!¢°.

Na maioria das vezes, elas desenrolam-se num tempo primitivo indefinido.

A religido ¢ em primeiro lugar uma vivéncia profundamente pessoal. Essa
vivéncia, ao longo da historia, exterioriza-se estrutura-se nas representagdes (linguagem

e comportamento) inventadas pelos homens e o que os determinam.

Isso que se constata atualmente no que concerne a dimensdo religiosa no ser
humano remonta do longinquo passado. Embora ndo conhecamos, praticamente, quase
nada sobre o nascimento das religides, sentimos sua presenca € ac¢ao, pois o religioso
continua latente no coragdo da histéria da humanidade. Em nenhum momento deixou a
religido bater sobre as dguas primordiais do velho e novo género humano. Antes de uma
religido ja havia outra religido como reconhece Zubiri: o orto de uma religido ¢ sempre
uma reforma. Uma reforma que ndo comega do zero. Isso é o essencial. E justamente
porque ndo comeca no zero, a constituicdo de uma religido nova ¢ algo essencialmente

historico e progressivo. Entdo, este ndo comecar do zero, em segundo lugar, que a reforma

19 Cf. A. LUKAMBA, Evangelizagdo como “Encontro Vivo” na Cultura Umbundu de Angola:
Perspectiva Eclesioldgica, pp.60.

10 Em vez de “mito”, pode-se falar de forma mais neutra de “narrativa de base”. Pois
precisamente na religido na religido biblica, nessas narrativas de base o mitico e o historico foram
estreitamente ligados — e no interior do historico misturaram-se “literatura e verdade”. A nocao
de histdria abrande tudo: o mitico, o ficticio e o histdrico em sentido proprio. Tais narrativas de
base fundamentam tanto a identidade de grupos inteiros quanto a do individuo. G. THEISSEN, 4
Religido dos Primeiros Cristdos: Uma Teoria do Cristianismo Primitivo, pp. 31.
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consiste formal e positivamente numa retificacdo.'®!

A religido vivencia, exterioriza e ritualiza a participagdo vital, representa um
fendmeno ontologico, faz parte do problema do existir (...) A religido ndo ¢ um principio
abstracto nem um conjunto de tais principios, sendo uma levedura que fermenta este
principio misturados vitalmente com as leis religiosas e com os ritos que exteriorizam a

vitalidade.'®?

Vicente Mulango deu a sua exposi¢cdo no «coléquio de Cantonou em 1970» o
seguinte titulo: «A Religido Tradicional, elemento central da cultura Bantu». Mais que
isso, ela € considerada mae criadora da civilizagdo. Os negros africanos estao de acordo
em considera-la como elemento primordial da sua cultura. Penso que se deve considerar
as religides africanas como parte do nosso patrimonio (...). A mentalidade religiosa dos

negros africanos ¢ tal que se estende absolutamente a todos os dominios.

O Bantu s6 pode realizar a sua existéncia em perfeita comunhdo com o sagrado.
Disse o Pe. R. Tossou «que a religido africana ¢ uma religido cultural; a cultura africana
¢ uma cultura religiosa»'%>. A fé e a pratica na sociedade Bantu estio claramente
relacionadas com a salvaguarda dos valores vitais. A religido ndo ¢ um fenémeno distinto
dos assuntos mundanos daquela sociedade, sendao, um dos meios mais importante para

manter os ideias sociais.

Na religido tradicional africana danga ritmica sobrepde-se ao pensamento. Dito de
outra forma: € algo que se desenvolve numas condi¢des psicoldgicas e sociologicas que
fomentam os processos emocionais ou motoras, enquanto a ideia permanece

. ]64 . .-~ . . .
relativamente em suspenso °-. A religido em si, independentemente de quaisquer
interpretagdes concretas, teoréticas, filosoficas ou teologicas, de qualquer avaliagdo ou
elaboracdo cultural ¢, primariamente, o reconhecimento de uma ordem sagrada da
realidade que transcende o ordindrio e cotidiano e que responde a umas necessidades

humanas'®.

Nao ha davida de que o éxito do cristianismo ndo se mede com o critério do

161 C. DIAS, Manual de Historia de las Religiones, 2°¢d, Desclée de Brouwer, Bilbao,1997, pp.
36.

122 R. ALTUNA, “Cultura Tradicional Bantu”, pp. 259.

163 R. ALTUNA, Cultura Tradicional Bantu, pp. 258.

164 B, JAMES, Introduccion a la Historia Comparada de las Religiones, pp. 41.

15 E. JAMES, Introduccion a la Historia Comparada de las Religiones, pp. 41
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numero de batizados, mas em virtude da coeréncia entre fé e vida dos crentes. Por isso,
chegou o momento de fazer perguntas mais radicais: como é que o cristianismo foi
proposto na Africa? Levou-se em consideragcdo a cultura dos povos que eram
evangelizados? Estdo os erros do passado ensinando alguma coisa com respeito ao
método da evangeliza¢do? No entanto faz mais ou menos ou mais, duzentos anos que
Africa aceitou a mensagem cristd. Mas, serda que ela penetrou na cultura e influenciou o

estilo de vida do Africano?

Este texto escrito dez anos antes do concilio Vaticano II, tem, hoje, mais de
cinquenta anos, mas com uma grande atualidade. Afirmar que a cultura africana,
purificada, elevada, deve permanecer intacta; afirmar, ainda, que o homem africano,
convertido ao cristianismo, deve seguir sendo um auténtico africano e que fazendo-se
africano, deixando de ser estrangeiro, ¢ prova da credibilidade do cristianismo.... Supde
considerar, em termo muito precioso, todas as problematicas da inculturacdo. Supde
também considerar, de maneira radical, o problema da evangelizagdo e da conversdo. A
conversdo do homem em Africa vai unida a conversdo de sua sociedade, pois o homem,
aqui, mais que em outros lugares, €, antes de tudo, membro da sua comunidade. Este ¢ a
razdo de que, tanto antes como depois do concilio, o grande problema pastoral de Africa

seja o problema da familia.

Segundo o magistério, trata-se de um processo que deve ser realizado com
discernimento, seriedade, respeito e competéncia que o assunto exige [EN 63]. O sinodo
mundial sobre catequese, em 1977, facilitou a situacao, pois encontrou o termo adequado.
Foi, efectivamente, no seguimento da intervencdo do Pe. Arrupe, entdo superior da
companhia de Jesus, na assembleia sinodal que o termo inculturagdo fez a sua primeira

entrada oficial na linguagem eclesial.
Noutra ocasido Pe. Arrupe se referia a esta expressao nestes termos:

«A incultura¢do comporta varios aspectos de diferentes niveis. Na multiplicidade
dos seus problemas, o principio fundamental sempre valido é que a incultura¢do
¢ a encarnagdo da vida e da mensagem cristd numa determinada area cultural,
de maneira que ndo so esta experiéncia se exprima com elementos proprio a
cultura em questdo mais ainda que esta mesma experiéncia se transforme num

principio de inspira¢do a norma e for¢a de unifica¢do que transforma e cria esta
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cultura, tornando-se nova criaturay'’.

Gragas a esta ac¢do (inculturacdo), a propria Igreja universal enriquece-se com
novos valores e expressdes nos diversos sectores, tais como: culto, teologia, caridade etc.
Assim, exprime-se cada vez melhor o mistério de Cristo que estimula uma renovagao
continua. E, ainda, um caminho lento, que acompanha toda vida missiondria e que
responsabiliza varios agentes da missdo Ad gentes. Para o seu correto desenvolvimento,
a inculturacdo deve ser guiada por dois principios; a compatibilidade com o evangelho e

a comunhdo com a igreja universal [RM 52-54].

A missdo herdada do séc. XIX apresenta-se, essencialmente, como uma obra de
implantagdo da Igreja em solo africano. Os africanos sdo percebidos como “almas” a
converter, a conquistar. Apesar de certos conselhos ajuizados, de respeito pela «alma
africana» e dos esforcos louvaveis de numerosos missiondrios por conhecerem a lingua e
os costumes locais, a evangelizagdo encontrava-se marcada por esta teologia da
implantagdo da Igreja e da salvacdo das almas. Para salvar os africanos, era necessario
transportar para Africa a Igreja da Europa ou da América com as suas estruturas, modo

de pensar, rito, etc.

A teologia da inculturagdo ¢ a prioridade das prioridades. Para se ter dela uma
ideia correta, € preciso apontar o que ela ndo é: nem um regresso as tradicdes, nem um
ressentimento racista, mas antes uma exigéncia da fé em Cristo, uma conversao das
culturas africanas a Cristo, e uma via de fé concreta e atual.'®” «A4 inculturagdo néo
significa que a cultura deve ser destruida para que se possa reconstruir algo de novo
sobre as suas ruinas; também ndo significa que uma cultura particular deve ser
simplesmente aprovada sob sua forma actual, mesmo tendo um sentido que pode ser

negativon!%,

A inculturacdo ndo se limita a um problema de linguagem e de expressdo: “como

se trata de uma simples continua¢do, de uma roupagem linguistica, de uma compreensao

166 Cfr. B. LONDI, Théologie Afrecaine: Inculturagdo de la Théologie, Inades, Abidjan,2001,

pp.67.

167 E. PENOUKOU, Um Teélogo da Inculturagéo, In: Bénézet Bujo, coord. — Teologia Africana
no Século XXI: Algumas Figuras, Vol. 111, pp. 105.

168 M. MATUMONA, Teologia Africana da Reconstrucio Como Novo Paradigma
Epistemologico Contributo Lusofono Num Mundo Em Mutagdo, pp. 219
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ja dada e definitiva. O objecto de fé¢ ¢ definitivo, mas ndo a sua compreensdo. E
compreender de outro modo nao significa forcosamente compreender outra coisa; pode

querer, dizer, compreender melhor.

Se a religido permite interpretar o real imediato e tltimo, ela € entdo o fundamento
de todas as coisas, enquanto ¢ um acontecimento cosmo teandrico conexo ao drama morte

-vida comum as religides, a africana e a crista'®’.

A sensibilidade religiosa ¢ um indicador das mudancas da sensibilidade historica
social. A intuicdo religiosa africana ¢ a captura desta verdade, ou seja: que o mundo ¢
criacdo, lugar da interacdo de forgas vitais, que a quietude da vida e o dominio do mal

estdo ligados ndo acidentalmente, mas em razdo mesma do ser do mundo como criagao.

Ainda que a experiéncia de Deus possa diferir de uma religido para outra, o que
acaba de ser dito evidencia a universalidade da crenga em Deus. Como consequéncia,
uma compreensdo mais completa das percepcgdes religiosas de outros povos deve ser
digna do interesse para a religido em geral, e, de facto, ser uma etapa que poderia
gradualmente conduzir a uma melhor compreensado de toda religido, enquanto fenémeno

universal'’’.

A inculturagdo afirma o direito de todos os povos de gozarem e desenvolverem
sua propria cultura, o direito de ser diferente e de viver como cristdos auténticos e, ao
mesmo tempo, permanecendo verdadeiramente eles mesmos. A inculturagdo faz que o
cristianismo se sinta, verdadeiramente, em casa na cultura de cada povo, refletindo, assim,
a sua universalidade. Para inculturar, autenticamente, o cristianismo € necessario um
conhecimento profundo tanto do cristianismo quanto da cultura e um vinculo intimo entre

liberdade e inculturacdo'”'.

Quanto a situacao da Africa, afirma Jean-Marc: Ela “é sempre em relagdo a uma
realidade cultural que a igreja se pode realizar e actualizar. Na Africa negra, se a igreja
catdlica se contenta em reproduzir os usos Romanos, ela nao realiza a sua vocagao. Pois

ela tem por missdo essencial, gracas ao dom do espirito, inverter babel assumindo,

109 E. PENOUKOU, Um Tedlogo da Inculturacdo, In: B. Bujo, coord. — Teologia africana no
seculo XXI: Algumas figuras, Vol. 111, pp. 105.

170 K. DICKSON, Um Biblista em Busca de Didlogo, In: B. Bujo, coord. — Teologia Africana no
Seculo XXI: Algumas Figuras, Vol. 11, pp. 97.

"I'N. LOSSKY [et al], Diciondrio do Movimento Ecuménico, pp. 652.
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assumindo na sua unidade, todas as linguas'’?.

A questdao que para Jean-Marc Ela: coloca ¢, por conseguinte, a de saber como
incarnar a fé numa cultura em que o africano vive a sua relagdo com Deus através de uma
multiplicidade de mediagdes, € em que os seus costumes e as suas concecgdes acerca do
casamento, da cura, rito de iniciacdo, das relacdes com os antepassados € com os mortos,
em geral, ndo coincidem com o cristianismo de tipo ocidental, que prevalece actualmente

no continente negro'’>.

Para Dickson, a religido, “nao pode escapar a necessidade de ser incarnada
numa cultura, ¢ uma determinada teologia nao se torna pertinente sendo a partir do
momento em que ela fala das particularidades proprias as circunstancias culturais de um

povo'”,

Como sublinhava furiosamente Paul Radin com relacdo a qualquer antropologo
com a impressdo erronea de que os povos primitivos eram misticos, na sua globalidade.
Afirmava que, entre eles, tal como nds, se encontravam dois tipos de temperamento: o
homem de ac¢do e o pensador, o tipo que vive quase exclusivamente a nivel motor se
assim se pode dizer, € o tipo que procura explicacao e retira prazer de qualquer forma de
pensamento especulativo. Mesmo assim, acrescentava, nunca negaria o misticismo € o
simbolismo sdo utilizados com mais frequéncia entre eles do que entre os Europeus

ocidentais dos nossos tempos (...).!”

A inculturagdo ¢ uma expressdo que entrou, definitivamente, no dicionario da
teologia e na vida da igreja. E um fendmeno produzido pelo encontro do evangelho com
uma ou mais culturas. Antes foram registados termos como: indigenizagdo, que a seguir
daria lugar a outras expressdes: como acomodacdo e adaptagdo. As referidas expressoes

j& davam a ideia de respeito que deveria existir entre diversas culturas, sem lhe impor o

12 J. ELA, Campedio de Uma Teologia Debaixo da Arvore, In: B. Bujo, coord. — Teologia africana
no século XXI: Algumas figuras, Vol. 11, pp. 197.

173 O autor chama atengdo para a recrudescéncia das praticas magicas e da feiticaria, bem como a
proliferagdo das seitas, que, afirma, devem interpelar a igreja e faze-la tomar consciéncia do facto
de ela ter encorajado uma evangelizacdo superficial, ndo tendo em conta a cultura do meio”. J.
ELA, Campedo de Uma Teologia Debaixo da Arvore, In: B. Bujo, coord.— Teologia Afiicana no
Século XXI: Algumas Figuras, Vol. 11, pp. 196.

174 K. DICKSON, Um Biblista em Busca de Didlogo, In: B. Bujo, coord. — Teologia Africana no
Seculo XXI: Algumas Figuras, Vol. 11, pp. 94-95.

175 Cfr. H. SMITH, “A Esséncia das Religides: A Sabedoria das Grandes Tradi¢des Religiosas
«Cristianismo»”, pp.98.
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modelo ocidental. Também deixaram de insinuar uma adaptacdo superficial da fé¢ a uma

. , . , . . . 176
cultura, pois s6 os elementos incompativeis com o evangelho deveriam ser banidos' .
Isto prova que a inculturagdo tem como papel incarnar a fé nos grandes desafios da vida:

177 Neste ambito,

economia, politica, cultura, ética, para a renovacao das mentalidades
fora abolidos termos como acomodacdo, indigenizacdao, a favor deste novo termo:

inculturagao.

A inculturagdo ¢ um processo integrado no ambito da evangelizagdo e visa
encarnar os valores evangélicos numa cultura, com a intencao de transforma-la. Sao Joao
Paulo II considerava-a como “um processo profundo e globalizante que integra

mensagem cristd como reflexdo e praxis da igreja” [RM 52].

A verdadeira incultura¢do leva uma mudanga radical, que consiste em sair do
passado, salvaguardando tudo o que € positivo, para se adaptar a uma nova maneira de
viver a luz de Cristo. O sujeito da inculturacdo € o proprio Cristo. Ao encarnar-se numa
determinada area cultural, torna-se relevante para a vida daqueles que entram em contacto
com Ele. Isso implica um duplo movimento: incultura¢do de Cristo e cristianiza¢do da
cultura [AG 10]. Assim, a boa nova anunciada as nagdes deve entranhar-se no ambiente
de vida dos seus ouvintes. Trata-se de uma reflexd@o teoldgica que nao ¢ facultativa: em

Africa é uma necessidade, uma exigéncia do mistério da incarnacio!’s.

Mais cabe, todavia, ir mais a fundo. Tomar a sério o facto de que Deus se revela
em todas as tradicdes, compreende-se que todo outro anincio que lhe chegue
historicamente tem de ser necessariamente recebido em e através de sua sensibilidade
religiosa. Esta pode ser aperfeicoada ou mesmo corrigida, mas isso mesmo significa que
permanece € que € em seu seio donde se assimila o novo: ela € o meio em que se encarna

e expressa a nova experiéncia!”’.

76 M. MATUMONA, Teologia Africana da Reconstru¢io Como Novo Paradigma
Epistemologico Contributo Luséfono Num Mundo Em Mutagdo, pp. 217.

177 Cfr. H. DENIS, Teologia Para Qué? Los Caminos de la Teologia en el Mondo de Hoje, (Bilbao:
Desclé de Brouwer, s.d.), 1985, pp. 67.

78 M. MATUMONA, Teologia Africana da Reconstru¢io Como Novo Paradigma
Epistemologico Contributo Lusofono Num Mundo Em Mutagdo, pp. 219

17 A. QUEIRUGA, “El Dialogo Delas Religiones”, Cuadernos Fé y Secularidade, Sal Tarae,
Bilbao, 1992, pp.35.
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CAPITULO III — Cultura Bantu e Fé Cristi: a sensibilidade ecolégica

como possibilidade de encontro

Ndo haverd paz entre as nogoes sem paz entre as religioes. Ndao
haverad paz entre as religioes sem didlogo entre as religioes. Ndo
havera didalogo entre as religioes sem critérios éticos globais. Ndo
havera sobrevivéncia do nosso globo sem um ethos global, um

ethos mundial.

Hans kung
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3.1. A sabedoria nas narrativas da Criacao Biblicas

Voltamos a afirmar que o mito nao ¢ uma explicacao para satisfazer a curiosidade
cientifica, mas, uma ressurrei¢ao pela via de relatos da realidade primordial que se narra
em resposta as profundas exigéncias religiosas, anseios morais, necessidades sociais,
revindicagdes e até exigéncias praticas. O mito ¢ um relato. Um relato oral, porque antes
que a escrita e antes que as linguas naturais existissem era a metalinguagem mitoldgica.

Mas este relato ¢ especial: conduz a realidade profunda, tltima, numinosa.

“Os estudos mostram que a igreja, preocupada a orientar os fiéis e a sociedade
na luta pela preservagdo de todas as formas de vida, tem acompanhado com
atengdo a problemadtica da ecologia. A igreja toma posi¢do frente aos problemas

ambientais, recorrendo a sagrada escritura, a teologia e o magistério”.

Criacdo um termo mais ou menos ambigua. Mas na teologia catolica designa o
acto pelo qual Deus produz o mundo a partir do nada. No cristianismo, criacdo ¢ um acto
pelo qual Deus, sem tirar o mundo da sua propria substancia, nem de qualquer elemento
preexistente, fa-lo aparecer fora de si, 14 onde nada existia. Assim compreendido, o dogma

da criacdo ¢ a resposta do cristianismo ao problema da origem das coisas.
3.1.1. A cria¢do no Antigo Testamento

Nos relatos biblicos, a criagdo ¢ de uma ordem diferente da historia que se vai
desenrolar. Biblicamente, a historia do mundo e dos humanos est4 enquadrada por relatos
de origem e de fim (protologia e escatologia), de certa forma desligados da historia. Estes
relatos evocam, sob forma de imagem até a qual ndo sabemos chegar € um fim que nao

podemos tocar.

