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RESUMO

A teologia da inculturacao parte do principio bésico de que a revelagdo em si € a auto-
comunicacdo de Deus no cendrio histdrico concreto daqueles a quem ela se dirige. A encarnacao
do Filho de Deus é o grande paradigma para a reflexdo teoldgica sobre a inculturacdo da fé
cristd. A Sua encarnagdo foi uma perfeita inculturacdo, que Ele viveu num constante didlogo
com a humanidade. A inculturagcdo é um modelo pastoral que responde a exigéncia da
evangelizagdo das culturas e da inculturacio da fé cristd. A manifestacdo de Deus ndo se realiza
de uma forma isolada, mas através da natureza, da histéria, dos acontecimentos e do préprio
homem. Atoni pah meto ja tem em si a pré-disposi¢ao natural para perceber a divindade como
algo préximo, benéfico e envolvente. A cultura de Afoni pah meto é uma possivel portadora de
elementos da revelacdo divina. A crenga tradicional de Afoni pah meto comporta também
caminhos na direcdo ao Absoluto. Numa perspetiva correta de evangelizacdo inculturada, o
Evangelho € a reserva critica de toda a cultura, descobrindo nio s6 as virtudes, mas também as
insuficiéncias desta. Afoni pah meto, que é também apto a ser membro da Igreja, compreende-
se em peregrinar constante, aceitando confrontar-se permanentemente com os critérios do
Evangelho.

Palavras-chave: Cultura. Inculturagdo. Cristianismo. Fé crista. Atoni pah meto.

ABSTRACT

The theology of inculturation springs from the basic principle that revelation in itself is
the self-communication of God in the concrete historical setting of those to whom it is directed.
The incarnation of the Son of God is the great paradigm for the theological reflection on the
inculturation of the Christian faith. His incarnation was a perfect inculturation, which he lived
in constant dialogue with humanity. Inculturation is a pastoral model that responds to the
demands of the evangelization of the cultures and of the inculturation of the Christian faith. The
manifestation of God does not happen in an isolated form, but through nature, history, the events
and the human himself. Atoni pah meto has already in itself the natural pre-disposition to
understand the divine as something close, generous and surrounding. The Afoni pah meto
culture possibly carries elements of divine revelation. The traditional belief of Afoni pah
meto also comprises ways towards the Absolute. From a correct perspective of inculturated
evangelization, the Gospel is the critical stronghold in the face of every culture, by discovering
not only the virtues but also the insufficiencies of this one. Atoni pah meto, which is also able
to be a member of the Church, understands itself as being always in pilgrimage, as it accepts to
be permanently confronted with the criteria of the Gospel.

Keywords: Culture. Inculturation. Christianity. Christian faith. Aroni pah meto.



INTRODUCAO

Referindo-se a um termo especifico da linguagem crista, a incultura¢do serd sempre um
tema na medida em que dela depende o futuro da Igreja e o futuro de muitos homens e mulheres
que pretendem ser cristdos permanecendo como povo de uma cultura em particular. Os
objetivos e as implicacdes da inculturacdo ndo sdo recentes. Ao longo da histéria do
cristianismo, houve diversas tentativas de didlogo entre a fé crista e as vdrias culturas com as
quais esteve em contacto. Verifico que o discurso de Paulo ao povo de Atenas é um excelente
exemplo de testemunho cristdo e de sensibilidade cultural (cf. Az 17,16-34). Hoje, a temética da
inculturagdo € largamente utilizada em circulos teoldgicos e na pratica da missionagao.

A inculturacdo implica um duplo movimento: inculturacio do Cristianismo e
cristianizacdo da cultura. Quanto ao primeiro, pressupde que a fé se insira e inscreva na cultura.
Quanto ao segundo, a fé confronta a cultura. Na dindmica deste duplo movimento € que emerge
o anuncio ndo apenas inteligivel, mas, igualmente, correspondente as aspiragdes e virtualidades
da cultura ou tradi¢ao a qual se dirige.

A inculturacio envolve rutura e continuidade. E rutura por implicar uma proposta
evangelizadora que € uma novidade para a cultura. No entanto, importa evidenciar que esta
proposta ocorre no pleno respeito pela liberdade do outro; ndo pode significar imposi¢cdo, mas
deve acontecer no respeito pela pessoa e sua especifica cultura. De modo muito pertinente, o
Papa Paulo VI assinalava a importancia da evangelizacdo da cultura ao defender que cumpre
evangelizar, ndo pensando s6 em espagos geograficos vastos ou em grandes populagdes, mas
chegando a atingir e, como que a modificar pelo Evangelho, os critérios de julgar, os valores
que contam, os centros de interesse, as linhas de pensamento, as fontes inspiradoras e os
modelos de vida da humanidade, que se apresentam em contraste com a Palavra de Deus (cf.

EN 19).
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Nesta Dissertacdo, pretendo evidenciar algumas reflexdes, de modo mais aprofundado
e sistemadtico, sobre a inculturacdo da fé cristd no contexto de Atoni pah meto-Timor, tendo
verificado que a sua ripida difusdo nos meios académicos e na linguagem da Igreja ainda nao
bastou para esclarecer muitas confusdes e equivocos, nomeadamente, no contexto cultural-
religioso do povo Pah meto.

Considero que, hoje em dia, a realidade sociocultural de Atoni pah meto € uma hip6tese
de trabalho que pode ajudar a encontrar e compreender alguns elementos para a construcio do
pensamento teoldgico. Tenho consciéncia de que, apesar das muitas limitagdes que a cultura de
Atoni apresenta, nela encontro aspetos que podem ser equacionados no ambito teoldgico, no
que toca a inculturacdo da fé crista.

O objetivo deste trabalho € redescobrir a cultura de Atoni pah meto, investigar, refletir
e evidenciar o seu modo de pensar, de dizer, e de estar no mundo. Pela riqueza que a realidade
de Atoni contém, interessa-me analisar a sua originalidade e singularidade cultural. A partir do
tema proposto, a minha reflexdo pretende, por um lado, analisar e refletir sobre a problematica
que se encontra na encruzilhada entre o cristianismo e o contexto de Afoni pah meto, por outro,
evidenciar a cultura de Afoni como um contributo para a Igreja universal.

Ao longo desta Dissertacdo, adotarei o método hermenéutico, reflexivo e critico, que
servirdi como base para a andlise e sintese dos dados recolhidos. Esse método possibilita
interpretar ideias, conceitos, escritos e ndo-escritos, sobre a cultura de Afoni pah meto.
Procurarei, em primeiro lugar, apresentar e clarificar o que se entende por cultura e
inculturagcdo, sem esquecer palavras afins como adaptacdo, aculturacdo e enculturacdo. Terei
em conta a importancia da Sagrada Escritura e da perspetiva do Magistério recente da Igreja,
apods o que tracarei algumas abordagens teoldgicas da inculturagao.

Em segundo lugar, é meu objetivo refletir sobre os aspetos mais relevantes da realidade

cultural-religiosa de Atoni pah meto, de modo que possa contextualizar e caracterizar a sua
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identidade, linguagem, dinamica religiosa e casa tribal. A reflex@o sobre a antropologia cultural
de Atoni pah meto serd um contributo sobre o modo de entender a sua religiosidade.

Na terceira parte, a minha reflexdo centrar-se-4, entdo, no encontro entre a fé crista e o
contexto de Aroni pah meto, tendo em conta os elementos culturais-religiosos proprios deste.
Reviro apenas dois elementos: a ‘casa’ (ume mnasi), como espago de encontro, de comunhio,
de inter-relacdes e de pertenca a luz da Igreja como comunhdo crista e também o rito fae naus
a luz da soteriologia crista. Nessa fase, privilegiarei uma atitude reflexiva-critica em que me
concentro na concetualizacdo da cultura e religiosidade de Atoni. Procurarei interpelar a
comunhdo e o bem (salva¢do) no pensamento de Afoni pah meto e no pensamento cristdo. S6 a
partir dessa interpelacdo é que serd possivel encontrar os contributos positivos para uma
reflexdo teoldgica, reconhecendo o papel da cultura de Aroni pah meto diante da problematica
da inculturagdo da fé crista na vida eclesial, obviamente, sem esquecer de identificar algumas
ruturas que devem ser iluminadas com os critérios do Evangelho.

Para melhor compreensdo da minha reflexdo, considero ser necessdrio, finalmente,
apresentar algumas imagens relativas a cultura e religiosidade de Atoni pah meto, imagens essas

que servirdo como referéncias e testemunhos significativos de todo o trabalho apresentado.
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CAPITULO 1

A INCULTURACAO DA FE CRISTA

O objetivo deste primeiro capitulo é a proposta de um instrumento hermenéutico que
permitird compreender a problematica da inculturagcdo da fé crista, tratada pelo magistério da
Igreja e pelos te6logos. Encontrar-se-a neste capitulo a relacdo entre a revelagdo de Deus e a
cultura do homem que a acolhe. Nesta sequéncia, apresentarei a perspetiva antropoldgica e os
dados biblicos neotestamentdrios, ndo sem, antes, clarificar os conceitos ai abrangidos,
nomeadamente, os de ‘cultura’ e ‘inculturagao’.

A inculturacdo nio € uma novidade descoberta pela Igreja de hoje. De facto, € tdo antiga
como a vivéncia da propria fé. Neste capitulo, ocupar-me-ei apenas de uma leitura teolégica da
inculturagdo, enquanto processo indispensdvel ao caminho da fé no seio da Igreja. O Reino de
Deus, que o Evangelho anuncia, é vivido por homens profundamente ligados a uma
determinada cultura. Consequentemente, a constru¢do do Reino ndo pode dispensar os
elementos das culturas humanas especificas. A vida da fé acolhe a cultura, porque o crente nao
vive fora da sua cultura. Nestes termos, a fé, como resposta livre do homem a uma verdade que

o antecede, sO pode ser realmente vivida na diversidade dos contextos culturais.

1. A questdo terminolégica

1.1. O conceito de cultura

Ao tratar da inculturagdo, € preciso entender bem o que € a cultura. A compreensao dela
supde um profundo conhecimento dos sentidos e dos valores que estdo nela veiculados. A
cultura € um conceito de varias ace¢des. M. Azevedo apresenta uma das suas definicdes mais

consensuais:

«O conjunto de sentidos e significa¢des, de valores e padrdes, incorporados e subjacentes aos
fenémenos percetiveis da vida de um grupo social concreto, conjunto que, consciente ou

inconscientemente, ¢ vivido e assumido pelo grupo como expressao propria da sua realidade
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humana e passa de geracdo em geracdo, conservando tal como foi recebido ou transformado

efetiva ou intencionalmente pelo préprio grupo»'.

E precisamente nos sentidos, significacdes, valores e padrdes que se estabelece o «ethos
cultural, isto é, o modo particular de viver e habitar eticamente 0 mundo que caracteriza uma
comunidade histérica»?. A cultura torna-se como um «c6digo mais profundo que revela e torna
compreensivel um grupo humano»’.

A Igreja, por sua vez, na constituicdo pastoral Gaudium et Spes, formula o conceito de

cultura como:

«Tudo aquilo com que o homem apura e desenvolve os variados dotes do corpo e do espirito,
com que procura submeter o universo ao seu poder, pelo conhecimento e pelo trabalho; torna
mais humana a vida social, tanto na familia, como em toda a comunidade civil, mediante o
progresso dos costumes e institui¢des; e, finalmente, no decurso dos tempos, exprime, comunica
e conserva, nas suas obras, as grandes experiéncias espirituais e aspiragdes, para que sirvam ao

progresso de muitos, e até de todo o género humano» (GS 53).

Jodo Paulo II, no seu discurso a UNESCO, carateriza a cultura como sendo «um modo
especifico do ‘existir’ e do ‘ser’ do homem. O homem vive sempre segundo uma cultura»®.
Além disso, exprime ele, «<o homem € o unico sujeito Ontico da cultura e é também o seu inico

objeto e o seu fim. A cultura é aquilo pelo qual o homem enquanto homem se torna mais

homem, ‘¢’ mais, chega mais ao ‘ser’»°.

1.2. O conceito de inculturacao e conceitos afins

O processo de inculturag@o tem feito o seu percurso pela variedade de designagdes que

falam dum encontro entre a fé e a cultura. Embora tenha uma conotagao antropoldgica, o termo

I'M. AZEVEDO, Comunidades eclesiais de base e inculturagdo da fé, Loyola, S. Paulo, 1986, 336. A cultura é
um conjunto de sentidos e significacdes, isto é, 0 modo de perceber, ver, entender ¢ conceber. E um conjunto de
valores, isto é, o critério de qualificagdo, aspiracdes e normas éticas. E um conjunto de padrdes, isto é, o modo de
ser e agir.
2 Ibidem, 337.
3 Ibidem, 340.
4 L allocuzione all’Organizzazione delle Nazioni Unite per I’educazione, la scienza ¢ la cultura, in Insegnamenti
di Giovanni Paolo II, III, 1, Libreria Editrice Vaticana, Vaticano, 1980, 1639.
5 Ibidem, 1640.
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‘inculturagdo’ distingue-se de outros termos do 1éxico antropolégico, como é o caso de

‘adaptacdo’, ‘aculturacdo’ e ‘enculturagdo’.
1.2.1. Adaptagdo

A palavra ‘adaptacdo’ deriva do latim adaptare, que significa ajustar uma coisa a outra,
jé existente, a fim de que possa adquirir o seu equilibrio, a sua perfeicdo ou todas as suas
possiveis potencialidades. Ao transmitir o Evangelho, o sujeito da acdo adota os gestos, modos
de vida, linguagem, vestudrio, etc., do povo em que estd a integrar-se, «a fim de melhor
conseguir passar a mensagem evangélica, tornando-a mais inteligivel e assimildvel»®.

A adaptagdo tem sido criticada como inadequada, considerada como uma forma de
imposicdo. E acusada de ndo tomar verdadeiramente a cultura local a sério. E vista como uma
atividade superficial e periférica, ndo essencial. Nicolas Standaert considera «a adaptagdo como
um passo prévio e necessrio 2 inculturagio»’, mas também diz que «esta vai bastante mais
além daquela»®, dado que, enquanto «a adaptacdo se limita a tocar aspetos superficiais da
cultura local, a inculturacao visa a criacdo de uma nova experiéncia cristd, no interior e a partir
da cultura local»’. Segundo Standaert, «a inculturaco é obra da cultura que recebe a mensagem

evangélica e, mais precisamente, do cristianismo local e dos membros da Igreja local»'°.
1.2.2. Aculturacao

De acordo com M. J. Herskovits, a aculturacdo é «o processo de transformacgdes que se
verificam pelo contacto de um individuo ou grupo com uma cultura que ndo € a sua ou pela

interacdo de duas ou mais culturas distintas»'!.

6 N. STANDAERT, “L’histoire d’un néologisme. Le terme «inculturation» dans les documentes romains”,
Nouvelle Revue Théologique, 110/4 (1988) 556.

7 Ibidem.

8 Ibidem.

° Ibidem.

10 1hidem.

"' M. J. HERSKOVITS, Man and his works: the science of cultural anthropology, Alfred A. Knopf, New York,
1952, 39, apud M. AZEVEDO, op. cit., 264.
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Nela, ndo acontece unido ou fusdo entre as culturas em presenca. Cada uma permanece
distinta da outra, mantendo a sua identidade, apesar de reciprocamente se provocarem e
sofrerem alteragdes. E um processo no qual uma cultura é dadora e a outra é recetora, num
contacto bastante prolongado ou permanente. Pode dizer-se que toda a fase histérica moderna
da expansdo missiondria do cristianismo foi marcada pela aculturacido. De facto, ao passar a
mensagem cristd a outras culturas, o ponto de referéncia era a cultura europeia ocidental. Ao
receber a fé, as novas culturas expunham a transformacdes procedentes da interacdo de duas
culturas: a prépria e a europeia. No ambito eclesial, a cultura europeia era dominante'2,

A aculturacdo foi abandonada por causa do seu significado antropoldgico. Na
aproximacdo entre o evangelizador e o evangelizado, pode haver o risco de se considerar o

Evangelho apenas como outra cultura. Neste sentido, é de evitar o seu uso para expressar a

relacdo entre a Igreja e a cultura.

1.2.3. Enculturacao

Segundo A. Shorter, a enculturacio refere-se ao «processo de aprendizagem cultural
pelo qual se é inserido na sua prépria cultura»'®>. No processo da enculturacdo, o individuo
integra-se nas tradi¢des do seu grupo, desde a infancia. Toda a pessoa vai passando por um
processo continuo de enculturacdo que lhe transmite as caracteristicas fundamentais da sua
identidade cultural. A enculturacdo € um processo no qual o individuo, consciente ou
inconscientemente, se apodera dos padrdes da cultura que lhe regero a vida futura'®.

H4, de facto, uma analogia entre enculturacio e inculturacdo. Existe um paralelo entre
a insercao de um individuo na sua propria cultura e a inser¢ao da fé cristd numa nova cultura.
No entanto, deve dizer-se que esta analogia nao cobre todo o conceito teoldgico de inculturagao,

visto que a fé ndio se esgota em nenhuma insercdo cultural .

12 Ibidem, 264-265.
13 A. SHORTER, Toward a theology of inculturation, Orbis Books, New York, 1997, 5.
14 Cf. M. J. HERSKOVITS, loc. cit., apud M. AZEVEDO, op. cit., 263.
15 Cf. A. SHORTER, op. cit., 6.
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1.2.4. Inculturacao

O termo ‘inculturacdo’ tornou-se conhecido apds a publicacdo de uma carta de Pedro
Arrupe, superior-geral da Companhia de Jesus. Nessa carta de 14 de maio de 1978, ele apresenta
uma defini¢do rigorosa e completa que serve, certamente, como referéncia importante para o

entendimento da temadtica da inculturacio. Passo a citar:

«A inculturagdo € a encarnagdo da vida e da mensagem cristd numa drea cultural concreta, de
tal modo que esta experi€ncia ndo s6 chegue a exprimir-se com os elementos préprios da cultura

em questdo (o que seria s6 uma adaptacdo superficial), mas que se converta num principio

inspirador, normativo e unificante, que transforma e recria esta cultura»'®.

Assim, a inculturacdo passou a ser usada como um termo teolégico para designar a
relacdo dinamica entre o Evangelho e a cultura, ou seja, a ‘troca nos dois sentidos’, do
Evangelho relativamente a cultura e da cultura para o Evangelho. No processo da inculturagao,
por um lado, o Evangelho insere-se numa determinada cultura, transforma-a, a partir de dentro,
desafiando, assim, certos valores e expressdes culturais, e, por outro, a cultura oferece formas
e valores positivos que podem enriquecer a maneira como o Evangelho é pregado,
compreendido e vivido, enriquecendo, assim, o cristianismo e a Igreja, através de novas
interpretacdes e formulacdes da mensagem crista. A inculturacdo € vista como uma atitude de
abertura da Igreja ao mundo e as culturas. Esta atitude deu origem a defini¢ao de inculturacao
em termos da relacdo entre a fé da Igreja e as culturas do mundo.

A constitui¢do dogmadtica Lumen Gentium fala da necessidade da Igreja inculturar a
mensagem do Evangelho na vida das pessoas, para a plena realizacdo do plano de Deus. Na
execucdo desta tarefa, o documento destaca que tudo o que hd de bom no coracdo e na
mentalidade dos homens, ou nos ritos préprios e nas culturas dos povos, que ndo s6 nao se
perca, mas se purifique, e se eleve e aperfeicoe, para gléria de Deus e felicidade do homem (cf.

LG 17).

