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Mog¢ambique na encruzilhada

do “choque das civiliza¢oes”

Severino Ngoenha
Universidade Pedagdgica/
Universidade Técnica de Mogambique (UDM)

Introdugao

O filosofo francés Alan Renault, autor de uma monumental obra de
filosofia politica, defende que o livro mais lido e discutido no século XX foi
“A Theory of Justice” (1971) de John Rawls, tema maior do século XX, quer
entre as nagoes e sociedades quer no interior delas.

Nao ha duvida, porém, que o livro mais controverso foi “O Fim Da
Histéria E O Ultimo Homem” (1992) de Francis Fukuyama, considerado
pelos especialistas como uma péssima interpretagdo da filosofia da historia
Hegeliana. Entre os seus detractores estd o seu conterrdneo e colega Samuel
Huntington, cujo livro, “The Clash Of Civilizations And The Remaking Of
World Order” (1996), contrariamente aquele, suscitou, depois de uma in-
diferenca inicial, uma onda de discussdes com defensores e criticos, sobre-
tudo depois do 11 de Setembro de 2011, que apareceu para muitos como a
confirmacao da Guerra de Civilizagdes.

Como liberal, Fukuyama acreditava, de um maneira naive, que o fim
da guerra fria ndo marcava s6 o fim dos totalitarismos, mas, finalmente, o
advento e a vitdria da liberdade e, com ela, também o fim das injusticas e

das guerras. Esta utopia tinha também alimentado a esperanga de muitos
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de nos, sobretudo com o advento da perestroika e da glasnost, liderados por
Gorbatchov (1985).

Huntington, com um realismo cinico, releva a impossibilidade de um
mundo sem guerra (em paz), mas nao pelo lugar das armas nas economias
do mundo — sobretudo depois da criacao do império bélico ou industrial
durante a Segunda Guerra Mundial — nem da necessidade intrinseca que
parece habitar os EUA de ter sempre um inimigo para garantir a propria
coesdo interna e sobrevivéncia, e da impossibilidade de transformar a De-
mocracia num sistema social, através de uma partilha do mundo e dos seus
bens entre todos os habitantes da Terra. Ele busca numa histdrica contra-
posicéo e rivalidade religiosa-civilizacional os condimentos necessarios para
sustentar a sua tese.

Apesar dos esforgos para desconstruir os conceitos herdados de Frazer
e Durkheim e demonstrar, que, ao invés de ser algo aleatério ao homem, o
sagrado é um dos seus ingredientes principais — Mircea Eliade (a histdria
das religides) e René Girard (remodelagao da antropologia) — a ideia de uma
emancipagdo de Deus fez o seu percurso: cada vez menos religido e cada vez
mais progresso, como se a relagdo entre os dois caminhasse a par e passo e
como se o desenvolvimento das técnicas confirmasse esta metamorfose. O
saber tomava assim prioridade, ascendéncia, sobre a transcendéncia; a téc-
nica dominava a selvajaria do mundo. Morte dos poderes ocultos e entrada
em cena de uma racionalidade profana. Dai, e como reac¢ao, os titulos O
retorno do sagrado (Dominique Grisoni), A vinganga de Deus (Gilles Kepel)
fizeram historia. As guerras de religides, para o ocidental, soam como um
anacronismo historico (na tradi¢ao etnolégica do Ocidente, as religides
simbolizam a impoténcia do homem primitivo em explicar o mundo).

Huntington, para o qual a razdo histdrica diferenciou e criou civili-
zagdes distintas hoje em conflito, regressa ao criacionismo. Isto é mais claro
nos seus seguidores e colegas da Universidade de Princeton, os historiadores
William Wallace e Bernard Lewis. Estes retomam as criticas onde Fukuyama

as tinha deixado e postulam uma historia futura feita essencialmente de
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choque de civilizagoes diferenciadas por culturas religiosas, como ja tinham
sugerido Hobbes e Nietzsche.

No essencial, defendem que as divisdes entre paises pobres e ricos,
entre democracias e regimes totalitarios, ndo serdo decisivas nos confli-
tos futuros, dado que ja ndo existe um mundo desenvolvido diferente do
mundo comunista e do terceiro mundo. Os regimes politicos e as questdes
econdmicas continuario a ter um papel, mas serdo as civilizagdes e os seus
eventuais conflitos a dominar a cena mundial. O motivo é simples: os ho-
mens pertencentes a estas diferentes civilizagdes tém uma visdo divergente
da relagao entre Deus e o homem, individuo e grupo, cidadao e Estado, pais
e filhos, marido e esposa, assim como da importincia relativa dos direitos
e das responsabilidades, da liberdade, da autoridade, da igualdade e da hie-
rarquia. As diferencas resultam dos processos que se desenrolaram durante
séculos e ndo estdo prestes a desaparecer.

Segundo Wallace, a linha que divide, de maneira mais significativa, a
Europa do Leste da do Oeste poderia ser a fronteira da cristandade ociden-
tal do século XV. Esta linha passa pelos limites que separam actualmente
a Russia da Finlandia e dos paises balticos, corta a Bielorrussia e a Ucrania
Oriental Ortodoxa, faz um desvio a Oeste para isolar a Transilvania do resto
da Roménia e, depois, atravessa a Iugoslévia seguindo quase exactamente 0s
limites entre a Crodcia e a Eslovénia. Nos Balcas, esta linha coincide com a
fronteira histdrica entre o império dos Habsburgos e o Otomano.

Os povos situados no Norte e no Oeste desta linha sdo protestantes
e catdlicos. Percorreram o caminho do Feudalismo, do Renascimento, da
Reforma, do Iluminismo, da Revolu¢io Francesa, da Revolugdo Industrial e
querem integrar-se numa economia europeia. Os do Leste e Sul sdo ortodoxos
e muculmanos. A rede de veludo cultural substitui a de ferro, ideoldgica.

Para Lewis, o conflito entre a civilizagdo ocidental e a islamica dura
hd ja 1300 anos e é improvavel que cesse ou atenue. Entdo, aquilo a que
assistimos seria o prolongamento de um conflito secular entre civilizagoes
religiosas. Esta liga-se a tese popperiana da existéncia de inimigos da so-

ciedade aberta, isto é, do Ocidente, do seu modo de vida, dos seus valores.
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Até hoje, para os mogambicanos, tais andlises eram meras reflexoes
académicas, apesar deste conflito civilizacional ter tocado ja hd muito tempo
paises vizinhos (Tanzania, Quénia, Somalia, entre outros). Porém, a partir
do dia 5 de Outubro de 2017, o conflito passou para dentro do nosso pais.
Comeg¢amos, portanto, a procurar fornecer explicagoes do fendmeno com
que comeg¢avamos a lidar: estranho e novo para noés, mas na verdade o mais
actual desta modernidade instavel e conflituosa.