A criacdo, pois, € o inicio do didlogo histérico-salvifico; 0 mundo, como a historia,
ndo se constroi segundo uma sequéncia andnima de causas e efeitos, nem esta ao arbitrio
de uma forga cega, sendo de um ser pessoal, dialogal, que pensa, quer e chama as

criaturas.'®°

A ¢ na criacdo, além da afirmagdo tedrica sobre a origem da realidade, constitui
uma exortacdo ao povo oprimido. A preocupacgdo do hagiodgrafo ndo ¢ fazer ciéncia ou

histéria, no rigor das expressoes, mas tem uma finalidade estritamente teoldgica. Diz

180 PENA, Teologia de la Criacién, 3%d, Sal Terrae, Presencia Teolégica, Espanha, 1992, pp.
30.
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respeito a compreensdo do mundo e as suas questdes a um horizonte hermenéutico

teologico. Deus na origem de um mundo criado para uma plenitude de vida em alianga.

Génesis 1-11 ¢ uma sintese do pensamento hebreu sobre a relagao entre Deus, o
homem e o mundo. E o resultado de uma longa jornada de vivéncia e experiéncia historica
do povo de Israel. O trabalho ¢ parte integral da vida do homem. Deus o criou para que
lavrasse o solo e o cuidasse (Gn 2,5-15). O homem ¢ determinante para que a criagao seja
frutifera e ndo seja danada, pois foi criado para o homem, para toda humanidade, para
assegurar o necessario para sua vida. Israel entendeu que a terra ¢ de Deus e, por, se
estabeleceu o jubileu, para que cada 49-50 anos toda terra seja redimida, se cancelem as
dividas e sejam postas a disposicao de todos e ninguém fica sem terra para trabalhar (cf.

Levitico 25,10-13).

Abrem a Biblia dois relatos de criagdo ou do comeco: Gn 1,1 — 4,4 ¢ Gn 2,4b —
3,24. A critica atribui geralmente o primeiro a ideologia (P), e o segundo a ideologia (J),
embora haja uma ou outra opinido divergente. Um relato de criagdo ou de comego
constroi-se por deducdo a partir do mundo de quem opera a dedugdo, o que significa que
um tal relato diz mais sobre o mundo de quem opera a dedugdo - de resto como, por
exemplo, o big-bang — do que sobre o comeco propriamente dito, que € assim sempre

relativo ao universo mental e cultural da deducdo'®'.

Relato P (Gn 1,1-2,4°) - pertencente a fonte sacerdotal (P) a inica cosmogonia que
contem a biblia é contemporanea dos textos proféticos. A confronta¢do directa com as
mitologias cosmogonicas pagds punham em perigo a fé de Israel. Como também, os
relatos de Adao e Eva (Gn 2-3), e de Caim e Abel (Gn 4) sdo atribuidas a um redator

chamado Javista (J). Este autor ¢ um sabio da época real (entre 1000 e 600).

“no principio criou Deus os céus e a terra (Gn 1,1); “esta é a historia dos céus e
da terra, quando foram criados” (Gn 2,4) “E a terra estava deserta e vazia, e as
trevas sobre o abismo, e um vento [espirito] de Deus pairava sobre as aguas (Gn

1,2).

Ao contrario dos mitos mesopotamicos e gregos, na discri¢do biblica, ¢ Deus que
preexiste e ndo a matéria; ndo ¢ Deus que nasce, mas exatamente o contrario: Deus cria.

Na biblia e na tradi¢do que da biblia decorre, a criatura € mais antiga do que a natureza,

81 A. COUTO, Pentateuco: Caminhos da Vida Agraciada, UCP, Lisboa 2003, pp. 211.
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pois na biblia ndo se fala de natureza nem de cosmos, mas de criagao e criaturas. O mundo
biblico apresenta-nos uma liberdade originaria e dada, ¢ liberdade de invengdo ao passo
que, no mundo grego, temos apenas uma liberdade de intervengdo que ¢ tardia e

conquistada aos deuses e 4 natureza.'®?

)18 ¢ um afazer s6 de Deus. E uma coisa tdo extraordinaria que os

Criar (bara
autores da biblia atribuem essa ac¢ao unicamente a Deus: ele ¢ sempre e exclusivamente
o sujeito de bara em todos os textos biblicos. Por outro lado, o verbo bara ndo tem como
complemento uma matéria, uma coisa, mas um acontecimento novo, imprevisivel,

decisivo. Biblicamente, hé criagdo sempre que se contata o novo cenario da historia. '3

Subjugar e dominar ndo significa ser o tirano do mundo, mas a providéncia do
mundo, porque o subjugar e o dominar de Deus ¢, em ultima analise, a sua providéncia.
Mas o Deus que o homem ¢ chamado a representar ndo € o Deus do dominio e do poder,
mas do amor cuja criagdo ¢ doacdo do mundo a necessidade do homem, que assim ¢
interpelado a transformar-se de sujeito de responsabilidade. Neste sentido, e
paradoxalmente, a palavra criadora de Deus precisa da palavra responsavel do homem.
“P”, procura dar esperanca ao povo falando-lhe do seu Deus que, pela palavra € capaz de
fazer sair a harmonia do caos. Ele tenta assim unir os seus irmaos exilados a Deus e a sua

palavra transmitida pelos profetas.

Relato J (Gn 2,4b-3,24) - Pertencem a esta tradi¢ao, o poema da criagdo do mundo
(Gn 1), um autor mais tardio, nomeado redator sacerdotal (P-Padre). Data-se a redagao
da época do exilio de Juda na Babildnia (586-538), época de infelicidade durante a qual
o povo perdeu todas as suas referéncias: a sua terra, seu rei € o seu templo no qual Deus

se tornava presente.

“no dia em que fez Deus terra e céus, ndo havia ainda nenhum arbusto dos

campos sobre a terra e nenhuma erva dos campos tinha ainda crescido, porque

182 A. COUTO, Pentateuco: Caminhos da Vida Agraciada, pp. 215.

183 BARA - Para denotar ac¢io criadora exclusiva de Deus se impregna um termo técnico: é o
verbo bara. O Deuteroisaias utiliza-o abundantemente: a terceira parte das mais de quarenta vezes
que aparece na biblia. De notar que se trata de um verbo estritamente teologico: seu sujeito e so,
¢ Yahvé e nunca se menciona a uma matéria ex gua, um instrumento ou uma colaboragdo. Sua
énfase recai sobre o carater de novidade inédita do criado (Is 43,18-19; 48,6-8; cfr. 65,17-19).
Designa, pois, uma ac¢do incomparavel, ndo homologével a nenhuma outra, ¢ especificamente
divina, ao contrario do que ocorre com outros verbos como fazer, modelar, formar etc. que
pertencem ao vocabulario artesanal. Cfr. J. PENA, Teologia de la Criacién, pp. 29-30.

184 A. COUTO, Como uma Dddiva: Caminhos de Antropologia Biblica, UCP, Lisboa, 2002, pp.16.
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Deus ndo tinha feito chover sobre a terra e nao havia homem para cultivar o solo”

(Gn 2,25)

“Deus modelou o homem do po do solo e soprou nas suas narinas um alento de

vida, e o homem tornou-se um ser vivo” (Gn 2,7)

A imagem da criagdo da humanidade através da modelagem do pd do solo ou da

o . Ao 185
argila ja se encontram nos mitos mesopotamico no Enuma Elish'®, cujo relato se estende
desde a criagdo do mundo até ao aparecimento da humanidade, e no poema de Atra-
hasis'®®, cujo relato se estende desde a criagdo do homem até ao dilivio. Neste texto
mitologico, porém, € bem ao contrario do que sucede no Génesis, a argila ¢ amassada
juntamente com o sangue e os restos dos principais deuses maus. A criacdo da

humanidade surge assim como uma necessidade de deuses limparem o mal do seu seio.

O Deus da biblia ndo se divide, ndo se exila, ndo tira da sua substancia o mundo
criado e o homem do Géneses ¢ bom por natureza, livre e apto para a graca e para a

liberdade e, portanto, para historia.'®’

E importante a diferenga entre a terra como extensdo geografica (eretz) e como
solo cultivdvel (Adamah) a distin¢do estd clara em Gn 2,5: ndo havia ainda na terra
arbusto algum... nem havia pessoa (adam) que lavrava o solo (adamah). Deus tinha criado
a terra e nela plantou um jardim no qual colocou o homem (Gn 2,8). O relato se centra
neste lugar imaginario. O quadro idilico do jardim expressa que Deus quer que o homem
viva esse ideal de harmonia e paz com a natureza, os animais, seus semelhantes e com
Deus... deus é um Deus da vida e harmonia, ndo da morte e do caos.'®® O jardim se chama
Edem, que significa deleite. Nele ha exuberancia da vida, concérdia, gratuidade. O
homem o assegura obedecendo o criador. A vida do homem, a sua felicidade, depende de

aceitar as decisdes do criador.'®’

O Senhor Yahvé nao se identifica com qualquer que seja o poder cosmico ou com

um qualquer lugar (localizag¢do espacial). Ele é aquele que é: (Exodo 3,14). O Senhor

185 Este poema é muito antigo, datado pelo menos de 2000 -1700 a.c. na sua forma actual, data
provavelmente de 1100 a.c.

186 Chegou até nos através de uma copia encontrada na babilonia e datada de 1600 a.c.

B7A. COUTO, Pentateuco: Caminhos da Vida Agraciada, pp. 215.

188 E. ARENS, “La Terra Casa do Hombre”, Selecciones de Teologia, Vol. 55. 219, Espanha,
(julio-setembre 2016), pp. 234.

189 E. ARENS, “La Terra Casa do Hombre”, pp. 234.
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Deus intervém em qualquer lugar e em qualquer momento, podendo recorrer a qualquer
classe de fendmenos ou de elementos para exercer a sua ac¢ao. Poder nem limitado, nem

especializado, ou seja, ilimitado e universal.

A palavra ¢ um atributo da pessoa. O Deus que cria com sua palavra ¢ um ser
pessoal, espiritual, distinto do mundo. Esta forma de criar pela palavra indica uma
auséncia de toda coacdo interior e exterior no criador. Yahvé € livre em todas suas

accodes.'”?

Concluimos que a palavra de Deus se suspende para dar lugar a resposta do
homem. De facto, em o 7° dia, Deus ndo diz nada: ¢ em siléncio que conclui a criagao,
que descansa, ¢ abengoa e santifica o 7°dia. Mas esta obra dos seis dias ndo esta acabada.
Esta aberta para o 7°dia, em que recebe o seu acabamento. Para vincar a importancia deste

o 7° dia ele é mencionado por trés vezes e sempre com artigo.'”!

Os relatos nao contam como € que as coisas foram feitas, nem como elas se
passaram na origem da humanidade. A questdo ¢ principalmente: como ¢ que, Israel,
compreendia o universo, a existéncia humana e o seu mistério em relacdo a Deus? E com

esta visdo das coisas que nos poderemos dialogar.

O Deus de Israel se mostra suficientemente poderoso para manejar de livre
vontade os fendémenos naturais; a natureza ¢ posta por Ele ao servigo de um designo
histérico: a conquista.!®? Jeremia seria o primeiro profeta a falar explicitamente de criagio
(Jeremias 32,17; 33,25-26), mais vai ser o deuteroisaias quem desenvolve
sistematicamente a ideia como elemento condutor de sua mensagem profética: o livro da

consolacdo (Is 40ss). Como se vé a fé na criacao ¢ tardia.

Nos profetas — recorre frequentemente nos profetas o tema do Deus criador para
fortalecer no povo a fé no Deus salvador. O capitulo 51 de Isaias € uma bela mostra desta

relagdo entre Deus criador e o Deus salvador.

E frequente na pregacio profética celebrar o Deus criador com imagens tomadas
das mitologias babilonicas ou fenicias (Amos 4,13; Is 40,12; Jr 5,22) seu monoteismo os

livra de todo perigo de idolatria ou politeismo.

190 A. SIERRA, Antropologia Teolégica Fundamental, BAC 26, Biblioteca de Autores Cristdos,
Madrid, 2002, pp. 11.

Y1 “no principio criou Deus os céus e a terra (Gn 1,1);

192 J. PENA, Teologia de la Criacién, pp. 24.
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Nos Salmos — A fé no Deus criador € patente na espiritualidade israelita. Diversos
sdo os sentimentos que suscita nos salmistas a contemplagdo da criagdo. Um exemplo
tipico desta admiragdo ¢ o Salmo 8, embora neste caso a consideragcdo se centra
preferentemente no homem.!?> O Salmo encerra com um louvor a Deus: “oh Yahvé,

’

senhor nosso, que glorioso é teu nome por toda terra.’

Na ocasido a fé na criagdo ¢ o fundamento da esperanga. Assim taxativamente o
Salmo 146. Exorta a ndo confiar os principes e acrescenta: ‘‘feliz aquele que no Deus de
Jacob tem seu apoio, e sua esperanga em Yahvé, seu Deus, que fez o seu e a terra, o mar

e quanto nele existe” (5-6)

E notério que as obras maravilhosas de Deus na criagdo se unem aos actos a favor
do povo. Um belo exemplo desta oragdo ¢ o Salmo 136, no que o autor convida a dar
gracas ao Senhor (1-3), primeiro pela criacao (4-9) e logo por todas as intervengdes de
Deus na histdria a favor do povo (10-25). Umas e outras sdo sinais do amor de Yahvé.

Todo Salmo é um canto precioso ao amor de Deus revelado na criacdo e na histéria.!**

Merece a penas fazer uma leitura detalhada do Salmo 104. E uma obra preciosa a
accao criadora de Deus. Recorda os capitulos 38-39 de Job. O Salmista ndo s6 canta ac¢ao
criadora de Deus ao comego, sendo que se fixa de uma maneira especial na dependéncia

que cada criatura tem do criador.

A literatura sapiencial aborda a doutrina da criagdo sob uma nova perspectiva. O
tema da criagdo ¢ considerado, ndo ja através de motivos soterioldgicos, mas através da
meditacdo e reflexdo ontologica sobre atributos de Deus. A criacao ¢, entdo, abordada
separada do contexto da historia da salvagdo, passando a ser analisada em si mesma.
Trata-se, agora, ndo tanto de compreender a histéria de Israel, quanto de esclarecer o

mistério do mundo e da condi¢ao humana.

Hé nela uma concepg¢do da criacdo mais racional e menos dominada pela historia
da salvacdo. A influéncia helenista faz-se notar. O mundo ¢ um cosmo perfeitamente
estruturado, porque tem estado presidido em sua origem pela sabedoria como canta o
capitulo 8 dos Provérbios. H4 uma ordem na criacdo que leva o contemplativo ao

descobrimento de Deus. O mundo se converte em caminho até ao seu autor.'”’

193 A. SIERRA, Antropologia Teolégica Fundamental, pp. 15.
194 A. SIERRA, Antropologia Teolégica Fundamental, pp. 16.
195 A. SIERRA, Antropologia Teolégica Fundamental, pp. 16.
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Job evoca a ordem da criacdo para fazer cair na conta da transcendéncia de Deus
e o insondavel que sdo os seus designios. No capitulo 38-39 com a humilde e sincera
confissdo de Job: “sei que és todo-poderoso: nenhum projecto te é irrealizavel. Era eu

que empatava com razoes sem sentido”’.

A referéncia religiosa desta literatura estd na chamada a seguir a sabedoria, que
emana sobretudo da grandeza da criagao (Pr 2,5-8; 8,35; Job 28,28; Ecl 16,24; Sb 6,1-
21). E obra também desta literatura Sapiencial a personificagio da sabedoria como com-
principio de Yahvé na obra da criagao (Pr 8,22ss; Ecl 24,1-22; Sb 7,21-8,1), esta

concepgio serd retomada no NT para fazer a teologia do cristocentrismo da criagdo.'*°

3.1.2. A Criacio no Novo Testamento

O Novo Testamento ¢ herdeira da fé na criagdo do AT completando alguns
aspectos. O Deus do NT ¢, sobretudo, o Pai de nosso Senhor Jesus Cristo. Mas isto nao
impede que em suas paginas aflorem claramente a fé¢ no Deus criador e dominador de
todas as coisas.!”” O NT insere na doutrina da criacio do AT uma novidade absoluta;
“Cristo”. Ora bem, o mesmo que a fé em Deus criador nasceu em Israel de uma reflexao
teologica sobre o Deus Salvador — nucleo primario da fé neotestamentdria — adquire

mediante uma meditacdo posterior a dimens3o cdsmica criadora.!*®

A palavra criadora na origem, o “dabar divino”, inscreveu nas criaturas a perfei¢ao
da possibilidade de progressiva revelagdo do ser... revelacdo que atinge o seu cume e
plenitude em Jesus Cristo, palavra encarnada do Pai, o Verbo Divino. Em Jesus Cristo
consuma-se e concentra-se o projecto global do dom de Deus, dom de si mesmo, as suas
criaturas: criacdo, revelagdo, criatura, trés aspectos intricadamente ligados do mesmo

designio de auto-doacgdo e auto-revelagao divinas.

Como no Antigo Testamento, também no Novo Testamento a criacdo aparece
relacionada com a salvagdo. Como AT, no NT ndo temos uma prespectiva estritamente
cosmologico (cosmo, origem do mundo), mas o cosmoldgico esta associado ao

cristolédgico.

Nos Sinopticos — A grande novidade do NT ¢ a visdo cristocéntrica da criagdo. O

NT nao s6 ¢ interpretacdo do AT, mas, sobretudo, o cumprimento de quanto foi dito no

19 A, SIERRA, Antropologia Teolégica Fundamental, pp. 17.
Y7 A. SIERRA, Antropologia Teologica Fundamental, pp. 19.
198 J. PENA, Teologia de la Criacién, pp. 64.
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AT. “Ultimamente, Deus fala por seu filho que constitui herdeiro universal, pelo qual
criou todas as coisas” (Hb1,2). E nestas palavras que contem algo que ndo havia no AT

acerca da criagao.

No mundo, que ¢ criacdo de Deus, tudo ¢ bom. Jesus defende esta bondade
ontologica das criaturas. A praxis e a pregacao de Jesus supdem uma reagdo saudavel
contra estes tabus legalistas e uma reivindicacao da dignidade e valor dos seres criados
(7,14-20). O reconhecimento da bondade das criaturas nao apaga a dimensao negativa do
criado, traduzida na existéncia do mal, mas continua a defender a defender a bondade
intrinseca das criaturas e a recusar considerar qualquer criatura como mal'*’- Por outro
lado, o termo providéncia (pronoia) ndo se encontra nos Sindpticos, mas a ideia de
providéncia esta bem explicito: “O Senhor do céu e da terra cuida das suas criaturas com

solicitude” (Mt 6, 25 -34).

Também nos escritos paulinos ndo ¢ estranho, pois, em seu pensamento sobre a
criacdo encontrarmos de novo elementos centrais da revelagdo veterotestamentaria que
proporcionam o ponto de partida para desenvolvimento ulterior da doutrina na linha
cristologica. Tudo provém de Deus (1Co 11,12); do Senhor ¢ a terra e tudo quanto contém
(1Co 10,26; cf. SI 24,1); nessas duas simples formulacdes o Apostolo Paulo resume o

nucleo da fé criacionista do AT.2%

O acto criador nio ¢, pois, um gesto realizado e acabado no passado remoto. E a
presenca continua e operativa da salvag¢ao. Uma salvagao credivel, porque quem anuncia
¢ alguém que pode fazer passar do ndo ser ao ser, ou transformar, apenas com palavras,
as trevas em luz*®!. Este mesmo Deus criador ¢ também o que mantem permanentemente
no ser tudo: “d’Ele, por Ele e para Ele sdo todas as coisas” (Rm 11,36); Ele ¢ quem “d4 a

vida a tudo” (1 Tm6,13).

O caminho até, desde as criaturas, discorre, através da dialética semelhanga-
dissemelhanca. A deformagdo de ordem inicial esta reclamando uma restauracdo, uma

nova criacdo. E aqui onde Paulo vai introduzir Cristo na temética da criagdo.?*?

“(...) um s6 Senhor Jesus Cristo, por quem tudo existe e por quem nos somos...”

199 J. PENA, Teologia de la Criacion, pp. 66.
200 . PENA, Teologia de la Criacion, pp. 67.
201 J. PENA, Teologia de la Criacién, pp. 68.
202 J. PENA, Teologia de la Criacién, pp. 69.
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0 que caracteriza o texto aos corintios (1Cor 8,5-6) ¢ que, pela primeira vez, Cristo
aparece ao lado do Pai no acto da criagdo. E uma fun¢io mediadora reconhecida,
preparada na sabedoria hipostasiada, que assistia o acto criador de Deus (Pr 22; Si 24,1-
9). O NT identifica essa sabedoria, poeticamente personificada, com a pessoa real de Jesus
o Cristo; Paulo chama a esta “sabedoria de Deus” (Col 1,24-30). Jesus Cristo € o tnico
mediador. (1Tm 2,5). Tudo foi criado Nele. E Nele que as criaturas encontram sentido
pleno do seu ser e da sua existéncia. Todo o ser criado se inscreve num contexto histérico-
salvifico. Por outro lado, a carta aos Hebreus (1,1-3) lembra-nos que o universo foi
formado pela palavra de Deus. E dado um grande protagonismo a dabar (palavra), que

fala e revela, mas também mantem, sustem tudo no ser.