16 p. ARRUPE, Ecrits pour évangelizer, DDB, Paris, 1985, 169-170.
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A inculturagdo € o processo (de evangelizacdo) que se faz a partir de uma cultura
determinada, aonde a fé ja é vivida!’”. Nela, «assume-se claramente a necessidade de traduzir o
contetido da fé através dos elementos culturais préprios da cultura evangelizada»'®, sem
esconder «os limites de certos sentidos e préticas culturais que precisam de ser reorientados e
discernidos em ordem  criacdo de uma nova comunidade»'®. A inculturacdo da fé numa cultura
é, implicitamente, «o desejo de fazer modificagdes na cultura»?. Observa-se, pois, na
inculturacdo, uma mudanca no modo de pensar e agir?!. Esta mudanca terd de passar por uma
revisdo e uma consciencializacdo, descobrindo as novas orientacdes e linguagens que
reorientem e déem resposta as questdes da comunidade. Esta mudanca faz-se através da
«aceitacdo de um fundamento vivo: a acdo do Espirito Santo e o testemunho de vida daqueles
que procuram tornar Cristo presente»>2.

A fé é chamada a inspirar todas as culturas. Nesse sentido, a Igreja assume a missdo de
«penetrar a mensagem de Cristo num determinado meio sécio-cultural, convidando-o a crescer
segundo os seus proprios valores, desde que estes sejam concilidveis com o Evangelho»??.

A proposito do tema da inculturacdo, o tedlogo Claude Geffré faz algumas
consideracdes. Em seu entender, o Evangelho sendo de carater universal, € dirigido a todos os
homens, por isso € transcultural. A Palavra de Deus ndo estd dependente de nenhuma cultura
particular. Nenhuma cultura € incompativel com a revelacdo, na medida em que ndo se feche

em si mesma”*.

17 Cf. M. AZEVEDO, op. cit., 269.

18 T. MESSIAS, Habitar a encruzilhada: a inculturacdo da fé em Portugal, Universidade Catdlica, Lisboa, 2006,

98.

19 Ibidem.

20 1hidem, 99.

21 Cf. G. A. de NAPOLI, “Inculturation as communication”, in Effective inculturation and ethnic identity, centre

cultures and religions, Pontifical Gregorian University, Rome, 1997, 84, apud T. MESSIAS, op. cit., 100.

22 Ibidem, 102.

23 COMISSAO TEOLOGICA INTERNACIONAL, 1. Natureza, cultura e graga, nota 11, Rei dos Livros, Lisboa,

1988, 14.

% Cf. C. GEFFRE, De Babel a Pentecostes: ensaios de teologia inter-religiosa, Paulus, Lisboa, 2013, 359-360.
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2. A inculturacio, no Magistério recente da Igreja

Nesta parte, analisaremos o contributo do Concilio Vaticano II para uma teologia crista
das culturas e o desenvolvimento doutrinal no magistério pés-conciliar, nomeadamente nos

pontificados de Paulo VI e Jodo Paulo II.

2.1. Documentos do Concilio Vaticano II

Nos documentos do Concilio Vaticano II, hd uma mudanca de atitude da Igreja que se
manifesta num otimismo em relagdio a si prépria e na abertura ao mundo, na qual estd inserida’.
«O Espirito e a letra do Concilio Vaticano II foram, de facto, inovadores na eclesiologia>>26. E
precisamente nesta atitude que o Concilio Vaticano II propde «um intercambio vivo entre a
Igreja e as diversas culturas dos povos» (GS 44).

A Igreja tem consciéncia de que sé pode ir ao encontro das culturas, reconhecendo o
seu valor, através duma atitude de didlogo. O Concilio Vaticano II, de facto, insiste na
necessidade de «adaptar a mensagem crista a mentalidade e as maneiras de ser dos diferentes
povos da terra»?’. Assim se constitui uma Igreja que se enraiza e se adapta a um contexto sécio-

cultural concreto.
2.1.1. A constituicdo pastoral Gaudium et Spes®

As grandes afirmacgdes sobre o didlogo e o encontro entre a fé em Cristo e a cultura
encontram-se nesta constituicao pastoral, sobretudo nos nimeros 53 a 62.

Esta constitui¢do fala, por um lado, de uma perfeita autonomia da cultura face a fé:

«A cultura, porque dimana imediatamente da natureza racional e social do homem, precisa

constantemente de uma justa liberdade e de uma legitima faculdade de acdo para se desenvolver

35 Cf. J. NUNES, O.P., Pequenas comunidades cristds: o Ondjango e a inculturacdo em Africa/Angola,
Universidade Catdlica Portuguesa, Porto, 1991, 57.
26 Ibidem.
27 J. ANTUNES, Inculturagédo: desafio a Igreja de hoje, Sdo Paulo, Lisboa, 1994, 41.
28 A constitui¢do pastoral sobre a Igreja no Mundo Contemporaneo foi aprovada pela Assembleia conciliar em 7
de dezembro de 1995.
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em conformidade com os seus prdprios principios. Com razdo, pois, exige ser respeitada e goza

de uma certa inviolabilidade [...]» (GS 59).

Mas, por outro lado, a continua contribuicdo que o Evangelho dé as culturas é lembrada do

seguinte modo:

2.1.2.

«A Boa Nova de Cristo renova continuamente a vida e a cultura do homem decaido e combate
e remove os erros e males que provém da sempre ameagadora sedu¢do do pecado. Purifica e
eleva sem cessar os costumes dos povos. Com as riquezas do alto, fecunda, como que por dentro,
as qualidades de espirito e os dotes de cada povo ou época, robustece-os, aperfeicoa-os e

restaura-os em Cristo» (GS 58).

O decreto Ad Gentes®

Este documento traga a origem da missdo da Igreja na missdo do Filho e do Espirito

Santo, de acordo com o plano do Pai (cf. AG 2). Esta identidade missiondria da Igreja tem a ver

com a questdo da relacdo entre a fé e as diversas culturas dos povos.

O decreto Ad Gentes tfala das “sementes do Verbo” presentes noutras culturas e convida

0s missionarios a descobri-las.

«Para poderem dar frutuosamente este testemunho de Cristo, unam-se a esses homens pelo
apreco e pela caridade, considerem-se a si mesmos como membros dos grupos humanos em que
vivem, e participem na vida cultural e social intervindo nas vérias relacdes e problemas da vida
humana; familiarizem-se com as suas tradicdes nacionais e religiosas; descubram com alegria e

respeito as sementes do Verbo nelas latentes» (AG 11).

Assim, uma atitude importante dum missiondrio € aprender as riquezas que Deus,

generosamente, dispensou aos povos, através dum didlogo sincero, e esforcar-se por iluminar

estas riquezas com a luz evangélica, por libertd-las e restitui-las ao dominio de Deus Salvador,

sem qualquer complexo de superioridade (cf. AG 11).

2 O decreto sobre a atividade missiondria da Igreja foi promulgado por Paulo VI no dia 7 de dezembro de 1965.
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2.2. O magistério de Paulo VI

2.2.1. A enciclica Ecclesiam Suam™®

E uma carta magna da agfio pastoral da Igreja, dirigida ndo s6 aos bispos, ao clero e aos
fiéis, mas também a todos os homens de boa vontade. Nesta primeira enciclica do seu
pontificado, Paulo VI apresenta o didlogo como um elemento-chave no programa de renovagao
da Igreja e como atitude irrenuncidvel no encontro com os outros. Diz que € preciso encontrar
pontos de contacto entre o Evangelho e a cultura sem trair a verdade evangélica. «A Igreja deve
entrar em didlogo com o mundo em que vive. A Igreja faz-se palavra, faz-se mensagem, faz-se
coléquio» (ES 38).

O didlogo estd no plano de Deus, escreve o Papa. A religido é, da sua natureza, uma
relacdo entre Deus e o homem e a oracdo exprime-a como didlogo. «A revelagdo [...] podemo-
la imaginar como didlogo, em que o Verbo de Deus se exprime a si mesmo ha encarnagdo e

depois no Evangelho» (ES 41).
2.2.2. A exortacdo apostdlica Evangelii Nuntiandi®'

Trata-se de uma exortacao sobre o anincio do Evangelho no mundo contemporaneo.

Esta exortacdo assinala uma etapa importante na crescente clarificacdo da nocao de inculturacao

z

da fé. Para tal clarificagdo € necessario evangelizar em profundidade indo até as raizes e

culturas®.

«Evangelizar, para a Igreja, € levar a Boa Nova a todas as parcelas da humanidade, em qualquer
meio e latitude, e pelo seu influxo transforma-las a partir de dentro e tornar nova a propria
humanidade [...]. A finalidade da evangelizagdo, portanto, ¢ precisamente esta mudanca
interior; e se fosse necessdrio traduzir isso em breves termos, 0 mais exato seria dizer que a

Igreja evangeliza quando, unicamente firmada na poténcia divina da mensagem que proclama,

30° A enciclica sobre os caminhos que a Igreja deve seguir na atualidade para cumprir a sua missdo, publicada em

6 de agosto de 1964.

31 A exortagdo apostdlica sobre a evangeliza¢do do mundo contemporineo, publicada em 8 de dezembro de 1975.

32 Cf. M. de FRANCA MIRANDA, Inculturagdo da fé: uma abordagem teoldgica, Loyola, Sdo Paulo, 2001, 28.
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ela procura converter ao mesmo tempo a consciéncia pessoal e coletiva dos homens, a atividade

em que eles se aplicam, e a vida e o meio concreto que lhes sdo proprios» (EN 18).

A evangelizagdo deve esforgar-se por levar a Palavra de Deus a vida pessoal e social de
todos os homens, por alterar ou retificar os pensamentos, os valores predominantes e os critérios
de juizo em cada estilo de vida que seja contrario ao Evangelho. Mesmo que seja verdade que
«o Evangelho, e consequentemente a evangeliza¢do, nao se identificam por certo com a cultura,
e sdo independentes em relacdo a todas as culturas» (EN 20), ndo é menos verdade que o
objetivo do Evangelho € permear toda a cultura. E, para que a mensagem cristd ndo seja
esvaziada dos seus conteddos essenciais, € necessdrio distinguir claramente entre o contetido

da fé e as diversas formas em que ele se manifesta.

«Na mensagem que a Igreja anuncia, hd certamente muitos elementos secundarios. A sua
apresentacdo depende, em larga escala, das circunstancias mutdaveis. Também eles mudam.
Entretanto, permanece sempre o conteido essencial, a substancia viva, que nido se poderia

modificar nem deixar em siléncio sem desnaturar gravemente a propria evangelizacdo» (EN 25).

A exortacdo apostolica apela a evangelizagdo das culturas como o método adaptado ao
nosso tempo. Sublinha a importancia de evangelizar a civilizagdo e as culturas do homem, ndo
de maneira decorativa, como que aplicando um verniz superficial, mas de maneira vital, em
profundidade e isto até as suas raizes (cf. EN 20). Acentua ainda que «a evangelizacdo perderia
algo da sua forca e da sua eficdcia se ela porventura ndo tomasse em consideracio o povo

concreto a que se dirige» (EN 63).
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2.3. O magistério de Joao Paulo II

2.3.1. A exortacdo apostélica Catechesi Tradendae’

O Papa revela nesta exortagcdo apostdlica a preocupacdo com a questao da catequese. O
Papa vé a catequese como o grande desafio da Igreja e ndo deixa de sublinhar que todo o futuro

da comunidade eclesial estd posto sobre esse alicerce: a catequese.

«A catequese [...] € chamada a levar a for¢a do Evangelho ao coragdo da cultura e das culturas.
Para isso, a catequese tem de procurar conhecer essas culturas e suas componentes essenciais;
apreender as suas expressdes mais significativas; saber também respeitar os seus valores e
riquezas proprias [...]. H4 que recordar-se entretanto de duas coisas: por um lado, a mensagem
evangélica nio é isoldvel pura e simplesmente da cultura [...], por outro lado, a forca do

Evangelho por toda a parte é transformadora e regeneradora» (CT 53).

O texto sublinha o respeito e conhecimento das culturas como condi¢do essencial para
alcancar uma adequada evangelizacio. O Evangelho nio deve mudar. E a cultura que deve
purificar-se através do anuncio do Evangelho. Ter fé em Cristo ndo nos leva a abandonar a
nossa propria cultura e a adotar outra; implica, isso sim, que os valores de qualquer cultura se

tornem compativeis com as exigéncias evangélicas.

2.3.2. A enciclica Redemptoris Missio>*

Nesta enciclica, encontra-se o interesse peculiar do Papa Jodo Paulo II pelo tema da
cultura humana. O Papa considera que a inculturacdo ¢ o método missionario mais adequado

para o nosso tempo, destacando a necessidade de encarnar o Evangelho nas culturas.

«Pela inculturagdo, a Igreja encarna o Evangelho nas diversas culturas e simultaneamente
introduz os povos com as suas culturas na sua propria comunidade, transmitindo-lhes os seus
préprios valores, assumindo o que de bom existe nelas, e renovando-as a partir de dentro» (RM

52).

33 A exortagio apostdlica sobre a catequese do nosso tempo, publicada em 16 de outubro de 1979.
3 A enciclica sobre a validade permanente do mandato missiondrio, publicada em 7 de dezembro de 1990.
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2.3.3. A enciclica Fides et Ratio™®

O Papa realca as novas situacdes culturais que se apresentam a Igreja como os novos
campos de evangelizacdo. Segundo o Papa, o tema da relagdo com as culturas merece uma
reflexdo especifica, visto que, «o processo de encontro e compara¢ao com as culturas € uma
experiéncia que a Igreja viveu desde os comecos da pregacdo do Evangelho» (FR 70). O
Evangelho de Cristo € para todo o homem, o qual «€ simultaneamente filho e pai da cultura
onde estd inserido» (FR 71), e chega até ele na sua propria cultura, que impregna a sua maneira
de viver a fé e, ao mesmo tempo, € por ela modelada progressivamente.

A enciclica vem a ser, portanto, como uma chamada de atencdo para a situacdo atual de
crise no pensamento e na cultura. As culturas tradicionalmente cristds ou impregnadas de
tradi¢Oes religiosas milenares encontram-se abaladas. Assim, a inculturagdo ndo pode ser
entendida apenas como uma justaposicao da fé as culturas; mas também como a preocupacao
de dar nova vida a um mundo descristianizado. Diz ele: «Hoje, a medida que o Evangelho entra
em contacto com dreas culturais que estiveram até agora fora do ambito de irradiacdo do

cristianismo, novas tarefas se abrem a inculturacdo» (FR 72).
2.3.4. A exortacdo apostélica Ecclesia in Africa’

A 1luz das diretrizes da exortacio apostdlica pés-sinodal Ecclesia in Africa, a
inculturagiio é considerada como elemento constitutivo para a evangelizacdo de Africa. O
Sinodo assinalou a urgéncia de proclamar o Evangelho, na Africa, vendo a inculturacio como
«uma prioridade e uma urgéncia na vida das Igrejas particulares, [...] uma caminhada rumo a

uma plena evangelizacdo, um dos maiores desafios para a Igreja no continente» (EAf 59).

35 A exortagio apostolica sobre as relagdes entre a fé e a razdo, publicada em 14 de setembro de 1998.
36 A exortacdo apostélica sobre a Igreja em Africa e a sua missdo evangelizadora, publicada em 14 de setembro de
1995.
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2.3.5. A exortacdo apostélica Ecclesia in America®

O Papa Jodo Paulo II, nessa exortagcdo apostdlica, apela a todos os cristdos e pessoas de
boa vontade do continente para a nova evangelizacdo. E um dos caminhos da evangelizacio é
a inculturagdo. Diz, clara e veementemente, que «€ necessdrio inculturar a pregacdo, de forma

que o Evangelho seja anunciado na linguagem e na cultura de quantos o ouvem» (EA 70).
2.3.6. A exortacdo apostélica Ecclesia in Asia®®

A exortagdo apostdlica Ecclesia in Asia torna-se uma referéncia obrigatéria para
entender as realidades asidticas relevantes para a Igreja e a sua missdao de evangelizacao. O
documento preocupa-se em reafirmar a ligacdo profunda entre evangelizacio e inculturacgdo,

destacando a importancia do Espirito Santo como primeiro agente da inculturagdo da fé crista.

«O mesmo Espirito Santo que nos guia para a verdade total, torna possivel um didlogo frutuoso
com os valores culturais [...] dos diversos povos [...]. A presenca do Espirito garante que o

didlogo se desenrole com verdade, lealdade, humildade e respeito» (EAs 21).

2.3.7. A exortagdo apostdlica Ecclesia in Oceania™®

Esta exortagdo apostdlica € o sumario da Assembleia sinodal dos bispos da Oceania, em
que foi analisada e discutida a situagdo atual da Igreja na Oceania.

O Papa afirma que, na apresentacdo de Cristo na Oceania, ndo deve ser esquecida a
variedade de culturas do povo. E um facto eclesial que exige «um cuidadoso discernimento para
ver o que pertence ao Evangelho e aquilo que ndo lhe pertence, o que € essencial e aquilo que
nao chega a sé-lo» (EO 7).

A missao da Igreja envolve Evangelho e cultura «num didlogo, que inclui a identificacao

do que é de Cristo e do que ndo o é» (EO 16). A partir deste principio, o Papa afirma: «as formas

3 A exortagdo apostélica sobre o encontro com Jesus Cristo vivo, caminho para a conversdo, a comunhio € a
solidariedade na América, publicada em 22 de janeiro de 1999.
38 A exortagdo apostélica sobre Jesus Cristo Salvador e a Sua missio de amor e servico na Asia: «Para que tenham
vida e a tenham em abundancia» (Jo 10,10), publicada em 6 de novembro de 1999.
3 A exortacgdo apostdlica sobre Jesus Cristo e os povos da Oceania, seguindo o seu caminho, proclamando a sua
verdade e vivendo a sua vida, publicada em 22 de novembro de 2001.
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e valores positivos que se encontram nas culturas da Oceania hdo-de enriquecer o modo como

o Evangelho é pregado, compreendido e vivido» (EO 16).

2.3.8. A exortacio apostélica Ecclesia in Europa*

Esta exortacdo apostolica apresenta os desafios e sinais de esperanca para a nova
evangelizacdo da Igreja na Europa.

A cultura europeia seria incompreensivel sem a contribuicdo substancial do
cristianismo. Sem a fé, a Europa perderia a sua identidade cultural especifica. Diz o Papa nessa

exortacao:

«Da Assembleia Sinodal saiu, clara e veementemente, a certeza de que a Igreja tem para oferecer
a Europa o bem mais precioso, que ninguém mais lhe pode dar: a fé¢ em Jesus Cristo, fonte da
esperanca que nao desilude, um dom que estd na origem da unidade espiritual e cultural dos
povos europeus e pode constituir, também hoje e no futuro, um contributo essencial do seu

progresso e integracdo» (EE 18).

A Igreja € chamada hoje a encarnar o Evangelho na «cultura europeia contemporanea»,
mostrando que, também nela, € possivel vivé-lo em toda a sua plenitude; que a mensagem crista,
longe de empobrecer uma cultura, a enriquece, eleva e aperfeicoa. Lembra o Papa: «a
evangelizacdo da cultura deve mostrar que hoje, nesta Europa, também é possivel viver em

plenitude o Evangelho enquanto itinerdrio que d4 sentido a existéncia» (EE 58).