As tentativas de explicacdo que tivemos até agora do conflito em Cabo
Delgado remontam a trés perspectivas fundamentais: 1. Economica: as pés-
simas condigdes materiais de grupos tais como os Kimwane e os Amakhwua
impulsionaram a revolta contra o Estado. 2. Politicas: as populagdes acima
mencionadas foram excluidas da governagado da Frelimo de forma sistematica.
Nio identificando na Renamo uma solu¢ao possivel, resolveram enveredar
para um caminho politico auténomo, cujo objectivo fundamental seria a
instauracdo dum sistema institucional alternativo, o Estado islamico. 3.
Religiosas: um Islao tradicionalmente presente no norte do pais (mas mi-
noritario e débil se comparado com o Isldo rico do Sul, ligado ao partido no
poder) veio reclamar uma fé mais auténtica, baseada na Shariah.

Tais factores se entrelaqam todos, mas, entretanto, existe uma pers-
pectiva, talvez mais ampla e fundamental, que permitiria enquadrar os factos
de Cabo Delgado no seio de uma visao histoérica braudelianamente de longue
durée, que até agora ndo foi ainda considerada.

O elemento que todos perceberam deste conflito é que “nao percebe-
mos’: é quase como se esta guerra estivesse a acontecer numa outra parte do
mundo, fora de Mogambique. Ela ndo tem nada a ver com o eterno conflito
contra a Renamo, pois apresenta elementos mesmo “estranhos”. Esta estra-
nheza, esta alienagdo provavelmente deriva do facto de nos encontrarmos
diante de uma civiliza¢do diferente daquela que os mogambicanos, inclusive
os académicos, sempre consideraram como “a nossa”: a civiliza¢ao ociden-
tal, com algumas expressoes, mais ou menos coloniais ou pés-coloniais, de

matriz africana.
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No caso de Cabo Delgado, ndo seria sustentavel afirmar que os “in-
surgentes” representam e simbolizam o que foi chamado de Oriente, e que,
tradicionalmente, entrou em choque com o Ocidente?

Edward Said, que introduziu este conceito, defendia que o Oriente é
uma mera representagio do Ocidente, dando um exemplo significativo que
envolvia um pais africano: recordando as palavras no parlamento britanico
de Lord Balfour, concluiu que o Oriente, simbolizado pelo Egipto, é por-
que os ocidentais (no caso os ingleses) assim o conhecem e o representam,
finalmente, dominando-o.

Samuel Huntington vai mais além e defende que o “choque das civi-
lizagbes” tem as suas raizes na eterna luta entre Ocidente e Oriente, as duas
civilizagdes predominantes. S6 que Huntington propde uma visdo mais
precisa da de Said: o Oriente ¢, basicamente, o Islao.

Estas duas civilizacdes confrontaram-se durante séculos na afirmacio
de monoteismos conflituantes e em proselitismos que conduziram a guerras
e conquistas reciprocas: depois de um longo periodo de conquista e ocupa-
¢do da peninsula Ibérica pelos mouros', chegou o tempo de reconquista de
Isabel, a Catdlica, que coincidiu ou até teve como consequéncia a conquista
do Novo Mundo, a dominagio da Africa, o engodo da modernidade ociden-
tal e a imposi¢do de um modelo tnico que subalternizou todos os outros.

O xeque-mate deste longo jogo de Xadrez foi a queda do Império
Otomano, (durante a guerra de 1914/18) e o seu fraccionamento em peque-
nos reinos (acordo Sykes-Picot), s6 que esta divisao obedecia ja a uma outra
légica, marcada por principios politicos e econdmicos; ja nao se tratava de um
conflito entre Iavé e Allah, ndo se tratava do proselitismo pela salvacao das
almas perdidas, mas da emergéncia de uma nova ‘divindade’: o petroddlar.

Entéo a historia chegava ao seu fim, e, com ela, chegava o fim de uma

realidade ideoldgica que nasceu em nome da justica e do bem-estar. Em seu

1. Povos originarios do Magrebe, de pele com tonalidade escura, assim designados durante
a dominagdo Romana e a Idade média.
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lugar emergiu, ndo um mundo politico-liberal, mas uma nova religiao com
os seus deuses, anjos e arcanjos, seus profetas e seus séquitos (Shell, Mobil,
BP, Total...), seus demonios e seus prevaricadores (guerra de recursos, des-
territorializacdo das populagdes, poluicdo ambiental): é petrodélarocratismo,
que sustenta a alianga — improvavel — entre os Estados Unidos e a Arabia
Saudita, que data desde 1945, quando o presidente Franklin Roosevelt, de
retorno da conferéncia de Yalta, se encontrou com Abdal-Aziz al Saud,
primeiro rei da Ardbia Saudita, a quem prometeu protec¢io e apoio tecno-
légico em troca do petréleo.

O que néo se previu era quao renhida iria ser a competi¢ao, nao s6
entre os habituais predadores (USA, Franga, Inglaterra, Espanha, Itdlia,
Portugal), mas também com os novos contendores, recentemente conver-
tidos a0 novo monoteismo do rendimento a todo o custo: Russia e China.

Porém, a prevaléncia desta longa e violenta confrontagdo depois das
cruzadas (Amin Malouf), conquistas e reconquistas, prolonga-se nos dias de
hoje, no interior das aliangas e em novos espagos, com a guerra iniciada em
2001 e ainda nao acabada — com o atentado as Torres Gémeas, com a guerra
da Siria, com a ocupagdo da Palestina por Israel, com os Al Shabaab, etc.

E possivel supor que Mogambique constitua o novo teatro deste longo
confronto para a vitoéria de uma ou da outra civilizagao? Dentro de tal con-
flito temos um petro-Isldo, cuja finalidade é competir economicamente com
o petro-Ocidente, e um teo-Isldo, que pretende ter a hegemonia cultural e
religiosa em relacao aos valores ditos judaico-cristaos. Mas trata-se de duas
vertentes do mesmo conflito e do mesmo choque de civilizagoes, que nds
moc¢ambicanos ainda ndo compreendemos na sua esséncia, pois nos é es-
tranho. Paradoxalmente, ela catapulta, pela primeira vez, Mogambique para
o centro do mundo; de fora da periferia da arcaica luta Frelimo-Renamo,
para dentro do conflito civilizacional contemporaneo.

Podem dizer o que quiserem, podem mog¢ambicanizar como quise-
rem o conflito deles em volta dos nossos recursos, instrumentalizando as

nossas insuficiéncias em termos politicos, econdmicos, sociais e até étnicos,
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como alids ja o fizeram na guerra dos 16 anos. Mas como entdo acabou fi-
cando claro o leitmotif, com os seus bispos, cardeais, evangelistas, profetas,
mas também com os seus martires, ndo os que morrem porque se alinham
numa causa, nem os que tiram proveito das migalhas que caem das mesas
de seus senhores, mas aqueles que vagueiam como novos judeus, prontos
a fugir de novos Hitlers para preservar a tinica coisa que pensam ainda ter:
a sobrevivéncia.