E claro que Deus Pai ¢ a fonte de onde brota todo criado. Tanto no plano material
como no espiritual tudo procede originariamente de d'Ele. Ademais, também o fim de

toda criagao.

Em Jodo — O Evangelho inicia com a afirmag¢do da divindade do Pai. O «Logos»
existia no principio e estava junto a Deus e era Deus ¢ a preexisténcia da palavra. O quarto
evangelho ¢ um dos épices da cristologia neotestamentéaria. Também ¢ um testemunho
chave da fé cristd na criagdo.?* Jo 1 pretende ser um novo Génesis a luz do acontecimento
Cristico: a féormula inicial “no principio”, que transcreve literalmente o arranque do
Génesis na versao grega dos LXX. Mas, em Jodo a expressdo no principio tem um
significado distinto ao do Génesis. Em Jodo a expressdo remete para a eternidade

atemporal do logos-Deus (Jo 1-2).

No conceito do logos empregado no prologo confluem pois, tanto a velha reflexao
teologica sobre a palavra (dabar) de Yahvé como as especulagdes do judaismo tardio sobre
a sabedoria divina. O proprio logos criador ¢ o salvador, o criador da graga e da verdade,
mais passando pela encarnacdo (Jo 1,14), portanto, a salvagdo inteira e englobada no

binémio graga e verdade.?**

Em Jo 4, o logos, que estd no comego das coisas, ndo sou criou tudo, sendo que ¢
o dispensador permanente da vida. A ideia que aqui se aponta recorda-nos, sem duvida,
uma expressao conhecida “tudo tem nele sua consisténcia” (Col 1,17). E o logos que

mantém o ser no ser, através de uma continua comunica¢ao de vida. A inteira criagao

2037, PEISIA, Teologia de la Criacion, pp. 79.
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recebe, a, mas da existéncia, a permanéncia no ser, sua vitalidade e coeréncia, da
vitalidade inesgotavel do logos. “eu sou a vida”, dira Jesus no quarto evangelho (Jo 14,6).
Essa vida, que flui sem reservas da plenitude fontal do logos, torna-se finalmente, a graca

e verdade dispensada por Jesus Cristo.?%

Desde a f¢é crista, a criagdo em sua origem e fim, compreende-se desde o mistério
da encarnagao. Cristo ¢ o que revela o mistério do mundo e da histdria. Criagao e nova
alianga ou salvagdo ndo se contrapdem, sendo que estdo intimamente relacionadas. A

criacdo em si mesma caminha até Cristo. A salvacdo ¢ o término da criacdo.?%

3.2. Desenvolvimento historico das doutrinas da Criaciao no Cristianismo

A missa chamada Clementinas, conhecida pelas constituicdes Apostolicas (na
Siria até 380) apresenta em sua andfora, de estrutura trinitaria e econdmica, ac¢ao das trés
pessoas no desenvolvimento da histéria da salvagdo desde a criagdo até nossos dias. Deus
¢ o verdadeiro Pai universal, ingénito e sem comego, totalmente livre e soberano, criador
de tudo.?”7 O filho é o mediador. A criagdo est4 subordinada a uma ordem da salvagio que

encontra sua expressao em Cristo.

A partir da Patristica, percebemos a supervivéncia da mentalidade biblica, para
que o efeito da criagdo ¢, em si, secundario, porque o que interessa antes de tudo é
assinalar a presen¢a dinamica de Deus no mundo como Sustentador, Dono e Senhor de

tudo (DS 1-17).

O cristianismo tem, pois, que versar-se sobre duas frentes: contra o monismo de
um tipo, afirmara a real existéncia do criador e da criatura, do espirito e da matéria: contra
o dualismo, defenderd que tudo procede de um tUnico e mesmo principio, o Deus

infinitamente bom da revelacdo.?%®

Os padres Apostolicos abordam o tema nos escritos parenéticos. Em sua doutrina
se reflete o pensamento biblico, com prevaléncia da concep¢do judaico-helenista da
criagdo sobre a neotestamentaria, centrada em Cristo. Nao estd desenvolvida a ideia da

criacdo focada na historia da salvacdo.?"

205 J. PENA, Teologia de la Criacién, pp. 82.
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Os padres apologistas lutam contra a ideia que os gregos criaram da criacao e dos
seus deuses. Sua inten¢do era fazer ver que a verdadeira doutrina da criagdo ndo era a que
professavam as religides pagas, sendo a que professava o cristianismo. Portanto, Santo
Ireneu (130-202) foi o primeiro a chamar atencgdo e a reagir os perigos do agnosticismo.
Defende a unidade de Deus em sua natureza e na sua obra, identidade entre Deus do
Antigo Testamento e do Novo. Existe um plano que preside a criagdo. Deus ¢ dominador
de tudo, porque criou tudo do nada com as suas maos: o Filho e o Espirito. Deus cria
livremente para manifestar o seu poder, sabedoria, amor e para ter a quem comunicar sua
propria bondade.?!? J4 Tertuliano, influenciado por Ireneu, defendera frente aos gndsticos
a identidade entre Deus criador e o Deus bom. Deus tinha criado todas coisas por meio

do seu Verbo.

Vao ser os Padres Apologistas os que levam, adiante, o didlogo com helenismo.
Os de tendéncias conciliadoras (Justino, Atendgoras) insistiram no ponto de contacto
entre filosofia e cristianismo, enquanto Tedfilo Antioqueno e Taciano, de indoles, mais
polémicas, ponham em relevo a incompatibilidade do dogma da criacdo com a ideia da
preexisténcia da matéria. Contudo, ambas tendéncias tém, em comum, uma mesma

preocupacio: inculturar a fé cristd no pensamento grego para sua difusio.?!!

Embora os apologistas dedicassem os seus esfor¢os para introduzir, ndo sem
ambiguidade, como vimos, a visdo cristd num ambiente pagdo, comeca a fazer-se sentir
na Igreja um movimento dualista que representa um perigo mais sério que o proprio

paganismo. Trata-se do agnosticismo.?!?

Um tultimo reduto do dualismo gnostico na época patristica foi o maniqueismo.
De facto, o seu rapido €xito no ocidente (em meados do século II-1V) explica-se por sua
continuidade com agnosticismo. Entre os espiritos, atraidos por esta corrente, encontra-

se Santo Agostinho.?!?

A temporalidade tipica do mito gndstico € superada, aqui, por um esquema de
historia em chave soteriologica segundo o qual a criagdo € pressuposto necessario da

salvacdo e ndo o subproduto de uma caida original dos espiritos.

210 A, SIERRA, Antropologia Teoldgica Fundamental, pp. 34.
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O cristianismo ndo pode ignorar o contacto com o pensamento € com as ciéncias
profanas ao confortar-se com os ambientes da Grécia e de Roma. Neste ambiente
professavam-se as ideias cosmogonicas divulgadas pela filosofia grega, principalmente

pelo platonismo e estoicismo.

Até ao século IV-V, os temas deste século na Igreja oriental sdo trinitarios e

cristolégicos. Perde for¢a o agnosticismo do século II1.2'

Acrescenta-se a formula primitiva a referéncia que explicita o contexto da criacdo:
“creatorem coeli et terrae” (DS 19ss). O motivo esta nos desvios dualistas do
gnosticismo e o maniqueismo, que exigia uma clara afirmacao do alcance universal do
acto criador.?"® Introduz-se uma distingdio capital contra os arianos, entre criagdo e a
geracdo: o filho ¢ engendrado, ndo criado; o mundo, em mudanga, ¢ criado, ndo
engendrado. O que ¢ o mesmo: hd uma diferenca radical e originaria entre o divino e o
mundano; a criacao esta referida a Deus por uma relagao de liberdade, nao de necessidade;
s0 o filho, mas ndo o mundo, pertence a ordem do eterno e necessario. O mundo pertence
a ordem do temporal e contingente. Deus estd completo desde sempre na distingdo das
divinas pessoas; o mundo ndo ¢ o momento do seu genesis. Isto se deu no concilio de
Niceia (ano 325)!%. Finalmente, o segundo concilio de Constantinopla (DS 421=D213)
distingue a dupla fun¢do do Pai e o Filho com vista a criagdo “ex quo omina (...) per

quem omnia”, e encerra, assim, o desenvolvimento deste dogma nas profissdes de f¢é.

Nao podemos ignorar outra corrente a quem manes ou maniqueus, nascido em
216, deu o nome e a substancia. O Maniqueismo ¢ um sincretismo que recolhe materiais
nas doutrinas judaico-cristds e indo-iraniana. A salvacdo traduz-se de uma forma
aparentemente complicada, mas tudo se reduz a historia do mesmo heroi precipitado nas

trevas e chamado a luz, “Salvagao e salvo”.

O cristianismo reagiu com o monismo espiritual ou materialista vai afirmar a
existéncia real do criador e da criatura, do espirito e da matéria. Como também reagiu
contra o dualismo, defenderd que tudo procede de um tnico e mesmo principio, o Deus

infinitamente bom da revelacao.

A referéncia explicita a criacdo dos céus e da terra s6 por volta do seculo IV é

214 A, SIERRA, Antropologia Teolégica Fundamental, pp. 35.
25, PEISIA, Teologia de la Criacién, pp. 91-92.
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acrescentada as formulas primitivas. Razdo: em virtude dos desvios dualistas do
gnosticismo e do maniqueismo, tornou-se necessario declarar o alcance universal do acto

criador.

Ja& na idade medieval e na modernidade, com a Escolastica pré-tomista, com
Agostinho de um lado, refletindo a partir de Platdo e com Tomds de Aquino procurando
dar a volta a partir das ideias de Aristoteles. Todavia, ja Juan Scott Eriugena (filésofo
Irlandés 810-876), um percursor da Escolastica’!’. Na sua obra, divisionae natura, ja
afirmara, “que tudo imana de Deus; tudo ¢, ao criado eterno; a criagdo nao ¢ livre sendo
necessaria; influi, inexoravelmente, da plenitude da esséncia divina ao estar implicada na

geracdo eterna do filho pelo Pai.

O maniqueismo ¢ considerado o ultimo reduto do dualismo gnostico da época
patristica. Santo Agostinho (354-430) esté entre os espiritos atraidos por esta doutrina. S.
Agostinho € o primeiro pensador a elaborar uma reflexao filoséfica, com valor, sobre o
enigma do tempo. O mundo foi feito ndo no tempo, mas com o tempo. Este ¢, pois, tdo
finito e limitado quanto aquele. Adverte para o caracter figurado do relato do Génesis,
que nao precisa de ser abordado literalmente. Partindo da ideia platonica da participagdo
descendente do ser: Deus cria; Deus ¢ a sua esséncia; a criagdo € a comunicacao dessa
esséncia, mas de forma limitada; e a limitagdo implica, necessariamente, uma
imperfeicdo. O mal ndo € substancia, ¢ negacdo do bem. Com agostinho chega-se a um
equilibrio entre dualismo e monismo, mas pagando um elevado pre¢o de abandonar a

perspectiva biblica e assumir uma postura mais filosofica.

Um dos aspectos mais original da doutrina Agostiniana sobre a criagdao ¢ o do
caracter temporal desta. Na realidade Santo Agostinho ¢ o primeiro pensador que tem
elaborado uma reflexdo filoséfica de altura sobre o enigma do tempo. Com ela ndo s6 se
supera a ideia da matéria eterna, sendo também a de que tempo mede um processo de
degradacao. A verdade ¢, ensina Agostinho, que o tempo ndo goza de uma esséncia
autobnoma; existe como mera dimensao dos seres criados. Dai que, mais que criado, o

tempo tem sido concriado: o tempo tem sido feito nio no tempo, sendo com o tempo.>'®

Tomas de Aquino (1225-1274) afirma que Deus ¢ a causa exemplar, eficiente e

27 G. FRAILE, Historia de la Filosofia II: Cristianismo y la Filosofia Patristica, Primeira
Escolésti~ca, Autores Cristaos, Madrid 1966, pp. 308-337.
218 J. PENA, Teologia de la Criacidn, pp. 98.
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final da criagdo; que a criagdo ex ni hilo pode provar-se pela razao: “nao so6 a fé sustenta
que ha criagdo, mas também a razdo o demonstra. Tomdas compreende a criagdo mais
como uma questdo de relacdo entre o Criador e as criaturas do que como questdo de
comego da criatura. Mostra também até que ponto era consciente da originalidade

absoluta da causalidade criadora, irredutivel ao esquema ordinario causa-efeito.

O esforco de Sao Tomas ¢ de sintetizar o Agostinismo platonico tradicional com
a novidade aristotélica. Deste utilizard o bindémio acto-poténcia, assim como o esquema
dos diversos tipos de causalidades. No fundo, o que estava em jogo nao era tanto a
dialética platonismo-aristotelismo como a superacdo de antiteses monismo-dualismo; o
mesmo problema, como se vé€, ao que se havia enfrentado ja a patristica, mas agora
desenvolvido com altura metafisica®!’. Por outra parte, esta o dilema fé-razdo, que em
nenhum outro dominio da doutrina revelada se apresentava mais agudamente que neste

da criagdo.??°

Para os Padres da Igreja, a criagdo ¢ uma verdade herdada do AT. Nao tem mais
que um Deus que criou todas as coisas do nada ¢ no tempo ou com o tempo. Com
frequéncia consideram a criagdo como a primeira revelagdo, que manifesta os designios
de Deus, imutdvel apesar do pecado do homem. A criagdo chega a sua plenitude em
Cristo, que a da sua verdadeira luz. Cristo ¢ a chave para entender a historia do mundo a
obra de Cristo ndo ¢ simplesmente a volta para criagdo primitiva, sendo a realiza¢ao

definitiva e vitoriosa do tnico designio da salvacdo, que preside a criagdo.??!

O doutor Angélico, como ¢ chamado, vai insistir com enfase particular na
liberdade de Deus ao criar e, em consequéncia, na contingéncia do criado. Tudo que Deus
quer necessariamente € a sua propria bondade; enquanto tudo se ordena a sua bondade

. 222 . . . . ~
vista como fim.”* Na sua doutrina da analogia sustenta que tanto o criador como a criagdo
sd0, mas ndo da mesma maneira ou com base na mesma substancia. Pela analogia, ¢
possivel conhecer a Deus partindo do conhecimento do criado. Fala também do
conhecimento de Deus a partir do criado. Assim, Tomas supera o panteismo, como supera

também o dualismo.

Tomas de Aquino prestou um grande servico a teologia, libertando a reflexao

219 1. PENA, Teologia de la Criacién, pp. 101.
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teologica do €xtase platonico, ao qual Santo Agostinho e a teologia da alta idade média a
haviam conduzido. Apesar de certos limites, a sintese teoldgica que S. Tomés elabora ¢
exemplo de equilibrio e de rigor intelectual. Ele tem, no entanto, muito a ver com o
progressivo deslizar da doutrina da cria¢ao desde o seu cenario teoldgico para um cenario
filosofico que condicionara o discurso sobre a criagao, tornando-o mais discurso de razao

e menos discurso de fé.

Com o Renascimento e a Reforma, da-se uma nova visdao do mundo: a partir de
Copérnico e Galileu, o mundo deixa de ser geocéntrico. A realidade comeca a ser pensada
a partir do homem e centrando-se sobre o homem — Antropocentrismo. Assim, 0
teocentrismo entra em crise, como também em crise entra a doutrina da criagdao. O
alargamento ilimitado do horizonte espacial pde em causa a credibilidade do caracter
histérico-salvifico da criacdo. Esta época vai fazer incidir a sua atencao sobre a natureza,

tendéncia propicia a mentalidade panteista.

Até agora a doutrina cristd da criagdo era, principalmente, contra os erros de tipo
dualista: gnosticismo, maniqueismo, catarismo.??* Vai ter de esperar pelo seculo XIX para
voltar a encontrar tedlogos dispostos a reatar o didlogo com a cultura circundante. A tarefa
apresenta-se dificil, pois a fratura e a ruptura entre a f¢ e a ciéncia estdo praticamente

consumadas.
O Magistério da Igreja:

O concilio de Niceia (325): evidenciada polémica anti-dualista. Afirmacao de que
0 nosso Deus cria o visivel e o invisivel, recupera também a dimensao cristologica da
criacdo. Ja o I concilio de Constantinopla (553): distingue a dupla fun¢do do Pai e do
Filho na criagdo: Pai de quem tudo procede; Jesus Cristo de quem tudo foi feito. Encerra

deste modo o desenvolvimento deste dogma nas confissdes de fé.

No concilio Vaticano I (1869-1870), A constituicdo dogmatica Dei Filius dedica o
primeiro capitulo a “Deus criador de todas as coisas”. Nele se condena o materialismo,
panteismo e deismo.?** Nio vai sentir necessidade de novas intervengdes do Magistério,

neste campo. Porque o centro do problema ¢ outro, problema do mal colocado a nivel

233 J. PENA, Teologia de la Criacion, pp. 106.

224 O deismo afirma a existéncia de Deus, mas ndo sabemos como é. Deus est4 distante do mundo.
Nao o governa, nem tem providencia. Nao existe revelagdo sobrenatural, nem revelagdo positiva.
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ontoldgico por Santo Agostinho.

Sera a tarefa do concilio Vaticano I, definir dogmaticamente a liberdade do acto
criador e o fim da criacdo.??° Os textos conciliares que nos interessam encontram-se na
constitui¢do dogmadtica Dei Filius. Apresenta Deus como criador de tudo: Assim, a
finalidade da cria¢do ¢ manifestar a perfeicdo de Deus através dos bens distribuidos pelas
criaturas. Deus guarda e governa pela sua providéncia tudo que criou. Todas as coisas
estao diante dos seus olhos. Providéncia significa: que os seres dependem totalmente de
Deus como seu criador e Senhor e a razao criada esta completamente submetida a verdade
incriada. Deus ajuda-nos pela graca. Como afirma também, a liberdade absoluta de Deus

ao criar.?2°

Concilio Vaticano II (1962-1965), Nao foi o tema da criagdo objecto de
consideragdo explicita no Concilio Vaticano II, mas aparece frequentemente nos distintos
documentos promulgados: herdeiro da conquista da renovagdo teoldgica realizada na
primeira metade do século XX, recupera a perspectiva biblica da relagdo entre a criagao
e a salvacdo e expde a doutrina catolica da criagdo em didlogo aberto com as distintas
concepgdes filosoficas modernas sobre a origem do mundo.??” Deus é o criador de todas
as coisas [LG 2,16,17; GS 34;NA 3], O acto da criagdo ¢ total e plenamente livre e feito
por amor [LG 2; GS 2]. Deus ¢ senhor e criador da histéria [GS 4].

Também recuperou o cristocentrismo da criagdo. Seguindo de perto a teologia do
NT, afirma que Cristo ¢ o verdadeiro mediador da criagdo [DV 3] tudo foi criado em
Cristo [GS 7], Ele ¢ o herdeiro de todas as coisas [AG 2]. Ele estd submetido em tudo
[LG 36].

Entre as coisas criadas o0 homem ocupa um posto singular. Todos os bens da terra
devem ordenar-se em fungio do homem centro e acima de todos.??® O magistério da igreja
tem sido fiel ao longo da historia a doutrina herdada da escritura. Frente a todos os
sistemas dualistas, tem defendido e proclamado a unicidade de Deus criador, a exclusao
de toda matéria preexistente, a distingdo entre Deus e o mundo, absoluta liberdade de

Deus ao criar. Condenou todo monismo, determinismo, panteismo.??’

225 J. PENA, Teologia de la Criacion, pp. 108.
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Vai orientar os seus esforgos para desenvolver e aprofundar o conceito biblico da
criagdo. O Vaticano II situa-se nesta perspectiva, principalmente através da Constitui¢ao
Dogmatica Gaudium et Spes. Uma imagem dindmica do mundo onde intervém o humano

e o divino preside a reflexao conciliar.