3. A abordagem teoldgica da inculturacao

3.1. A inculturacio e o mistério salvifico de Deus

A revelacdo de Deus em Jesus Cristo € a revelacdo plena do Seu mistério salvifico, do
Seu designio para a humanidade. O Concilio Vaticano II, na constituicdo dogmatica Dei

Verbum, considera a revelacdo um ‘antincio da salvagao’ (DV 1). O Concilio sublinha a

40 A exortacdo apostSlica sobre Jesus Cristo, vivo na Sua Igreja, fonte de esperanca, para a Europa, publicada em
28 de junho de 2003.
26



equivaléncia entre a revelacio de Deus e a realizacdo da salvacdo*'. A salvacdo torna-se
presente e manifesta-se na vida de Cristo. A experiéncia salvifica cristd € essencialmente
cristoldgica. Jesus Cristo, como Verbo encarnado, ¢ uma manifestacido tnica de Deus, como

diz o texto conciliar:

«Com a sua presenga e manifestacdo pessoal, com as suas palavras e obras, sinais e milagres, e
sobretudo com a sua morte e gloriosa ressurrei¢do, enfim, com o envio do Espirito de Verdade,
aperfeicoa e completa totalmente a revelag@o, e confirma-a com o testemunho divino, isto &,
que Deus estd verdadeiramente connosco para nos libertar das trevas do pecado e da morte e

nos ressuscitar para a vida eterna» (DV 4).

Deus manifestou e comunicou-se pela revelagdo a respeito da salvacao dos homens (cf.
DV 6). Esta auto-comunicacao de Deus chega a sua meta tendo em vista que «€ acolhida pelo
ser humano»*2. O acolhimento na fé, portanto, é «parte constitutiva da realidade da revelacdo

$ Sem a abertura do homem, todos os factos histéricos de Deus seriam

de Deus»
desconhecidos, a pregacdo do Evangelho seria palavra humana e a verdade ultima sobre Jesus

Cristo ser-nos-ia oculta**.

3.2. A base cristologica da inculturacao

3.2.1. A economia da encarnacdo do Verbo

Jesus Cristo, o Logos de Deus, em obediéncia a vontade salvifica do Pai, assumiu a
carne, revestido de uma existéncia humana. O «comego da existéncia humana de Deus»*
acontece na vinda do Logos na histéria humana. «A missio que o Pai confia ao Filho chama-

se, entdo, encarnar-se»*®. «O Verbo fez-se homem e veio habitar connosco» (Jo 1,14)¥7. Este

41 Cf. M. de FRANCA MIRANDA, op. cit., 65.
42 Ibidem, 66.
4 Ibidem.
4 Ibidem.
4 R. SCHULTE, “Os mistérios da «pré-historia» de Jesus”, in J. FEINER e M. LOEHRER, O evento de Cristo:
os mistérios da vida de Jesus (Mysterium Salutis 111/5), Vozes, Petrépolis, 1974, 29.
46 R. SCHULTE, “Os mistérios da «pré-historia» de Jesus”, in ibidem, 32.
47 As citagdes biblicas desta dissertacio sdo tiradas da Biblia Sagrada, Difusora Biblica (Franciscanos
Capuchinhos), Lisboa/Fatima, 2002.
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Verbo € a verdadeira luz que ilumina todas as pessoas, concedendo vida e graca. Ao tornar-se
carne, Jesus partilha connosco vida abundante (cf. Jo 1,1-16). Sdao Paulo fala do mistério do
plano de Deus, que quer que todos sejam salvos (cf. /17im 2,4), unindo todas as coisas do céu e
da terra em Jesus Cristo (cf. Ef 1,10) e reconciliando todas as coisas n’Ele (cf. Col 1,20).

O mistério da encarnacdo € o fundamento que orienta a relacdo entre a fé cristd e a
cultura. Jesus Cristo € o sinal e a realidade de Deus para os homens de todas as culturas e
contextos. Uma teologia cristd da histdria coloca em evidéncia o facto de que «Deus é Criador
e 0 Senhor da histéria»*®. A inculturagdo é o ‘prolongamento’ da encarnacio de Deus na histéria
do homem®. Daf deriva que a cultura é dom de Deus. E que, portanto, todo o povo tem o direito
a uma cultura propria, a integridade e dignidade, como também tem o direito e o dever de se
identificar com a sua propria cultura e de participar nela, pois, sem ela, ndo havera qualquer
processo de auténtica inculturagdo.

Deus fez-se homem. Assumiu, de certa maneira, uma raca, um lugar e uma época.
«Cristo aceitou, pela encarnagdo, certas condicdes sociais e culturais dos homens com quem
conviveu» (AG 10). A transcendéncia de Cristo nao o isola acima da familia humana, antes o
torna presente a todo o homem, para além de todo e qualquer particularismo.

Cristo vem ao encontro do homem, tanto na unidade como na diversidade dos
individuos. «Nao hd judeu nem grego; nao ha escravo nem livre; ndo ha homem e mulher,
porque todos sois um sé em Cristo Jesus» (Gal 3,28). «O Verbo de Deus ndo veio a uma criagio
que lhe fosse estranha»’. «Porque foi nele que todas as coisas foram criadas [...]. Ele é anterior
a todas as coisas e todas elas subsistem nele» (Col 1,16-17). Pode dizer-se que Cristo «entra
numa histéria que o prepara, o anuncia e o prefigura. [...] Cristo incorpora-Se no povo que

Deus formou para si»°!.

4 P. GIGLIONE, Inculturazione teoria e pratica, Libreria Editrice Vaticana, Vaticano, 1998, 111, apud E.
KUVIALEKA PAULO, Teologia da inculturacdo segundo os sinodos continentais, Paulus, Lisboa, 2013, 227.
Y Ibidem, 227-228.
50 COMISSAO TEOLOGICA INTERNACIONAL, II. A inculturagdo na histéria da salvagdo, nota 22, op. cit., 21.
5! Ibidem, nota 16, 19.
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3.2.2. A identidade e pertenca de Jesus

O Verbo encontrou a expressdo humana na cultura Judaica. Jesus foi judeu de Nazaré,
na Galileia. Falava aramaico, condicionado pelo modo de falar e pensar semitico, cresceu entre
os costumes e institui¢des da Palestina do primeiro século, alimentado pela piedade de Israel e
formado pelo ensinamento da Lei e dos profetas. Dentro deste contexto, Jesus encontrou a sua
identidade e pertenga’>.

O Novo Testamento, especialmente nos Evangelhos, d4-nos indicios acerca da cultura
judaica ao tempo de Jesus, e a forma como ele pensava e reagia na sua propria cultura. Jesus,
ao esclarecer a sua identidade e pertenga, assumiu, fiel e constantemente, a sua cultura judaica;
mas, a0 mesmo tempo, «sentiu a necessidade de se ‘des-culturalizar’»>>.

Jesus torna-se, afinal, a melhor prova de que Deus vem partilhar a vida com os homens,
encarnando como homem verdadeiro, num tempo, lugar e cultura determinados. «Jesus € filho
da sua época, da cultura local e das modalidades da tradicdio judaica»®*. Assim, ndo se deve
permitir que a Sua universalidade coloque na sombra ou suprima essa particularidade (Jesus de
Nazaré). Um Cristo universal, separado do Jesus particular, deixaria de ser o Cristo da revelacao
crista®.

«A pedagogia da revelacdo de Deus é basicamente histérica, € cultural, € pedagogia de
revelacdo que aceita a mediagio humana»>°. Todo o processo do mistério da salvacdo desde o
nascimento, o ministério publico e a missao de Cristo, e, acima de tudo, a Sua paixdo, morte e
ressurreicdo € a melhor prova de que Deus incarnou como homem verdadeiro num tempo, lugar
e cultura determinados.

Alguns textos evangélicos ilustram bem o facto de que Jesus assimilou a sua cultura: o

nascimento e crescimento dentro de um contexto familiar e social (cf. Lc 2,39-40 e Lc 2,51-52);

32 Cf. T. NGUYEN, “Biblical foundations for interculturaty”, Verbum SVD 54/1 (2013) 40-42.
33 R. ROELANDT, “Culture et foi”, Telema 17 (1979) 29-37, apud J. NUNES, O.P., op. cit., 38.
3 S. FLOREZ, “Religién y inculturacién”, Biblia y fe 37 (1987) 29, apud ibidem.
3 Cf. J. DUPUIS, Hacia una teologia cristiana del pluralismo religioso, Sal Terrae, Santander, 2000, 436-437.
36 J. NUNES, O.P., loc. cit.
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os ritos da circuncisdo e da apresentacdo no Templo, sinal de pertenca a tradicdo e ao povo
judaico (cf. Lc 2,21-24); ter-se decidido a receber o batismo de Jodo (cf. Lc 3,21). Jesus assume
os ensinamentos que lhe haviam sido transmitidos (cf. Mt 5,17-19), observa o sdbado e
frequenta a sinagoga (cf. Lc 4,31).

Diversos textos mostram a outra vertente dos costumes de Jesus, confrontando a Sua
propria cultura, em nome da vida e da libertacdo. A repeti¢cdo do «disseram-vos [...] mas eu
digo-vos» (Mt 5,17-44) demonstra a veracidade e originalidade de Jesus no modo de entender
a cultura tradicional transmitida. Esta postura de Jesus foi entendida como «uma recriagio
original da heranca cultural». De modo consciente, Jesus afirma que a identidade de Israel,
como povo eleito de Deus, ndo pode ser vista como um privilégio de exclusividade, isto porque
a salvacdo de Deus € dada a todos os povos, e atinge qualquer espago geografico-cultural (cf.

Mt 8,5-13)%8.

3.2.3. O Espirito Santo, o agente primdrio da inculturagdao

Entre muitos outros pronunciamentos de Joao Paulo 11, a enciclica Redemptoris missio”’

contém os textos mais importantes sobre esta matéria. «Este Espirito é o mesmo que agiu na
encarnagdo, vida, morte e ressurreicdo de Jesus, e atua na Igreja [...]. A ac@o universal do
Espirito, portanto, ndo pode ser separada da obra peculiar que Ele desenvolve no Corpo de
Cristo, que € a Igreja» (RM 29).

O Espirito Santo é o impulsionador dos cristdos para o anincio do Evangelho e a Ele
toda a missdo da Igreja estd sujeita (cf. Lc 24,47; Ar 1,8)%°. E o Espirito Santo que d4 testemunho
pelos apdstolos em Jerusalém (cf. Ar 4,8); leva Filipe ao encontro com o eunuco etiope (cf. At

8,29); forca o apdstolo Pedro a aceitar o gentio Cornélio e a sua familia (cf. A7 10,47); move o

57 Ibidem, 38-39.
38 Ibidem, 40-42.
% A enciclica de Jodo Paulo II, sobre a validade permanente do mandato missiondrio, publicada em 7 de dezembro
de 1990.
% Cf. J. NUNES, O.P., op. cit., 48.
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concilio de Jerusalém a uma abertura universal incompativel com tendéncias judaizantes (cf. At
15,8); e leva Paulo, por todo o mundo conhecido, até Roma®!. «A Igreja ndo pode transformar-
se em comunidade missionaria [ ...] enquanto nao recebe [...] o Espirito de Cristo e do Pai. Sem
isso, a Igreja é incapaz de realizar qualquer obra de salvacdo a que est4 destinada»®?.

No acontecimento do Pentecostes, «o Espirito Santo inaugura a relagdo da fé cristd e

63 recria uma nova comunidade entre os homens, formando a «koinonia de fé e de

das culturas»
agape, que se comunica na pluralidade sem se dividir; € o ‘corpo de Cristo’ cujos membros
estdo unidos sem uniformidade»®!. A partir do Pentecostes, nos Atos dos Apéstolos, podemos
interpretar o antigo episédio de Babel, em Génesis, ndo como promotor duma dispersao
contrdria a unidade mas, de outro ponto de vista, justamente como consagracgao da ‘diversidade
de linguas’®.

A economia do Espirito Santo € universal, «sem limites de espaco, nem de tempo» (RM
28). O Espirito sopra onde quer e ninguém sabe de onde vem, nem para onde vai (cf. Jo 3,8).
Assim, a evangelizacdo poderia ser entendida ndo apenas como a transmissdao da mensagem de
Cristo, mas também como testemunho da presenca do Espirito em todo o tempo e lugar, em
qualquer povo e cultura®. Aos olhos de Deus, todos os homens sdo iguais (cf. At 10,34-35).
Jesus resgatou verdadeiramente «para Deus, homens de todas as tribos, linguas, povos e
nacdes» (Ap 5,9;7.9).

Cristo continua a estar presente na vida da Igreja através da obra do Espirito Santo. Isso

faz com que o homem seja capaz de viver a sua fé e dar testemunho de Cristo, exprimindo-se

na sua propria cultura. Pode dizer-se que «a cristologia e a pneumatologia se complementam

61 Cf. D. SENIOR - C. STUHLMUELLER, Biblia y misién, Verbo Divino, Estella, 1985, 366-377, apud ]J.
NUNES, O.P., op. cit., 49.
62 J. ESQUERDA BIFET, Espiritualidad misionera, BAC, Madrid, 1979, 196-215.
63 COMISSAO TEOLOGICA INTERNACIONAL, II. A inculturagdo na histéria da salvacdo, nota 23, op. cit., 21.
% Ibidem, nota 24, 22.
% Cf. J. NUNES, O.P., op. cit., 48.
% Ibidem, 49.
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uma 2 outra, desde a encarnaciio até A cruz-ressurrei¢io e se concluem na parusia final»%’. Na
reflexdo teoldgica, ndo se pode separar, portanto, a cristologia da pneumatologia, porque o
Espirito de Deus é, ao mesmo tempo, o Espirito de Cristo. «Quem acolher Cristo, que no
Espirito se faz contemporaneo do seu ‘hoje’, torna-se filho no Filho e participa na vida de

comunhio trinitdria, na comunhio prépria do tempo presente»®s,

3.2.4. A Igreja animada pelo Espirito Santo

O agente principal da evangelizacdo, O Espirito Santo, impulsiona a missao, isto €, torna
a Igreja missiondria (EN 75), antecede a missdo e garante a eficicia da missao.

A tarefa missiondria da Igreja é essencialmente um acontecimento do Espirito Santo. A
Igreja assume a mesma tarefa do Espirito Santo, suscitando o Reino de Deus®. A Igreja é
chamada a encarnar-se nos diferentes povos e culturas onde o Espirito vai ja suscitando, a seu
modo, a verdadeira fé e, consequentemente, novas Igrejas locais’’.

A missdo da Igreja deveria ter em conta, além da Palavra de Deus, uma vivéncia
comunitéria. A Igreja, «fiel a sua prépria tradi¢do e, a0 mesmo tempo, consciente da sua missao
universal, pode entrar em comunhio com as diversas formas de cultura, comunhdo com a qual
se enriquecem tanto a propria Igreja como as vérias culturas» (GS 58).

Em virtude desta catolicidade, a Igreja local, em comunhdo com as outras, leva os
proprios dons a Igreja universal, de modo que tudo, e cada uma das partes, se enriquecam por
uma troca miitua universal e por um esforco comum em vista da plenitude da unidade’".

Devemos ter em atencao que a Igreja € fiel a sua vocac@o universal ou a sua catolicidade

nao pela destruicdo das outras culturas, mas por uma presenca cristd marcada pelas novas

7 B. FORTE, Gesii di Nazaret: storia di Dio, Dio della storia, Paoline, Mildo, 1985, 56, 287-314, apud E.
KUVIALEKA PAULO, op. cit., 228-229.
% B. FORTE, op. cit., 56, apud ibidem, 229.
8 Cf. J. COMBLIN, El Espiritu Santo y la liberacién, Paulinas, Madrid 1987, 123, apud J. NUNES, “O Espirito
Santo e a incultura¢do missionaria”, Didaskalia XXVIII/1 (1998) 189.
7 Ibidem, 190.
' Cf. P. GIGLIONE, Inculturazione teoria e pratica, Libreria Vaticana, Vaticano, 1998, 111, apud E.
KUVIALEKA PAULO, op. cit., 229-230.
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realizagdes historicas, isto €, um cristianismo de muitos rostos’?. Tudo isto implica da parte da

Igreja uma sincera conversio, avaliando o seu modo de expressdo ocidental”>.

3.3. O dialogo como primeira énfase da inculturacao

3.3.1. O auto-despojamento de Deus (kénosis)

A kénosis € o critério fundamental da reflexdo teoldgica da inculturacdo. A kénosis
funda-se sobre o ‘paradigma’ de Cristo, que se despoja de si mesmo para se abrir a0 mundo.
Ele, que € de condicdo divina, esvaziou-se a si mesmo, tomou a condi¢do de servo, tornando-
se semelhante aos homens e, ao manifestar-se, identificando-se como homem (cf. Fil 2,6-8).

O abaixamento de Deus faz-nos compreender qual a extensdao incomensuravel do amor
divino. Esta € a base a partir da qual Paulo exerce a sua missdo apostdlica: «anunciar aos gentios
a insondavel riqueza de Cristo» (Ef 3,8), a fim de que pudessem compreender e conhecer o

amor de Cristo, que est4 acima de todo o conhecimento (cf. Ef 3,18-19)74.

3.3.2. A libertacdo da cultura pelo didlogo

A prépria atitude de Deus para com a humanidade € o fundamento do didlogo da Igreja
com o mundo, com as diferentes culturas. O didlogo é a atitude decisiva na «evangelizacao
inculturada»”. O didlogo que «capta, acolhe e sublinha a individualidade de cada cultura»’®.

A inculturacdo pode ser entendida como um processo de «libertacdo da cultura pelo
didlogo»’’; libertacdo que lhe permite ser e continuar a ser ela mesma, mas em relacio a outras.

Este didlogo de culturas € a questdo essencial na inculturacdo, porque a mensagem crista, tal

como hoje existe e é transmitida, ji vem incorporada em alguma forma cultural concreta’®,

2 Cf. C. GEFFRE, Le christianisme au risque de ['interprétation, Cerf, Paris, 1997, 226.
73 Ibidem.
74 Cf. R. SCHULTE, “Os mistérios da «pré-historia» de Jesus”, in J. FEINER e M. LOEHRER, op. cit., 34.
> M. AZEVEDO, op. cit., 347.
S Ibidem.
71 Ibidem, 348.
8 Ibidem.
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Segundo C. Geffré, a base teoldgica do didlogo deve estar na presenca universal do
Espirito, que ‘sopra onde quer’, e nas ‘sementes do Verbo’. Com o auxilio do didlogo, a Igreja
pretende descobrir as ‘sementes do Verbo’ adormecidas noutras culturas. A possibilidade de
um verdadeiro didlogo implica necessariamente «a consciéncia da sua propria identidade e o
reconhecimento do outro na sua diferenca»”’.

Verificamos que, ao longo da histéria do cristianismo, houve diversas tentativas de
didlogo entre a fé cristd e as culturas com as quais esteve em contacto. Lembremo-nos do
discurso de S@o Paulo ao povo de Atenas (cf. Ar 17,16-34), considerado como um dos
momentos histéricos paradigmaticos. Sdo Paulo ndo obrigou os atenienses a aceitar Cristo; no
entanto, deu-lhes a liberdade de decidir®®.

A atitude de didlogo de Paulo demonstrou a sua vontade de interagir com a viso, crenca
e pratica dos atenienses. Comecou por dizer-lhes: «Atenienses, [ ...]. Percorrendo a vossa cidade
[...] encontrei um altar com esta inscri¢ao: ‘Ao Deus desconhecido’ [...]. Aquele que venerais
sem o conhecer € esse que eu vos anuncio» (Ar 17,22b-23). O sermdo no Aredpago € um
excelente exemplo de testemunho cristdo e da sensibilidade cultural de Paulo. Ele € flexivel e
conciliador na sua abordagem, permanece firme na sua interacdo, buscando a transformacao,

sem comprometer a verdade da mensagem do Evangelho®!.

Conclusao

A encarnacgdo do Filho de Deus € o grande paradigma para a reflexao teoldgica sobre a
inculturacdo da fé cristd. Assumindo a condicdo humana, Deus entrou de forma profunda no
meio dos homens, numa cultura particular concreta. A Sua encarnacdo foi uma perfeita
inculturac¢do, que Ele viveu num constante didlogo com a humanidade. Dai o didlogo ser a

atitude determinante na evangelizagdo inculturada.