Se no desenrolar da guerra fria fomos chamados somente a ser palco,
e ndo se reconheceu a nossa pertenca a histéria (duvidou-se da legitimidade
existencial da nossa contribui¢ao para ela), hoje somos chamados a ser ac-
tores, se nao pelos fazedores da histdria, pela circunstincias da abundéancia
dos recursos naturais necessarios ao culto do petrodolarocratismo. E nossa
responsabilidade desempenhar o nosso papel de modo que sejamos actores
validos da pds-historia e do processo de apaziguamento das civilizagdes.
E nestas circunstancias da politica mundo, que cai sobre nés com toda a
forga da sua perversidade, que nds somos chamados a ser Mogambique e
fazer comunidade. Para além da perversao e da perversidade do sistema e
dos outros em rela¢do a nds, ndo podemos escapar a questdo fundamental
da nossa responsabilidade. O que é e como fazer politica, quando se esta na

encruzilhada de conflitos seculares e globais?






A religiosidade no mundo contemporaneo:

caso de Mocambique

Samuel Ngale
Universidade Joaquim Chisano/

Centro Ecuménico de Ricatla

Introducio

O mundo esta a testemunhar um aumento de fendmenos religiosos
na vida das pessoas comuns em todo o mundo contemporaneo. Particular-
mente, o ressurgimento de expressoes religiosas autdctones anteriormente
suprimidas e demonizadas. Embora ainda exista, a linha de divisdo entre o
sagrado e o profano é menos dura e clara do que era no passado recente. A
maioria da populagao mundial hoje pratica algum tipo de religido. A maioria
desses praticantes afirma ser especialista em sua propria experiéncia religiosa.
E claro que tal afirmagdo s6 vem justificar a outra afirmagdo — a de que a
maioria dos problemas sociais estdo profundamente revestidos de algum
tipo de crenca e que usam o ritual para legitimar tal posi¢ao. Assim, pode-se
afirmar com alguma seguran¢a que o mundo pds-moderno, pds-colonial,
pos-muro de Berlim e pds-globalizagdo nao esta mais unido ou dividido e
definido tanto pelas fronteiras territoriais fisicas quanto pela religido; ou seja,
por dois blocos: os Religiophilos: aqueles que vivem e acreditam na religiao,
aqueles cujo mundo gira em torno da religido; e os religiofobicos: os que
temem os fendmenos religiosos. Se estas duas ordens de divisdo podem ser
hipoteticamente entretidas, entdo a questao do lugar da religiosidade no

mundo contemporaneo torna-se uma questio relevante para estudo.
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Deste modo, o presente trabalho tem como objectivo discutir o lugar
da religiosidade no mundo contemporaneo. A religiosidade é definida ao
longo do trabalho como o estado ou grau (ou a qualidade) de ser religioso. O
trabalho parte de um contexto especifico de pds-globalizagao, pos- indepen-
déncia da Segunda Republica de Mogambique, focando-se no lugar e papel
que cinco grandes movimentos religiosos desempenham no Mogambique
pos-independente. Utilizando o método comparativo das cinco tradigdes
religiosas mais predominantes (espiritualidade autdctone, islamismo, cristia-
nismo, hinduismo e budismo), pretendemos revelar o seu papel na formacéao
da paisagem politica e social do Mogambique pds-moderno, pos-colonial.
Isto porque a religiosidade joga um papel-chave na configuragdo da natureza
das referéncias da Mocambicanidade como identidade nacional colectiva.

O objectivo deste estudo ¢ analisar como a orientacdo dessas expressoes
influenciou na negociagdo do seu espago dentro da Mogambicanidade. Deste
modo, o trabalho nio tomara partido nem justificard uma posi¢do sobre a
outra ou promovera juizos de valor.

Um corpo consideravel de trabalhos na antropologia, teologia, estética
e ciéncia politica fornece uma base formidavel para estudar os fenémenos
religiosos. No entanto, estas obras muitas vezes nio sao suficientemente
ecuménicas para ver para além da sua provincia doutrinal, (exemplo do que
significa ser mugulmano, hindu ou tsonga); ou apanhadas e comprometidas
com visdes imperialistas estrangeiras ou simplesmente entrincheiradas no
jargdo disciplinar modernista, ndo abordando assim desafios de valores
éticos fundamentais para a criagdo de referéncias saudéveis para uma tarefa
tao magnanima de forjar a Mogambicanidade. Como resultado de tamanha
miopia, muitas vezes pessoas estdo desprovidas de referéncias humanas,
culturais e religiosas a altura do desafio para apoiar o empreendimento da
Mogambicanidade, havendo uma grande busca por referéncias humanistas.
Isto é, as pessoas estdo prontas para acreditar em qualquer teologia ou ideologia
que encontrem sem as referéncias basicas para uma analise critica, tornan-

do-se vulneraveis a politicas predatdrias e enganosas. Tal escassez, afirma
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o estudo, pode estar no centro da proliferagdo bem-sucedida de ideologias
mal empregues (Marxismo, FMI e BM, a ideia da globalizag¢do), teologias
(notadamente a teologia da prosperidade, fundamentalismos) que resultam
em politicas publicas fracassadas dos Estados coloniais e pds- coloniais.

A alienagao e a corrupgdo na sociedade, a deficiéncia da visao trans-
formadora da vida no seio da classe politica e outros males sociais da Pri-
meira e Segunda Republicas de Mogambique sdo, em parte, o resultado da
escassez de referéncias humanistas positivas na historia do que hoje se chama
Mogambique, e ndo o contrério. O estudo espera langar luz sobre o debate
necessario sobre a triade religido, politica e valores éticos.

Este artigo esta dividido em quatro sessoes: a primeira, com o objec-
tivo de fornecer a pergunta e o contexto. A segunda sessdo é o método, e
segue-se, imediatamente, com a experiéncia da espiritualidade autoctone
como expressao religiosa nativa legitima. A terceira sessdo mergulha no
hinduismo, cristianismo, islamismo e assim por diante. A tltima sessdo nao
¢ uma conclusdo, mas um brainstorming de possiveis resultados, uma vez
que um estudo é considerado pelas partes interessadas e pode ser discutido

na esfera publica aberta.

Contexto do assunto

A relagao entre o fenémeno religioso e a ordem politica no periodo
colonial era, na melhor das hipdteses, ambigua e, na pior, contraditoéria,
crivada de jogos internos de poder e hostilidade. O fenémeno conhecido nos
tempos modernos como religido sempre existiu nas sociedades humanas até
onde a memoria nos pode levar. A necessidade de (re)conectar (o significado
do termo religio ou religare em latim) a uma forma superior de ser é tao
antiga quanto os proprios humanos. A angustia a que os humanos foram
submetidos desde cedo exigiu que encontrassem maneiras de se conectar a
um Ser elevado necessario. Ou, como se pode encontrar no Génesis, Adao e
Eva foram expulsos do Jardim, cairam em angustia e precisaram de, a partir

de entao, se conectar a Deus.
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Para a maioria das sociedades africanas abaixo do equador, religido
e cultura ndo podem ser coisas a parte, nio podem estar uma sem a outra.
Isto ndo ¢ diferente no caso da faixa de terra da Africa Oriental que hoje

conhecemos como Mog¢ambique.