O concilio reconhece que o mundo, como criagdo, € o efeito combinado de duas

causalidades: a de Deus criador € a do homem cocriador ou criativo [GS 34].

Por fim, a fun¢do coésmica de Cristo ndo se circunscreve ao momento inicial da

criacdo. A nova criagdo ¢ o destino da primeira criagdo. A natureza ¢ chamada a

desembocar na graca.
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3.3. Criacao, Ecologia e o recente Magistério da Igreja

“A sociedade moderna ndo encontrara solug¢do para o problema ecologico

enquanto ndo olhar seriamente para o seu estilo de vida”.
Jodo Paulo 11

Uma inquietagdo explicita com os problemas suscitados pela degradagao do meio
ambiente apenas tarde se manifestou no seio dos responsaveis pela igreja, nao tendo sido
alvo de alocugdes particularmente significativas até a década de 70 do século passado.
Com efeito, recorde-se que nem a Enciclica populorum progressio (Paulo VI, 1967), nem
o proprio Concilio Vaticano II contemplaram tais questdes — conforme sublinhou
convenientemente Beauchamp. A primeira abordagem formal surge na carta apostolica

de Paulo VI, Octogessimo Adveniens (1971), dirigida ao Cardeal Maurice Roy.?*°

Aligreja e o seu magistério encetaram, assim, - € de modo singular — a sua abertura
as, e um envolvimento profundo nas questdes ecologicas e ambientais, construindo no
seu seio (e apelando a que o rosto do mundo edifique em conformidade) uma “consciéncia
ecoldgica”, a qual se possa constituir como sensibilidade pastoral e consiga dar resposta,
recorrendo a solugdes consistentes, as inimeras questdes que naquela optica nao cessao

de emergir.?*!
3.3.1. De Joao XXIII ao Papa Francisco

Concilio Vaticano II: Gaudio et Spes, n, 37,64, 69 e 70 — A problematica ecoldgica
ndo era ainda uma preocupacao dos padres conciliares. Também ndo era de se esperar que
o fosse, pois, 0 assunto ndo estava na pauta das discussdes da sociedade. Mesmo assim,
na Gaudio et Spes (GS) alguns acenos indiretos aparecem. Fala-se de mudancas profundas
e rapidas que se estendem progressivamente ao universo inteiro, provocadas pela
inteligéncia e actividade humana [GS 4]. Lembra-se que o ser humano foi criado a
imagem de Deus [GS 12; 34], e que Deus fez boas todas as coisas [Gn 1,31]. A actividade
humana, porém, foi corrompida pelo pecado [GS°3]. Mas, remido por Cristo e tornado

criatura nova no Espirito Santo, o homem pode e deve amar as proprias criadas por Deus.

230 Cfr. Caminho da Justiga e Paz, Doutrina Social da Igreja, coord. Pe. Stilwell, Lisboa, Reis dos
Livros, 1993, pp. 339.

BLE, RODRIGUES, F. MALCATA, “A Igreja Perante a Crise Ecoldgica ”, Brotéria, Cristianismo
e Cultura, 2. Vol. 166, Portugal, (fevereiro 2008), pp.173.
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Pois ele as recebe de Deus e as olhas e respeita como que saindo de suas mios.?*?

Um dos principios lembrado pelo Concilio Vaticano II ¢ o do destino universal
dos bens, principio este que sempre de novo voltara em documentos sucessivos da Igreja:
“Deus destinou a terra, com tudo que ela contém, para o uso de todos os homens e povos,
de tal modo que os bens criados devem bastar a todos, com equidade, sob as regras da
justica, inseparavel da caridade” (GS 69). Por isso, os mais ricos tém a obrigacdao de
socorrer 0s pobres nao somente com o que lhe é supérfluo. As decisdes sobre a vida
econdmica devem atender as necessidades individuais e coletivas da geracao presente.
Por outro lado, ¢ preciso “prever o futuro, estabelecendo justo equilibrio entre as
necessidades actuais de consumo, individual e colectivo, e as exigéncias de inversdo de

bens para as geragdes futuras” (GS 70).

PAULO VI e as suas preocupagoes ecologicas — Ja em 1967, Paulo VI, na
Populorum Progressio. “Herdeiros das geragdes passadas e beneficiarios do trabalho dos
nossos contemporaneos, temos obrigagdes para com todos, € ndo podemos desinteressar-

nos dos que virdo depois de nés” [PP 17].

A partir da década de 70, a igreja tem acompanhado a questdo ecoldgica com
assiduidade. Destacamos aqui alguns trechos do Papa Paulo VI as nag¢des unidas.?**”
Hoje, de facto, ha maior consciéncia de que o homem e o ambiente em que ele vive sdo
mais do que nunca inseparaveis”. Insiste o Papa na necessidade de respeitar os limites da
regeneragdo da natureza: o homem “deve respeitar as leis que regulam os impulsos vitais
e a capacidade de regeneracdo da natureza; ambos, portanto, sdo solidarios e
compartilham um futuro temporal comum”. Dependendo do modo como agirmos com a
natureza, serdo “os factores de interdependéncia, para o melhor ou para o pior, para a
esperanga de salvagdo ou para o risco do desastre”. O homem ja se tornou uma ameaga
para si mesmo, com suas armas atomicas, quimica e bacteriologicas. E o Papa se
pergunta:” mas como se hao-de ignorar os desequilibrios provocados na biosfera, devido

a exploracdo desordenada das reservas fisicas do planeta, até com o proposito de produzir

os bens uteis, como, por exemplo, os desperdicios dos recursos naturais ndo renovaveis,

221, GARMUS, “Ecologia nos Documentos da Igreja Catolica”, Revista Eclesidstica Brasileira
FASC, 276 (outubro 2009), pp. 862.

23 PAULO VI, Mensagem Enviada ao Secretario Geral da Conferencia Internacional das Nacoes
Unidas Sobre o Ambiente, Realizada em Estocolmo, em 1972, em: SEDOC 5 (1972 — 1973), pp.
159-162.
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a poluicao do solo, da adgua, do ar e do espago, com os consequentes atentados contra a
vida animal e vegetal? A técnica pode ser usada para minorar os males ja causados ao
ambiente. “Mas todas as medidas técnicas serdo ineficazes — frisa o Papa -, se ndo forem
acompanhadas por uma tomada de consciéncia da necessidade ¢ uma transformagao
radical de mentalidade”. Paulo VI a ponta a figura de Sao Francisco de Assis como
modelo para nossa relagdo com a natureza: “como poderiamos deixar de evocar aqui o
exemplo imorredouro de Sdo Francisco de Assis e deixar de mencionar as grandes ordens
contemplativas cristds, que oferecem testemunho de uma harmonia interior, obtida no
ambito de uma comunhao confiante nos ritmos ¢ nas leis da natureza?”” Por fim, partindo
da frase de Sao Paulo a Timéteo: “toda criatura de Deus é boa” (cfr. 1 Tm 4,4, que repete,
Gn 1), o Papa diz: “o governar a natureza significa, para raga humana, ndo destrui-la, mais
a aperfeicoa-la; ndo transformar o mundo no caos inabitavel, mas numa bonita casa,
ordenada no respeito por todas as coisas”. O ambiente natural ndo deve ser objecto de
apropriagio pessoal exclusiva, mas ¢ um bem comum, um patriménio da humanidade.?**
Enfim, o homem causa desequilibrio a natureza, posta a sua disposi¢do pelo designio
amoroso de Deus (S 65, 10-14). O homem ao longo de milénios aprendeu a submeter a
natureza, a dominar a terra (Gn 1,28) ... agora, soou a hora de ele dominar o seu proprio

dominio.
JOAO PAULO II

Carta Enciclica Redemptor Hominis (1979) — Cinco meses depois da eleicao,
nesta Enciclica j& aparece sua preocupagdo ecologica: “as politicas que regem a economia
mundial submetem o homem as tensdes por ele mesmo criadas, dilapidando, num ritmo
acelerado os recursos materiais e energética, comprometendo o ambiente geografico.
Nesta Enciclica, o Santo Padre retoma alguns pontos de reflexdo, antes ja referido por
Paulo VI, sobre a relagao entre a missao da igreja e o progresso\desenvolvimento humano
— alertando ndo s6 para os beneficios, como também para os perigos dele decorrentes.
Afirma em particular, que a universalidade da descoberta de Cristo constitui o objectivo
unico da igreja — proporcionando, assim, a cada pessoa, o encontro com Cristo no seu
percurso de vida. Dai decorre que a igreja deve, por principio, tomar consciéncia dos

perigos que a todos ameagam. 3>

24 L. GARMUS, “Ecologia nos Documentos da Igreja Catélica”, pp. 864.
235 F, RODRIGUES; F. MALCATA, “A Igreja Perante a Crise Ecologica”, pp.173.
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No mesmo documento, sublinha-se que, com o progresso (e por causa dela),
assistimos a um afastamento das referéncias da ordem moral, dos valores da justi¢a e da
solidariedade social. Assinala-se, igualmente, a clivagem extrema entre paises ricos e
paises pobres, ou seja, de um lado, excesso de bens essenciais que os torna supérfluos, e
de outro, profunda mingua que tdo extensivamente grassa no planeta. Reconhece-se,
entdo, a necessidade de uma verdadeira conversdo das mentes, das vontades e dos

coracoes [RM 16].

Proclama-se, entretanto, que a igreja nao pede privilégios — exige, isso sim, que
se respeite um direito fundamental e toma como sua a inquietante ameaga com que se

confronta o ser humano no contemporaneo.

“O homem de hoje parece estar sempre ameagado por aquilo mesmo que produz;
ou seja, pelo resultado do trabalho das suas mdos e, ainda mais, pelo resultado
do trabalho da sua inteligéncia e das tendéncias das suas vontades [...] E nisto
assim parece consistir o capitulo principal do drama da existéncia humana
contemporanea na sua mais ampla e universal dimensdo. [...] Ele teme que seus
produtos, naturalmente ndo todos e ndo na maior parte, mas alguns e
principalmente aqueles que encerram uma especial por¢do da sua genialidade e
da sua iniciativa, possam ser voltados de maneira radical contra si mesmo, teme
que eles possam tornar-se meios e instrumentos de uma inimagindvel
autodestrui¢do, perante qual todos os cataclismos e as catdstrofes da historia,

que nos conhecemos, parece ficar a perder de vista”. [RM 15]

Carta Enciclica Sollicitudo Rei Socialis (1987) — O Papa aborda em diferentes
momentos, a questdo ecoldgica. sublinha, de forma veemente, que, para além da matriz
socioecondmica, existem questdes subjacentes e causais de ordem cultural, apontando o
dedo ao analfabetismo e ao insuficiente acesso aos niveis superiores de educagdo e
formacgao, porquanto vetores que coartam a capacidade dos povos e das nacdes de se auto-
organizarem e gerirem, possibilitando, assim, as mais diversas formas de exploragdo e
opressdo (econdmicas, sociais, politicas, e religiosas) e atropelando, de forma
injustificavel, os direitos do homem proclamados pela ONU h4 mais de meio século [SRS

15].

Continua o papa em sua reflexdo, dizendo que uma reflexdo sobre o mundo

contemporaneo nos leva a concluir que o desenvolvimento humano niao ¢ um processo
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linear, do tipo auto-encadeado e ilimitado de per si, organizado segundo uma matriz
mecanicista revestida de um ingénuo optimismo. Referindo que o desenvolvimento ndo
pode ser enquadrado pelo conceito economicista, o qual, alias, estd em manifesta crise,

declara o Santo Padre:

“Hoje, de facto, compreende-se melhor que a mera acumula¢do de bens e
servigos, mesmo em beneficio da maioria, ndo basta para realizar a felicidade

humana”.>30

Reconhece, paralelamente que o avanco do conhecimento de fronteira e o
desenvolvimento tecnoldgico “ndo comporta a libertagdo de toda e qualquer escravidao”™;
recomenda em conformidade, que seja inscrita uma intencdo moral e uma orientagdo no
sentido do verdadeiro bem do género humano, na tentativa de aplicar tal evolucdo, de
modo a que ela ndo acabe por se converter em desgraca, de consequéncias, imediatas e
futuras, potencialmente incontrolaveis. Neste contexto chama ainda atengdo para a
desconcertante verificacao da coexisténcia de um ostensivo superdesenvolvimento, onde
a peste, a fome e a guerra, a qual constitui indubitdvel e horrendo pecado civilizacional >’

Mais afrente afirma o papa, que o desenvolvimento da humanidade deve ser veiculado

pela vocagdo humana e, por um:

“Pardmetro interior, que estd na natureza especifica do homem, criado por Deus
a sua imagem semelhanga: natureza corporal e espiritual, simbolizada, no
segundo relato da criacdo, pelos dois elementos, a terra, com que Deus plasma o

corpo do homem, e o sopro da vida, insuflado nas suas narinas”.>*

Reconhece que a solugdo € extensa e complexa, porquanto impde uma mudanca
profunda na relagdo de alteridade, que tenha em vista o bem comum e pleno
desenvolvimento do homem todo e de todos os homens. Estamos, afinal de contas,

perante uma mudanca de mentalidade — no sentido da conversdo [SRS 35].

Na Exortagdo Pos-Sinodal Christi Fidélis Laicis (1988) - O papa lembra que os
dons da natureza, recebidos de Deus pelo ser humano, devem ser cuidados com respeito
e amor e passados em melhores condi¢des para as geragdes futuras: “certamente o homem

recebeu do proprio Deus a tarefa de dominar as coisas criadas e de cultivar o jardim do

236 F. RODRIGUES; F. MALCATA, “A Igreja Perante a Crise Ecologica”, pp.178.
27 F. RODRIGUES; F. MALCATA, “A Igreja Perante a Crise Ecologica”, pp.179.
238 F. RODRIGUES; F. MALCATA, “A Igreja Perante a Crise Ecologica”, pp.173.
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mundo; mas esta ¢ uma tarefa que o homem deve cumprir num respeito absoluto da
imagem divina recebida e, portanto, com inteligéncia e amor. Deve sentir-se responsavel

pelos dons que Deus lhes concedeu e continuamente lhe concede”.

Mensagem Paz com o Criador e com toda Criagdo (1990) - Afirma com
veeméncia: nunca se obtera nunca o justo equilibrio ecoldgico, se ndo forem primeiro

enfrentadas directamente as formas estruturais de pobreza existente no mundo.>*

Considera que as reflexdes biblicas conduzem a uma melhor relacdo do ser
humano com toda criagdo — acrescentando que, quando o ser humano renuncia ao
designio de Deus criador, provoca uma desordem que se propaga a toda cria¢ao: “se o

homem n3o estiver em paz com Deus, também a propria terra ndo estara em paz”.>4°

Reconhece o conjunto de factores que desencadearam a crise ambiental em que
vivemos, dos quais se destacam a “aplicagdo sem discernimento” dos avangos cientifico-
tecnologico, o efeito de estufa, a rarefacdo da camada de ozono, a imoderada

desflorestacdo e o uso desajustado de agroquimicos.

Carta Enciclica Evangelium Vitae (1995) — Do ponto de vista ecologico, ¢ de
grande relevancia — a qual apresenta um equilibrio e clarividéncia notdveis na leitura que

faz dos primeiros capitulos do Géneses:

O homem, chamado a cultivar e a ganhar o jardim do mundo (Gn 2,15), tem uma
responsabilidade especifica sobre o ambiente de vida, ou seja, sobre a criagdo
que Deus colocou ao servi¢o da sua dignidade pessoal, da sua vida, ndo so no
presente, como também relativamente ds geragées futuras. E a questdo ecolégica
desde a preservagdo do “habitat” natural das diversas espécies animais e formas

de vida, até a ecologia humana propriamente dita.**!

Na Carta Enciclica Centesimus Annus (1999) - Fala da degradacdao do ambiente
natural” o homem descobre a sua capacidade de transformar e, de certo modo, criar o
mundo com o proprio trabalho, esquece que este desenrola sempre sobre a base da doacao
originaria das coisas por parte de Deus. Pensa que pode dispor arbitrariamente da terra,
submetendo-a sem reservas a sua vontade, como se ele ndo possuisse uma forma propria

e um destino anterior que Deus lhe deu, e que o homem pode, sim, desenvolver, mas nao

29 JOAO PAULO 11, Mensagem Paz com o Criador e Com Toda Criagdo, n° 11, 1990.
240 JOAO PAULO 11, Mensagem Paz com o Criador e Com Toda Criagdo, n° 51, 1990.
241 F. RODRIGUES, F. MALCATA, “A Igreja Perante a Crise Ecoldgica”, pp.184.
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deve trair. O homem, em vez de realizar o seu papel de colaborador de Deus na obra da
criacdo, substitui-se a Deus, e deste modo acaba provocando a revolta da natureza mais
tiranizada que governada por ele”. O homem precisa também aprender a zelar pelo

ambiente humano, isto €, pela ecologia humana e ecologia social do trabalho diz o Papa.
BENTO XVI

O Papa Bento X VI, em varios pronunciamentos, ja manifestou a preocupacao da
Igreja Catolica com a ecologia. Destacamos a Enciclica Caritas in Veritate (2009). Nesta
enciclica, ao tratar do desenvolvimento dos povos, seus direitos e deveres, o Papa lembra
que este tema esta hoje intimamente ligado a relacdo do homem com o ambiente natural
[CV 48]. Nao podemos ver a natureza simplesmente como fruto de uma evolugdo

determinista.

Com sua cultura e tecnologia o homem ndo pode violentar a natureza, mas deve
respeita-la como obra admiravel do Criador, obra que tem dentro de si uma gramatica
interna, que indica sua finalidade e os critérios de um uso sabio. O desenvolvimento
humano ndo pode ignorar sua responsabilidade com a propria geracdo e as geragdes

vindouras.

Na Enciclica, o Papa recorda também que os paises ricos sdo responsaveis pelos
paises pobres na questdo energética, na busca de uma energia renovaveis € no
desenvolvimento de novas formas de energia [CV 49]. “Ao homem ¢ licito exercer um
governo responsavel sobre a natureza para guarda-la, coloca-la em seu proveito e cultiva-
la também com novas formas e com tecnologia avancada de modo que ela possa
dignamente acolher e nutrir a populacdo que habita”. Mas, nessa ac¢ao nao se pode
esquecer o objectivo de reforgar a alianga o ser humano e o ambiente que deve ser espelho

do amor criador de Deus, do que viemos e para o qual caminhamos [CV 50].

A ideia nasce da consciéncia de que ndo podemos continuar a tratar a terra como
temos feito a até agora... pode fazer-se ecologia, de maneira cristd, a partir da fé na
criacdo, que poe limites ao arbitrio do homem, que estabelece critérios de liberdade. Mas
devemos esforcar-nos para tornar possivel um novo comego, e precisamente a partir da

for¢a da criagdo e da redencao; libertar essas forgas gragas as quias o homem aprende a
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por limites a si mesmo.>*?

As visoes de Huxley tornam-se realidade. O ser humano deve deixar de ser gerado
irracionalmente, mas produzido racionalmente. Mas o homem dispde do homem como se
de um produto se tratasse. Os exemplares imperfeitos sdo descartados para tender para o
homem perfeito, no caminho da planificacdo e producgdo. O sofrimento deve desaparecer,
a vida deve ser mais agradavel. O ser humano ndo pode tornar-se um produto. Ele nao
pode ser produzido, s6 pode ser gerado. A aprender a viver significa também aprender a

sofrer.

Um novo estilo de vida pede que as escolhas de consumo, poupanga e
investimentos se orientem pela busca do que ¢ verdadeiro, belo e bom, em comunhao com
os outros seres humanos [CV 51]. “a igreja tem uma responsabilidade pela criagdo”. Deve
defender ndo so6 a terra, a 4gua e o ar como dons da criagdo que a todos pertencem, mas
“deve proteger, sobretudo, o homem contra a destrui¢ao de si mesmo”, porque “quando a
ecologia humana ¢ respeitada dentro da sociedade, também a ecologia ambiental ¢é

favorecida” [CV 51]

Reconhece o Papa, que a pobreza mais profunda € a incapacidade de sentir alegria,
o tédio da vida considerada absurda e contraditoria. Essa pobreza estd hoje muito
espalhada, de forma bem diversas quer nas sociedades materialmente ricas quer nos paises
pobres. A incapacidade de sentir alegria supde e produz a incapacidade de amar, produz

a inveja, a avareza — todos os vicios que devastam a vida dos individuos e o mundo.**?