7 C. GEFFRE, De Babel a Pentecostes, op. cit., 311.

80 Cf. J. ANTUNES, op. cit., 50.

81 Cf. T. NGUYEN, “Biblical foundations for interculturaty”, Verbum SVD 54/1 (2013) 45.
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A inculturacdo é um modelo pastoral que parte da reflexdo biblica e teoldgica,
respondendo a exigéncia da evangelizacdo das culturas e da inculturacdo da fé crista. Trata-se
de levar a Boa Nova a todas as parcelas da humanidade, em qualquer meio e latitude e, pelo seu
influxo, transformd-las a partir de dentro e tornar nova a propria humanidade.

No encontro com as culturas, a Igreja anuncia-se, reafirmando-se, corrigindo-se,
reorientando-se e enriquecendo-se, sempre na fidelidade a sua identidade e inspiragao profunda,

com a eterna presenc¢a do Espirito Santo, que € o agente primdrio da inculturacgao.
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CAPITULO 11

ATONI PAH METO E O SEU CONTEXTO

Ao longo deste capitulo, colocarei em evidéncia alguns dos temas principais bem
patentes na cultura de Atoni pah meto, nomeadamente, a identidade, a lingua, a dindmica
religiosa e o espirito comunitdrio. Pretendo trazer a consideracdo, tanto quanto possivel, o
contexto cultural de Aroni, isentando-me de qualquer espécie de apreciacdo critica das suas
realidades de vida. Por outro lado, importa esclarecer que a matéria apresentada, apesar de ndo
resultar de uma investigacdo de campo, com metodologias e técnicas cientificas particulares,
ndo poderia deixar de ser fruto do meu conhecimento e experiéncia pessoal como ‘filho da
terra’, e da sua articulagdo com os estudos literarios acerca de Atoni.

A descri¢a@o sobre Atoni pah meto e o seu contexto, que aqui apresento, € indissocidvel
da extraordindria for¢a animica que me impele ao cuidadoso estudo das minhas raizes culturais
que, estou em crer, poderé ser essencial para o entendimento das particularidades da cultura de
Atoni, e ser util para fundamentar as experiéncias concretas da inculturacdo no povo pah meto,

Timor.

1. A identidade

Timor é uma ilha da Indonésia oriental, localizada no arco exterior (outer arc) das
montanhas de Sunda Menor, cuja situacdo politica € evidente através da sua divisdo entre o
Estado independente de Timor Leste e Timor Ocidental (este situado na provincia de Nusa
Tenggara Timur, da Indonésia).

Virias opinides subsistem acerca da origem do nome Timor. Numa primeira hipodtese,
derivaré de timur (leste), topénimo malaio da ilha do extremo leste de Sunda Menor. Noutra,
Timor provém da palavra latina timor, que significa medo, adequando-se a acecdo do medo da

guerra, do inimigo, num quadro que, geralmente, é de grande inseguranga. Ainda noutra
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hipétese, tenha-se em consideracio o entendimento dos ancifios de Lospalos®?, segundo os quais
a origem estard em temur, termo da lingua Fataluku®®, significando ‘plantar duas vezes’. Esta
perspectiva apresenta-se de acordo com as condi¢des climdticas do distrito de Lospalos e do
Sul de Timor, que permite duas culturas anuais de milho. Mais tarde, a palavra femur teria
sofrido uma evolucdo fonética para a atual Timor®.

O povo que habita a maior parte da ilha de Timor Ocidental designa-se como Afoni pah
meto (the people of the dry land)®®, de lingua Dawan (uab meto)®®. Nessa lingua, Atoni significa,
em primeiro lugar, homem ou pessoa e, em segundo lugar, homem (género masculino).
Eventualmente, esta designacdo Afoni (homem) poderd resultar do sistema de parentesco
familiar e patriarcal.

Literalmente, pah meto significa ‘terra seca’, coincidindo com as condi¢des fisicas do
proprio territério, na medida em que a ilha de Timor € seca, de chuva esporadica, sendo também
terra rochosa e montanhosa. O clima de Timor tem enorme variabilidade no que respeita a
precipitagio das chuvas, causada por diferenciagdes na altitude e localiza¢do das montanhas®’.

Habitualmente, ao ouvir o nome Afoni pah meto, a aten¢ao imediatamente se dirige para
outra identificagdo: com o ‘homem da montanha’ ou ‘homem do interior’. Por outro lado, Atoni
pah meto também encerra uma conotagdo negativa ja que, nao raro, € entendido como um grupo
de pessoas primitivas, cujos hédbitos, costumes e modo de vida remetem aos tempos antigos, ou

seja, como povo fiel ao legado dos seus antepassados®®,

82 Lospalos é uma cidade ou um distrito do pafs Timor Leste.
8 Fataluku € uma das linguas do pais Timor Leste, falada pelas pessoas no distrito de Lautém.
8 Cf. L. NAISABAN, “Pulau Timor dan orang Timor”, in L. NAISABAN, (Ed.), Sejarah Gereja Katolik pulau
Timor dan sekitarnya tahun 1556-2013, Lapopp Press, Jakarta, 2013, 30-32.
8 Cf. H. G. S. NORDHOLT, The political system of the atoni of Timor, Martinus Nijhoff, The Hague, 1971, 19.
86 O nome Dawan refere-se a uma tribo de Afoni, ¢ uma das maiores tribos em Timor Ocidental. Existem outras
tribos como: Tetum, Bunak, Helon, Kemak, Rote e Sabu. As comunidades étnicas da tribo Dawan vivem divididas
segundo kanaf (cld). Cada kanaf (cla) tem os seus proprios costumes e tradicdes. Cf. R. DASHBACH, “Ambeno:
bagaimana rupamu doeloe”, in P. MANEHAT, G. NEONBASU dan E. ULU (Orgs.), Agenda budaya pulau Timor
(2), Komisi Komunikasi Sosial Provinsi SVD Timor, Atambua, 1992, 42.
87 Cf. H. G. S. NORDHOLT, op. cit., 30-33.
8 Cf. A. T. SAWU, Di bawah naungan gunung Mutis, Nusa Indah, Ende, 2004, 13-22.
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2. Uab meto

2.1. A linguagem expressa o modo de vida

Através da linguagem os homens conseguem exprimir os seus pensamentos € comunicar
entre si por meio de um sistema de signos convencionais vocais ou escritos. Dir-se-4 que a
funcgdo da linguagem ¢ dupla: uma de ‘expressividade’ e outra de ‘comunicabilidade’.

A linguagem possibilita a0 homem o exercicio da faculdade de pensar®. Sendo a
linguagem a expressdo do pensamento, importa ter em consideracdo que o pensamento € uma
‘palavra interior’; «algo que se realiza no interior do proprio sujeito falante»®°. A linguagem
expressa essa ‘palavra interior’ do homem, ou seja, o seu mistério, a sua razdo, sensibilidade e
mundividéncia.

O homem ndo € um ser pensante isolado, mas sim membro de uma sociedade. A
linguagem, na sua natureza essencial, é considerada uma atividade realizada pelo homem
enquanto ser pensante € membro da sociedade. Enquanto ser social, o homem serve-se da
linguagem para realizar a necessidade de relacdo com os outros. Dai decorre outra funcao
importante ja que a linguagem também € meio de comunicagdo. «A linguagem ndo é apenas
uma forma de pensar, mas também e essencialmente uma forma de comunicar»’!. Tenha-se em
consideragdo trés elementos bdsicos de comunicagdo: o emissor, a mensagem € o recetor. A
comunicacdo esta associada a linguagem e a interacdo, de forma que representa a partilha de
uma mensagem entre um emissor € um recetor. Sendo a linguagem o meio de comunicagao, ela
possui, segundo o linguista Karl Biihler, trés funcdes: a ‘representativa’ (darstellung), a
‘expressiva’ (ausdriick) e a ‘apelativa’ (appell). Enquanto representacio, a linguagem funciona
como ‘simbolo’ para o referente, enquanto expressdo ¢ ‘sintoma’ do falante e enquanto apelo ¢

‘sinal’ para o ouvinte®2.

8 Cf. S. ELIA e B. F. HEAD, “Linguagem”, Enciclopédia VERBO: Luso-Brasileiro de Cultura 17, Editorial
VERBO, Lisboa/Sao Paulo, 2000, 1269.
% J. G. H. de CARVALHO, Teoria da linguagem, Vol. I, Coimbra Editora, Coimbra, 1983, 29.
o Ibidem, 36.
%2 Cf. S. ELIA e B. F. HEAD, op. cit., 1269-1271.
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A linguagem € a arte de articular verbalmente o pensamento. Neste enquadramento,
Atoni acautela, «kalu uaba ka ntea, lo ka nlael naenfa» (se as palavras nao sdo suficientes, nao
)93

ha nada a considerar)’. Acrescenta outra expressdo, «mbeit molka lek leko, hele hanma

na katu» (seja cuidadoso em escolher as palavras, para que tenha voz firme)®*. Literalmente,
isto significa que, ao pretender falar com alguém, dever-se-4 selecionar as palavras o melhor
possivel com o objetivo de fundamentar a sua opinido. Diz ainda outra expressdao congénere,
«buit uabta lek leko, hele nesna naleko msa» (escolha bem as palavras de tal modo que o seu
contetido esteja em conformidade)®. Ou seja, muito naturalmente, é necessério expressar-se
com clareza, com recurso a terminologia mais apropriada. Nesse contexto, Afoni considera que,
«sa sa ‘na naleok, lo alaha muloitan ho hanma» (tudo serd bom, dependendo do modo como as
)96

palavras sao utilizadas)™. E, de forma andloga, ainda refere que «sa sa na nmui human ma in

masan, lo ala uaba he naleok» (tudo tem o seu rosto e beleza, dependendo da maneira como se

usa a linguagem)”’.

2.2. A tradicao oral e o seu género

A maioria das tradi¢des dos povos locais transmite-se por via oral. A tradicdo oral
coloca forte destaque na importancia da dignidade humana. Ela fornece, de facto, o pano de
fundo para a relacdo humana. A tradicao oral torna-se um farol para os seres humanos e tem
um papel especifico no destaque do esplendor das realizagdes humanas, tanto no passado, como
no presente e futuro, tradicdo que nos remete para algo ja passado, ou para um patriménio

cultural que deve ser salvo e revivificado.

9% G. NEONBASU, We seek our roots: oral tradition on Biboki, West Timor, Academic Press Fribourg
Switzerland, Fribourg, 2011, 112.

% Ibidem.
% Ibidem, 113.
% Ibidem, 114.
o7 Ibidem.
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Atoni pah meto entende a tradicdo oral como «uab ka matui fa» (linguagem nao

escrita)’® ou «lasi ntoman atoni» (linguagem dos homens)®”. Outra expressio comum é «uaba

na’ka kobaha palmelo» (linguagem desde os tempos antigos)'®.

Em geral, hd duas
classificacdes de linguagem e vinte e sete géneros distintos da tradi¢ao oral de Afoni. A primeira
classificaciio é «molok neno fai» (linguagem do dia-a-dia)'°!. A segunda é «molok natuin in

lalan» (linguagem ritual)'%?

. Antes de empregar os termos da linguagem ritual, o executante
deverd aprender a expressar adequadamente o conteido da sua exposicdo perante uma
audiéncia, impregnado dum senso religioso natural, porque a maioria dos géneros desta

linguagem ¢é usada no contexto de um ritual religioso, carecendo de uma preparacao

especifica!®.

9% Ibidem, 63.
9 Ibidem.

100 1bidem.

101 1hidem, 67.
102 Ibidem.

103 1hidem.
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Classificacdo geral dos géneros!%:

Linguagem do dia-a-dia Linguagem ritual
Uab koetsa (linguagem popular) Uab unu (conto cléssico)
Uab manit (humor) Uab noina (admonigao)
Uab polin (linguagem cinica) Uab kaos ma fena (retirar dificuldade)
Lasi mfaun (opinido publica) Talaes (dizer verdade)
Etus n’eut (narrativa) Laes piot (discernir problema)
Mantekas (quebra-cabega) A’at lasi (definir problema)
Koat (aclamagao) Lasi unu (opinido antiga)
Taben (cancdo de saudades) Talaes nitu (assuntos mortuarios)
Nuun (lenda) Lasi bata (resolucdo de problema)

Etus pah (narracio de origem)

Kae nitu (lamentacdo)

Ta kobe (cancdo da colheita)
Pangkalale (cancdo no veldrio)

Tsi poin anah (alegria de nascimento)
Ailaku (cangdo e danca folcldrica)
Bonet (cancio e dancga folcldrica)

Nsi loi (alegria de casamento)

Takanab (poesia)

2.3. A linguagem ritual

A crenga tradicional de Afoni pah meto ndo se baseia em livros revelados, mas na forca
da palavra. A tradi¢do oral € a base desta crenca, tradicdo oral esta que estd patente nas
celebracdes (ritos e sacrificios), historias (mitos e lendas), provérbios e ainda nas atitudes,

costumes e cédigos de comportamento, que seguem a linha da tradi¢ao religiosa deste povo.

104 Ibidem, 68.
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Deste modo, o conhecimento linguistico de Afoni € indispensdvel para chegar ao bom
conhecimento do seu contexto sociocultural.

A linguagem ritual tem um nivel mais profundo, cujos paradigmas e dindmicas sdo
diferentes da linguagem corrente do dia-a-dia. Em termos socioldgicos, o uso da linguagem
ritual é sempre relacionado com os momentos das interacdes formais, cuja fun¢do principal é
proteger o sistema de valores (nomoi e athea) na sociedade. Na pratica, o povo tradicional é
muito reservado, cauteloso e prudente, no uso da linguagem ritual, tendo em conta o divino, ao
qual se dirige o rito. Assim sendo, a linguagem ritual, herdada desde os tempos antigos, e

aplicada no quadro dum rito, ndo deve ser complexa, mas curta, clara, precisa e exata'®.

3. A dinamica religiosa

3.1. O conceito do divino

Antes da entrada do catolicismo na ilha de Timor'%, Atoni pah meto ja tinha um conceito
do ‘divino’. Desde os tempos antigos, Afoni enfrentou uma ‘realidade de vida’ que ndo pode
ser captada de uma forma racional. O divino revela-se como mistério que escapa a compreensao
humana: ndo é redutivel a um conceito nem manipuldvel por conceitos. A linguagem humana
nao o pode abarcar. Ele € aquilo que ultrapassa os limites da razdo humana, algo obscuro e
incompreensivel.

Atoni entende o divino como o ser misterioso, nao devendo ser evocado diretamente nos
seus ritos. O divino deve ser apresentado através de meios simbdlicos, cuja linguagem € de

dificil percecdo. Esta dificuldade linguistica expressa-se do seguinte modo, «tnona nimka ka

105 G. NEONBASU, “Manusia dan bahasa” in G. NEONBASU (Org.), Kebudayaan: sebuah agenda dalam bingkai
pulau Timor dan sekitarnya, Gramedia, Jakarta, 2013, 181-182.

106 De acordo com a histéria da Igreja catélica na ilha de Timor, a introdug@o inicial da religido catélica em Timor
comegou no ano 1556 por um ‘padre marinheiro’ chamado Frei Antdénio Taveira OFM, que tinha ido com os
comerciantes portugueses. A primeira terra visitada foi Mahata, uma regido situada no distrito de Oekusi-Timor
Leste. Frei Ant6nio foi o primeiro missiondrio que introduziu o catolicismo na ilha de Timor, o qual batizou cinco
mil pessoas nessa altura, como cristdos (Igreja). Cf. L. NAISABAN dan N. TNANO, “Awal penyebaran agama
katolik di Timor: 1556-1662”, in L. NAISABAN, (Ed.), Sejarah Gereja Katolik pulau Timor dan sekitarnya tahun
1556-2013, op. cit., 65.
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ntea, ta aiti haeke ka ntea» (ndo chegam as mios, nem os pés)'?’. Isto para dizer que a realidade
divina deve ser tratada com o recurso a uma linguagem distinta, ética e espiritual. Atoni acredita
que o mau uso da linguagem ritual tem como consequéncia a desgraca e condenacio!'%. Aroni
proibe todo o uso impréprio do nome do divino'?. A expressido comum que se refere ao divino
€ «ka mateka’fa lafu lafu» (ndo pronunciar o seu nome em vao). O nome do divino deve ser
expressado com respeito (tmouf hae), humildade (tabes) e fé (tnek toes)''°.

Atoni honra e venera manas (o sol) como o seu deus; aquele que estd no céu. Por esse
motivo, deu-lhe o nome uis neno (senhor do céu). Manas (o sol) € manifestamente admitido
como sendo o aspeto visivel de deus, aquele que o homem pode ver todos os dias. Manas (o
sol) para Atoni, é ‘alma suprema’, ‘forca vital’ que atinge todos os seres, animados ou nio'!!.

Em varios cultos de Afoni, o nome uis neno (senhor do céu) € associado as outras
designacdes, como uis pah ou uis naijan (senhor da terra). A designacao uis pah ou uis naijan
(senhor da terra) ndo deve ser expressa separadamente do nome uis neno (senhor do céu). Deve
ser, portanto, sempre precedida do nome de uis neno (senhor do céu). Assim sendo,
frequentemente encontram-se designagdes como uis neno pah ou uis neno naijan (senhor do
céu e da terra). A crenga tradicional de Atoni mantém ainda esta concecdo, reconhecendo o
cardter transcendente e imanente do sagrado divino, uis neno (senhor do céu)'!'.

O divino pode ser sentido através de uma experiéncia fascinante, mas € muito dificil
traduzi-lo por palavras simples ou comuns. Isto refere-se a impossibilidade de circunscrevé-lo

num tempo e num lugar determinados. A compreensdao humana € sempre limitada quando

pretende formular a experiéncia do divino.

107 G. NEONBASU, op. cit., 182.

108 1hidem, 183.

109 Cf. A. T. SAWU, op. cit., 90.

110 Cf, G. NEONBASU, Citra manusia berbudaya: sebuah monografi tentang Timor dalam perspektif melanesia,
ANTARA, Jakarta, 2016, 256.

1 Neno na lingua de Atoni (Dawan) tem muitos significados: dia, brilho e céu. Uis neno (senhor do céu) define
precisamente a esséncia do divino como o ser absoluto. Atoni ndo tem tradi¢@o de escultura como seu idolo. O seu
deus ‘ndo tem rosto nem nome’. Cf. A. T. SAWU, op. cit., 101-103.

12 Encontram-se, em tonis (ora¢do) de Atoni, designagdes como uis neno mnanu (senhor transcendente) e uis neno
pala (senhor imanente) para referir a transcendéncia e a imanéncia do divino. Cf. H. G. S. NORDHOLT, op. cit.,
144.
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Uis neno (senhor do céu) tem um papel muito importante na vida de Aroni, papel que se

3 como: 1* amo'et ma

baseia nas suas caracteristicas divinas. Consideremos expressdes'!
apakaet (aquele que cria e forma), 2* apean ma alikin (aquele que rompe e abre), 3* ahaot ma
afatis (aquele que alimenta e sustenta), 4* aneot ma amafot (aquele que protege e assombra), 5°
atukus ma anonot (aquele que orienta e direciona), 6* afinit ma anesit (aquele que ultrapassa e
supera)!!4,

1* - Na primeira ace¢do, o divino € referido como amo'et ma apakaet (aquele que cria e
forma). As palavras amo ‘et e apakaet sdo usadas por Atoni para descrever toda a existéncia do
divino como o criador do céu e da terra. Estas palavras revelam o divino, que cria e continua a
fazer algo, a formar ou configurar. Assim, o divino estd sempre presente, envolvido em toda a
criacdo, e, a cada passo, seguindo o processo de crescimento da criagao.