Pré-moderno

Para melhor compreensio, voltamos para os tempos imemoraveis,
quando nesta sec¢do do sudeste da Africa havia apenas um grupo de nagdes
do reino ao longo das planicies do Sul, as colinas e floresta densa do centro,
e as montanhas ndo muito altas do Norte. E onde ha na¢do ha um sistema
religioso que implica nogdes claras do sagrado e do profano, do santo e do
mundano, e um sistema de rituais praticados de forma ciclica, em época
reservada, um calendadrio litirgico e um espago. Havera sacrificios a For¢a
Superior e uma devocdo necessaria a cada membro e cidaddo da nacdo. As
nagdes que compunham o que hoje é Mogambique incluiam os Maravis,
Macuas, Makonde, no Norte, os Nyanjas, Shonas e Senas, no centro do
territdrio, e os Chopi, Ndau e Tsonga, na parte sul do territdrio.

A era pré-moderna viu o Isldo chegar, ja no século IX, através de
comerciantes da Ilha Comores. Eles criaram um aglomerado ao longo das
areas costeiras no Norte (Bonate 2009). Apenas no século XVI é que os
exploradores europeus comegaram a aparecer ao longo das costas de Mo-

cambique. A sua chegada marca o inicio da era moderna.

Moderno

Os missionarios vieram no mesmo barco com os agentes e soldados
imperiais. Embora com missoes diferentes, os missiondrios tiveram que
conquistar almas para Cristo, e os militares imperiais tiveram que conquis-
tar e abrir espago para a economia politica imperial; eles cooperaram para
servir, em ultima andlise, os interesses da expansao imperial europeia, uma

agenda colonial. Para as gentes locais era dificil ver a diferenga entre eles, pois
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muitas vezes colaboravam para o avango da agenda colonial. Um dos pontos
em comum foi erradicar todas as formas de expressoes religiosas autdctones,
usando ataques verbais e destruicdo fisica de espagos e itens sagrados. Qual
¢ a melhor maneira de destruir a identidade de um povo senao por apagar a
sua identidade religiosa?

Apesar de todo o trabalho destrutivo, no entanto, para a surpresa da
maioria, as expressoes religiosas locais nao foram erradicadas, apenas foram
para a clandestinidade. Deste modo, temos a situacao das pessoas que vdo a
igreja no domingo de manha, mas visitam seus antigos santudrios e mergulha-
dores no siléncio da noite. Esta é uma questao a ser desenvolvida em detalhes

na secgao de expressoes religiosas indigenas autoctones, no presente trabalho.

A Primeira Republica

A Primeira Republica é caracterizada pelo que os estudiosos chamam
de paradigma libertario (Ngoenha, 2019). Um clima carregado do espirito
da luta de libertagdo africana dos anos ‘50 e ‘60 que varreu o continente. A
luta pela liberdade em todo o pais chegou ao fim quando a independéncia
foi declarada a meia-noite de 25 de Junho de 1975. Foi uma oportunidade
historica tinica para os mogambicanos entrarem num pacto de cidadania que
significaria unidade para além das diferengas de etnia, raga, religido ou cultura.
Estabeleceu-se a Primeira Republica, com um caminho socialista escolhido
pela elite politica emergente que se orientou por valores de unidade, trabalho
e vigilancia; sobretudo, pela preocupagdo com a justica social e a igualdade.
A paz e a construcao da nac¢ao, no entanto, ndo duraram mais de 36 meses
(cerca de 3 anos) antes do inicio de uma guerra civil em 1977, seguindo-se
16 anos de guerra destrutiva e de baixa intensidade, que nao s6 fez 70% dos
refugiados internos de Vatshwa, mas levou o sistema econdmico quase inexis-
tente para o chdo. No entanto, ao ser esmagada pelos desafios politicos dentro
da nagdo, causados pela escassez de pessoas qualificadas para implementar o
projecto socialista e pela crescente aten¢ao de Samora Machel, do Ocidente,

que ainda apoiava o governo minoritario do apartheid (no contexto da Guerra
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Fria), Samora Machel solicitou ajuda aos lideres religiosos. Aqui comega a
reconciliagao entre politica e religido. A reconciliagdo continuou a ter lugar
durante a década de ‘80. Cresceu até um ponto em que os lideres da igreja
sentiram a necessidade de reunir forcas e ir atrds da FRELIMO e RENAMO,
em guerra, para chama- los a mesa de negociagdes, silenciar as armas e ir para
os acordos de paz. O fim da guerra foi alcangado em 4 de Outubro de 1992,

com a assinatura do Acordo de Paz de Roma.

A Segunda Republica

A inversao do paradigma da Primeira Republica: A Segunda Republica
foi inaugurada pela adopgdo e ratificagao da Constituigdo de 1990, que deu
prioridade ao liberalismo. Com ela, abre-se espago para que as varias facgoes
econdmicas e actores politicos interviessem na vida social das pessoas. Essas
liberdades aumentadas foram, no entanto, feitas as custas da justica politica,
econdmica e social. O povo soube, através (principalmente) dos media es-
trangeiros, que a elite politica, em grande parte composta por combatentes
da liberdade aposentados da Frelimo, seus parentes e amigos (uma classe
preparada principalmente pelo Fundo Monetario Internacional e pelo Banco
Mundial em meados da década de ‘80), estava envolvida em negdcios obscuros
envolvendo drogas, pilhagem de recursos naturais e dividas nacionais ocultas.
Além disso, o pais foi atingido por desastres naturais ciclicos, como inunda-
¢des em algumas dreas, secas em outras, aumento no numero de refugiados
e todos os tipos de doengas e fome. Como resultado destes factos, os niveis
de desespero sdo mais altos do que nunca, a expectativa de vida baixou e a
vida em geral ¢ mais dificil para o cidadao comum.

O espectro das principais expressoes religiosas em Mogambique pode
ser, hoje, dividido em cinco diferentes, a saber, a espiritualidade autdctone
(erroneamente nomeada no diciondrio académico colonial como Religido
Tradicional Africana), o hinduismo, o cristianismo (que, em si, é ramificado
no que a maioria das pessoas chama de igrejas evangélicas classicas - principal-
mente as primeiras igrejas protestantes, luteranos, presbiterianos, metodistas

episcopais, etc.; segundo, a Igreja Catdlica Romana, as igrejas pentecostais e,
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finalmente, as igrejas sionistas africanas. O 4° ramo ¢ o Islao, que esta divi-
dido em quatro grupos, nomeadamente o Islao Tradicional, o Congresso
Islamico, o Conselho Islamico e a Associagdo Islamica Aga Khan.

Estas sdo as cinco principais expressdes religiosas que exercem uma
influéncia consideravel na politica que ¢ jogada no pais. Algumas expressoes
religiosas sao bastante recentes no pais, como o budismo, que esta a ganhar
for¢a com a nova influéncia econémica chinesa a mover-se. Do lado do
cristianismo também, alguns ramos sdao novos: a Igreja Universal do Reino
de Deus (IURD), do bispo Edir Macedo, e uma miriade de gostos sdo um
novo desenvolvimento no negdcio da igreja. Alguns sdo mais antigos, por
exemplo, as expressoes religiosas autdctones sdo tdo antigas quanto as pro-
prias sociedades locais. Maior parte dessas expressoes religiosas coabita e
serve, em conjunto, ao povo, muitas vezes lado a lado, sem muitos problemas.
Parece que elas foram mais ecuménicas em servir do que notamos com o
advento do modernismo.