3.3.2. Laudato Si (Papa Francisco)

A carta Enciclica Laudato Si - sobre o cuidado da casa comum, do Papa Francisco,
assinada em 24 de maio de 2015. Este € o primeiro texto papal que desenvolve o complexo
tema da ecologia como compromisso fundamental humano e cristdo. Na sua elaboragao
recolhe, deliberadamente, muitas contribui¢des magisteriais anteriores de papa (Paulo IV,

Jodo Paulo II, Bento XIV) como de conferéncias episcopais

A Laudato Si, em definitiva, propde uma conversdo, uma mudanca de

242 M. TOSATTI, Diciondrio do Papa RATZINGER: Guia para o Pontificado, 2 Ed., Paulus,
Lisboa, 2010, pp. 46.
23 M. TOSATT]L, Diciondrio do Papa RATZINGER: Guia para o Pontificado, pp. 96.
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mentalidade, uma mudanga cultural para alcancar uma ecologia integral, uma casa
comum, um Oikos comum onde a boa economia passe a ser parte da ecologia integral e
se rompa o divorcio existente entre a ecologia e a economia que comegou com a revolucao

industrial e que se tem acentuado na era da globalizagdo.>**

O pensamento papal sobre as necessidades ambientais e a urgéncia de agirmos
para cuidar do planeta desenvolve-se em seis capitulos: no capitulo 1° faz uma breve
resenha das varias causas da presente crise ecologica, assumindo como valido e verazes
os resultados da pesquisa cientifica actualmente disponiveis, deixando-se afectar
profundamente pelos sinais dramaticos que se observam. O capitulo 2° oferece uma
leitura teoldgica cristd e retomam-se algumas argumentacgdes da visdo judaico-crista da
criacdo. No capitulo 3°, apresenta a raiz humana da crise ecoldgica. No capitulo 4°,
apresenta proposta de uma ecologia integral. Esta ¢ uma das nog¢des chaves da enciclica.
No capitulo 5° apresenta algumas linhas de orientagdes e ac¢do. Apresenta o didlogo
como uma das grandes linhas para esta ac¢do. Finalmente, o capitulo 6°, aquele onde de
ponto de vista da espiritualidade mais interesse podera despertar alguns leitores.

Apresenta um tesouro da experiéncia espiritual crista.
3.3.2.1. O desafio Ecolégico

Ecologia, ramo da biologia que estuda as relagdes entre os seres vivos € 0 meio
ambiente onde vivem, bem como a influéncia que cada um exerce sobre o outro. Segundo
Garry G. Martins “ecologia ¢ a ciéncia das relagcdes entre os seres vivos € 0 meio
ambiente. A ecologia humana trata das relagdes entre as pessoas e o meio ambiente. O

meio ambiente na ecologia humana, percebe-se como um ecossistema”.

A crise ecoldgica, do modo como se revela actualmente, ¢ um fenémeno
contemporaneo e desafia a humanidade e, portanto, todas as religides. A mensagem do
Papa Francisco centra-se no planeta como casa comum e nos problemas ambientais como
factores prioritarios da degradacao ou sobrevivéncia universal e ecoldgica no futuro nao
muito distante. A sua proposta, que aceita como validas as contribuigdes dos cientistas no
tema da mudanca climatica e os sinais alarmantes dos desequilibrios ambientais de grande

escala, ¢ critério de paradigma tecnocratico que gere globalmente o mundo: uma

economia centrada no lucro financeiro em desfavor da economia real € humana. Dentro

24 CARRERA, L. PUIG, “Hacia Una Etica Ecologica”, Cuadernos Cristianisme i Justicia (CJ),
202, Barcelona, 2017, pp.29.
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deste foco universal e ecoldgico, propde uma abordagem integral, onde cada campo do
saber, cada grupo humano, deve dar o seu contributo. Deste modo, todas as tradi¢des
religiosas sdo chamadas a dar as suas colaboragdes activa para o cuidado da casa comum,
sendo a espiritualidade e a mistica das tradigdes espirituais importante na tarefa de uma
formagdo das consciéncias para salvar e cuidar o que todos temos de mais comum: a
criacdo da qual todos os seres vivos dependemos para viver. Nao ¢ um desafio para os

catolicos, mas € para todos.

Actualmente, na caminhada em comum para salvar a terra, as religides precisam
dar-se conta de que ndo basta proclamar que a natureza ¢ sacramento do Mistério Divino
ou que a criagdo € continua e tem sempre por tras de cada ser vivo um olhar amoroso de
Deus. E preciso organizar-se e articular-se para defender essa visdo contra um sistema

social e econdmico que ¢é essencialmente depredador.?*’

O Papa nao explicita isso, mas podemos afirmar que, sem duvida, que o primeiro
desafio ou compromisso das religides com a agenda ecoldgica ¢ ndo fazer iniciativas
isoladas e paralelas, mas integrar-se na caminhada da sociedade civil e dos movimentos
e organizagdes sociais. Dentro desse quadro mais amplo de ac¢do comum, na linha da
alianca em favor do planeta, sugerida por diversos cientistas e actualmente pelo papa, sem
davida, cabe as religides algumas tarefas proprias e importantes, como restaurar a
dignidade da politica. E preciso unir todas as pessoas de boa vontade e grupo articulados
da sociedade civil para “democratizar a democracia”, ou seja, possibilitar uma verdadeira

participagdo das bases nos processos sociais e politicas.

No capitulo V, abordando o agir, trata de propostas claras — “algumas linhas de
orientagdo e ac¢ao” [LS 163s]. Novamente, a proposta concreta ¢ o dialogo sobre
economia e, finalmente, a proposta de didlogo entre as religides e as ciéncias [LS 199-
201]. Papa deixa claro que, para dialogar com as ciéncias, as religides t€ém que, antes de
tudo, aprofundar o didlogo entre si, um didlogo que tenha em vista o cuidado com a
natureza, mas que nao se fard sem que as tradigdes espirituais criem entre si uma rede de

respeito e fraternidade [LS 201].

O capitulo VI da Enciclica dedica um topico a educacdo ambiental. Diz o papa:

245 M. BARROS, “Convite para Unir Terra e Céu: A Enciclica Laudato Si e a Espiritualidade
Macroecuménica”, Revista Eclesiastica Brasileira; Ecoteologia, Vol. 76, n° 301 (janeiro, margo,
2016), pp. 180.
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“os jovens tém uma nova sensibilidade ecoldgica e um espirito generoso, ¢ alguns deles
lutam admiravelmente pela defesa do meio ambiente. Mas cresceram num contexto de
altissimo consumo e bem-estar que torna dificil a maturagdo de outros habitos. Por isso,
estamos diante de um desafio educativo” [LS 209]. E continua: “a educagdo ambiental
deveria predispor-nos para dar esse salto para o mistério, do qual uma ética ecoldgica
recebe o seu cuidar da criagdo como pequenas acgdes diarias, e € maravilhoso que a
educacdo seja capaz de motivar para elas até dar forma a um estilo de vida” [LS 211]. E
finaliza: “e ndo se pense que esses esfor¢os sdo incapazes de mudar o mundo... o
exercicio desses comportamentos... permite-nos experimentar que vale apena a nossa

passagem por este mundo” [LS 212]

O olhar ¢ realista e critico. Contrasta aceleracao das mudangas e ritmos de vida e
trabalho actuais com a lentidao natural da evolucdo bioldgica. Mas o foco da critica, na
leitura do papa, junta-se a isto o foco de que, os objectivo destas mudangas rapida e
constante ndo estdo necessariamente orientados para o bem comum e para um
desenvolvimento humano sustentavel e integral. [LS 18] A mudanca vertiginosa actual
estd a conduzir a deterioragdo do mundo. Olhar a realidade sem fugir a sua verdade
dolorosa ¢ um exercicio dificil, mas essencial se queremos encontrar solugdes para as
feridas reais do mundo. Com esse olhar realista salienta sete dimensdes da vida do planeta
a precisar de intervengio: Poluicdo e mudangas climdticas [LS 20]; Agua [LS30], Perda
de biodiversidade; Degradagdo da qualidade de vida humana e degradagdo social [LS
44, 46],; Desigualdade planetdaria [LS 48,49] e Diversidade das opinioes quanto a

solucoes.
3.3.2.2. A nova antropologia

Uma das dimensdes que mais caracteriza a Enciclica Laudato Si ¢ a nova
antropologia que nela esta presente. Nao nova no sentido de simplesmente substituir uma
anterior, possivelmente superada. Vemos que a anterior, por razoes solidas, continua
presente, mas, ainda assim, suficientemente nova para abrir um amplo leque de
aproximagao tedricas e praticas até hoje pouco presente no panorama eclesial oficial. Mas
do que uma simples evolu¢dao no pensamento da igreja, trata-se de um verdadeiro salto

qualitativo que colocou tudo, em especial ac¢do pastoral, em nova perspectiva.

Quem ¢ o ser humano que os primeiros capitulos de Genesis nos apresentam, e

qual ensinamento mais profundo que perpassa a mensagem biblica, do comego ao fim?
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Quem ¢ o ser humano do qual ndo se cansa de falar a tradicao crista, desde a patristica até
aos dias actuais? Nao pode haver diivida: somos criaturas, sim, porém, criados a imagem
e semelhanga do criador. Entre as criaturas se destaca, de modo tnico, o ser humano, pois
o criador soprou para dentro dele algo de si proprio. Com isso, ndo deixa de ser criatura.
Feito do p6 da terra, como todas demais criaturas, mas o sopro divino que habita o ser
humano o faz semelhante a Deus; portanto, existe no ser humano algo que ¢ indestrutivel,

eterno.>*¢

A antropologia crista tradicional tem seu alicerce mais profundo em Gn 1,27 € 2,7:
“Deus criou o homem a sua imagem, a imagem de Deus ele criou, homem e mulher ele
os criou”. — Entdo Yhavé (Deus) modelou o homem com argila do solo, insuflou em suas
narinas um halito de vida, e 0 homem se tornou um ser vivente. No ser humano que cré,
a dimensao espiritual perpassa a dimensao carnal. Por isso, reconhece o seu criador do

fundo da sua miserabilidade.

Percorrendo os 246 paragrafos da Enciclica Laudato Si, podemos facilmente
encontrar o “conceito- chave” da mesma, que ¢ também um dos conceitos - chave da
cultura Bantu: “tudo esté interligado”. Vejamos o numero de ocorréncia dessa expressao
na Enciclica: [LS 4; 5; 16; 20; 22; 34; 41, 42; 46; 48; 52; 66; 68; 70; 79; 86; 91; 92; 111;
117; 120; 137; 138; 139; 140; 141; 142; 155; 164; 220; 240]. Porque ¢ importante dar a
devida atencdo a esta abordagem insistente da Enciclica? Exatamente pelo facto de tudo
estar “interligado, interconectado” — tanto no mundo fisico quanto no mundo dos seres
vivos — constitui o real fundamento da correta compreensdo ecoldgica. E ¢ desta
compreensdo que surge a antropologia adequada, citada pelo Papa Francisco. Da mesma
forma, ¢ apenas de uma antropologia adequada que surge o correto cuidado com a
natureza.?*’ “Nao havera uma nova relagio com a natureza, sem um ser humano novo”
[LS 118]. Como se nota, estamos perante uma realidade nova, perante uma nova forma
de estar no mundo, de ver o mundo, estamos perante do ndo isolamento, mas de

comunidade e solidariedade.

Diz o papa: “esquecemo-nos que nds mesmos somos terra. O nosso corpo ¢
constituido pelos elementos do planeta... crescemos pensando que eramos seus” [LS 2]

. “uma apresentacdo inadequada da antropologia cristd acabou promovendo uma

246 N. BAKKER, “Laudato Si: Rumo a Uma Nova Antropologia”, Revista Eclesidstica Brasileira,
Ecoteologia, Vol. 76, n° 301 (janeiro, marco, 2016), pp. 150.
27 N. BAKKER, “Laudato Si: Rumo a Uma Nova Antropologia”, pp. 163.
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concepgao errada da relagdo do ser humana com o mundo..., mas a interpretacao correta
do conceito de ser humano como senhor do universo ¢ entende-lo no sentido de

administrador responsavel [LS 116].

Olhando a nossa realidade Bantu afirmamos ja que tudo esté interligado. E se isto
¢ verdade, entdo estamos perante esta nova antropologia, com certeza, conduz uma nova
accao pastoral. Portanto, ndo novidade para o Bantu, porque eles acreditam que tudo esta
interligado e a enciclica vem apenas confirmar e dar um novo sentido no conceito tudo

esta interligado.

Falar de uma nova antropologia ndo ¢, portanto, um mero modismo ou uma
questdo semantica apenas. Com a Enciclica Laudato Si, a linguagem do magistério oficial,
sem duvida, faz um avango significativo. Sendo a linguagem uma adaptagao gradativa a
nova compreensao da realidade, e como vimos, o papa, para ndo ser mal compreendido,
ocasionalmente, recorre também a linguagem tradicional. Esta, quando bem entendida e
colocada dentro do contexto do tempo e do lugar, continua vélido. Para um ouvinte
moderno, porém, ela ¢ insuficiente e ambigua. Novos contextos exigem uma nova
linguagem para serem compreendidos de forma adequada. A nova antropologia ndo
apenas uma natural evolu¢do da linguagem; ela ¢ também uma nova compreensdo da
realidade. E apenas novas compreensdes, aliadas a nova linguagem, permitem uma
orientagdo adequada para uma pastoral e espiritualidade condizentes com os tempos que

correm.>*8

Os seres humanos sdo seres desarmados, frageis, venciveis, sempre em projecto,
em construcao, inacabado. J4 faz séculos que Gregodrio de Nisa afirmou “na criagdo do
homem”. O homem vem ao mundo despojado de protecdes naturais, sem armas € na
pobreza, carente do necessdrio para satisfazer as necessidades de sua vida (...):

aparentemente merece mais piedade que inveja.

Somos seres humanos de necessidades e, por isso, de abertura, necessidade dos
outros para sobreviver. Todos nascemos pobres e nus, sujeito da miséria da vida, ao
sofrimento a necessidade, a dor de todo tipo. Somos seres concretos e enraizados,
limitado, sem controlo absoluto da situagdo, mas cheios de possibilidade reais. A
vulnerabilidade mostra que o ser humano ¢ um “ser quebradi¢co” que pode romper-se,

requebrar-se e desmoronar-se em distintos ambientes: meios ambientais (nevadas, tifo,

28 N. BAKKER, “Laudato Si: Rumo a Uma Nova Antropologia”, pp. 170.
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maldria, terramoto, fogo, inundacao etc.) cultural (ignorancia, ideologia totalitaria, ou
libertarias, costumes degradantes, limitacdo de linguagem, simbolos rotos etc.) Social
(vulnerabilidade objectiva, marginalidade, abandono, exclusdo, conflito etc.) familiar,

biologica, espiritual, psicologico e ontologico.

Contudo, a pessoa humana aparece assim, na tradi¢ao africana (Bantu), como uma
realidade extremamente complexa. E a recapitulagio mesma do mistério do mundo. O
homem ¢ o lugar em que se dao encontro de todas as ondas da vida que recorrem o
universo. Todo o universo material constitui a prolongagdo, até¢ ao infinito, de sua
envoltura corporal. O homem leva em si a totalidade do tempo como semente da histdria.
E o vinculo entre os antepassados ¢ as geragdes futuras, pde em movimento os ritmos dos
tempos e das estagdes. Leva assim, a humanidade total. E 0 homem e mulher, é pai, mae
e filho; ¢ sociedades, povos e nagdes. E, por ultimo, o parceiro de Deus, aquém tem sido
dado a viver a existéncia de seu proprio limite aberto sobre o abismo insondéavel de Deus.
Deste modo, o homem ¢ o animal religioso por exceléncia, o que leva a voz de toda

criacdo perante o seu criador, aquele aquém Deus pode falar e o que responde a Deus.
3.3.2.3. A responsabilidade Ecolégica

Qual ¢ a principal causa da crise ecoldgica? O papa lembra que, sem duvida, ndo
podem ser descartadas nossas pequenas responsabilidades individuais [LS 211], Mais
impressiona a quantidade de vezes em que a Enciclica Laudato Si atribui a maior culpa
ao actual sistema econdémico e tecnologico predominante, que pretende, por si sd, resolver
todos os problemas do mundo [Cf. LS 4; 6; 15; 16; 20; 26; 31; 36; 48; 54; 56; 104; 106;
108; 109; 110; 111; 113; 127; 128; 136; 144; 161; 166; 167; 169; 173; 175; 177; 179;
183; 189; 190; 191; 193; 194; 195; 196; 203] “ O todo € superior a parte”: ¢ um dos
principios de fundo que orienta a reflexdo papal, tanto em Evangelii Gaudium [EG 237]
quanto em Laudato Si [LS 141]. Diante do enorme poder dos sistemas e das estruturas
(politicas, econdmicos, tecnologicos e culturais etc.), os individuos, sozinhos, encontram-
se muito debilitados. Vale também o oposto: quando a estrutura — “o todo” da apoio, os
individuos se fortalecem, e muito. Infelizmente, na maioria dos casos, os individuos nem

se ddo conta das trai¢des correntes que os arrastam.>*’

Ao quadro de desigualdade junta o papa o desperdicio alimentar nos paises ricos

e a desigualdade na distribui¢do dos bens alimentares. H4 uma responsabilidade

2 N. BAKKER, “Laudato Si: Rumo a Uma Nova Antropologia”, pp. 166.
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diversificada nos desequilibrios que afetam o mundo: os paises mais ricos e
industrializados t€ém maior responsabilidade. A prioridade do equilibrio ecologico deve
levar a erradicacdo da miséria e ao desenvolvimento social dos seus habitantes.
Secundariamente, € com os paises ricos, deverao pensar em reduzir emissdes toxicas €
usar energia renovaveis. Sa0 os paises ricos que, por exemplo “descarregam sobre outros

paises, residuos e industrias altamente poluentes”. [LS 173].

Hé uma linha de ac¢ao que ¢ nacional e local e requer estruturas e redes de decisao
a esse nivel. E ao estado que compete ¢ deve competir, planificar, coordenar, vigiar, e
sancionar dentro do seu territorio a aplicacdao destas politicas ecoldgicas. Definindo os
limites que devem imperar, as normas e consequéncias que acarretam as infragdes. Neste
processo ¢ preferivel optar por dinamicas com futuro, mesmo se trazem resultados so a
longo prazo, em vez de solucdes instantaneas, a muito curto prazo, apenas para contentar
formas de poder variado ou os eleitores que, assim, sdo privados de beneficios maiores.
[cfr. LS 178]. O lugar da politica continua a ser muito importante para defesa dos
equilibrio e recursos do mundo. Precisamos de politicos bons ¢ de boas politicas, e de
bons cidaddos que exijam boas politicas e facam pressao sobre os polipticos para que as
desenvolvem e os responsabilizem por isso. Os politicos sdo também muitas das vezes

responsaveis por parte do descredito em que cairam. [LS 197].

A Enciclica diz também que a responsabilidade deveria estar diversificada entre
ocidente e os paises do Sul: ““... na mudanga climatica hé responsabilidade diversificada
e como disseram os bispos dos Estados Unidos, deve se concentrar especialmente nas
necessidades dos pobres, débeis e vulneraveis, num debate, muitas vezes dominado por

interesses mais poderosos [LS 52].

3.4. Cristianismo, Cultura Bantu e Ecologia

A possibilidade de encontro firme entre a cultura Bantu e fé cristd ndo deve ser
apenas em encontrar um meio-termo que nos liga de nossa op¢ao histdrica comum, mas
deve ser, também na base da nossa fé€ comum em Jesus Cristo. Porque confessamos Jesus
como Senhor, somos solicitados a realizar a significagdo desta num projecto histérico
comum. A fé e a pratica caminham juntos. Se somos um em Jesus Cristo, entdo esta

unidade deve ser vista em nossa luta comum para criar estruturas sociais que deem
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testemunho de nossa visdo da humanidade.?>® Todavia, afirmamos que este encontro de

possibilidade s6 pode ser encontrado num compromisso histérico comum.