2% - Na segunda acecdo, o divino € designado como apean ma alikin (aquele que rompe
e abre), com referéncia a origem da criacdo, entendendo-se o divino como criador de todas as
coisas'!’>. A verdade divina é permanente, porque toda a verdade, quer seja visivel ou
sensorialmente impossivel, estd ali, na pessoa do divino. Ele € a figura de identificacdo mais
bdsica, a partir da qual todas as coisas devem provir, ele que foi causa primeira (alfa) e destino
final (6mega) de toda a criacao.

3% - Na terceira acecdo, o divino é referido como ahaot ma afatis (aquele que alimenta
e sustenta). Estas palavras designam o papel do divino como aquele que alimenta, garantindo a
continuagdo da vida até ao ponto de maturidade ou grau de perfeicdo. E uma evidéncia de que
o divino est4 sempre presente em toda a existéncia humana''®.

4* - Na quarta acecao, o divino é designado como aneot ma amafot (aquele que protege

e assombra). Estes termos referem-se ao papel do divino como protetor do homem e que ajuda

a evitar os perigos de vida. Afoni acredita que o divino proporciona os meios suficientes a todos

113 S50 palavras compostas, usadas em fonis (ora¢do) para referir o divino, uis neno (senhor do céu).
14 Cf, A. T. SAWU, op. cit., 106-109.

115 Cf. G. NEONBASU, Citra manusia berbudaya, op. cit., 218.

16 Ibidem.
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os que rezam. O divino serd sempre a dltima esperanca para a resolucao de qualquer tipo de
problemas. Ele sempre concede ao homem a sua graca, evitando catdstrofe e desastre, como,
metaforicamente, se refere através da expressao, «naaib naen maputu ma malala» (ele evita o
calor e horror).

5* - Na quinta acec¢do, o divino é chamado atukus ma anonot (aquele que orienta e
direciona). O divino ndo protege apenas o homem do desastre, mas também assume a tarefa de
orientar e direcionar toda a atividade humana para que percorra o caminho certo. As expressoes
usadas para designar o papel do divino, como atukus e anonot (aquele que orienta e direciona),
sdo fku a'liu (estrela luminosa) e faef nome (estrela do oriente). Sdo simbolos duma
compreensdo tradicional de Atfoni que apontam para a esséncia e existéncia do divino,
confirmando a impossibilidade de deixar o homem caminhando sozinho!!”.

6" - Na sexta acecdo, € atribuido ao divino o nome afinit ma anesit (aquele que ultrapassa
e supera), com o propésito de designar a sua grandeza; ou seja, o divino nao € comparavel com
o homem e com as outras criaturas porque ele estd acima de tudo. A ousadia de se comparar
com o divino é leu ma tabu (proibida). A interdi¢do desta comparagdo deriva da convic¢ao de
que o divino € oculto, que transcende o espaco, como se v€ nesta articulagdo que diz, «es hau
no'o in aon biana ma fatu in aon biana» (ele estd além da arvore e da pedra). Ninguém sabe
onde estd fisicamente presente o divino. Se, por um lado, isso chega a ser assustador, na medida
em que ndo é facil entender o significado da sua presenca, por outro, é desejado por Atoni,
porque ele «nasanut in manikin ma oetenen» (concede a sua béngdo e graca) a todo o homem
que precisa''®,

Serd que o Atoni tem a nocdo de um Deus dnico e verdadeiro? Nesta pergunta hd que

distinguir duas realidades: a primeira ¢ a ‘no¢do’ de Deus e a segunda € os ‘atributos’ desse

"7 Ibidem, 219-220.
18 Ibidem, 220-221.

45



Deus. Sao elementos a ndo confundir. Com efeito, a ‘no¢do’ visa mais o todo em si mesmo,
enquanto os ‘atributos’ sdo as qualifica¢des ou caracteristicas que estdo em causa.

O divino sagrado recebe tantos nomes quantas possam ser as formas como ele é
apreendido e sentido por Afoni. As circunstancias existenciais e histéricas de Aroni determinam
as designacdes do divino. Como se verifica nesse povo pah meto, subsiste uma pluralidade de
nomes para designar o divino. E, de facto, estas designacdes ndo sao realidades mortas, antes
vivas, isto €, em pleno uso.

O sagrado divino de Atoni é o mesmo Deus da religido cristd, uma vez que os seus
atributos ndo s@o opostos. Tenha-se em consideracdo que as sociedades cristianizadas também
ndo possuem as mesmas imagens de Deus. Cada cultura tem a sua maneira de representar o
mesmo Deus, e os limites destas possibilidades permanecem objeto de discussdo e
discernimento. Se Deus existe, s6 pode ser tinico; e conhecido ou desconhecido, afirmado ou
negado, tem que ser também o Deus dos outros. Podem variar os nomes, até mesmo os conceitos
e, muito mais ainda, como € evidente, as respetivas teologias, visto que a diversidade das
crengas € um facto. Todavia, para além de todos os nomes e todos os conceitos possiveis, o

Deus real e verdadeiro é tinico e uno''®.

3.2. Fua pah

A natureza € o lugar onde o homem existe enquanto tal, lugar onde ele se constitui no
conjunto de interagdes. Nestes termos, serd impensdvel compreendé-lo dissociado dela na
medida em que a cultura de Atoni pah meto se define por uma relacdo original coincidente entre
o homem e a natureza. Um dos fundamentos da arte de viver de Afoni é a comunhao profunda
com a natureza. Ora, com o objetivo de entender a religiosidade de Atoni, é necessario

compreender o que € para ele a natureza. Na realidade, ela tanto pode trazer a felicidade e

prosperidade como causar prejuizos e maleficios a Atoni. De facto, € com o objetivo de manter

119 Cf. R. PANIKKAR, “O cristianismo e as religides do mundo”, in E. SCHILLEBEECKX (Red.), Igreja, fé e
missdo, Livraria Morais, Lisboa, 1966, 207.
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a harmonia com a natureza que o Atoni realiza os rituais, sendo fua pah um dos mais conhecidos
da sua tradicdo agraria'%’,

Literalmente, fua pah, traduz-se como a ‘adoragdo a terra’ (natureza). O ritual fua pah
estd indissociavelmente ligado ao sistema de crencas de Afoni pah meto, em que a comunidade
apresenta uma diversidade de ofertas, como o sacrificio de animais, com o propdsito de
enfrentar a natureza agreste e o clima menos propicio. Cumpre ter em consideracdo que o ritual
fua pah pressupde duas fungdes, uma primeira, de caracter magico, associada a ‘previsdo’, com
recurso ao figado dos animais sacrificados, um ato magico, através do qual Atoni pode conhecer
a vontade do divino e dos antepassados; uma segunda funcdo € de cariz religioso. O ritual de
fua pah é um ato religioso que leva a submissio ao divino, o senhor da natureza'?!.

Fua pah é a mais alta forma de agradecimento ao divino e aos antepassados por tetus
halinat, manikin ma oetene (béncao e graca), tetus ma nit (lei e justi¢a), neot ma mafot (prote¢ao
e abrigo), durante o tempo da preparagdo do solo (fafek hau ana, sifo nopo), da plantacao (lef
boen no’o), do cultivo (eka ho’e) e da colheita (tnibun bola’if ma aen tauf). A atitude moral de

Atoni pah meto em relagdo as referidas designagdes fica patente através das ofertas como sinal

do maximo respeito pelo divino'??.

3.3. O sacrificio

O sacrifico, no contexto cultural de Atoni pah meto, € uma oferenda feita as divindades
e ao(s) antepassado(s) (uis nitu). O sacrificio oferecido pelo Atoni corresponde ao seu modo de
expressar a honra, o amor e a amizade, por intermédio de um presente que pretende mostrar

esta predisposicdo de se dar, de pertencer'?>,

120 Cf. Y. Y. TAUM, Tradisi fua pah: ritus dan mitos agraris masyarakat Dawan di Timor, Universitas Sanata
Dharma, Yogyakarta, 2004, 6.
121 Ibidem, 16-17.
122 Ibidem, 10.
123 Além de uis neno (senhor do céu), existem também na crenga de Atoni pah meto as outras divindades inferiores,
como pah tuaf (dono da terra) e oe tuaf (dono da dgua). De acordo com o entendimento de Atoni, elas sdo as
‘manifestagdes’ de uis neno, o divino supremo. As divindades inferiores sdo os ‘espiritos’ que habitam nas
florestas, nas montanhas, nas dguas, nas pedras, nas arvores e nos animais. Cf. H. G. S. NORDHOLT, op. cit.,
146.

47



Nos cultos de Afoni, a matéria do sacrificio € o animal. Nem todos os animais podem
ser objeto de sacrificio; s6 os considerados ‘dignos’, como a vaca ou o boi, o porco, a cabra e o

galo ou a galinha'?*

. O sacrificio do animal € interpretado como ‘solu¢do’ de um problema, de
acordo com a expressdo de Atoni, «tlol muit he ta’'maten lasi» (sacrificar animal, a fim de
concluir o assunto). O passo seguinte pressupde a apresentacdo de tekes (oferta em forma da
refeicdo preparada) ao(s) antepassado(s), colocando-a em cima de faot bena (pedra plana). Essa
oferta é acompanhada por tonis (‘oracdo’), convidando o(s) antepassado(s) a tomar a refei¢do
fornecida. A participacdo dos membros da tribo ou da familia nesse rito, tsea tekes (tomar a
refeicdo), significa, simbolicamente, pedir tetus, halinat, manikin ma oetene (béngao e graca)

ao(s) antepassado(s)'>.

34.Leu

A palavra le u significa ‘sagrado’, ‘santo’, ‘temor’. A sacralidade, denotada por esta
palavra, é objetiva; ndo é influenciada pelo homem. E uma forca que, por um lado, pode ser
perigosa, mas, por outro, também benéfica'?®. Como exemplos de objetos e lugares,
considerados como portadores de algo sagrado, citaremos o poste de madeira ramificada
(haumonef), a espada (suin le u), o saco (aul le u), a 4gua (oe le u) e a pedra (faot le u)'*’. Os
objetos sagrados sdo vistos como o patriménio cultural de Afoni pah meto, herdados pelos
antepassados ou pelas geracdes muito antigas, tendo sido anteriormente utilizados por eles. O
respeito infundido por tais objetos, faz com que ninguém os utilize de forma arbitraria. E os
lugares mencionados sdo considerados sagrados devido a crenca de que os antepassados foram
ali salvos de um perigo, ou de que os espiritos habitam neles. O desrespeito de le'u resultaria

em desastre, doenca, perda de animais ou na morte do homem.

124 Cf. A. T. SAWU, op. cit., 84-86. O género masculino do animal é sempre preferivel. O masculino, na
consideracdo de Atoni, € a melhor oferta.
125 Cf. G. NEONBASU, We seek our roots, op. cit., 254.
126 Cf. H. G. S. NORDHOLT, op. cit., 147.
127 Cf. P. MANEHAT, “Tabuu”, in P. MANEHAT dan G. NEONBASU (Orgs.), Agenda budaya pulau Timor (1),
Komisi Komunikasi Sosial Provinsi SVD Timor, Atambua, 1990, 77.
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Tudo o que € /e u também € tabu, receita ou remédio. Qualquer coisa pode tornar-se
le ‘u em resultado de algum ato de consagracdo. Na vida de Aroni, sdo conhecidos cinco tipos
de le u'?®. Primeiro, le u nono'?, cuja fungiio é ordenar a vida comum e a continuacio da
existéncia da tribo. Le u nono é o meio ou a norma vinculativa da tribo. Segundo, le u fenum,

131

o remédio aplicado durante a gravidez e o nascimento. Terceiro, le u abanat ™", a estratégia

usada para domar animais selvagens, ndo familiarizados com o novo ambiente, como bufalo,

132

vaca e cavalo. Quarto, le u kinat>“, a tinta usada pelas mulheres para dar cor ao fio da

tecelagem. Quinto, le u musu'>

, reconhecido como feiticaria usada para enfrentar e vencer o
inimigo. E também utilizado nas competicdes, lutas e apostas.

Leu é confiado apenas a pessoa que, na tribo, é considerada amnanet (xama). O povo
acredita que aquele que é responsdvel recebe a forca do préprio le ‘u. Sendo interpretado como
‘canal’ de tetus, halinat, manikin ma oetene (béncdo e graca) para o povo, Amnanet (xama)
desempenha um papel importante em qualquer cerimoénia e rito tradicionais. Ele € um homem
influente, com capacidades sobrenaturais e poderes magicos. Essa sua capacidade faz dele um

‘homem distinto’ na comunidade'3*.

3.5. O animismo

Animismo € a crenca de que as entidades nao-humanas (animais, pedras, plantas, dguas,

fendmenos naturais, antepassados) possuem uma alma, uma forga vital, capazes de comandar a

135

comunidade dos vivos e influenciar o modo como pensa o mundo e a vida'”. O antropélogo

Edward Burnett Tylor define o animismo como a crenca nos espiritos'*®, que nfo sdo inibidos

128 Cf. A. T. SAWU, op. cit., 130-144.

129 Nono é uma espécie de corda da floresta, usada pelo povo para amarrar a madeira, devido a sua boa qualidade.
130 Fenu é uma espécie de aveld, cresce naturalmente na floresta. Em seu interior encontra-se algo oleaginoso.

131 Abanat significa aquele que bate.

132 Kinat, etimologicamente, provém da palavra 7ki (fixar) e na (pegar). Ora, em relagfo ao trabalho tradicional
da coloragdo do fio da tecelagem, com o uso do le u kinat, pretende-se que o tecido fique com a cor firme.

133 Musu significa o inimigo.

134 Cf. A. T. SAWU, op. cit., 147.

135 Cf. C. D. MOREIRA, “Animismo”, Enciclopédia VERBO: Luso-Brasileiro de Cultura 2, Editorial VERBO,
Lisboa/Sao Paulo, 1998, 1000.

136 Cf. E. B. TYLOR, Cultura primitiva, Vol. 11, Ayuso, Madrid, 1981, 28.
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pelas limitacdes da matéria fisica, pela fraqueza da carne humana ou animal. Eles transcendem
a matéria, o tempo e o espaco. Sao sobrenaturais, espirituais, mas impessoais, € isto € o que os
torna magicos, misteriosos'?’.

A teoria de Tylor sobre os seres espirituais parte do principio de que, primeiramente, as
almas sdo capazes de continuar a sua existéncia apds a morte ou destrui¢ao do corpo. Segundo,
existem espiritos que se elevam a categoria de divindades poderosas. Tylor afirma que os
espiritos sdo capazes de controlar os acontecimentos no mundo material e na vida humana e,
perante as acdes humanas ficam agradados ou néo. E por isso que, muito naturalmente, a crenga
na existéncia de realidades espirituais incentiva o sentimento de admiracdo e respeito por parte
do homem'?8,

Atoni pah meto acredita que a floresta, a montanha, a drvore, a pedra, a terra, a 4gua, o
crocodilo, a cobra e o vento tém ‘espiritos’, chamados pah tuaf (dono da terra) e oe tuaf (dono
da 4dgua). Além de serem bons, eles sdo vistos como portadores do azar, causadores de crime
(maufinu ma amleut), devido as suas frequentes perturbacdes. Por essa razao, pelo receio de
desastre que poderiam causar ao homem, pah tuaf (dono da terra) e oe tuaf (dono da dgua) sdao
objetos de mais temor na sociedade do que uis neno (senhor do céu). Uma das muitas praticas
do animismo de Atoni passa pelo fornecimento de alimentos e bebidas, colocados em cima
duma pedra, ao pé duma arvore e a beira da dgua. Assim, por exemplo, o incéndio duma floresta
pode prejudicar a ‘alma’ da propria floresta (pah tuaf), sendo possivel provocar a sua ira'®.

Esta crenca de Afoni pah meto deriva da maneira como visualiza a sua estada no seio do
préprio cosmos. Nao sendo o homem sendo um elemento do cosmos, para conseguir alcangar
a salvacdo, neste mundo ou no mundo do além, precisa de manter a integridade da sua relacao

com todos os elementos que existem no proprio cosmos. Ao homem, como ser que pensa, que

137 Cf. E. L. FROST e E. A. HOEBEL, Antropologia cultural e social, Cultrix, Sdo Paulo, 1981, 364.

138 Cf. E. B. TYLOR, op. cit., 29.

139 Cf. G. NEONBASU, “Analisis sosio-budaya masyarakat Ambeno, Timor-Timur (Eksposisi dan Telaah

Kritis)”, in P. MANEHAT, G. NEONBASU dan E. ULU (Orgs.), Agenda budaya pulau Timor (2), op. cit., 102.
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age de forma diferente do resto da criacdo, € confiada uma grande responsabilidade na

preservacao da integridade, unidade e harmonia da dita relacdo.

3.6. Uis nitu

Nao havera praticas de veneracdo aos antepassados se as pessoas nio acreditarem na
existéncia da alma humana e também que a sua vida continua apds a morte do corpo. O filésofo

e soci6logo Herbert Spencer provou a verdade desta consideracio, afirmando!*:

«(1) Ao observar toda a diversidade de seres humanos, de todo o tipo de tribos, sociedades e
nacgdes, descobrimos que quase todos t€ém uma forte fé na ressurrei¢ao de outro “Eu” (the other
”I”’) ap6s a morte. (2) Nessas pessoas, descobrimos que quase todas acreditam noutro “Eu”,
aquele que ja faleceu, estando convencidos de que ele — esse outro “Eu” - continua a viver por
um longo periodo de tempo ap6s a morte. (3) Grupos de pessoas, de vdrias comunidades,
também praticam certos ritos de paz, ndo s6 no momento de enterro, mas também em
determinado momento posterior. (4) Outros grupos desenvolveram um culto dos antepassados
de acordo com formas mais sofisticadas. (5) Encontramos também uma categoria de pessoas
que, de modo especial, respeita os antepassados mais importantes em detrimento dos menos

importantes. (6) Finalmente, hd grupos que respeitam os seus antepassados como mediadores».

Para Atoni pah meto, os espiritos dos antepassados sobrevivem noutro mundo, invisivel,
pahe bian ou pahe panin, o que significa ‘outro mundo’ ou ‘outro lado do mundo’, igualmente
conhecido como pah nitu, o mundo dos falecidos'#!. Atoni acredita que as almas estdo vivas
ap6s a morte do corpo e que se preocupam com a vida dos seus familiares. Afoni também
acredita que os antepassados podem dar indicios de felicidade ou de infelicidade a partir das
atitudes das pessoas vivas.

Em principio, os antepassados ndo podem ser esquecidos pela familia. A relagdo com
os antepassados, desde os tempos ancestrais, € sempre uma obrigacdo a manter, algo que se

pode verificar a partir dos ritos que as pessoas fazem nas sepulturas de um ente familiar. Esta

140 G. SCHMIDT, Manuele di storia comparata delle religione, Morcelliana, Brescia, 1934, 96-97.
141 Cf. R. DASHBACH, “Batu karang di Bebu”, in P. MANEHAT, G. NEONBASU dan E. ULU (Orgs.), Agenda
budaya pulau Timor (2), op. cit., 104-112.
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realidade demonstra, de facto, um vinculo interior muito estreito entre aqueles que ja partiram
e a familia, expressa também a confianca no papel dos antepassados'*? e dos outros membros

da familia apds a morte. De acordo com a crencga de Atoni, os antepassados sdo os mediadores

entre o divino e a familia ou tribo'*.

Atoni verifica ser impossivel construir a relagdo com o divino sem a mediacdo dos
antepassados. A razdo desta convic¢do assenta na circunstancia de que, em determinado estdgio,
os antepassados mantém uma relagcdo de convivialidade com o divino. Isso significa que o ato
de fazer o sacrificio e apresentar a oferta ndo pode ser interpretado como uma atitude do homem
para honrar s6 os seus antepassados; € para honrar também o divino. Parece claro que Aroni
coloca o papel dos antepassados como ponte de mediacdo com o divino, o ‘cumplice’ de uis
neno (senhor do céu).