Na histéria colonial recente, essas formas de expressio religiosa as-
sumiram diferentes posi¢oes e formas a medida que enfrentavam diferentes
ideologias e agendas politicas. As expressoes religiosas autoctones na economia
politica colonial, foram vistas, em alguns pontos, como indiferentes, mas,
em outros, foram vistas como culturas a ser combatidas, pois tidas como
formas de manifestagoes malignas. No Mogambique pds-colonial as coisas
ndo mudaram totalmente, pois em alguns pontos permanecem as mesmas.
Assim, a questdo para esta investigagdo ¢ como esses grupos religiosos se
integraram no contexto do Mogambique pos-colonial; por outras palavras,

como negoceiam o seu espago no contexto do Mogambique p6s-colonial?

O lugar da religiao na Segunda Republica de Mo¢ambique

Na Segunda Republica (inicio da década de ‘90 até aos dias de hoje)
assistimos a uma répida ascensao, ressurgimento ou renascimento dos valores
religiosos e experiéncias espirituais locais. Num estudo de politica estraté-
gicas do ISRI, Lundin indica que neste periodo o governo estava inclinado

a abrir mais espago para os lideres religiosos tradicionais participarem da
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vida politica do pais. (Lundin, 1996). Os lideres espirituais comegaram a ser
integrados em cerimonias oficiais do governo e participaram da abertura de
novos projectos sociais lado a lado com funcionarios do governo. Simbolos
e expressoes religiosas locais comegaram a ser vistos em locais publicos, exi-
bidos em mercados publicos comuns, esquinas e até mesmo em escritorios
de altos funcionarios publicos, amuletos foram encontrados, denotando
que esses oficiais praticavam suas cerimonias religiosas nativas no espago.

Informalmente, é relatado que a maioria dos altos funcionarios do
governo visita seu médico religioso tradicional para garantir sua posigao de
poder. Assim, é comum encontrar resquicios de rituais religiosos realizados
em escritorios ou espacos de trabalho de altos funcionarios do governo, o
que significa que ele realizava rituais religiosos tradicionais em seu escritd-
rio. Na maioria dos casos, as atitudes desses oficiais em relagdo a vida e sua
compreensao do mundo tém sido informadas por essa taxonomia analitica.
Por exemplo, o conceito de Ntumbunuku entre o povo Tsonga do sul de
Mogambique (Mabongo, 2023). O ressurgimento da espiritualidade religio-
sa indigena no Mog¢ambique pos-colonial torna-a parte integrante da vida
politica, social e econémica da maioria dos mogambicanos. No entanto,
cria uma sensagdo de perplexidade e confusdo, uma vez que a maioria dos
praticantes nao sabe (ou distingue) se pratica formas modernas ou antigas de
religido. As pessoas nao sabem como lidar com isso, as linhas entre feitigaria
ou curandeiros ou medicina moderna tornaram-se nebulosas, fazendo, deste
modo, com que as pessoas ndo tenham certeza sobre em que momento ou

em que situa¢do da sua vida estdo a fazer uma ou outra coisa.

Expressoes religiosas autéctones

Qual ¢ o lugar das expressoes religiosas autdctones? Expressoes religiosas
autdctones, anteriormente mal nomeadas pelos africanistas coloniais como
“religides tradicionais africanas”, sdo todas as formas locais de expressoes
religiosas. Resultam da realizagdo ritual de valores religiosos locais e expe-

riéncias espirituais. Existiram e continuam a existir e a manifestar-se em
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comunidades locais que nada tém a ver com importados, ou sdo resultado
do encontro com culturas ultramarinas ou formas de religides como o zo-
roastrismo, o islamismo, o cristianismo ou o budismo. Cada grande familia
ou tribo no seu espaco, aldeia ou cidade, cada sociedade tinha a sua forma
distinta de expressdo, ritual realizado com especificidades locais.

Erradamente denominadas “religides tradicionais africanas” pelos
africanistas ocidentais do século XIX, em alguma literatura colonial, o fe-
némeno religioso autoctone, muitas vezes maleavel, expressa-se de formas
flexiveis para se adequar a cada situagdo de preocupagio das populagdes locais.
Cada nagédo tem sua propria maneira ligeiramente diferente de realizar os
valores religiosos locais e experiéncia espiritual, mas, como os especialistas
na area indicaram (Placide Tempels, Mbiti), eles tém semelhancas em suas
caracteristicas.

A definigdo de expressoes religiosas locais como “religides tradicionais
africanas” foi usada pela primeira vez, em 1910, nos procedimentos da Con-
feréncia Missionaria de Edimburgo, no contexto altamente carregado pela
agenda colonial e imperial, para descrever as formas nativas de expressoes
religiosas. A palavra “tradicional” tem sido grosseiramente mal utilizada aqui
porque, cada expressao cultural de um determinado grupo de pessoas pode
ser chamada de tradicional, incluindo o islamismo, o judaismo ou o cristia-
nismo. Cada uma dessas meganarrativas ¢ tradicional onde ela ¢ praticada e
vivida. Por isso, faz pouco sentido usar o termo tradicional apenas quando
se trata de abordar, por exemplo, as expressoes religiosas Tsonga e ndo o
judaismo. “As religides tradicionais africanas” ¢ uma daquelas expressoes
que implora para ser exorcizada dos seus fardos imperiais ocidentais, para ter
qualquer utilidade na hermenéutica contemporanea da Segunda Republica
de Mogambique. Pelo que, ao longo do presente trabalho, substituimo-la
por “expressao religiosa autoctone ou local”. Estas manifestagdes dos valores
religiosos locais e experiéncias espirituais representam as primeiras mani-
festagdes do povo. Num pais tdo vasto, ha diversidades de vida e conceitos

religiosos, mas também hd semelhancas que permitem dar uma imagem
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geral. Para uma melhor compreensao, o trabalho actual centra-se em cinco
temas principais recorrentes na maioria das sociedades autdctones.

Em meados da década de ‘90, uma equipa de académicos africanos
de religido e filosofia liderada por John Mbiti e John Pobee (considerada a
segunda geragdo de académicos no campo dos estudos religiosos) realizou
investigagdes através de aldeias e cidades locais em Mogambique. O seu
objectivo era recolher dados culturais, historias locais, provérbios e li¢oes de
sabios para investigar as formas como estas historias influenciam os valores
religiosos e filosoficos e as experiéncias espirituais.