Mas ¢ importante reconhecer a limitagdo de nossa particularidade, de modo que
ndo ignoremos as exigéncias universais que o evangelho faz a todos nos. Quer os cristaos
vivam na Africa, na Asia, na América, quer na Europa, todos sdo chamados por Deus para
ser testemunha do evangelho de Jesus Cristo a todos os povos. Por isso, devemos
perguntar ndo somente o que evangelho significa para mim na Africa ou na Europa, mas
também para os cristdos em todo o mundo habitado. A nossa explicacdo do evangelho
deve ser bastante universal para incluir as condi¢des materiais nas quais o povo ¢ forcado
a viver. Ha somente uma histéria, um Criador, e um Senhor e Salvador Jesus Cristo. E a
centralidade desta exigéncia da fé que nos reune e exige que tenhamos dialogos uns com

os outros sobre o seu significado na sociedade®®!

. Nossa limitagao cultural, se podemos
chamar, ndo nos faz calar, mas nos d4 uma abertura para comunicar aos outros 0 nosso

ponto de vista sobre a possibilidade historica da criagdo da nova humanidade.

3.4.1. O desafio da inculturacio na Africa de hoje

“Autenticidade é vital para compreender a mensagem evangélica. Eu quero
pensar como um africano, cantar como um africano, viver como um africano. O
evangelho deve ser apresentado ao africano no modo como ele o possa entender

e interpretar, com a sua mentalidade e com o seu modo de pensar” >’

Tal como o Verbo se fez carne e veio habitar entre nds (Jo 1,14), assim também a
boa nova, a palavra de Jesus Cristo anunciada as nagdes, deve entranhar-se no ambiente
de vida dos seus ouvintes. A inculturagdo ¢ precisamente esta inser¢cdo da mensagem
evangglica nas culturas [EA 60]. O futuro da catolicidade africana dependera da qualidade

humana e espiritual dos responsaveis das igrejas africanas.

Por outro lado, a modernidade atingiu, obviamente, o tecido religioso africano,
que também vai sofrendo das consequéncias deste fendmeno, estruturando uma

«religiosidade modernay», que vai esmagando, as formas de religiosidade tradicionais,

20 G. WILMORE, J. CONE, Teologia Negra, Edi¢des Paulinas, Sdo Paulo, 1986, pp.394

1 G. WILMORE, J. CONE, Teologia Negra, pp.394.

252 Ambassador for Christ, Exposi¢do na II° Conferéncia da OAIC (Organizagdes Africanas
Independentes das Igrejas), 1982, pp. 6.
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modelando os africanos que professam uma religido marcada pela secularizacao, que
torna a questdo de Deus um facto cada vez mais problematico, criando condigdes para o
ateismo, para indiferenca religiosa, etc. Mas o cristianismo, apesar das varias criticas por
partes de muito intelectuais, sobretudo africanos, que continuam a encara-lo como uma
religido colonial, burguesa, individualista, passou a fazer parte da esfera cultural do
continente?>. Em alguns casos, esta mesma indiferen¢a nota-se em relagio a Laudato Si.
Com o surgir de um universo novo, a Africa regista uma religiosidade diferente da época
da tradicao, época da negritude. E o cristianismo, na sua dimensdo de fé, penetra neste
mesmo mundo novo, com novo espirito, nova forma de pensar a fé e nova maneira de
viver onde a razdo tende a triunfar perante a fé e o divino. O desafio da f¢é crista &, neste
contexto, provar que ndo ¢ algo oposto a razdo e tem capacidade critica de tomar em

consideragdo o espirito moderno na sua vivéncia e na sua difusao.

Neste ponto de vista, a vontade ndo ¢ de fugir ao mundo e as suas interrogagdes.
O cristianismo em Africa, surge como religiio que esta 4 altura de encontrar, nos seus
proprios fundamentos, as raizes desta modernidade. Nao ¢ escandalo se a teologia pensar
a modernidade no campo religioso e tomar consciéncia da razao da sua fé, sem se desligar
das preocupacgdes ¢ dos imperativos da época actual. Procura-se uma mediacao positiva

entre a fé e a cultura moderna, entre a igreja e a sociedade africana dos nossos tempos.>>*

Ultimamente, a categoria de inculturacdo tem feito sentir seu peso tanto na
teologia como no dialogo entre as religides. Pois bem, ela oferece uma analogia que ndo
convém ignorar. Toda religido - também as cristds — € sempre intrinsecamente uma
experiéncia interpretada e, portanto, inculturada. A experiéncia original tem que encarnar
nos elementos das pessoas e comunidades que a vivem. Algo que se vé muito claro
quando, como ¢ o caso das religides universais, se estendem fora da cultura donde

nasceu.”>>

Se a “inculturacao” significa insercdo de novos valores na heranca e
mundividéncia de alguém. Este processo aplica-se a todas dimensdes da vida e do

desenvolvimento. Dentro do cristianismo contemporaneo, incultura¢do significa o

23 Cfr. M. MATUMONA, Cristianismo e Mutacoes Sociais: Elementos para uma Teologia
Africana da Reconstrugdo, (Uige; SEDIPU, 2005), pp. 73-74.

2% M. MATUMONA, Teologia Africana da Reconstru¢io Como Novo Paradigma
Epistemologico Contributo Lusofono Num Mundo Em Mutagdo, pp. 151.

25 A. QUEIRUGA, “El Dialogo Delas Religiones”, Cuadernos Fé y Secularidade, Sal Tarae,
Bilbao, 1992, pp.35.
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movimento que assume as culturas locais e seus valores como instrumento basico € um
poderoso meio de apresentar, reformular e viver o cristianismo e as culturas locais.>
Inculturagdo, portanto, torna-se tentativa honesta de tornar Cristo e sua mensagem

libertadora melhor entendidos pelas pessoas de cada cultura, localidade e tempo.

Na obra “Teologia da Missao”, o Padre dominicano José Nunes afirma: notas e
perspectivas, que a relacdo da fé com as culturas, num didlogo de enriquecimento
reciproco — razao pela qual a igreja, na sua missao ad gente, ha-de receber das culturas
tudo o que concorra para edificagdo da vida cristd, mas tratard também de propor o

evangelho como factor purificador de toda e qualquer cultura. 2%’

JOAO PAULO II, usou e definiu o termo inculturagdo ou aculturagio, apesar de
ser um neologismo, exprime muito bem uma das componentes do grande mistério da
encarnag¢do. Podemos dizer da catequese, como da evangelizagdo em geral, que ela é
chamada a levar a forca do evangelho ao coracdo da cultura e das culturas. Para isso, a
catequese tem de procurar conhecer essas culturas € suas componentes essenciais;
aprender as suas expressdes mais significativas; saber também respeitar os seus valores e
riquezas proprias. E deste modo que podera propor a essas culturas o conhecimento do
mistério escondido e ajuda-las a fazer surgir da sua propria tradicdo viva expressoes

originais de vida, de celebracdo e de pensamento cristaos.

Na exortacao apostolica Eclesia in Africa, coloca a inculturag@o entre os aspectos
importantes da vida da igreja em Africa juntamente com a evangelizagdo, o didlogo, a

solicitude pastoral no campo social e os meios de comunicagdo social. [EA 16]

Pois bem, a fé que fala o africano de hoje ¢ aquela que retine em todos os
movimentos de rejei¢do da injusti¢a e da opressdo, por meio dos actos concretos no que
se compromete para levar acabo a reconquista e a posse do seu proprio ser. Nestes lugares
(realidade africana), nos que se elaboram novas orientacdes para o futuro, o evangelho
deve ser vivido como um fermento de libertacdo e uma mensagem de desalienagdo do
homem em Jesus Cristo. Portanto, a igreja se vé empurrada a assumir a sua parte de
responsabilidade em todos aqueles lugares em que a criacdo esta em marcha, ali donde o

Reino de Deus se busca e onde se constrdi o mundo novo que nao € o do mais além, sendo

236 N. LOSSKY, [et al], Diciondrio do Movimento Ecuménico, pp. 651.
257 Cfr. J. NUNES, Teologia da Missdo: Notas e Perspectivas, Obras Missionéria Pontificias,
Lisboa, 2000, pp. 107-108.
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um mundo novo, que ja estd aqui, em estado de gestagdo, no cotidiano. A questao do
homem africano constitui um desafio para a igreja: isso provoca que ela exerca a
imaginac¢ao social. Porque na histéria que se faz, necessitamos, como dizia Paulo VI, de
buscar possiveis ignorados.?*® Precisamente, intervindo em favor do homem e de seus
direitos na africa negra, a igreja participa na criacao que estd em marcha; esta vive um
momento privilegiado da histdria da salvacdo na medida em que se dedica a tarefa de

renascer o homem e ao mundo por meio da for¢a do evangelho.

Atendendo o novo quadro social que se desenvolve em Africa, resultado do feito
da modernidade, a inculturagdo ainda hoje surge como prioridade e uma urgéncia na vida
da igreja africana para a real mediacdo do evangelho no continente. S assim o evangelho
pode langar solidas raizes nas comunidades cristas e realizar uma verdadeira e equilibrada
inculturacdo, para evitar a confuséo e a alienagdo em Africa, a bragcos como uma rapida

evolucao.

A conversdo continua do evangelizador ¢ condi¢do necessaria para o sucesso da
evangelizagdo. Na enciclica LS defende-se que no momento actual, tanto a evangelizagdo
como a conversao tém de ser ecologicas, isto €, tém de passar por dialogar e respeitar com

todas as areas do saber para servir a vida na casa comum que ¢ a criagdo.>>

A reconciliacdo das igrejas serd possivel na medida em que elas desenvolverem
uma hermenéutica ecuménica da fé. Para isso as igrejas precisam integrar-se num
universo semantico comum do termo “hermenéutica”, definindo consensualmente seus
critérios, objectivos e métodos. Entdo elas poderdo entender conjuntamente expressoes
como “hermenéutica ecuménica”, “hermenéutica de comunhdo” e como a hermenéutica
faz parte da vida da igreja, esta ¢ compreendida como uma comunidade hermenéutica. A
tradu¢do como paradigma para uma hermenéutica ecuménica consiste em expressar na
lingua da minha confissdo aquilo que eu ja encontro expresso na lingua de outra confissao.
Por outro lado, o reconhecimento do conteido da fé de uma religido traduzido na
linguagem de outra supde o segundo paradigma da hermenéutica ecuménica “perdao”.,
trata-se mais do que um simples perdoar ofensas, diz respeito ao levantamento das ofensas

do passado e as suas consequéncias.

28 J. ELA, EI Grito del Hombre Afiicano: Questiones Dirigidas a los Cristianos y a las Iglesias
de Africa, SCAM, Verbo Divino, Estela (Navarra), 1998, pp. 79.

2 T. MESSIAS, “A Carta Enciclica Laudato Si e a Urgéncia de Uma Conversdo Ecoldgica
Integral”, Igreja e Missdo, n° 234, Portugal (janeiro-abril 2017), pp. 94.
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Sao Joao Paulo II, na sua exortacao poés-sinodal Eclesia in Africa, precisou:

Em africa, a necessidade de aplicar o evangelho a vida concreta € muito sentida.
Como se poderia anunciar Cristo naquele imenso continente, esquecendo que ¢ esta uma
das areas mais pobre do mundo? Como se poderia deixar de ter em consideragao a historia
feita de sofrimentos de uma terra onde muitas nagdes se debatem ainda hoje com a fome,
a guerra as tentagOes raciais e tribais, a instabilidade politica e a viola¢ao dos direitos

humanos? Tudo isto constitui um desafio para evangelizacao ainda hoje [EA 51]

A intervencdo de sdao Jodo Paulo II demostra claramente, que uma nova
inculturagdo é necessaria e urgente, pois os problemas actual com aqui Africa debate nada
tem a ver com os valores tradicionais que ndo podem, agora, ser considerada como
grandes prioridades. Os problemas socioculturais que dificultam o progresso fazem parte
da cultura p6s-moderna africana com o qual o evangelho ¢ chamado a dialogar no
contexto da inculturagao que, nestas circunstancias, requer, de facto, uma nova filosofia.
Deste modo descobrird o caminho para uma mais profunda integra¢do do evangelho em
todas as extensdes da vida cristd. Os ambitos culturais atingidos pela inculturagdo sio

todos aqueles que constituem a cultura pessoal e comunitaria dos povos.2%°
3.4.2. Para uma mudanca de horizontes

A Laudato Si, em definitiva, propde uma conversdo, uma mudanca de
mentalidade, uma mudanc¢a cultural para alcancar uma ecologia integral, uma casa
comum, um Oikos comum onde a boa economia passe a ser parte da ecologia integral e
se rompa o divorcio existente entre a ecologia e a economia que comegou com a revolugao

industrial e que se tem acentuado na era da globalizagio.?¢!

O paradigma chamado ecoldgico apresenta um horizonte conceptual em que o
ambiente ¢ entendido de forma sistémica e holistica, como um conjunto de elementos
inter-relacionados, entre os quais a espécie humana. A emergéncia desse horizonte se
confunde com o desenvolvimento da ecologia moderna, também conhecida como a
ecologia global. Na evolugdo dessa compreensdo ecologica, pelo menos trés factores
exerceram especial importancia: o conceito de biosfera, teoria dos sistemas e, mais

recentemente, a hipotese Gaia.

260 M. MATUMONA, Teologia Africana da Reconstru¢gio Como Novo Paradigma
Epistemologico Contributo Lu;o'fono Num Mundo Em Mutagdo, pp. 221.
261 J. CARRERA, “Hacia una Etica Ecologica”, pp.29.
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Em primeiro lugar, o agente ético se reconhece participante da grande rede da vida
que constitui a comunidade bidtica. Superando os limites do antropocentrismo moderno,
o ser humano se compreende, numa perspectiva holistica-sistémica, como elo de uma
relagdo eco organizadora na qual ¢ vitalmente importante a afirmacao das categorias de
diversidade e interdependéncia. O sistema como um todo ¢ que da a integridade ¢ a
continuidade aos processos necessarios 3 manutengdo da vida.?®* Cada componente, por
ser parte constitutiva do todo, ¢ portador de um redutivel valor sistémico. Dito de outro
modo, nenhum ser humano pode ser considerado autossuficiente, pois a vida depende de

processo interdependente e inter-relacionados.

Na otica do novo paradigma o ser o0 humano e o mundo natural ndo se encontram
justapostos, separado um do outro, mas desde sempre vém entrelagados, numa completa

inclusdo e reciprocidade, constituindo uma unica realidade organica.

Para fazermos valer o novo paradigma, precisamos superar o discurso dominante
ambientalista. Importa reconhecer que restringir a ecologia ao ambientalismo € incidir em

grave reducionismo.?®?

A Enciclica convida-nos a transcender uma visao individual do ser humano. Ha
que repensar a dimensdo social e transcendente do ser humano, para além da sua
componente individual. Papa afirma que no quadro actual de desorientadores paradigmas
da-se particular destaque ao relativismo: o pratico e doutrinal. Tudo ¢ relativo desde que
salvaguarde o que ¢ absoluto: os seus interesses individuais e contingentes [cf. LS 122]
tal atitude proporciona uma relagdo deformada fazendo das pessoas e dos seres vivos um

meio para alcancar fins onde tudo € permitido.

O que concluimos deste titulo? Devemos mudar nosso olhar sobre as religides
tradicionais, sobre a terra, sobre a natureza e sobre nds mesmos. Ela ¢ nosso grande
patrimoénio e como € a nossa grande mae, merece respeito e veneragdo. Quer dizer,
conhecer e respeitar seus ritmos e ciclos, sua capacidade de reproducao, ndo a devastas
como temos feito desde o advento da tecnociéncia e do espirito antropocentrista que pensa

que ela s6 tem valor na medida em que nos ¢ util. Mas ela ndo precisa de nos. Nos

262 L. CIRNE, O Espagco da Coexisténcia: Uma Visdo Interdisciplinar de Etica Socioambiental,

pp. 158.
263 L. BOFF, “O Desafio Ecoldgico a Luz e da COP21 de Paris”, Revista Eclesidstica Brasileira,
Ecoteologia, Vol. 76, n° 301 (janeiro, margo, 2016), pp. 27.
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precisamos dela.?®

Por tudo o que se tem visto, a nossa compreensao da natureza fica profundamente
enriquecida quando ¢ contemplada no horizonte do paradigma ecoldgico, isto ¢, a biosfera
como um sistema formado por elementos vivos e ndo vivos, interligado e
interdependentes. O paradigma ecoldgico, sem duvida, contribui muito para um novo
relacionamento com o mundo natural. Nenhum ser pode existir de forma isolada nesse
grande sistema da vida.?®> Fundamentalmente, a natureza, sob esse novo paradigma,
passou a ser considerada como um todo (o ser humano ai incluido) como uma rede
organica que ¢ a vida. Por outro lado, o paradigma ou horizonte ecologico trouxe lentes
novas com as quais se tem uma imagem da natureza bastante diferenciada daquela vista

pelo paradigma moderno.

3.4.3. A crise Ecoldogica como problema moral

A degradagdo ambiental ¢ antiga, mas o conceito de crise ecoldgica tal como a
conhecemos hoje, € recente. Um primeiro olhar pode sugerir que isso se deve a magnitude
dos impactos ambientais na actualidade. Mas se os impactos eram menores no passado, o

horizonte historico e geografico das pessoas também era proporcionalmente menor.

A desconstrucdo dos edificios ontoldgicos e éticos criado tanto pelo cristianismo
quanto pelo racionalismo obrigava a sociedade ocidental a buscar outros fundamentos
para moral pessoal e a organizagdo social. O equilibrio ecologico, aparente harmonia das
relagdes entre as espécies parecem um ponto de partida seguro a partir do qual construir
uma nova €ética, nem autoritdria nem repressiva, capaz de justificar a solidariedade e

orientar o bem-estar das pessoas. 26

Uma primeira consideracgao consiste na tomada de consciéncia de que actual crise
ecologica provém de uma forma particular de relacionarmos com a natureza e entre os
seres humanos. Neste ambito da mentalidade, da cultura, a enciclica aponta que uma das

raizes profundas da problemdtica ecologica se encontram no que denomina

264 L. BOFF, “O Desafio Ecologico a Luz e da COP21 de Paris”, pp. 12.

265 L. CIRNE, O Espago da Coexisténcia: Uma Visdo Interdisciplinar de Etica Socioambiental,
pp. 142.

266 F. NETO, “O Dialogo Entre o Catolicismo e Ambientalismo a partir da Laudato Si”, Revista
Eclesiastica Brasileira, Ecoteologia, Vol. 76, n° 301 (janeiro, marco, 2016), pp. 30.
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«tecnocracia».’’que se diferencia de «técnica» (ou tecnociéncia) — junto a uma
desjuntura antropocéntrica [LS 116] que da lugar a um relativismo pratico. Para a
Enciclica o problema profundo ¢ como a humanidade tem assumido a tecnologia e seu
desenvolvimento junto com um paradigma homogéneo e unidimensional. Neste
paradigma se destaca um determinado conceito de sujeito: um conceito de sujeito que
progressivamente, no processo logico-racional abarca e assim possui o objecto que se fala
de fora.?®® Mas as dificuldades vém quando este paradigma domina a economia e a
politica, ja que a economia assume todo desenvolvimento tecnologico em funcao do
rédito que se pode obter sem prestar atencdo as consequéncias negativas para o ser
humano. Muitas das decisdes que se tomam parecem puramente instrumentais, quando

na realidade sdo elei¢des acerca do estilo de vida que se quer desenvolver.?®

A Enciclica aponta o antropocentrismo desmensurado de nossa época como uma
das raizes profundas da problematica ecoldgica e reconhece que uma apresentacio
inadequada da propria antropologia cristd tem contribuido a este antropocentrismo,
favorecendo uma relagao equivocada entre as pessoas ¢ 0 mundo. Quando o ser humano
se coloca a si mesmo no centro, acaba por dar prioridade as convicg¢des circunstanciais €
todos os demais sdo relativizados por esta cultura relativista que empurra as pessoas a
aproveitar-se dos demais como se fossem objectos. Portanto, é necessario recuperar um
antropocentrismo adequado que ndo obrigue a cair num biocentrismo que ndo cremos
possa ajudar em nada a resolver de forma correta os problemas expostos.?’%” Nio se pode
exigir ao ser humano um compromisso com respeito ao mundo se ndo se reconhecem e
valorizam ao mesmo tempo suas capacidades peculiares de conhecimento, vontade,

liberdade e responsabilidade” [LS 118].

A Enciclica expde que muitos dos problemas ecoldgicos estd empobrecendo as
populagdes mais débeis do planeta [LS 48] e que ndo costuma haver consciéncia clara
dos problemas que afetam particularmente aos excluidos e que h4 que escutar tanto o

clamor da terra como o clamor dos pobres [LS 49].