Como exemplo, apresento uma forma de ora¢do que descreve a fun¢do mediadora dos

antepassados no rito da acdo de gracas da colheita'**:

«Ama uis neno, amo’et, ahaot, afatis, mok au tua ma au usi mnasi nbi neno in leku ma in tabu.
Natuin abninit ma paino et tob ma tafa in tolon ma in mlian, neno i na’an manu ma kolo mese
neu ok e tuan. Es afi apoetan neu batan ak ai nuan soupu noko sne. Lasi ma tones, na’at ma
hukut neu uiskin ma tuakin es ub e tuan ma ok e tuan nok faot paumaka ma oe paumaka. Es
onanet haim toet he teb tebes hit pao nekak ma ansaok neu manu in lilo he nma’taen es fetnon
noka in fefan ma in ta’en ma in tuan. Eknomese kius usain ma ail usain ama uis neno mok au

pah, au nasi ub e tuan sae neuba paku ma fkun ma faef nome».

(Deus pai, que cria, alimenta e sustenta, em harmonia com os nossos antepassados, agora e para
sempre. Nesta ocasido, trazemos um galo como expressdao do nosso agradecimento, pelas
béncaos das boas colheitas que a nds, vossos filhos, nos dais. Com os antepassados que estao

muito préximo de nds, vos apresentamos esta oracdo e suplica, louvor e gratiddo. Por isso, vos

142 Nem todos os membros da familia que faleceram sdo automaticamente categorizados como os antepassados
que devem ser honrados com o sacrificio e a oferta.
3 Cf. A. T. SAWU, op. cit., 116-117.
144 J. LOIN, “Menyimak kultus berladang orang Dawan pada masyarakat suku Loin, TTU”, CENDANA 10 (2008)
13. A leitura feita ao figado ou aos intestinos do galo ou de um animal determinado é chamada tae lilo; tae significa
ler, lilo significa indicacdo. E o ato de ver e ler as indicagdes ou desejos do(s) antepassado(s), feito depois do
sacrificio, alids, depois de derramar o sangue do animal em cima de faot bena (pedra plana), pelo amnanet (xama)
da tribo ou da familia. A nédoa do sangue do animal em cima de faot bena (pedra plana) é chamada ¢ lite, que
significa a ‘ligacdo de algo’, ou seja, um juramento entre a tribo ou a familia e o(s) antepassado(s). Esse simbolismo
tem um cardter imperativo, exigindo a responsabilidade e disposicdo de promessa dita.
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pedimos, fonte da for¢a e compaixdo, que através do figado deste galo, nos mostreis que é

verdadeiramente aceite esta oferta).

Os antepassados também tém papel como agentes de punicdo. Eles poderdo ficar
irritados quando sdo esquecidos ou quando certas normas sociais sdao violadas. Atoni acredita
que eles expressam o seu descontentamento, através da doenga, acidente, morte, etc.'”. Para
Atoni, o sofrimento também pode ser um meio de os antepassados admoestarem a familia por

ndo cumprir as suas obrigacdes ou por violar os preceitos.

3.7. Ume mnasi

A definico de ume mnasi'*® ndo estd desligada do significado literal, ume (casa), mnasi

(velha, tradicional, matriz). E a casa duma tribo que funciona da mesma forma, de geracio em
geracdo, privilegiando ligacdes estreitas com os costumes e crencas da tradicdo de um povo,
cuja estrutura obedece a um método de construcdo, forma, fungdo e caracteristicas proprias.
Ume mnasi € um lugar central de uma aldeia que, simbolicamente, significa a casa onde habitam
todos os membros da tribo, de acordo com a expressdo, «hit nekak ma ansaok esan nae» (a
nossa alma e o nosso coracio habitam 14)'47.

Para Atoni pah meto, ume mnasi é o ponto de partida para a sua convivéncia tribal. Uma
expressao que ilustra bem essa percecao € «ume [é ije hai moinmin in una» (esta casa é o tronco
de nossas vidas). Constituindo a casa importantissimo factor para a continuidade da vida, Atoni
v€ ume mnasi como «bale he tpao ma taloitan hit ba'ka» (o lugar para salvaguardar a raiz ou a
origem de vida)'*®. Dentro de ume mnasi, aplica-se o principio «nekmes ma ansaomes» (uma

s6 alma e um s6 coracdo). Ume mnasi desempenha um papel importante para a promocao do

sentido familiar na tribo!*.

145 Cf. A. JEBADU, Mencari tempat penghormatan kepada leluhur dalam bingkai iman dan bhakti kristen, STFK
Ledalero, Maumere, 2007, 9.

146 Outros nomes de ume mnasi: uem fam (casa de tribo), uem le 'u (casa sagrada), uem halat (casa tradicional). Cf.
G. NEONBASU, We seek our roots, op. cit., 232.

147 Ibidem, 258.

18 Ibidem.

1499 Cf. A. T. SAWU, op. cit., 125.
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Ume mnasi € um lugar de verdadeira celebragdo religiosa, porque todo o rito que nele é
realizado estd associado a religiosidade de Aroni. Por exemplo, a acdo de gracas pela colheita,
a apresentacdo do sacrificio, a apresentacdo de um novo membro da tribo depois do nascimento

150 530 feitas dentro de ume mnasi. Isto indicia que ume mnasi no é apenas um

ou casamento
local de culto, mas também um centro privilegiado da dinamica religiosa de Atoni.

Atoni pah meto, na sua maneira de pensar, olha a natureza, os antepassados e o divino
como uma unidade, perante a qual se apresenta e com a qual se comunica através dos simbolos.
Ume mnasi, como lugar da presenca dos antepassados, ndo elimina a convic¢ao de que nele
também estd presente o divino. Atoni acredita que, ao experimentar a presenga dos antepassados
em ume mnasi, esta experimentando a presenca do divino, porque para Afoni, uis neno (senhor
do céu) e uis nitu (antepassados) vivem numa unido insepardvel. Simbolicamente, o divino
continua a ser reconhecido sob a forma de ni enaf (pilar mae), plantado no meio de ume mnasi.
E em frente de ume mnasi € plantado haumonef (poste macho de madeira ramificada),
sinalisando a unidade ou o casamento entre o céu e a terra'!. Sobre haumonef (poste macho) é
colocada faot bena (pedra plana)'>?, que também simboliza a presenca dos antepassados,
intermedidrios entre o homem vivo e o divino'?,

O povo acredita que, ume mnasi pode trazer béncaos para os seus membros. Para que

isso aconteca, cada membro deve obedecer as ordens que se aplicam dentro de ume mnasi. A

violacdo das ordens tem como consequéncia a desgraca'>.

150 1bidem, 120.
St Ibidem.
152 A pedra plana (faot bena) é posta nas sepulturas para indicar que é af que se faz o sacrificio. E um local
estratégico para o encontro entre os homens vivos e os falecidos. As pessoas expressam esta convic¢do, dizendo,
«faot bena ije nsu naen pah ma nifu nobaha temen; fun onan, haim moinmin mtaon sin esan fatu ije» (esta pedra
plana transporta toda a terra e d4gua; portanto, toda a nossa vida € colocada sobre esta pedra) Cf. G. NEONBASU,
op. cit., 241.
153 Cf. A. T. SAWU, op. cit., 121.
154 Ibidem, 124-125.
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Atoni pah meto categoriza ume mnasi como lugar sagrado. Os objetos sagrados, no
interior'> e exterior da casa, tdm efeito magico e devem ser preservados de geracdo em geragio.
Assim, nada surpreende se, em qualquer casa tribal, encontrarmos uma drea sagrada, que nao

deve ser ignorada ou pisada por um estrangeiro.

Conclusao

O homem € um ser inquieto e sempre a procura de mais verdade e de maior bem. Quando
estd nesta inquietacdo, tenha ou nao consciéncia disso, ele estd a procura de Deus. No horizonte
da sua vida, no seu ambiente natural e no contexto da sua prépria histéria, o ser humano
descobre uma Realidade Suprema, cuja existéncia nao € o resultado de uma dedugdo racional,
mas sim uma ‘presenca’ que, de certa forma, se impde como o fundamento, o centro e o sentido
da vida.

Na sua crenca, Atoni pah meto encontra explicacdes de fendmenos incompreensiveis.
Encontra-se no seu contexto a manifestacio do Sagrado (hierofania). A manifestacao do
Sagrado ndo se realiza de uma forma isolada, mas através de um conjunto de realidades
socioculturais, mutuamente relacionadas, através das quais Afoni reconhece a presenga da
Realidade Suprema. O Sagrado manifesta-se através da natureza, da histéria, dos
acontecimentos e do proprio homem. Atoni tem a pré-disposicdo natural para perceber a
divindade como algo préximo, benéfico e envolvente. O ambiente geografico e o modo de vida
de Atroni influem consideravelmente no seu modo de perceber a divindade. A sua terra (pah) é
como um seio materno que comunica e protege a vida. Dos espiritos, dos antepassados (uis
nitu), Atoni espera protecdo, fecundidade, boas colheitas, cura das doencas e afastamento dos

males.

155 Dentro de ume mnasi estdo guardados as reliquias dos antepassados como, o sabre, a arma, a lanca, a moeda
holandesa, as pedras preciosas, os objetos sagrados, as raizes ou folhas secas de uma arvore especifica, usadas
como uma medicina para a doenca ou lesdo. Cf. G. NEONBASU, op. cit., 256.
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O Sagrado torna-se presente como mistério. As realidades mundanas transfiguram-se,
transformando-se em simbolos de uma dimensao invisivel. Afoni pah meto liga-se ao mistério
da criacdo, verbalizando os simbolos, através da sua tradi¢do oral (uab meto) que serve,
precisamente, para lhe lembrar e explicar a razdo ultima de determinados fendmenos, isto é,

como comecgaram € se manifestaram.
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CAPITULO 111

A FE CRISTA NO CONTEXTO DE ATONI PAH METO

Todos os seres humanos, assim como 0s povos em que se integram, t€ém a sua propria
cultura. Nao havendo como negar tal evidéncia, cumpre ter em consideracdo que, ao
reportarmo-nos a vida humana, a natureza e a cultura sio indissocidveis e estdo intimamente
ligadas (GS 53). Todas as culturas sdo possiveis portadoras de elementos da revelacio divina,
todas podem e manifestam um determinado modo da presenca de Deus.

E nestes termos que, ndo existindo ‘culturas superiores’ e ‘culturas inferiores’, muito
simplesmente, estaremos, isso sim, perante culturas diferentes. Contudo, a Mensagem crista,
embora manifestamente solidaria com todas as culturas, nao se confunde com nenhuma delas.
Significa isto que, neste contexto e permanentemente, hd um discernimento a fazer em relagdo
as culturas, importando considerar que a grandeza de uma cultura se medird pela sua capacidade
de abertura 2 Mensagem e, em sentido inverso, abertura a cultura que enquadra a Mensagem.

No contexto de Afoni pah meto encontra-se uma complexidade de sistema, ou seja,
varios elementos culturais e religiosos que possam ser estudados. Nesta terceira parte do
trabalho, opto por abordar apenas dois elementos significativos e representativos: a ‘casa’ (ume
mnasi) a luz da Igreja como comunhao cristd e o rito tae naus a luz da soteriologia crista,
certamente sem qualquer objetivo de fazer ‘comparagdes’ entre a fé e a cultura de Atoni, como
se se tratasse de dois desenhos entre os quais se procurasse encontrar semelhangas ou
dissemelhancas. Preocupa-me ndo a equivaléncia de crencas, conceitos, ritos, praticas, imagens,
simbolos, entre a cultura de Aroni e a fé cristda, mas dialogar, interrogar e entrar no universo

interior da cultura de Atoni a luz da fé crista.
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1. A ‘casa’ (ume mnasi) a luz da Igreja como comunhao crista

A experiéncia de Afoni pah meto apresenta-se como uma colaboracdo do homem com a
natureza através das sinteses de todas as forcas existentes no cosmos. Desta forma, Afoni esté
reconciliado consigo mesmo, com a sua histdria, os seus antepassados, a sua linhagem, os seus
contemporaneos étnicos e a sua comunidade tribal. Na sua concecdo, a experiéncia de
separagdo, desintegracdo e isolamento, é categoricamente rejeitada.

O objetivo principal desta reflexdo é descobrir a razao pela qual Atoni pah meto se reune
na casa tradicional (ume mnasi) e se essa razao pode ser articulada com o conceito da comunhao

que a Igreja propoe.

1.1. A uniao entre os homens

O homem € concebido nao como individuo isolado, mas na perspetiva de alguém que
pertence a uma comunidade, a uma familia. Obviamente, enquanto ser humano individual,
nasce no seio de uma sociedade e, portanto, com uma especifica cultura humana. A
comunidade, como bem humano fundamental, defende uma vida em harmonia e cooperacao
com os outros, uma vida de acdo mutua, de ajuda e de interdependéncia.

Hé influéncia positiva da cultura de Afoni na promoc¢ao do cristianismo, particularmente
na edificacdo de uma Igreja local, que corresponda as latitudes culturais, destacando o papel e
o lugar da familia tribal, cuja concecdo, € deveras ttil no dominio da eclesiologia. Para Atoni,
a tribo € o ambiente natural em que o homem nasce, atua, encontra a necessaria protecao e
seguranca, onde, através da unido com os antepassados, estd assegurada a sua continuidade para
além da vida eterna.

Dentro de ume mnasi, nota-se o sentido de unido, familia, participacao, solidariedade,
respeito pela funcao e autoridade da tribo. Quando falamos da Igreja como uma unido em Deus,
a familia alargada torna-se um ideal. Isso é porque todos sao membros. Ninguém € excluido.

Cada membro merece o acolhimento e apoio que o faz crescer e sentir a pertenga. A Igreja pode
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ser modelada neste sistema familiar alargado, onde todos sdo atendidos e ndo hd ninguém
carente das necessidades basicas de crescimento fisico e espiritual. Dirfamos que a experiéncia

da unido do povo Pah meto pode enriquecer a Igreja universal.

1.2. A uniao com os antepassados

E importante sublinhar que a crenga nos antepassados'*® ocupa um lugar privilegiado
no povo Pah meto. Atoni acredita na vida depois da morte e na comunhdo com os que j4 partiram
do mundo dos vivos. Os antepassados sdo considerados como seres muito proximos do divino,
junto de quem intercedem em favor dos vivos, estando sempre em sintonia com o chefe da tribo.
Os antepassados tém uma condi¢do de existéncia sobrenatural que faz deles protetores e
intermedidrios entre o divino e os homens. Eles sdo considerados intermediarios indispensaveis.

Os vivos e os mortos formam uma s e mesma comunidade de partilha e de relagdo. Se
no mundo dos homens ha dois territdrios tao distintos como o dos mortos € o dos vivos, tal ndao
significa que a morte seja a destruicao dos lagos entre os vivos e os mortos, antes a ‘memoria
viva que permanece, que continua na comunidade’. E os que continuam a viver sobre a terra
vivem em unido com o0s seus antepassados.

Ume mnasi desempenha um papel transcendente, cujo elemento religioso € entendido
como lugar onde ‘convivem’ os vivos e os mortos. Nesta perspetiva, ume mnasi nao é apenas
sagrada; ¢ também o ‘marco real’ da vida religiosa, onde, em termos sociais, o culto ¢
obrigatdrio. Consciente deste carater sagrado, da vida e do poder dos antepassados, Atoni
celebra ritos para obter do divino e dos préprios antepassados o maior refor¢o e afirmacao vitais.

Atoni pah meto ndo se separa dos seus antepassados. Fisicamente, a realidade da morte
separou o humano vivo dos mortos, mas, interiormente, a relacdo entre os dois ndo pode ser
desfeita. A pessoa viva tem uma proximidade emocional relativamente aqueles que morreram.

E essa proximidade emocional que mantém a pessoa viva no respeito da alma do falecido. Atoni

156 Em breves palavras podemos dizer que os antepassados sdo seres criados que viveram uma vida histérica na
terra e que mantém a solidariedade com os seus descendentes.
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pah meto honra os antepassados, porque acredita que a sua vida também € apoiada pelas suas
almas. A crenca nos antepassados € a expressdo da crenga na existéncia de uma nova vida apds
a morte e a crenga na existéncia do divino como fonte tinica de vida, tanto da vida temporal, na
terra, como da vida eterna apés a morte'3’.

O respeito pelos antepassados pressupde o respeito pelo ser divino. Os antepassados sao
honrados pela sua proximidade com o divino. Acredita-se que eles tenham estado com o criador
da vida. Eles tornaram-se proximos do divino e podem desempenhar o papel de seu mensageiro.
Devido a sua estreita relacio com o divino, acredita-se que os mortos possam comunicar a
vontade do divino aqueles que ainda vivem no mundo. Uma das formas de honrar os
antepassados passa pela pritica das ofertas, ndo sob a forma de préitica pagd, mas de
homenagem aos ancestrais. Afoni pah meto nao adora os seus antepassados como os cristaos
adoraram a Deus, mas respeita-os e honra-os, e essa atitude ocupa uma grande parte de sua vida
religiosa!®,

A Igreja Catolica acredita na ‘comunhao dos santos’, conceito que ¢ um dos principais
pontos da fé cristd, como ¢ afirmado no Credo dos Apodstolos: ‘Creio na comunhdo dos santos’.
Considera-se que o termo ‘santo’ ndo se refere apenas ao homem e a mulher que foram
reconhecidos pela Igreja através do processo de canonizag¢do, mas também a todos os fiéis no
mundo, no purgatdrio € no céu. Assim, a cren¢a na ‘comunhdo dos santos’, tal como ¢
professada pelos cristdos no Credo dos Apdstolos, significa uma comunhio espiritual ou uma
comunhao que liga a Igreja dos peregrinos (os fiéis no mundo), a Igreja dos sofredores (almas
temporariamente purificadas no purgatério'*”) e a venerdvel Igreja triunfante (todos os santos

no céu), na plenitude da unidio com o corpo mistico de Cristo'®’.

157 Cf. A. JEBADU, Bukan berhala, penghormatan kepada para leluhur, Ledalero, Maumere, 2009, 9.
158 Ibidem, 53.
159 O Catecismo da Igreja Cat6lica fala sobre todos os crentes, vivos € mortos, como parte da comunhio dos santos:
«Uma vez que os fiéis defuntos, em vias de purificacdo, também sdo membros da mesma comunhao dos santos,
nds podemos ajuda-los, entre outros modos, obtendo para eles indulgéncias, de modo que sejam libertos das penas
temporais devidas pelos seus pecados» (CIC 1479).
160 Cf. A. JEBADU, op. cit., 232-233.
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Os catdlicos ndo atribuem quaisquer poderes auténomos para os santos. Eles rezam
pelos santos, para que, por sua vez, possam rezar a Deus em seu nome. Os santos siao
mediadores secunddrios, porque existe apenas o tnico, perfeito e principal mediador entre o
homem e Deus, que € Jesus Cristo.

A concecdo de Atoni pah meto sobre os antepassados € bastante semelhante a doutrina
catdlica dos santos. Com base nas semelhangas entre os santos e os antepassados, a questdo é
deixada para ser respondida se os antepassados poderiam ser integrados na crenga cristd da

santidade.

1.3. A uniio com o ‘divino oculto’

A crencga de Atoni postula um monoteismo nos termos do qual ha um s6 divino criador
da tinica vida participada e em que toda a humanidade se radica e realiza. E igualmente assim
que se entende a origem comum de todos os homens enquanto membros de uma mesma familia.