O estudo produziu dados religiosos valiosos; nos proximos paragrafos,
vamos, resumidamente, destacar os principais atributos das expressoes religio-
sas locais. O primeiro ¢ a origem e as fontes dos valores religiosos autdctones
e das expressoes espirituais. Eles evoluiram gradualmente a medida que as
pessoas experimentaram diferentes situagoes de vida, levantando questoes
e reflectindo sobre mistérios da vida, como nascimento e morte, alegria e
sofrimento, as forcas da natureza e o propdsito da vida. A sua historia estd
ligada a histdria de cada povo ou tribo e remonta aos tempos pré-historicos.
Alguns elementos distinguem-no do cristianismo e do islamismo, as outras
grandes religides de Africa, enquanto outros elementos se assemelham a
eles. No século XXI sdo praticadas em todo o pais, apesar de 0 mesmo ser
de maioria cristd no Sul e mugulmana no Norte.

As religides locais existem debaixo da superficie, entre os povos in-
digenas, apesar da subjugacdo e dominagao por imigrantes drabes durante
séculos no Norte e cristaos no Sul. As principais fontes da religido local sao
principalmente fontes orais, incluindo histérias, mitos, provérbios, oragoes,
encantamentos rituais, can¢oes, nomes de pessoas e lugares, e o conhecimento
especializado e cuidadosamente guardado de personagens religiosos. Outras
fontes sao a arte e a linguagem; cerimonias e rituais; objectos religiosos e
lugares como santudrios, altares e simbolos cerimoniais; e objectos e praticas
magicas. Também emerge entre cristdos e mugulmanos em tempos de crise,

como doenga grave ou morte, disputas, competi¢des politicas e esportivas,
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exames e busca por emprego. Desde o século XIX que estas fontes tém sido
cada vez mais registadas por escrito, e, desde a segunda metade do século
XX, em filme e de dudio e video.

Crengas-chave: Apesar de terem diferencas locais significativas, as
expressoes religiosas autdctones tém uma série de crencas em comum pela
comunidade. A principal delas é que eles tendem a ter a visao de mundo
“abrangente”. Os membros individuais da comunidade ndo podem rejeitar
uma determinada crenga, uma vez que as crengas fazem parte do grupo
mais amplo de pessoas. O termo comunidade é usado aqui para se referir a
um grupo de pessoas, em uma determinada drea, que leva uma vida cultural
semelhante, dentro de um determinado povo de uma cidade.

O préximo trago comum mais importante é a crenca em Deus. Ao
contrario do que tem sido sugerido pelas primeiras visdes ocidentais, a crenca
em Deus é encontrada entre todos os povos africanos. Criador e Preservador
de todas as coisas, Deus é invisivel, mas a obra continua da criagdo aponta
para a existéncia e o envolvimento de Deus no mundo. Nao ha ateus na socie-
dade tradicional mogambicana; a crenga em Deus faz parte do conhecimento
comum de todos, incluindo as criangas. Nao ha representagdes pictoricas ou
outras de Deus por parte dos povos mogambicanos. As denominagdes orais
de Deus incluem Pai, Mae, Amigo, Salvador, Protector, Doador de Filhos,
Doador de Chuva, [luminado, Bondoso e Eterno. Deus é bom, compassivo,
justo e amoroso com todas as pessoas. A imagem geral de Deus é de alguém
que esta acima da classificagdo de género, nem homem nem mulher, uma vez
que Deus ¢ Espirito. Para compreender alguns aspectos de Deus, as pessoas
acham uteis conceitos antropomorficos e, de acordo com a situagdo, podem
falar de Deus no sexo masculino ou termos femininos para esse fim. Além
disso, muitas linguas locais nao distinguem o género gramaticalmente. As
pessoas expressam sua crenca e consciéncia de Deus através de oragdes,
invocagoes, sacrificios e ofertas, canticos de louvor e dedicacao das criangas
a Deus. Em algumas dreas, sacerdotes e sacerdotisas oficiam cerimonias reli-

giosas, rezam em nome de suas comunidades e transmitem o conhecimento
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teologico, filosofico e pratico de sua religido. Essas pessoas sdo, ou deveriam
ser, moralmente rectas.

Outros seres espirituais: Ha uma crenca generalizada na existéncia de
outros seres espirituais criados por Deus e sujeitos a ele. Os espiritos podem
ser considerados em duas categorias: aqueles associados a natureza e aqueles
que sdo restos de seres humanos apds a morte. Os espiritos da natureza sdo
personificagdes de objectos e fendmenos celestes ou terrestres: as estrelas, o
sol, trovoes, chuva e tempestades, montanhas, terremotos, lagos, cachoeiras
e cavernas.

Humanidade no centro: A maior parte da religido em Mogambique
coloca os seres humanos no centro do mundo. Acredita-se, em toda a Africa,
que Deus criou seres humanos, e milhares de historias e mitos visualizam
como isso aconteceu. De acordo com alguns, os seres humanos foram cria-
dos no final da criagdo primitiva, formados a partir de argila como marido e
mulher (ou como dois pares), ou criados no céu (céu) e baixados para a terra.
Outros dizem que marido e mulher foram criados num vaso, na dgua ou no
fruto de uma arvore. As histérias da criagao relatam que o estado original
da humanidade era de bem-aventuranga, no qual as pessoas eram dotadas
de imortalidade, rejuvenescimento (se envelhecessem) ou ressurreigdo (se
morressem). A terra estava directamente ligada ao céu (o céu); Deus e os
seres humanos viviam proximos um do outro, como uma familia. Por varias
razdes, estes dons perderam-se; apareceram a morte, a doenga e o sofrimento,
assim como a separagdo entre o céu e a terra, entre Deus e humanos. No
entanto, Deus nao abandonou os humanos, mas os dotou de varias habilida-
des e conhecimentos, para que pudessem sobreviver. Através de sacrificios
e oragoes, os seres humanos ainda tém acesso a Deus a qualquer momento.
Através das oragdes, as pessoas louvam e agradecem a Deus, e solicitam a
sua ajuda na luta contra a doenga, o sofrimento, o perigo e a morte.

A jornada de vida do individuo ¢ marcada por ritos, particularmente
no nascimento, na iniciacdo, no casamento e na morte. As cerimonias de

nascimento e de nomeacdo expressam alegria na familia e gratidao a Deus
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pela crianga. As criangas sdo o simbolo e a actualizagdo da imortalidade;
combatem a morte com nova vida e a velhice com rejuvenescimento. Na
adolescéncia, sdo realizadas cerimonias de iniciagdo, muitas vezes seguidas
por um periodo de reclusio para os iniciados, durante o qual eles aprendem
assuntos relativos a vida adulta. As cerimdnias de iniciagdo servem, entre
outras coisas, para dar ao individuo uma identidade como membro da co-
munidade a qual estd, assim, misticamente ligado. O rito de inicia¢ao mais
dramatico envolve circuncisio para meninos e clitoridectomia para meninas.
O derramamento pessoal de sangue forja ligagdes misticas com a terra.

Vida apds a morte: A crenca na continuagdo da vida apds a morte é
mantida em todas as manifestagoes religiosas locais. O proximo mundo é
retratado como sendo parecido ao actual, habitado por espiritos e localizado
em florestas densas, lugares desérticos, subterraneos ou em montanhas. Nao
héd recompensa por uma vida boa na terra nem puni¢do por uma vida ma.
Os que partiram, conservam as suas caracteristicas humanas e os mortos,
vivos, ainda fazem parte das suas familias terrenas, a quem aparecem em
sonhos, em vigilia ou através de adivinhagdo, particularmente se houver um
grande acontecimento familiar.