Inegavelmente, vivemos uma crise dos fundamentos que sustentam nossa forma

267 Entendemos por «fecnocracia» como a técnica usada com mentalidade meramente estratégica,
que nao discute de fins, sendo s6 de meios, porque elas se t€ém convertido no fim em si mesma.
268 J. CARRERA, Hacia una Etica Ecoldgica, pp.14-15.

269 . CARRERA, Hacia una Etica Ecolégica, pp.15.

270 J. CARRERA, Hacia una Etica Ecolégica, pp.20.
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de habitar e organizar o planeta terra e de tratar os bens e servi¢os natureza.na perspectiva
actual, eles sdo totalmente equivocados, perigos e ameagadores do sistema-vida. A

Laudato Si o atesta [LS 61].

A “sensibilidade ecoldgica” contemporanea € o resultado de um processo politico-
cultural que perpassa a modernidade. Estd associada a grande crise de sentido que se
evidencia particularmente a partir da chamada pds-modernidade.?’! A cristica filosofica,
sociologica e psicoldgica (emblematicamente representada por Nietzsche, Marx e Freud
ou seja, os mestres da suspeita, na interpretagio de Ricoeur?’? foi erodindo a confianga
da sociedade tanto em sua religiosidade tradicional de matriz cristd, quanto na propria

razdo como elemento capaz de ordenar a realidade humana.

No capitulo III, a raiz humana da crise ecologica, o papa deixa claro que nao
adianta abordar os sintomas, se ndo se reconhece a raiz humana da crise ecoldgica [LS
101]. Entre essas raizes que provocam a crise, 0 papa enumera a tecnologia usada como
poder arbitrario e sem cuidado com a natureza [LS 102-105], a globalizagdo desse

paradigma tecnocratico [LS 206], a crise do antropocentrismo e outros factores [LS 115]

O que fizemos n6s modernamente para gerir a crise atual? Inventamos o tempo
mecanico e sempre igual dos relogios. Ele comanda a vida e todo processo produtivo, ndo
tomando em conta os demais tempos. Submete o tempo da natureza ao tempo tecnologico
(certa arvore demora 40 anos para crescer, € a motosserra a derruba em dois minutos).
Nao alimentamos nenhum respeito para o tempo de cada coisa. Assim, ndo lhe damos
tempo de se refazer de nossas devastacdes: poluimos ares, envenenamos o solo e
quimicalizamos quase todos os nossos alimentos. A maquina vale mais que o ser

humano.?”?

Nestes momentos estamos vivendo no tempo em que a propria Terra estd tomando
consciéncia de sua enfermidade. O aquecimento global sinaliza que ela vai entrar no outro
tempo. Se continuarmos a feri-la € ndo a ajudarmos a estabilizar-se num outro tempo,
podemos comegar a contar as décadas que inaugurardo a atribuicao da desolagdo. Nosso

equivoco ndo consciencializado e formulados ha séculos ndo foram corrigidos e,

21 E, NETO, “O Dialogo Entre o Catolicismo e Ambientalismo a partir da Laudato Si”, pp. 12.
22 Cfr JOAO PAULO 11, 4 For¢a da Criagdo torna-se para o Homem For¢a da Redengdo, Cidade
do vaticano, Audiéncia Geral, (29 de Outubro de 1980).

273 L. BOFF, “O Desafio Ecologico a Luz e da COP21 de Paris”, pp. 26-27.
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teimosamente, os reafirmamos.?’*

Esta constatagdo ¢ ainda mais importante face a evidéncia do mistério do mal
presente no coragao do homem que com a sua liberdade pode cuidar e aperfeicoar o
mundo, mas também o pode ferir e destruir, como se pode ferir e destruir a si mesmo. Por
isso ¢ importante que se aprendam a reconhecer os limites ético-morais da ac¢do humana,
para ndo justificarmos os instintos violentos ¢ de destruicdo de dominio que trazemos,

tantas vezes escondidos em nds.?”

Importa por isso salientar que nao ha duas crises separadas: uma ambiental e outra
social; mas uma tnica e complexa crise socio ambiental. [LS 139] chama-se a atengao
para o complexo problema dos actuais fluxos migratérios mundiais que ¢ uma crise
politica, social e ambiental. A ecologia integra, associa trés vetores: cuidar da natureza

(equilibrar os ecossistemas), combater a pobreza e devolver a dignidade aos excluidos.’”°

Na mensagem com o criador e com toda criagdo (1990). Disse o Papa Jodao Paulo
II: “Se o homem ndo estiver em paz com Deus, também a propria terra ndo estarda em
paz”?’" Se rejeitar as solugdes técnicas para crise ecoldgica, afirma que a degradacio
ambiental ndo ¢ sendo uma das manifestagdes mais preocupantes de toda crise moral da
actualidade. Recomenda, entdo, uma visdo do universo como um todo, como um
verdadeiro cosmos, dotado de equilibrio proprio, que deve ser respeitado a integridade da
criacdo. Defende que nas géneses, existe uma bdsica falta de respeito pela vida,
considerando que a norma fundamental ¢ capaz de inspirar um sadio progresso
econdmico, industrial e cientifico, e o respeito pela vida e, em primeiro lugar, a dignidade

da pessoa humana.?’®

A base da Enciclica Laudato Si, uma série de valores que ajudam dar resposta aos
problemas ecologica. Alguns destes valores estdo claramente explicitos e outros, em
mudanga se apresentam de forma mais implicita. Os distintos valores para promover a
nova cultura ecoldgica vao propondo ao longo da Laudato Si e os encontramos, por

exemplo, na hora de propor algumas lineas de ac¢@o ou, até o final, quando se propdem

274 L. BOFF, “O Desafio Ecologico a Luz e da COP21 de Paris”, pp. 27.

275 T. MESSIAS, “A carta Enciclica Laudato Si e a Urgéncia de Uma Conversdo Ecologica
Integral”, pp. 103.

276 T, MESSIAS, “A carta Enciclica Laudato Si e a Urgéncia de Uma Conversdo Ecologica
Integral”, pp. 103.

277 JOAO PAULO I, Mensagem paz com o Criador e com toda cria¢do, n° 1, 1990.

278 JOAO PAULO 11, Mensagem Paz com o Criador e com Toda Criagdo, n° 7, 1990.
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alguns valores espirituais que nascem das convicgdes de nossa fé em Deus: ¢ o Evangelho
aplicado a nossa forma de pensar, de sentir e de viver. Este elemento ¢ fundamental e as

vezes fica pouco explicitado.

Um ponto-chave que cabe destacar, em que a Enciclica coloca especial atengao, ¢
o papel da educacao: ¢ basico educar desde os valores que configuram a cultura ecolégica.
Ja que a problematica ecolodgica requer solugdes em todos os ambitos (politico, técnico,

pessoal...), mas sempre solucdes globais e ndo meramente parciais.

O Papa deixa claro que “a solu¢des nao podem vir de uma unica maneira de
interpretar e transformar a realidade. E necesséario correr também as diversas riquezas
culturais dos povos, a arte e a poesia, a vida interior e a espiritualidade (...). Nenhuma
forma de sabedoria pode ser preterida, nem sequer a sabedoria religiosa, com a sua

linguagem propria [LS 63]

Ao afirmar que, para enfrentarmos a crise ecologica, precisamos contar com todas
as expressoes da sabedoria religiosa da humanidade, o Papa esta claramente reconhecer
um valor positivo ¢ de contribuicdo nas mais diferentes tradi¢des religiosas sobre a
criacdo e o modo de olhar o universo. Tanto as religides africanas como outras tantas
conhecidas, de um modo ou de outro, reconhecem na natureza um lugar especial da
manifestagdo do mistério divino. A diferenca entre elas consiste em que alguns acentuam
a sacralidade da propria natureza. Possivelmente, essas religidoes podem aceitar o que diz

o Papa Francisco.

Laudato Si, dedica um capitulo inteiro 4 educacao e espiritualidade ecologica e
insiste na necessidade de uma auténtica conversao: a crise ecologica ¢ um apelo a uma
profunda “conversado interior” [LS 217. Cfr. Também: 5; 8; 9; 16; 59; 98; 111; 202; 208;
216; 219; 222; 224]. Falta uma consciéncia de uma origem comum reciproca pertenca e
de um futuro partilhado por todos. Essa consciéncia de novas convicgdes, novas actitude

e novos estilos de vida [LS 202].

A Laudato Si fala da ecologia integral para unir todas as dimensdes da
problematica ecologica. Ou, em outras palavras, de uma sé crise com diferente aspectos
que s6 podem encontrar uma solugdo integral: ndo ha duas crises separadas, uma
ambiental e outra social, sendo uma s6 e complexa crise socio ambiental. As lineas para
solucdo requerem uma aproximagao integral para combater a pobreza, para devolver a

dignidade aos excluidos e simultaneamente para cuidar a natureza [LS 139]. A nogdo de
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ecologia integral inclui a ecologia humana que ¢ inseparavel da nocao classica de bem

comum, principio que cumpre um rol central e unificador na ética social [LS 156]

3.4.5. A pobreza do nosso tempo

Num mundo globalizado, o neoliberalismo e o capitalismo impregnam e
controlam todas as areas da vida, ideologicamente e pratica. a humanidade e natureza
necessitam libertar-se progressivamente do seu controle absoluto e isto ndo pode realizar-
se mediante nenhum relato de libertagdo, sendo através das lutas constantes e extensas

pela igualdade e inclusao.

Mil milhdes de pessoas do Sul do planeta vivem na pobreza extrema. Existem
cerca de 800 milhdes de pessoas que estdo desnutridas. Em muitos paises do Sul se esta
produzindo um aumento da economia, mas sem que diminua a pobreza. As continuas
tragédias dos emigrantes que cruzam os mares sdo uma “vergonha moral e politica”. A
crise emigratoria pode propagar panico, mas constitui uma chamada para que tomemos

consciéncia da magnitude da desigualdade e a exclusdo no nosso mundo de hoje.?”

Existe uma dimensdo da vulnerabilidade que tem que ver com o outro, que ¢
provocado pelos outros, que remete a nossa realidade actual socioecondmica, a isso
“espacos de vulnerabilidade” donde ha possibilidade de danos (vulnerabilidade
situacional, contexto de vulnerabilidade). Existe individuos e grupos, como afirma a
UNESCO, especialmente vulneraveis, devido a exploragdo, o engano e a indiferenca

(UNESCO 2011).

No passado, os escravos eram maltratados e discriminados, mas eram apenas
queridos como forgas produtoras de riquezas. O alarmante do nosso tempo € que os pobres
sao considerados como supérfluos e se lhes faz sentir que ndo sdo queridos. Esta ¢ a pior
humilhagdo para dignidade de uma pessoa. De forma ndo menos dramética, a economia
de mercado se tem convertido também numa forma moderna de exclusdo e discriminacao
social, cultural e politica. Marginar os grupos vulnerdveis como os povos indigenas,

tribais, os imigrantes e os refugiados etc.?

27 Cfr. F. WILFRED, “La Funcion de la Teologia en Luchas por un Mundo Mas Equitativo e
Inclusivo”, In: Selecciones de Teologia, Vol. 55, n° 219, Espanha, 2016, pp. 211.

280 Cfr. F. WILFRED, “La Funcién de la Teologia en Luchas por un Mundo Mas Equitativo e
Inclusivo”, pp. 212.

117



Todos nds temos a nogao de “pobreza”, pode ser mais ou menos elaborada, mas

sabemos ao que nos referimos quando usamos o conceito.

Pobre ¢ inicial e radicalmente um conceito socioecondémico. Pobres sdo aqueles
que carecem de algo essencial e fundamental para sua vida. Mas ¢ mais que um conjunto
de caréncias permite perceber. A este propdsito Alfredo Bruto da Costa vai ao amago da

13

questdo e diz que o ser humano ¢ tocado como um todo “... no sofrimento, nos
sentimentos e afetos, no exercicio da inteligéncia e da vontade, nos habitos e
comportamentos... na relacdo com os outros, no exercicio da cidadania, no cumprimento
dos seus deveres e no gozo dos seus direitos, a comecar pelo seu direito a liberdade —
enfim, na concretizacdo da sua fundamental e universal vocagdo de desenvolvimento e

realizacdo”?8!

A desigualdade e exclusdo saem caros, postos que, estdo na raiz da desnutri¢do do
homem cronico e de auséncia de um minimo de aten¢ao sanitaria. Privam as vitimas do
seu protagonismo e autoestima. Destruem o tecido social e roubam a comunidade a
confianga, a solidariedade e a reciprocidade que dao fundamento as relacdes humanas.
Assim privamos a sociedade de enriquecer-se com os talentos e as capacidades dos
excluidos. A desigualdade produz também uma enorme quantidade de problemas:
violéncias, usos de drogas, enfermidade mental, desempregos cronicos, erosdo do estado

de direito etc.

Arelagdo com os outros, no exercicio da cidadania a que se refere Bruno da Costa,
parece ser, a pedra angular da construgdo da nova civilizag¢do. Por outro lado, pobre €
também um conceito dialético. Faz referéncia ao termo contrario “rico” e estabelece uma

relacdo dialética entre ambos: h4 ricos porque ha pobres e ha pobres porque h4 ricos.??

A natureza manifesta Deus ¢, além disso, um lugar da sua presenga. Citando os
bispos do Brasil diz: “em cada criatura habita o seu espirito vivificante que nos chama a
um relacionamento com Ele”. [LS 86] No entanto, ¢ claro que os seres criados nao sdao

Deus (es) apesar de o expressarem e de o ser humano ter, faz a outros seres, um valor

BLA. COSTA, Um Olhar Sobre a Pobreza, Lisboa, Gradiva, 2008, pp. 20.

282 “pobre... ndo é meramente o que carece de algo sendo o que € privado, o que é despojado do
que tem e do que devia ter. privado e despojado do que exige a dignidade humana; privado e
despojado do que € o fruto do seu trabalho; privado e despojado do destino comum e principal
dos bens da terra. Cfr. ELLACURIA, Pobres, 1, in: C. FLORISTAN, Coord., Concepto
Fundamentales de Pastoral, Madrid, Ediciones Cristiandad, (1983), pp. 788.
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peculiar e diferenciado [LS 89]. A partir da fraternidade universal nasce percepgao social
de partilha de bens comuns a todos onde ¢é preciso salvaguardar o destino e as
necessidades dos mais pobres. Estes tém tanto direito aos bens da terra como todos os
outros. Tem-no ainda mais, na medida em que sdo oprimidos e sobrecarregados pelos
grupos e estruturas mais poderosas e ricas. Esta prespectiva social da evangelizacado como
resultado de uma teologia da fraternidade universal da criagdo tem de ser levada em

considera¢do numa ecologia social.

O cuidado dos mais pobres tem de ter uma expressao e atuagdo pragmatica. Se os
mais pobres t€m iguais direitos a terra e subsisténcia, “isto significa que além do titulo de
propriedade, o camponés deve contar com um meio de formacao técnica, empréstimos,
seguros e acesso ao mercado” [LS 94] O antigo “ndo matards” tem de ser actualizado
ecologicamente neste mundo onde “vinte por cento da populagdo mundial consome
recursos numa medida tal que roubam as nag¢des pobres e as geragdes futuras, aquilo que

elas necessitam para sobreviver” [LS 95]

Como tudo esté interligado, a Laudato Si dedica boa parte do texto a seguinte
mensagem: ndo faz sentido cuidar bem da ecologia e descuidar do social, em especial do
pobre. O documento lembra que os bens da terra pertencem a todos [LS 2; 22; 30; 36; 43;
45; 49; 94; 95; 104; 174], que continua valida a op¢ao preferencial pelos pobres [LS 16;
20; 22; 25; 27; 48; 49; 71; 95; 110; 128; 139; 158; 152; 175; 196; 198; 201], e que
tendéncia actual ¢ de perda dos vinculos sociais [LS 43 a 47;110]. “Uma verdadeira
abordagem ecologica sempre se torna uma abordagem social”, diz o papa, € ¢ preciso
ouvir “tanto o clamor da terra como o clamor dos pobres” [LS 49]. E suspeito, portanto,
o discurso “dos verdes” [LS 49] quando passam por cima do conflito social. Aqui também
0 papa lembra um conceito-chave de suas reflexdes: “a unidade ¢ superior ao conflito”
[LS 198; EG 228]. Nao se resolve o problema da ecologia sem, concomitantemente,
resolver o problema social®®® nio esquecendo que, na Carta Social Europeia Artigo 30°

diz: “Toda pessoa tem o direito a prote¢do contra a pobreza e a exclusdo social”.

Mas, nos paises dos que maioritariamente t€ém de sobra, hd uma categoria nova de
pobres, que, mesmo que tenham meios de subsisténcia, constituem crescente e
preocupante sobrecarga, constantemente badalada, para caixa nacional de pensdes, a

seguranca social, o servigco nacional de saude. E, para além disso, estar com eles € uma

28 N. BAKKER, “Laudato Si: Rumo a Uma Nova Antropologia”, pp. 168.
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chatice. Refiro-me obviamente aos idosos. Fatima conhece bem todos estes pobres, os

novos e os de sempre!

O evangelho também nos mostra os que padecem da dor moral, exteriorizada em
lagrimas copiosas de amargura e arrependimento. E o caso da mulher de vida libertina
que vai ao encontro de Jesus (Lucas 7,37-38) e de Pedro que, por medo, nega reconhecer
0 mestre aquém poucas horas antes afirmara perentoriamente, rebatendo a profecia de
Jesus a seu respeito, que nunca O renegaria, mesmo que isso lhe custasse a vida (Mt
26,33-35; Mc 14,27-31; Lc 22,33-34). Também estes, os moralmente doridos, sao bem

conhecidos deste altar do mundo que é Fatima.?%*

Ja Bento XIV, na Caritas in Veritatae (2009), reune o principio de solidariedade
ao da subsidiariedade [CV 58]. Sem eliminar seus demais aspectos, a solidariedade
aparece na Laudato Si, como tema transversal, principalmente na relagdo intima entre os
pobres e a fragilidade do planeta [LS 16]. A subsidiariedade ¢ citada duas vezes [LS
157,196], mas ¢ exemplificada ao longo do capitulo V, quando se refere ao dialogo

internacional e entre as instancias nacionais e locais.

O problema ecologico ndo pode ser tratado de uma forma unilateral. Ele esta
directamente ligado ao problema da pobreza no mundo. O Papa Francisco tem toda razao
quando ataca duramente na Evangelii Gaudium a uma economia que mata. Em suas
proprias palavras: assim como o mandamento do ndo matar poe limite claros para a
segurar o valor da vida humana, hoje temos que dizer “ndo a uma economia da exclusio

e iniquidade. Essa economia mata.

Para compreender melhor a Enciclica Laudato Si, devemos compreende-la a partir
da realidade do mundo dos pobres, maiores vitimas da injustica eco-social provocada pelo
sistema que domina o mundo e que também oprime a terra e a natureza.’® Esta visdo é
para todos e todas as religides ndo podem estar indiferentes. Porque os empobrecimentos
pertencem a diversas religides, € também o capitalismo destruidor da vida e da natureza
como visdo neoliberal que oprime os pobres sdo anti-ecumenicos € precisam ser

denunciados e combatidos pelas tradi¢des espirituais, que se unam para isso.

284 3. P. MACHADO, “Viver Com a Dor”, Brotéria: Cristianismo e Cultura, Vol. 11, 166, Portugal,
(fevereiro 2008), pp.188.

285 M. BARROS, “Convite Para Unir Terra e Céu: A enciclica Laudato Si e a Espiritualidade
Macroecuménica”, pp. 26-27.
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Os feitos mais graves sobre o planeta abrangem e recaem sobre as pessoas mais
pobres [LS 48] queixa-se Francisco de que falta uma consciéncia clara dos problemas que
afectam particularmente os excluidos. [LS 49]. Insiste o papa ainda numa ecologia social
marcada pela justica inter geracional, isto €, que as decisdes e solugdes tomada para
garantir o equilibrio e a qualidade de vida no presente a garantam também para as

geracdes seguintes e vindouras.