Ume mnasi é o espaco de vdrias atividades rituais, através das quais Afoni pah meto
expressa as suas experiéncias de vida, remetendo ao divino oculto os seus respeitos, devogao,
gratidao e esperanca através da mediagcao dos antepassados. Em todos os ritos a celebrar, devera
haver uma comunica¢do mutua entre os homens e o divino, comunicagdo essa que se encontra
nos didlogos e oracdes. Através de ume mnasi, Atoni pah meto sente uma forma de comunhao
com o divino (usi neno). Atoni acredita que o divino estd sempre presente dentro de ume mnasi.
Atoni percebe que o divino, que transcende a sua vida, ndo € sé o senhor do céu (neno tunan)

que o protege, mas também o senhor préximo (neno nanan) que cuida de si.
1.4. A Igreja como povo de Deus

A Igreja é «um povo que Deus convoca mediante a agdo do Espirito Santo e o antncio

de Jesus Cristo, de entre a diversidade dos povos e culturas»'®!. O atributo “povo de Deus’ nio

161 ] NUNES, O.P., Pequenas comunidades cristas, op. cit., 227.
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¢ um mero conceito socioldgico, mas é um conceito eminentemente teoldgico. Com esta
designacdo, exprime-se a realidade de um povo convocado, escolhido por Deus no meio dos
outros povos, um povo que, por isso mesmo, ndo € definido tanto por aspetos de ordem
bioldgica, racial, cultural, politica, ideoldgica, étnica, etc., mas por uma identidade prépria
radicada no agir salvifico de Deus.

O povo de Deus sugere, enfim, o cardter de grandeza publica que cabe a Igreja. Na
consideragdo do que € a Igreja, o ponto de partida ndo € o individuo e as suas aspiragdes
religiosas, mas a comunidade que estd em primeiro plano. O povo de Deus responde a dois
apelos fundamentais: Deus chama desde o inicio dos tempos e, pelo facto de nos encontrarmos
num contexto sécio-cultural, somos todos igualmente chamados por Deus. A Igreja apresenta-
se sempre como uma grande diversidade dos dons de Deus e da multiplicidade das pessoas que
os recebem. Na unidade do povo de Deus, juntam-se as diversidades dos povos e das culturas

(cf. CIC 814).

1.5. A sensibilidade de comunhao de Atoni pah meto

Um aspeto do povo Pah meto € o senso de comunhao. O auténtico Atoni € conhecido e
identificado através da sua comunidade tribal. Atoni privilegia muito as relacdes interpessoais,
de fraternidade, movidas pelo mesmo espirito de comunhao, que ndo se fecha sobre si, mas se
abre 2 dimensdo comunitdria da Igreja universal. E deste modo que se sublinha a necessidade
inequivoca de assumir uma mentalidade e uma atitude de didlogo. A atitude dial6gica que brota
de algo muito mais profundo, algo que tem a ver com a compreensdo de elementos
fundamentais da revelacdo e da fé: o préprio mistério de Deus.

Atoni pah meto assume-se como a parte do povo de Deus que procura a sua continua
realizacdo na comunhao, contribuindo para a riqueza da Igreja universal, através dos usos e
costumes da sua etnia. O cristianismo, enquanto religido universal, deve contar com o

contributo das culturas, e, em concreto, também com a de Afoni, com a qual deve dialogar, para
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assumir as suas riquezas e leva-las a plenitude em Cristo. Neste sentido, a tarefa da teologia
serd reconhecer que a Igreja foi enviada a todos 0s povos para anunciar a salvacao em Cristo,
concretizar o processo da inculturacdo, mostrando como certos elementos da tradi¢do cultural-
religiosa sdo favoraveis a compreensao e aceitacdo do mistério de Cristo.

Para conhecer a religiosidade de Atoni pah meto deve indagar-se como Afoni se auto-
compreende e vé o mundo que o rodeia. Ndo € arbitrério o falar-se da ‘casa’ (ume mnasi) como
estrutura conveniente a representacdo da Igreja no contexto de Afoni pah meto. Trata-se de
questdo afeta aos valores positivos a ter em conta ao dar-se o encontro entre a cultura de Aroni

e a fé crista. A respeito desta questdo, o Concilio Vaticano II defende:

«Mas porque o reino de Cristo ndo € deste mundo, a Igreja, ou seja o Povo de Deus, ao implantar
este reino, ndo subtrai coisa alguma ao bem temporal de nenhum povo, mas, pelo contririo,
fomenta e assume as qualidades, as riquezas, os costumes e o modo de ser dos povos, na medida

em que sdo bons; e assumindo-os, purifica-os, fortalece-os e eleva-os» (LG 13).

Os enunciados sobre a Igreja foram sempre postulados de acordo com o contexto, sem

perder, todavia, a visdo sacramental da Igreja que é comunhio'®?

. Relativamente as imagens da
Igreja, como por exemplo ‘povo de Deus’, ‘corpo mistico de Cristo’, ‘templo do Espirito Santo’,
etc., a imagem da ‘casa’ (ume mnasi), na qual se retne a familia de Atoni, € a mais facilmente
entendida pelo préprio Aroni, devido ao seu sentido social e religioso. E dentro de ume mnasi
que Atoni vive melhor o mistério da Igreja, como comunhdo em Deus entre todos os membros
da familia da tribo: os vivos e antepassados. E bem evidente, portanto, a coincidéncia entre os
conceitos de ‘casa’ (ume mnasi) e de Igreja. Nesta logica, a Igreja local adquire o espirito da
‘casa’ (ume mnasi) de Atoni. A casa da tribo (de relagcdo familiar) passa a comunidade eclesial.

S6 nesta perspetiva, a Igreja local de Timor pode promover um cristianismo verdadeiramente

contextual, como um povo reunido e como corpo de Cristo.

102 Cf. Y. CONGAR, Esquisses du mystere de | "Eglise, Cerf, Paris, 1941, 93-101; Cf. L. CEFAUX, Les images
symboliques de I’Eglise dans le Nouveau Testament, Cerf, Paris, 1966, 246-253.
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Na Carta apostdlica Novo Millennio Ineunte, o Papa Jodao Paulo Il recordou que o grande
desafio do milénio ¢ ‘fazer da Igreja a casa da comunhdo’. Ao pressupor isto mesmo, e, desde

logo, promover uma ‘espiritualidade da comunhao’, disse ele:

«Espiritualidade da comunhdo significa em primeiro lugar ter o olhar do coragdo voltado para
o mistério da Trindade, que habita em nds e cuja luz hi-de ser percebida também no rosto dos
irmaos que estdo ao nosso redor. Espiritualidade da comunhao significa também a capacidade
de sentir o irmdo de fé na unidade profunda do Corpo mistico, isto é, como ‘um que faz parte
de mim’, para saber partilhar as suas alegrias e os seus sofrimentos, para intuir os seus anseios
e dar remédio as suas necessidades, para oferecer-lhe uma verdadeira e profunda amizade.
Espiritualidade da comunhao € ainda a capacidade de ver antes de mais nada o que hé de positivo

no outro, para acolhé-lo e valoriza-lo como dom de Deus: um ‘dom para mim’y» (NMI 43).
1.6. A Igreja e ume mnasi sao o ‘espa¢o de comunhio’

A comunhdo eclesial resulta da participacdo da vida em comum, do Espirito, recebido
no batismo (cf. /Cor 12,13) e, especialmente, na participagdo eucaristica. A comunhdo no e
com o corpo de Cristo significa comunhdo de uns com os outros. Essa comunhdo inclui, por
esséncia, a aceitacdo de si, o mituo dar e receber, a disponibilidade para partilhar!6>.

Os membros da Igreja sdo ‘um so corpo’, porque participam e se unem no Corpo e
Sangue de Cristo (cf. /Cor 10,16-17). A mesma noc¢do também se encontra no interior de ume
mnasi, onde todos os membros da tribo estdao reunidos numa comunhao. E essa comunhio que
leva todos os membros da tribo a um sentimento de fraternidade e pertenca que se baseia numa
unidade genealdgica que tem origem num pai € num antepassado comum.

No fundo, a comunhio que ocorre tanto na Igreja como em ume mnasi beneficia todos
os membros, quer os da Igreja quer os da tribo, com uma ‘origem’ subjacente e comum que é
Deus. Assim como, em ume mnasi, todos os membros da tribo sdo aceites porque pertencem a
mesma linhagem, também na Igreja todos s@o reconhecidos como filhos de Deus porque sdo da

mesma criacdo. Deus criou o homem a Sua imagem e semelhanca (cf. Gn 1,27). A imagem de

163 Cf. J. RATZINGER, Caminhar justos na fé, a Igreja como «comunhdo», Editorial A. O., Braga, 2005, 68.
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Deus refere-se a parte imaterial do homem. Deus separa o homem de outros elementos da
criacdo (cf. Gn 1,28) e condu-lo a comunhao com Ele. Trata-se de uma analogia mental, moral
e social.

Na sua verdade mais profunda, a Igreja € comunhao de amor com Cristo e com o Pai no
Espirito Santo, que se prolonga numa comunhdo fraterna. E importante perceber que a
comunhado eclesial, constituida por Jesus, ndo tem como base o sangue, mas a escuta da Palavra
de Deus e a obediéncia a Sua vontade (cf. Lc 11,27-28). A Igreja surge, assim, como familia de
Deus, onde reina a fraternidade e cuja regra de vida é a comunhio!®*,

Jesus oferece-Se a todos os homens, ultrapassando a tribo e etnia. A Igreja, familia de
Deus, dd a cada um dos seus membros uma nova identidade e um novo parentesco que
transcendem a dimensao bioldgica. Pela fé, todos sdo filhos de Deus na unidao com Jesus Cristo.
A nossa filiacdo divina € o fruto da encarnacdo do Verbo de Deus, como ensina Santo Ireneu.
Sendo filho de Deus tornou-se filho do homem, para que o homem, entrando em sociedade com
o Verbo, receba o privilégio da adocdo e se torne filho de Deus'®. A condigdo de ‘filho de
Deus’ ¢ verdadeiramente o distintivo do cristdo, e constitui o mistério mais profundo da Igreja,

como comunidade batismal'®®

. A Igreja é o sacramento visivel de comunhdo. Deus convocou e
constituiu a Igreja, a fim de que ela seja para todos e para cada um o lugar de comunhao (cf.
LG9).

O fundamento origindrio da comunhao crista deve ser procurado na cristologia. O Filho
encarnado € a ‘comunhdo’ entre Deus e os homens. Neste sentido, ser cristdo ndo € sendo a

participagdo do homem nessa ‘comunhio’, que é a encarnagio da Palavra'®’.

164 Cf. D. NOTHOMB, “L’Eglise-famille: concept-clé du Synode des évéques pour 1’Afrique. Une réflexion
théologique et pastorale”, Nouvelle Revue Théologique 117/1 (1995) 44-64.
165 Cf. Adversus Haereses, 111, 19, 1: PG VII, 939, apud J. F. FARIAS, Antropologia e graca, ser cristdo hoje,
Universidade Catdlica Editora, Lisboa, 2011, 129; Cf. CIC 460.
16 1hidem, 130.
167 Cf. J. RATZINGER, op. cit., 76.
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2. O rito fae naus a luz da soteriologia crista

Atoni pah meto entende que na sociedade, o bem € alcangado pela crenca num ser
divino, pela homenagem aos antepassados e pela obediéncia as regras. Para Atoni, o culto € a
esséncia da vida em harmonia com a vontade divina. Portanto, tudo serda assegurado quando
todos os ritos e regras do culto forem rigorosamente executados. Assim, de acordo com Atoni,
o pecado € sinébnimo de violacdo da regra sagrada. Como resultado, a acentuacao do julgamento
moral contra o pecado € feita na esfera social coletiva e ndo pessoal. A reconciliagdo é
conseguida, realizando certas ceriménias consoante o tipo de violagdo que ocorreu. E a partir
das praticas cultuais, que sao julgados o pecado e as suas consequéncias. Na cultura de Atoni
pah meto, o homem desenvolve-se encontrando o seu lugar na ordem sagrada e na ordem
social'®®. Nesse contexto, cada individuo é obrigado a manter um equilibrio de relacionamentos

com o0s outros, especialmente com os antepassados e seus poderes sobrenaturais.

2.1. O rito tae naus

2.1.1. O significado

O termo fae naus provém da lingua Dawan, em que a palavra tae significa ‘observar de
perto’, € naus, ‘algo sagrado’. Tae naus é definido como um rito de adivinhacao com o objetivo
de descobrir algo relacionado com o destino da vida humana que estd sendo atingido por
doencas ou infortinios sob a forma de desastre. Os esforcos para superar tais questdes sao
assumidos com a ajuda de vérios tipos de meios associados a pratica tae naus'®.

O rito tae naus ¢ uma das crencas presentes na sociedade tradicional do povo Pah meto.

Essa crenca influenciou fortemente a vida de Afoni no seu confronto com o cristianismo. Nesta

168 Cf. C. GRONEN, Soteriologi alkitabiah, keselamatan yang diberitakan Alkitab, Kanisius, Yogyakarta, 1989,
89-90.
169 Cf. T. U. N. LASI, Makna praktik tae naus pada masyarakat Manamas-Dawan dan relevansinya dengan
konsep soteriologi Kristen, STFK Ledalero, Maumere, 2012, 39.
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vertente do trabalho, cumpre verificar se existe a possibilidade de que as préaticas tae naus
possam ser conciliadas com a soteriologia crista.

O rito tae naus também pode ser categorizado como um meio de consciencializa¢do da
urgéncia da vida de fé para o povo. Este conceito estd em consonancia com o significado de fae
naus, ou seja, observar de perto o destino de um membro da familia em dificuldades. Este ato
de observar de perto ¢ uma forma de responsabilidade social na vida comum. Nesta fase, a
doenca tem, por um lado, dimensao social e, por outro, dimensao religiosa. De caréter social,
porque a doenca reveste a forma de uma preocupagdao comum a todos os membros da familia,
da tribo e até mesmo do povo. Aqueles que partilham a mesma crenca unem-se no mesmo rito.
O efeito de uma prética ritual cimenta a forma¢do de uma comunidade. Uma mesma pratica

ritual resulta numa nocio de identidade comum e de integridade do povo!”’.

2.1.2. Os fatores da doenca

Existem alguns fatores que, supostamente, estardo na origem e causa da doenca.
Primeiramente, os antepassados. Afoni cré que o sofrimento também pode ser um meio de os
antepassados repreenderem os seus membros tribais que negligenciam cumprir o seu dever em
honré-los ou por violarem as normas consuetudinarias'’!.

Seguidamente, hd que considerar os objetos sagrados e os lugares da tribo, tanto dentro
como fora da casa. Acredita-se que esses objetos sdo sagrados, portanto devem ser preservados
e guardados de geracdo em geracdo. Com base nesta explica¢io, ndo surpreende encontrar, em
cada casa da tribo, uma ‘zona sagrada’ que ndo deve ser atravessada ou pisada por um
estrangeiro!’?,

Em terceiro lugar, os espiritos malignos que sdo alvo de suspeita devido aos seus

poderes sobrenaturais destrutivos. Nesta conformidade, a doenca € vista como a perturbacao

170 Cf. P. P. KOTEN, Pendekatan reduksionis terhadap agama, STFK Ledalero, Maumere, 2005, 33-34.
7LCf. T. U. N. LASI, op. cit., 51.
172 Ibidem, 51-52.
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causada por espiritos malignos, provavelmente porque o paciente interfere diretamente com o
conforto dos espiritos, na auséncia de um pedido de permissdo, quebrando um dos tabus, ao
passar pela sua ‘area sagrada’'’®. Esse tipo de ato de violacdo deve ser reconhecido pelo

paciente diante do xama para a sua restauragio'’,
2.1.3. A ‘oragao’

O rito tae naus € iniciado com uma oragdo, geralmente dirigida aos antepassados, oracao
essa com vdrios significados. Primeiramente, o de lhes pedir autoriza¢do para que os seus nomes
possam ser mencionados. Tal pedido baseia-se no medo do nome sagrado dos antepassados.
Dirigir-se aos antepassados, sem a prévia licenca, pode suscitar o desastre. O ato de pedir
permissao € conhecido como fa sine, que significa ‘dar informagao’, com a esperanga de que o
ouvinte (antepassado) fique atento ao pedido!”.

Em segundo lugar, pedir a ajuda dos antepassados para que manifestem a causa do

sofrimento que aflige 0 membro da tribo. Eis a forma da oracdo:

«Tua, mok ho kato, mabe i hai em he misine ma miton kit fun hi an baba napen menas. Es onane

hai m’toet kit he nait miton kai le afe maufinu le i».

(Senhor, junto com a vossa esposa, na ocasido desta noite, reunimos-nos aqui com a intengéo
de dizer-vos que um dos vossos filhos estd doente. Portanto, pedimos que nos digais a causa da

doenga)'’s.

Se o xama determinar, com toda a certeza, que a causa da doenca reside nos espiritos
malignos, o passo seguinte decorrera fora da casa, sendo escuro o lugar normalmente escolhido.
Em seguida, o xama comeca a tentar dissipar os espiritos malignos para fazé-los regressar a sua

proveniéncia!”’.

173 Devido ao cardter muito destrutivo dos espiritos, as pessoas tém muito mais medo de lidar com eles do que com
usi neno (senhor do céu).
174 Cf. T. U. N. LASI, op. cit., 52.
175 Ibidem, 53.
176 Ibidem, 54.
77 Ibidem, 55.
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O xama também oferecerd uma oracao de rendicao a usi neno (senhor do céu), sabendo
que so6 ele € capaz de afastar os espiritos malignos. No entanto, se a causa for atribuida aos
antepassados, o processo continuard com alguns passos que ajudam a determinar a cura do
paciente. O éxito desse processo levard o xama a dar um outro passo, através de uma ceriménia

de restauracio!’s.

2.1.4. O ‘sacrificio’

A cerimoénia de restauracdo é apenas dirigida aos antepassados, devendo realizar-se
depois de o xama descobrir, sem qualquer ddvida, que eles sdo a principal causa da doenca que
atingiu o paciente. Portanto, o objetivo principal desta cerimdnia € uma tentativa de desarmar
a sua ira. A cerimOnia tem vdrias partes, como a oracdo (fonis), o sacrificio de animal (¢lol),
leitura do sinal no figado ou intestino do animal (tae lilo), oferta (tekes) e refei¢cdo conjunta
(tsea tekes). As partes dessa cerimOnia visam restaurar os relacionamentos que foram

interrompidos, em sintonia com a causa da doenca para que todos os erros sejam perdoados'”’.

2.1.5. O ‘compromisso’

Além do sacrificio, hd outra pratica de Atoni pah meto perante os antepassados, que € o
compromisso de fazer uma tarefa para provar a sua responsabilidade como pecador. Portanto,
enquanto representante dos antepassados, o xama ird fazer um compromisso com o paciente no
sentido de que realize uma tarefa reparadora de um erro cometido, por exemplo, respeitar a casa
tradicional (ume mnasi), objetos e lugares sagrados da tribo, consertar os tdmulos dos
antepassados, ou a cerimdnia corretiva por ter violado tabus da familia ou da tribo '8,

Nestes termos, torna-se claro que, para Atoni, o conceito de perdao dos erros pressupde

que, além da palavra dita, também se protagonize uma atitude que demonstre a sinceridade do

178 Ibidem, 56.
1% Ibidem, 55-57.
180 Ibidem, 59.
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arrependimento do pecador. Por outras palavras, o ato de pedir perdao aos antepassados nao

pode reduzir-se & mera palavra, ji que deve manifestar-se através de certas acdes concretas '8!,

2.2. O ponto de convergéncia

2.2.1. A ‘solidariedade’

A visdo de Atoni pah meto sobre o ‘proximo’ € assumida pela expressao aok bian, que,
literalmente, significa ‘outra parte do corpo’. A importancia enorme deste conceito reside na
forma como Atoni trata o seu ‘préoximo’, como ‘parte do seu corpo’'82. A partir dessa concegio,
Atoni entende que, nas relacdes humanas, a atitude apropriada deveria ser, ndo s6 o respeito
pela dignidade do homem, mas também ama-lo como a si mesmo.