Os vivos mostram lembranca dos falecidos através de actos de afecto
como nomear novas criangas em sua homenagem, cuidar de seus timulos
e derramar libagoes de cerveja, vinho, leite ou cha, e colocar pedagos de
comida no chio, nas sepulturas ou em um altar familiar. As pessoas que
morrem sem filhos sdo consideradas muito infelizes, uma vez que nio tém
descendentes para “lembrar” delas, algo que a familia alargada raramente
faz. Em algumas sociedades, as pessoas invocam os membros da familia que
partiram, especialmente pais e avds, e pedem-lhes que transmitam os seus
pedidos a Deus. Ha, portanto, uma unidade e uma linha de comunicagéo
entre 0s vivos, os que partiram e Deus. A harmonia é necessaria para manter
esta unidade numa condigéo espiritual saudavel.

Lugares e objectos sagrados: Lugares e objectos sagrados - incluindo

montanhas, cavernas, cachoeiras, rochas, arvores, pedras de chuva e certos
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animais, bem como altares, vasos de sacrificio, mascaras, tambores e cores
- sdo reservados para actividades religiosas. Alguns lugares sio mantidos
como santudrios nos quais nenhum ser humano ou animal pode ser morto
e onde nenhuma arvore pode ser abatida. Algumas propriedades tém altares
familiares ou sepulturas que servem como locais sagrados onde oragoes,
oferendas e pequenos sacrificios sdo feitos. A natureza é muitas vezes per-
sonalizada para que os seres humanos possam se comunicar e viver em
harmonia com ela. Se os seres humanos prejudicam a natureza, a natureza
machuca-os. Os seres humanos sio os sacerdotes da natureza, na verdade,
do universo; esta é uma confianga sagrada que lhes foi dada por Deus, que
os dotou de mais habilidades do que outras criaturas na terra.

Etica e moral: A ética e a moral da expressdo religiosa africana estdo
embutidas em valores, costumes, leis tradicionais e tabus. Deus ¢, em ultima
analise, o doador da moralidade. As ofensas morais incluem desrespeito para
com pessoas idosas, transgressoes sexuais (incesto, estupro, relacdes sexuais
com criancas, adultério e relagdes homossexuais), assassinato, roubo, contar
mentiras, causar deliberadamente danos corporais e o uso de feiticaria e
feiticaria. Tais actos sdo punidos fazendo com que o infractor e sua familia
sintam vergonha ou ostracismo ou paguem uma multa; por vezes, o agressor
¢ espancado ou apedrejado até a morte.

Saude e medicina: A vida nas comunidades africanas é muitas vezes
uma luta contra as forgas de destruicio: doenca, acidentes, falta de filhos,
sofrimento, infortinio, posse de espirito, brigas, guerra e morte. Ameagas
naturais como secas, terremotos, epidemias, fome e invasdes de gafanhotos
afectam toda a comunidade. Quando essas forgas de destrui¢ao atingem
o individuo ou a familia, as pessoas perguntam “quem” fez com que isso
acontecesse. Mesmo que existam explicagdes fisicas sobre como um aci-
dente ocorreu, ou como uma doen¢a como a malaria ou a SIDA ¢é causada,
acredita-se que os agentes humanos estejam por tras dele. Diz-se que esses
agentes usam o poder mistico — magia, feitigaria ou tabus quebrados — apds

brigas, agindo por citime, 6dio, ganancia ou mds intengdes. A satde é vista
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como uma questao fundamentalmente ética que aponta para as relagdoes na
familia, na comunidade e entre as pessoas e a natureza.

Mulheres e homens da medicina (médicos locais) sdo encontrados
em todas as aldeias. O seu trabalho é muito apreciado e em constante pro-
cura. Eles passam por um longo treinamento e aprendizagem para adquirir
conhecimento de ervas, raizes, frutas, conchas, insectos e sucos, especial-
mente de suas propriedades medicinais. Aprendem a diagnosticar doengas e
queixas que afectam ndo s6 os seres humanos, mas também os animais e os
campos. Eles usam a adivinhagido para se comunicar com o mundo invisivel
no nivel psiquico da consciéncia. Realizam rituais de cura e invocagdes. O
seu “remédio” dirige-se ndo sé contra a doenga ou infortinio em questao,
mas também contra a remogdo e prevencao da sua causa mistica, como a
feiticaria. O agente humano ou espiritual “por tras” do problema ¢ geral-
mente nomeado, e parte do processo de cura envolve chegar a um acordo
com o “infractor diagnosticado”. O processo de diagnostico, cura e medidas
preventivas é muitas vezes realizado na presenca da familia ou comunidade,
que assim participa da cura.

“Medicina” também é usada para trazer boa sorte (saude, sucesso,
relagdes amorosas, protecgdo contra o perigo). Na sua pratica, os médicos
tradicionais defendem que é Deus quem cura ou produz bons resultados, e
alguns deles O invocam regularmente para a cura e o bem-estar dos indivi-
duos e da comunidade. Esses médicos sdao membros integros, confidveis e
respeitados de sua comunidade, simbolos de seu bem-estar e satide. Através
deles, o conhecimento e a pratica médica popular foram transmitidos através
de muitas geragdes. Uma vez que a medicina moderna ou ocidental e as suas
maravilhas sdo demasiado caras para a maioria dos africanos, os médicos
tradicionais continuam a responder as necessidades de satde de muitas
pessoas e complementam ou mesmo substituem os servicos da medicina
moderna. Como em outras esferas da vida religiosa, as mulheres sdo mui-
to activas em questdes de satude e acredita-se que mostram sensibilidades

mais profundas do que os homens, especialmente porque carregam a vida
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humana em seus proprios corpos e estio mais sintonizadas com a dimensao
espiritual da saude. Em muitas comunidades, as médicas tradicionais do
sexo feminino superam os homens, e quase todos os médiuns sao mulheres.

Em resumo: cada na¢ao tem a sua religido. Nenhuma nagéo pode
existir sem um sistema de crencas, valores e experiéncias espirituais locais.
Esse sistema é responsavel por manter as pessoas unidas através do reforgo
de valores comuns e da garantia de esperanca aos cidadaos. As religides
tribais locais, nas culturas mogambicanas, estdo vivas e em movimento.
Encontraram outras religides: o cristianismo e o islamismo. Muitos dos seus
adeptos convertem-se ao cristianismo ou ao islamismo. Mas a conversio nio
significa abandonar o mundo da religiosidade tradicional (Premawardhana,
2020). Pelo contrario, muitos cristaos derivam rica espiritualidade da religido
africana. As tradugdes da Biblia para cerca de sete linguas mogambicanas
(a partir de 1992) usam termos religiosos e conceitos da religido local. Mas,
embora pareca encontrar formas de sobreviver e de se acomodar a vida con-
temporanea, ha mudangas na vida social, politica, educacional, tecnoldgica
e cientifica para as quais ndo se preparou.