Na salvaguarda dos deveres éticos situa-se a defesa do trabalho, do direito humano
ao trabalho justo e capaz de prover as necessidades basicas, além de levar a colaboragao
com a transformag¢ao do mundo. Quando os desequilibrios do mundo geram secas, morte
de espécies, migragdes forcadas, agricultura ¢ afetada e os pobres perdem a sua fonte de
subsisténcia e trabalho basico. Terdo depois de engrossar longas fileiras de
desempregados a quem a técnica e o lucro ndo arranjam um posto adequado e justo para
trabalharem. Em suma, a pesquisa cientifica ¢ til e importante, mas é preciso colocar-
lhe limites éticos, sociais, fraternos, defendendo a vida humana de todo o seu direito a
uma vida realizada. Porque “a técnica separada da ética dificilmente sera capaz de

autolimitar o seu poder”. [LS 136]

Depois de lembrar os direitos e tendo um olhar mais critico, convém recordar, que
a pobreza ¢ uma realidade multifacetada: as formas antigas e novas de pobrezas que ¢
consequéncia do subdesenvolvimento, da imigracdo, das condi¢des do trabalho e
habitacdo, dos desempregados e dos insolventes, a pobreza dos grupos socialmente
marginalizados, étnicos ou outros, a pobreza dos idosos com baixos recursos € a dos
automarginalizados; ha pobreza dos paises pobres e a dos paises ricos; ha pobrezas das
zonas abandonadas e a dos suburbios das grandes cidades; e ha pobreza material e dos

pobres, sés e sem afeto, sem cultura e sem participacao civica.

Assim, pois, da interdependéncia se deriva outro valor: a compaixdo com outros
seres vivos € a responsabilidade humana de cuidar dos demais vulneraveis (sejam
humanos ou o resto dos seres vivos). A Enciclica expde que muitos dos problemas
ecoldgico estdo sofrendo a populacdo mais débeis e pobres do planeta [LS 48] ¢ que
geralmente ndo ha consciéncia clara dos problemas que afetam particularmente aos

excluidos e que ha que escutar tanto o clamor da terra como o clamor do pobre [LS 49].

Finalmente, o papa deixa-nos um conselho profético: “ndo percamos tempo a

imaginar os pobres do futuro, € suficiente que recordemos os pobres de hoje, que poucos
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anos tém para viver nesta terra € ndo podem continuar a esperar” [LS 162]. Por isso a
solidariedade entre as geragdes e entre os mais pobres nessas geragdes deve levar a uma
renovagdo dos vinculos entre os individuos da mesma geragao, no hoje e no agora onde,

verdadeiramente, podemos intervir e modificar.?%

3.5. Moral Bantu e Moral Crista: a sensibilidade ecoldgica como

possibilidade de encontro

O filosofo Francés, Luc Ferry, diz que o nosso século depois de ter visto passar a
libertagdo dos negros e das mulheres, - seres e culturas que sempre respeitaram a natureza,

- deve abrir-se a libertacao da natureza.

Como se pode assumir no seio do cristianismo os valores Bantu quando qualquer
exaltagdo destes valores € colocada sob suspeita? Os tedricos da negritude tém celebrado
a comunhao intima do homem com a natureza e o grupo, a intui¢cdo, a emog¢ao, a memdria,
o sentido do ritmo, da imagem e do simbolo, o gosto pela danga e a rejeicdao da técnica

como valores da civilizagio negra.*®’

Trata-se do reconhecimento de mérito as mulheres e as culturas negras? Nao, nao
¢ possivel reconhecer valor as essas culturas. Entdo a ecologia que ¢ um problema de
todos os humanos, que pde em perigo a vida dos pobres e dos ricos, dos brancos e dos
negros, em vez de ser uma oportunidade para um didlogo auténtico entre as comunidades
humanas e as culturas, transforma-se numa oportunidade subtil para continuar o racismo,

o eugenismo e a divisio.?%®

“Se a reencarnagdao como é professada pelo mundo oriental existisse entre nos
aqui, e se fosse dado escolher o animal em que quiséssemos encarnar para viver
plenamente a modernidade, ndo ha sombra de duvida de que muitos negros
(africanos e ndo so) hoje escolheriam o cdo, o gato ou mesmo qualquer planta
exotica. De facto, ao mesmo tempo que as barreiras aumentam a sua altitude, no
momento em que o racismo adquiri dimensoes do passado, no mesmo momento
em que milhares de criancas morrem literalmente de fome, porque os seus

governos aceitaram os planos de modernizagdo detidos pelo FMI e pela BM,

28 T, MESSIAS, “A Carta Enciclica Laudato Si e a Urgéncia de Uma Conversdo Ecologica
Integral”, pp. 108.

87 J. ELA, EI Grito del Hombre Africano: Questiones Dirigidas a los Cristianos y a la Iglesias
de Africa, pp. 165.
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milhares e milhares de familias em quase todo ocidente gastam por dia com um
cdo, ou um gato, dinheiro que poderia alimentar quatro ou cinco crian¢as no

terceiro mundo”.

Excluir da comunidade moral universal certos povos, sob o pretexto de terem
valores que ndo se adequam aos nossos, ndo significa elevar uma cultura ao estatuto de

cultura moral por exceléncia?

A reagdo aterrorizada dos conquistadores, tantos portugueses e espanhdis,
fundaram a presun¢do Europeia em favor da sua superioridade moral e legitimou,
paradoxalmente, as politicas de exterminio desses selvagens. Montaigne nao tinha razao,
quando notava que a moral dos povos ditos selvagens, eram em muitos pontos de vista

superiores a moral dos ditos civilizados?

A consciéncia unilateral do problema ecoldgico, completamente dissociado do
problema da ruptura constante e sistematica entre o Norte e o Sul e da progressao do
desemprego no mundo inteiro, fez surgir uma ética exclusivamente ecoldgica, que se
interessa por “re-situar” o lugar do homem em relagdo ao ambiente natural. Contudo, a
dimensdo ética ligada aos problemas do ambiente tem antes de mais e sobretudo uma

dimensao politica.?*’

Michel Serrano, citado por Severino Ngoenha, apela a criacdo de uma nova ética,
ou melhor, a uma concepgdo de ética, que nao se contente de relacionar os homens entre
eles, mas que relacione também os homens a natureza. Trata-se simplesmente de
reconhecer que vivemos contratualmente com a natureza, e esta relacdo ndo € local, mas
global. E uma questdo de reconstituir a relagio rompida entre homem e natureza. Por isso,
de uma forma nostélgica, exalta os ritos religiosos que sabiam celebrar o pacto com a

natureza.?%"

O que importa hoje, ¢ saber o que queremos do didlogo. O dialogo ndo ¢ nem a
negacdo nem a radicalizagdo dos diferendos e das diferengas, mas um mecanismo que

deveria ajudar-nos a ultrapassar uma légica de consenso ou dissensao.

Por estais razoes, a Laudato Si, fala da ecologia integral, para unir todas as

29 S. NGOENHA, O Retorno do Bom Selvagem: Uma Perspectivas Filosofica-Africana do
Problema Ecoldgica, pp. 94.
20°S. NGOENHA, O Retorno do Bom Selvagem: Uma Perspectivas Filosofica-Africana do
Problema Ecoldgica, pp. 95.
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dimensdes da problematica ecoldgica. As linhas para solu¢ao requerem uma aproximagao
integral para combater a pobreza, para devolver a dignidade aos excluidos e
simultaneamente para cuidar a natureza” [139]. A nogdo de ecologia integral inclui a
ecologia humana que ¢ inseparavel de nogdo classica de bem comum, principio que
cumpri um rol central e unificador na ética social [LS156]. A Enciclica cita a no¢do de
bem comum da GS 26 e afina muito mais este principio do bem comum da moral social
quando afirma que “nas condi¢des actuais da sociedade mundial donde ha tantas [...]
pessoas descartaveis. Privada de direitos humanos basicos e o principio do bem comum
se converte imediatamente, como logica e inelidivel, em uma camada a solidariedade e
numa opg¢ao preferencial pelos mais pobres”. E continua expondo que esta op¢ao implica
sacar as consequéncias do destino comum dos bens da terra” [LS 158]. Contudo, ha
regulacdes que s6 vém do interior da consciéncia ética das pessoas humanas. Nunca
haveras leis que sejam suficientes para regular auséncia de sensibilidade ética, ecoldgica,

transcendente.?’!

A consciéncia da interdependéncia deveria levar-nos a uma ética de compaixao
universal que promova que todos os seres vivos podem viver dignamente, especialmente
os mais débeis e os mais ameacados. SO a espécie humana pode tomar a lideranga desta
responsabilidade e, por isso, para oferecer uma resposta compassiva com 0s outros € com
toda biosferas, devemos comportar-nos como se tivéssemos consciéncia do planeta. Esta
nova forma de relacionarmos através da interdependéncia a encontramos em muitas
tradigoes religiosas, formulada como comunhao entre todos os seres; uma comunhao que
nos leva a atender aos mais débeis e a cuida-los como se de ndés mesmo se tratara, ja que

seu sofrimento também nos afecta.

Contudo, ¢ verdade que cada vez somos mais conscientes do problema ecolégico,
mas, na realidade pratica dos habitantes do planeta, esta problematica ndo nos “ocupa”.
Na nossa vida cotidiana priorizamos outros valores, porque no fundo, continuamos
crendo que a economia e a ecologia sdo duas esferas separadas e nao um Oikos comum,
uma administragdo da nossa casa que € o planeta terra. Devido a nossa exacerbada
individualizagdo, continuamos pensado ndo, mas além de nossa tribo, cada vez mais

reduzida quase em ndés mesmos e a familia mais proxima. E também continuamos a

21 T. MESSIAS, “A Carta Enciclica Laudato Si e a Urgéncia de Uma Conversdo Ecoldgica
Integral”, pp. 105.
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defender a crenca de que a ciéncia ou a técnica nos salvara dessa problematica.

A igreja nao pode calar-se perante as questoes que torturam e oprimem, nao pode
calar-se perante a desigualdade e as injusticas exposto, no homem na Africa negra de hoje.
O siléncio da igreja supde uma grave omissao, uma verdadeira traicdo a Aftrica e ao

evangelho.

A busca pelo sentido da vida a atengdo para a inversdo em todas as relacdes
humanas. Desse modo, o ser humano modelado para ver o horizonte da realidade, torna-
se encurvado: instaura-se a rebeldia com relacao a Deus, dominag¢ao com relagdo ao seu
irmao\irma, o desrespeito de si mesmo e escravidao das coisas. Quando se trata da
necessidade de ir ao encontro do outro, a obstrucdo dos canais, mesmo que somente em
uma Unica rede da relagdo, afecta a globalidade das relagdes humanas. L. Boff assinala

qual deve ser a globalizacao.

“O que deve, fundamentalmente, ser mais globalizado é a solidariedade para com
todos os seres, a partir dos mais afetados; a valorizagdo ardente da vida, em todas
as suas _formas, a participagdo como resposta ao chamado de cada ser humano e
a dindmica mesma do universo, a venera¢do para com a natureza da qual somos

parte, e a parte responsavel” %’

A pobreza constitui também uma categoria biblica. Na realidade, deveriamos falar
de pobres, pois ndo ¢ a pobreza, mas sim os pobres, que interessam a Deus na biblia.
Tanto o Cristianismo e a cultura Bantu, ndo podem em nenhum caso representar uma
categoria cerrada, uma fracao cerrada da humanidade que exclui outros os homens. Em
consequéncia, ndo representam nem uma raga nem uma classe social. A igreja e a cultura
Bantu englobam todos os homens que reconhecem em Deus e ndo s6 a sua miséria moral,
espiritual, material e imploram a Deus para que seja a sua salvagdo e sua libertacdo. Mas
quando estudamos ao fundo a historia tanto do Cristianismo e dos Bantu, constamos que,

por desgraca, nio tém estado sempre ao lado dos pobres e dos excluidos.?*?

Se o cristianismo quer solidarizar com o homem africano, tem que se identificar
com a condi¢ao do africano, assumir a realidade africana, tal como se vive, em todos os

niveis. Esta ¢ a grande aposta da missao hoje.

22 Cfr. R. LEMOS, “Uma Teologia Relacional da Vida e seu Sentido”, in: Perpectivas Teoldgica:
500 Anos da Reforma, Vol. 49, n° 1 (janeiro/abril 2017), Belo Horizonte, pp. 188.
2% E. MVENG, Identidad Africana y Cristianismo: Palabras de un Creyente, pp. 259.
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A solidariedade da igreja com os pobres, em Africa, se quer ser evangélica e
sincera, deve esclarecer-se a luz da nossa historia. Hoje ¢ esta solidariedade que julga
sobre a missdo e a credibilidade da igreja no nosso continente. Contudo, o essencial, por
ultimo, tanto no Cristianismo ¢ na cultura Bantu ¢ a preocupacao pela vida do povo de

Deus.
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Conclusao

Entre as religides primitivas e as historicas, o tempo parece estar do lado das
ultimas, ja que, embora hoje milhdes de pessoas gostassem de ver esse modo de vida
primitiva permanecer, ¢ pouco provavel que tal aconteca. A civilizagao ¢ sedutora, se ndo
mesmo imperiosa, € ndo podemos por de quarentena os povos primitivos que restam,
preservando-os para que os antropdlogos os estudem e nds os vejamos de forma

romantica, enquanto simbolos do nosso paraiso perdido.

Nao se devem idealizar nem subestimar as culturas. Como demonstrou
Murayama, cada cultura tem algo de disfuncional (defeito de funcionalidade), de
misfuncional (mau funcionamento), de subfuncional (funcionamento no sentido mais
baixo), e de toxifuncional (criando entraves ao funcionamento). Devem respeitar-se as
culturas, elas sdo imperfeitas, como todos nos somos imperfeitos. Todas as culturas
constituem uma mistura de superstigoes, funcdes, fixagdes, saber acumulado e nao
criticado, erros grosseiros, verdades profundas. Esta é a minha cultura, respeita. Contudo,
toda evolucdo comporta abandono, toda criagdo comporta destruicdo, toda conquista

histérica se paga com uma perda. Toda cultura é digna de viver e deve saber morrer.>**

“O pai ¢ a fonte ultima de tudo, fundamento amoroso ¢ comunicativo de tudo que
existe. O filho, que o reflete e por quem tudo foi criado, uniu-se a esta terra, quando foi
formado no seio de Maria. Espirito, vinculo infinito de amor, esta intimamente presente
no coragdo do universo, animando e suscitando novos caminhos. O mundo foi criado
pelas trés pessoas como um Unico principio divino, mas cada uma delas realiza esta obra
comum segundo a propria identidade pessoal. Por isso, «quando, admirados,
contemplamos o universo na sua grandeza e beleza, devemos louvar a inteira

Trindade»”.>*>

Os primeiros capitulos do Géneses contam as origens ou comego. E bem evidente
que os autores destes textos sabiam muito menos que nds sobre a origem do mundo e da
vida. De qualquer forma, os seus relatos ndo estdo 14 para nos trazer informagdes que nos

permitam uma reconstitui¢do dos comecgos. Nao se trata de textos cientificos no sentido

24 S. E. NGOENHA, O Retorno do Bom Selvagem: Uma Prespectiva Filoséfica-africana do
Problema Ecoldgica, pp. 103.

25 T. MESSIAS., “A Carta Enciclica Laudato Si e a Urgéncia de Uma Conversdo Ecolégica
Integral”, pp. 120.
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moderno do termo. Trata-se de um “relato mitico”.

Assim, os primeiros capitulos (criagdo do mundo) € uma espécie de meditagdo
sobre a ordem do universo, a harmonia que ai reina, o lugar e a responsabilidade da

humanidade neste universo e Deus que todo o conjunto pde discretamente em evidéncia.

E no 2 capitulo e no 3 (criagdo do homem e da mulher e pecado original) sdo
contados para esclarecer a experiéncia humana, feita de felicidade e infelicidade, de

harmonia ¢ de violéncia nas relagdes de vida e morte, de verdade e de mentiras.

A Laudato Si, ¢ um texto papal cujo contetido central e intengdo declarada ¢
deliberadamente social e politico. Pretende motivar os governos e as instancias mundiais
a tomarem decisdes ambientais corajosas em favor da vida dos nossos ecossistemas. Nao
¢ uma mensagem escrita apenas para os catolicos ou cristios. Pelo contrario, ¢ um texto
de abrangéncia universal e inclusiva. E preciso ¢ pragmatico. Visa despertar as
consciéncias politicas, sociais, cientificas, ecoldgicas, religiosas e miticas de todas as
pessoas de boa vontade, independentemente da sua origem, estrato social, cor, identidade

religiosa ou étnica.

Habitualmente pensa-se com razdo que justica ¢ dar a cada um o que merece. E
de facto também isso ¢ justiga. Com efeito, Deus criou o homem e a mulher a sua imagem
e semelhanga, abengoou-os e confiou-lhes a missao de crescerem, gerarem e educarem as
novas geragoes, trabalharem a terra para o seu bem, respeitando sempre cada ser e a sua
dignidade propria. A criagdo do mundo, terra, aqui, representa todos os dons de Deus a
humanidade. Tudo ¢ de todos, vivos e vindouros, assim, as pessoas, ao trabalharem a

terra, t€ém o direito de usufruir dos bens para as suas vidas e vidas das suas familias.

Mas Jesus no evangelho veio revelar-nos que a justica ¢ bem mais que isso: é dar
a cada um o que precisa. O pecador necessita de perdao. O doente, o 6rfao, a viiva, o
1doso... precisam de cuidados especiais. O homem roubado e batido precisa de que um
bom samaritano se aproxime dele, e assim por diante. Isso mostra de que a justi¢a que
falamos acima, precisa de uma alma: o amor, a caridade que a torne verdadeiramente
justica humana, ou justica social. Para construir esta fraternidade ¢ precisa a justiga social
que dé a cada um o que precisa e cada um contribua com o que ele ¢ e tem.
Responsabilidade mutua entre as pessoas e o estado. Este ¢ o responsavel por dar a cada

pessoa o que ele precisa, exigindo de cada uma o seu contributo proprio para o seu bem
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¢ 0 bem comum.?*®

Toda sociedade — e, nela, especialmente o estado — tem a obrigagao de defender e
promover o bem comum. Nas condigdes actuais da sociedade mundial, onde ha tantas
desigualdades e sdo cada vez mais numerosas as pessoas descartadas, privadas dos
direitos humanos fundamentais, o principio do bem comum torna-se imediatamente,
como consequéncia légica e inevitdvel, um apelo a solidariedade e uma opgao
preferencial pelos mais pobres. Esta op¢ao implica tirar as consequéncias do destino
comum dos bens da terra, mas exige acima de tudo contemplar a imensa dignidade do
pobre a luz das mais profundas convicgoes de fé. Basta observar a realidade para
compreender que, hoje, esta opcdo ¢ uma exigéncia para a efectiva realizacdo do bem

comum.

O principio do bem comum desempenha um papel central ¢ unificador na ética
social. E o conjunto das condigdes da vida social que permitem, tanto aos grupos como a
cada membro, alcancar mais plena e facilmente a propria perfei¢ao [GS 26]. O bem
comum pressupde o respeito pela pessoa humana enquanto tal, com direitos fundamentais
e inaliendveis orientados para seu desenvolvimento integral. Exige também os
dispositivos de bem-estar e seguranca social e o desenvolvimento dos varios grupos

intermédios, aplicando o principio da subsidiariedade.

Acredito que encontraremos nossa visdo comum no e do evangelho, através de um
encontro sério da mensagem biblica determinada por nosso compromisso histérico
comum em nossos varios contextos sociais. Devemos estar preparados para ouvir uns aos
outros e aprender o que significa estar historicamente e envolvido na realizacdo do
evangelho. O nosso encontro ¢ apenas uma possibilidade, e, pelos vistos s6 estamos no
principio, portanto, ¢ demasiado cedo para se esperar um acordo unanime sobre varios
temas, tratado aqui e noutras parte da nossa cultura. Mas se levamos a sério nossa fé
comum no Cristo crucificado encontrado na luta pela liberdade, entdo acredito que o
Espirito de Deus derrubara as barreiras que nos separam. Com efeito, “a unidade crista s6
se torna realidade & medida que participamos de Cristo, o qual estd oculto nos que

sofrem”.?%’

2% Dom José Manuel IMBAMBA (Bispo da arquidiocese do Saurimo), Discurso Feito na
Assembleia do Forum dos Municipios e Cidades de Angola, 2017.

27 R. ALVES., “Protestantismo na América Latina: Sua Fung¢do Ideoldgica e Possibilidade
Utopica”, Revista Ecuménica, janeiro de 1970, pp. 15.
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