E neste quadro concetual que podemos entender tanto a solidariedade como a
participacdo ativa do povo Pah meto, durante a pratica do rito tae naus, na medida em que
acontece com a maior espontaneidade. Ao aperceberem-se de que o seu vizinho doente estd a
ser curado através da prética tae naus, as pessoas abeiram-se, voluntariamente, para a ajuda que
se revelar mais pertinente, facilitando as atividades rituais fae naus.

Em principio, a fé cristd ndo se opde ao patriménio cultural de Aroni pah meto. A razao
basica dessa convergéncia ¢ a analogia concetual acerca da nocao de ‘préximo’ nas relacdes
sociais, vertida na expressao ‘amar o préximo como a si mesmo’ (cf. Mt 22,39). Observando a
originalidade e a nobreza sob este ponto de vista descrito, pode afirmar-se que o cristianismo

nao deve ter qualquer dificuldade em traduzir o mandamento do amor tdo presente no

Evangelho.

2.2.2. A ‘peniténcia’

Outro ponto de convergéncia, conhecido como ‘peniténcia’, € a ‘satisfacao’. Na pratica,

a ‘satisfacdo’ € uma obrigacao que o paciente assume, até porque, durante o proprio ‘sacrificio’,

181 Ibidem.
182 Ibidem, 98.
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foi selada com sangue. Na realidade, a pré-disposicdo do paciente para realizar os ‘atos de
peniténcia’, demonstra que entende plenamente o seu descuido e tenta melhorar a sua vida para
que o mesmo sofrimento nao volte a acontecer. Portanto, na cultura de Afoni a ‘peniténcia’ &,
realmente, uma prova da responsabilidade do pecador (paciente).

Esse entendimento de Afoni pode ser relacionado com a visao da Igreja de que todo o
sacramento pressupde sempre a cooperacio entre a graca de Deus e o esfor¢o humano!®®. Para
receber os frutos (graca) dos sacramentos, exige-se que a pessoa esteja apropriadamente
disposta, embora a sua disposi¢do, como pré-condi¢cdo necessdria, nao seja a causa dessa graca.
A natureza ‘ex opere operato’ (pela obra operada) dos sacramentos recorda-nos que o que neles
Deus nos oferece € um dom gratuito.

A resposta humana a gracga € vista como um elemento constitutivo que contribui para a
eficacia do sacramento da reconciliacdo. Por outras palavras, ndo hd um arrependimento
considerado como perfeito sem a percetivel cooperacdo entre o esforco humano e a graca de
Deus traduzida pela absolvi¢ao do ministro.

No fundo, essa perspetiva confirmaria que o fruto do perfeito arrependimento nao se
limita apenas as confissdes, baseadas na honestidade, antes deve aparecer na propria pratica da

vida quotidiana, em harmonia com a vontade de se arrepender.

2.3. O ponto de divergéncia

2.3.1. O ‘sacrificio’

No Antigo Testamento, especialmente na tradi¢do judaica, o sacrificio € um caminho
para restabelecer uma deficiente relacdo com Deus, por exemplo, matando uma ovelha sem
defeito, como expiacdo pela ofensa a Deus, de modo que o sangue da ovelha seja a ponte entre
Deus e o homem (cf. Lv 4,32). Esta pritica, em ultima instancia, gerou a ideia de que o

restabelecimento das relagdes quebradas deve ser consumado através de um sacrificio de

183 Cf. G. KIRCHBERGER, Allah menggugat, sebuah dogmatik kristiani, Ledalero, Maumere, 2007, 480.
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expiacdo'*. O sacrificio do Antigo Testamento é aperfeicoado pelo sacrificio do Novo
Testamento, o sacrificio tnico de Cristo (cf. Hb 10,12-14). O sacrificio de Cristo no mistério
da cruz € um dom de si mesmo para o homem. Esse sacrificio recuperou a dignidade do homem,
ao mesmo tempo que o elevou ao nivel divino. Jesus é o mediador de uma nova alianca e a Sua
morte é a oferta final através da qual o velho rito ficou encerrado!®3.

Uma vez aqui chegados, forcoso é concluir que o sacrificio de um animal ndo € suposto

mudar a mente e aperfeicoar o homem que o apresenta. O sangue de animal, tanto na tradi¢dao

judaica como na cultura de Atoni pah meto, nao apaga os pecados.

2.3.2. A ‘conversao’

Atoni pah meto designa a conversdo do pecado!'8®

com o termo tafek panaf. O termo
tafek panaf deriva de duas palavras, tafek e panaf. Se tafek significa ‘cortar’, panaf tem duplo
sentido. Em situacdes informais, panaf é a ‘ponta’ mas, em contextos formais, reporta-se a uma
situacdo de desarmonia, uma eventualidade da vida. A expressdo tafek panaf tem a ver com a
acdo de quebrar o grilhdo que gera o sofrimento do homem, termos geralmente encontrados na
formulacao da oracdo que precede o sacrificio no rito fae naus. Tenha-se em consideracao que
o momento de rutura ocorre quando um animal € morto e que a verificacdo do sucesso da
ceriménia de restauracio reside no ato de ler o figado ou intestino do animal (tae lilo)'®’.

O conceito de ‘conversdo’ de Afoni pah meto esta ainda no nivel de atritio, que € uma
forma imperfeita de arrependimento. A imperfeicao desse arrependimento radica na motivagao

do pecador. Ou seja, o arrependimento do pecador € muito limitado, apenas relativo ao medo

da punicao.

184 Cf. V. VARDANA, Keluar dari penjara dogma, tamasya melihat Tuhan yang dualistik, Borobudur Indonesia

Publishing, Semarang, 2009, 147-148.
185 Cf. Y. LOBO, Teologi Dogmatik (I1I), STFK Ledalero, Maumere, 2005, 102-103.
186 Atoni pah meto entende o pecado de uma forma muito legalista. O pecado é concebido como violacdo de regras
definidas pela prépria cultura. A realidade do pecado pode ser eliminada através de uma ceriménia de restauragdo
(tafek panaf).
187 Cf. T. U. N. LASL, op. cit., 108-109.
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Segundo a visdao da Igreja, o fruto do sacramento da confissdo deve resultar da
conversao de atritio em contritio, ou seja, do medo da punicdo pelos pecados em amor total a
Deus. Contritio deve ser entendido como a tristeza da alma por ter ofendido a Deus e a rejeicao

do pecado cometido, com a intencao de ndo voltar a pecar.

2.3.3. A ‘salvagao’

O conceito de ‘salvacdo’ de Aroni pah meto pode ser visto na prética fae lilo no rito tae
naus. Essa pritica também é comummente praticada noutras atividades culturais, tanto em

188

pequena como em grande escala. Em geral, a prética tae lilo"*® visa avaliar se a peti¢do da parte

requerente € ou nao aceite, com o sinal de aceitacdo visivel no figado ou intestino do animal. A
aceitacdo da ‘oferta’ pelos antepassados é sinal de que, em breve, o paciente sera curado'®’.
Pode dizer-se que a descrigao de ‘soteriologia’ na tradi¢do de Atoni pah meto ainda é de
natureza materialista. Na pratica, pode verificar-se que, basicamente, Atoni pretende um
imediato restabelecimento da harmonia. Para Afoni, o discurso sobre a escatologia na perspetiva

cristd ndo s6 € irrelevante mas também utdpico. Atoni anseia por praticas que possam ser

vividas, instantaneamente, na vida quotidiana'®,

Conclusao

No contexto de Atoni pah meto, a inculturagdo significa um processo de ajuste teoldgico,
especialmente em relagdo a compreensao de ume mnasi como meio unificador, e a Igreja como
comunhdo. Ultimamente a Igreja tem demonstrado como estd disposta a empenhar-se na
proclamacgao do Evangelho, adaptando-se as culturas, até que as populacdes das mais diferentes
latitudes possam recebé-lo de acordo com a sua prépria maneira de ser, de estar e de viver. As

investigacoes de indole religiosa sobre a cultura de povos com tradi¢des especificas evidenciam

188 O significado de tae lilo que é ver e ler de perto o desejo dos antepassados.
189 Cf. T. U. N. LASI, op. cit., 110.
190 1hidem, 111.
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a existéncia de elementos positivos na sua crenca, que devem ser reconhecidos desde que nao
contradigam a verdade da revelagdo de Deus em Cristo. E, pois, neste enquadramento que a
pastoral exige tal esfor¢o da inculturag@o para o amadurecimento da fé de um povo como Afoni
pah meto.

A contextualizacdo da teologia pode ser entendida como uma reflexdo sistemética sobre
Deus na Sua relagdo com o mundo e também com a realidade histérica de um determinado
local. Se a contextualizagdo da teologia ¢ uma forma de ver a presenca de Deus na vida do
homem, entdo deve ser entendida como uma estratégia da Igreja para despertar a consciéncia
das pessoas para a intervencao de Deus na sua vida.

A teologia é sempre uma reflexdo da cultura humana. Esta reflexdo diz respeito ao modo
como Deus ¢ ‘falado’ numa cultura particular e, ao mesmo tempo, alarga o espetro da cultura,
retornando-a a Deus. A prética tae naus nao pode ser categorizada como uma idolatria em
relacdo a fé crista, visto que, nela, estdo incluidas as dimensdes religiosas de Afoni pah meto.
Neste sentido, a pratica tae naus no contexto cultural de Afoni poderia servir como uma
‘mediacdo’ que permita aproximar a teologia das pessoas e, simultaneamente, enriquecer a
teologia a partir dos elementos positivos que nela se encontra.

O que se propde a Igreja local de Timor € a redescoberta e a identificacdo da cultura de
Atoni pah meto, tomando-a em considera¢ao na sua vivéncia e realizacio eclesial. Na medida
em que a fé se insere e dialoga com as identidades culturais de Atoni, € legitimo procurar saber
como se ha-de pensar e analisar esse encontro, como promové-lo para que seja melhor e mais
eficaz a interpenetracdo entre a fé e a cultura.

A partir da experiéncia religiosa de Atoni pah meto, ndo podemos senio concluir que
Deus se relaciona, de modo salvifico, com cada homem, dentro da sua tradicdo cultural
religiosa. Deste modo, pode dizer-se que as crencas tradicionais de Afoni constituem também
caminhos na direcdo ao Absoluto, em que as pessoas perscrutam a verdade, praticam o bem e

chegam ao conhecimento da Divindade.
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CONCLUSAO

Ao concluir este trabalho, ocorre-me a preocupacdo inicial de responder ao apelo
apostolico e pastoral do Concilio Vaticano II, a propédsito de descobrir as sementes do Verbo -
os vestigios de Deus nas culturas dos povos - identificando e assumindo o que j4 é evangélico
numa cultura'®'. Isso, sem ddvida, constituiu um apelo concreto e insistente no sentido de
promover estudos da cultura local de Atoni pah meto, para que, conhecidas as suas aspiracoes
profundas, se possa concretizar e promover uma evangelizacdo enraizada. Considero, portanto,
que sendo muitas as sementes do Verbo espalhadas pela cultura de Atoni, € preciso aproveita-
las para af enraizar o Evangelho de Cristo.

Neste trabalho, vé-se Afoni pah meto ‘caminhar a sua maneira’ para o grande evento que
é Cristo. E por causa desta manifesta orientacio que se questiona sobre o valor salvifico das
tradicoes religiosas de Aroni. Ao longo do trabalho, tentei compreender a cultura, a nivel
teoldgico e, ao afirmar que a cultura humana, especificamente, a de Atoni pah meto, € um lugar
de revelacdo divina, isso conduziu-me a afirmacdo de que todas as culturas sdo portadoras da
Mensagem crista. Tal afirmacdo lanca-me o desafio de saber o que € sinal da presenca divina
numa cultura, assim como o que nela € contrério a tal presenca.

Uma das convicgdes que este trabalho veicula vai no sentido de concordar que o mistério
de Cristo estd presente na tradi¢c@o cultural-religiosa de Atoni pah meto, e que por Ele sao salvos
os membros do povo enquanto, sem culpa pessoal, ignoram Cristo e o Seu Evangelho. Embora
o Concilio Vaticano II ndo indique, explicitamente, que as tradicdes cultural-religiosas dos
povos sdo vias de salvacdo para os seus membros, as suas afirmagdes, de acordo com o que se
tentou demonstrar neste trabalho, levam a conclusdo de que tudo se orienta no sentido de que
assumem o carater de vias de salvacdo. Trata-se de um processo que pressupde uma

transformac@o mental e a abertura para uma nova leitura da sua propria cultura.

1 Cf. M. AZEVEDO, op. cit., 302.
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A inculturagdo € um didlogo progressivo, a relacdo criativa e dindmica entre a fé e a
cultura. Sendo um processo progressivo, a incultura¢do requer um didlogo continuo em todos
os contextos culturais, no¢do esta implicando que a fé cristd ndo possa existir sendo numa forma
cultural. A inculturacio exige uma critica mutua: a fé critica a cultura e a cultura enriquece a
fé.

A teologia da inculturagdo desenvolve-se no terreno da teologia da encarnagdo. Neste
contexto, a inculturacdo da Mensagem cristd aparece como a continua¢ao da encarnagdo do
Verbo nas diversas culturas e a evangelizacdo como uma verdadeira ‘anunciacao’. Este antincio
deve ser formulado através de um didlogo apostélico (cf. CT 53), tendo em conta as seguintes
orientagdes: partir das sementes do Verbo ja presentes nas culturas, dar primordial importancia
a Palavra de Deus, favorecer e trabalhar pela reflexdao-discussdo teoldgica dos autéctones e,
tudo isto, numa perspetiva libertadora!®?,

Jesus, Deus feito Homem, nasceu numa determinada comunidade, com uma cultura
especifica, passivel de todas as limitacdes. Ele foi a Boa Nova, Novidade para a Sua propria
cultura, que assumiu'®?. Esta circunstancia de ter ‘escolhido’ um povo e uma cultura, interpreto-
a eu como uma pedagogia divina: um meio para que o homem se abra a outro homem, um povo
a outro povo, uma cultura a outra cultura, quebrando assim a tentagdo do autofechamento.
Nestes termos, sendo a Igreja um movimento missiondrio, sou levado a concluir que também ¢é
um movimento de abertura do homem, da cultura, de um povo.

O encontro entre a fé cristd e a cultura de Afoni pah meto deve acontecer no terreno do
‘didlogo de interpelagdo mutua’ e ndo no de uma ‘comparagdo’ entre as duas entidades. Este
didlogo mais do que um simples encontro de duas entidades ¢ um encontro de ‘duas culturas’
que assentam sobre categorias e visdes de mundo diferentes. Todo este trabalho pressupde um

didlogo permanente, que gira a volta das questdes: sobre a pessoa humana, sobre o divino, sobre

192 Cf. J. NUNES, Teologia da misséo, Obras Missiondrias Pontificias, Lisboa, 2008, 91.
193 Ibidem.
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a dinamica religiosa, sobre a mediacao dos antepassados e sobre a comunidade. Estas questoes
sdo indispensdveis, definem uma crenca e sintetizam muitas outras questdes que podem ser
postas a inculturagdo da fé cristd. Neste sentido, a cultura de Atoni pah meto ndo merece
subavaliacdo, se bem que uma interpelacdo lhe seja feita para que proporcione um espago a
Deus, e que n’Ele veja ‘alguém’ e o unico capaz de dar uma resposta satisfatéria as suas
necessidades.

A principal missdo da Igreja é fazer com que a sua Mensagem chegue a toda a
humanidade, a todos os povos. E esta Mensagem deve ser transmitida de maneira que toda a
gente a entenda. A linguagem €, justamente, o instrumento que permite a aproximagao entre
pessoas, por favorecer o pensar e o agir. Na auséncia da linguagem, as pessoas nao saberiam
como entrar em contacto umas com as outras, ndo teriam como estabelecer vinculos.

Em relagdo a ‘comunidade’, procuro ver como a ‘fé¢’ € vivida no contexto de Afoni pah
meto, individual e coletivamente. A cultura de Afoni assenta sobre a relacao entre os vivos e 0s
mortos (antepassados), o ser divino e os poderes ocultos. O problema da ‘dupla pertenga’ — ao
cristianismo e as crencas tradicionais de Atoni — continua a permanecer como um desafio. Para
a Igreja de Timor, € necessario guiar o povo, através de uma catequese e de uma incultura¢ao
profundas, para a descoberta da plenitude dos valores do Evangelho. Convém determinar o
significado profundo de muitas praticas de magia, identificando as implicacdes teoldgicas,
sociais e pastorais.

Diria que o problema da relacdo entre a fé em Jesus Cristo e a cultura de Atoni pah meto
€ decisivo e complexo, implicando, portanto, uma reflexao cultural e teoldgica. Para que uma
conversao seja auténtica € preciso que cada individuo saiba ao que renuncia, se situe
culturalmente para se dar conta do que constitui a sua personalidade mais profunda, onde
repousa o seu proprio ser. Atoni pah meto deve reconhecer-se imperfeito face ao Evangelho,
deve descer a condicdo de discipulo e deve saber interpelar-se a partir da Mensagem de Cristo,

reconhecendo em si todas as ambiguidades e defeitos.
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A Igreja é o agente da evangelizacdo. Sem deixar de ser ela mesma, deve anunciar-se,
alids, reafirmando-se, corrigindo-se, reorientando-se, superando-se e enriquecendo-se, sempre
na fidelidade a sua identidade e inspiracdo profunda. Cabe a Igreja compatibilizar a fé e a
cultura. E assim que a Igreja universal pode tornar-se presente na singularidade cultural de cada
Igreja local'®. E urgente uma reinterpretacio da mensagem original em fungio de novas

f/195

culturas. A reinterpretacdo criativa torna-se fulcral para a transmissdo viva da fé**°. A fé critica

sO € possivel tendo em vista uma ‘operagcdo hermenéutica’ que parte de uma andlise critica do

nosso mundo da experiéncia de hoje!*®

. A interpretacdo da fé cristd pode ser considerada,
portanto, como a préopria exigéncia da fé, na medida em que o objeto da fé ndo é uma verdade
morta, mas uma verdade viva sempre transmitida numa mediacao histérica e que necessita de

ser atualizada'®’

. Obviamente, sem criar a rutura com a tradicdo em que se produziu o texto
original.

O testemunho cristdo deve estar sempre ligado a particularidade das situacdes da Igreja
no mundo. Sem isso, a palavra ‘universal’ correria o risco de ser insignificante. Neste sentido,
nao pode haver hoje testemunho sobre o Evangelho de Cristo, sem que, simultaneamente, haja
um certo discernimento dos novos estados concretos do homem e das questdes por si colocadas.
Sem esta preocupacao, o Evangelho corre o risco de ser ‘uma letra que mata’ e nao ‘um Espirito
que d4 vida’18,

Na sua pequenez e limitagdes, este trabalho € uma proposta, também um estimulo para
outras reflexdes. Vendo os multiplos fendmenos testemunhados pelo contexto cultural de Atoni

pah meto, constato que a verdade subjacente exige todo um trabalho de investigacdo por

realizar.

194 Cf. M. AZEVEDO, op. cit., 309-312.

195 Ibidem, 376.

19 Cf, C. GEFFRE, Le christianisme, op. cit., 217.
197 Ibidem, 218.

198 1hidem, 231.
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Imagem 3: Mapa da lingua de Atoni pah meto (uab meto)
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Imagem 4: Tekes (oferta de sacrificio)

Imagem 5: Tekes (oferta de alimento)
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Imagem 7: Faot bena (pedra plana) na sepultura

82



Imagem 9: Haumonef (poste de madeira ramificada)
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Imagem 11: Objetos sagrados
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Imagem 12: Ni enaf (pilar mae)
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