No século XIX, as religioes tribais locais eram estudadas quase exclusi-
vamente por estrangeiros: missionarios, antropologos, governantes coloniais
e autodenominados especialistas africanos. No geral, foram apresentadas de
forma negativa, muitas vezes interpretadas de forma falsa e ridicularizadas
por aqueles com atitudes racistas. No entanto, desde meados do século XX,
uma abordagem mais objectiva ganhou terreno nio sé na Africa, mas tam-
bém no Novo Mundo, onde os povos de ascendéncia africana encontram
nelas uma parte significativa de sua herangca.

O desafio da segunda geragao de estudiosos dos estudos religiosos
africanos era o facto de serem acriticos em relagdo aos termos coloniais
usados pela primeira geragdo. Por exemplo, o uso da expressao “tradicional”
para designar expressoes religiosas locais. Estamos em uma posi¢do muito
melhor para entender a religido local academicamente no inicio do século

XXI do que no inicio do século XX. Tal como sobreviveu desde os tempos
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pré-histdricos e o fez em novos ambientes sociais e culturais através dos oceanos,

podemos presumir que sobrevivera sob novas formas nas préximas geragdes.

Islao

As evidéncias arqueoldgicas sugerem que, pelo menos desde o século
VIII, o litoral norte de Mocambique fazia parte do mundo suaili e, portanto,
provavelmente compartilhava concepgdes e praticas religiosas islamicas com
seus vizinhos suailis (Bonate, 2000). Os dados da costa Sul de Chibuene,
na provincia contemporanea de Inhambane, revelaram que néo s6 o litoral
Norte, mas também o litoral Sul fazia parte das redes comerciais do Oceano
Indico que operavam na esfera das influéncias econémicas e culturais suaili
e islamica desde, pelo menos, o século VIIL

Em Chibuene, a ceramica de tradi¢ao Tana, idéntica a de Shanga, Man-
da e Kilwa, datada de cerca de 800-1150, juntamente com os fragmentos de
artigos vidrados islamicos, e cerdmica sassanida e graffiato foram encontra-
dos (R. T. Duarte, 1993). Escavagdes arqueoldgicas preliminares realizadas
na década de ‘60 (F. A. Monteiro, 1966; F. Balsan, 1966) no extremo norte
da costa de Cabo Delgado, um breve levantamento na Ilha de Angoche, em
1975, por uma equipa da entao Universidade da Rodésia, 4 e 1978 escavacdes
em torno da cidade de Nampula e perto da Ilha de Mogambique, também na
provincia de Nampula, e na Ilha do Ibo, na provincia de Cabo Delgado, por
uma equipa da Universidade Eduardo Mondlane, todos apontaram para a
relagao destas regides com os sitios suaili nas costas queniana e tanzaniana,
e possivelmente até nas Comores e no norte de Madagascar.

No final da década de ‘80, Duarte realizou um trabalho de campo detalhado
em varios locais construidos em pedra das costas do norte de Mocambique,
das provincias contemporaneas de Nampula e Cabo Delgado, e identificou o
tempo de ocupagdo por assentamentos suailis que vao do século XII ao XIX.
Em 1994, Christian Isendahl realizou levantamento arqueoldgico no distrito

de Angoche, que sugeriu a presenca da influéncia suaili ja no século XII.
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Pelo menos, pode-se afirmar com seguranca que o Islao chegou mais
cedo do que os exploradores europeus na regiao. Chegou muito antes da
modernidade, provavelmente, em todo o século IX, era muito maleavel.
Misturava-se facilmente com as culturas locais, tornando, assim, muito
mais facil de praticar. Pesquisas mencionadas indicam que o Isldo desceu de
Zanzibar e ocupou a maioria das provincias do Norte do que hoje ¢ chamado
de Mogambique. Na verdade, Mogambique é um nome islamico, os histo-
riadores dizem-nos que é Moussa al bic. Vem com os comerciantes, aqueles
que precisavam de mercadorias do continente e, em troca, eles trouxeram
todos os tipos de produtos comerciaveis. Mas também eram conhecidos por
vender humanos ou compra-los dos chefes locais. Este Islao tradicional nao
era muito critico das culturas locais que permitiam que a maior parte dos
nativos viesse com as suas proprias culturas para os rituais de oragdo do Islao.

O Islao em Mogambique moderno, sob o Estado colonial portugués,
ndo era bem visto devido as suas tendéncias para o denominaram sincretismo,
para se sincronizar com as populagdes locais e, por isso, era marginalizado
das decisdes politicas. Na primeira Republica, como todas as outras formas
de expressoes religiosas que este estudo esta envolvendo, o Islao também foi
marginalizado. Foi considerado uma cultura subalterna, o que despertou o
facto de que, na verdade, o Isldo é praticado pela maioria dos mogambicanos,
se considerarmos que na maioria das provincias do Norte, que sdo também
as mais populosas do pais, predomina o Isldo, com as “religides tradicionais
africanas” em segundo plano. Este tltimo sempre considerado retrégrado
e supersticioso.

Na era pds-colonial, particularmente nos primeiros anos apds a in-
dependéncia politica, em 1977, a Frelimo adoptou a ideologia marxista au-
todenominada socialismo cientifico e procurou eliminar uma grande varie-
dade de praticas e crengas sociais consideradas obscurantistas, “atrasadas”
e, portanto, contrarias as “normas revoluciondarias” modernistas, incluindo
ritos de iniciagdo, cura tradicional e ceriménias de suplica ancestral, tudo na

base da legitimidade e autoridade de uma chefia africana (Bonate, 2009). A
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religido foi identificada como outro “elemento obscurantista”, e o governo
proibiu o ensino religioso das escolas, nacionalizou institui¢des religiosas e
assediou e perseguiu lideres religiosos. Esta medida governamental trouxe
muita dor aos crentes, ndo s6 das comunidades mugulmanas, mas também
das expressoes religiosas locais e do cristianismo.

Em 1981, a Frelimo decidiu reconsiderar as suas posi¢oes em relagao
ao Isldo e criar uma organizagdo nacional mugulmana, decisao que poderia
ter sido influenciada pela ONG isldmica internacional com sede na Arabia
Saudita, a Liga Mundial Mugulmana, especialmente tendo em conta a cren-
¢a da Frelimo de que os mu¢ulmanos do norte de Mogambique estavam a
canalizar o seu descontentamento para os paises mugulmanos, que, por sua
vez, estavam a ajudar os grupos de oposi¢do ressurgentes, como a Renamo.
Uma organizagao islamica de ambito nacional denominada Conselho Isla-
mico de Mogambique (CISLAMO) foi criada numa reunido entre o governo
e um grupo de imas de Maputo em Janeiro de 1981, que foi convocada por
Abubacar Ismael ‘Mangira’ com o objectivo de responder ao Decreto 12/1976
do novo governo proibindo associagdes, porque a maioria dos mugulmanos
estava organizada em associagdes desde o periodo colonial. A reunido elegeu
‘Mangira’ como coordenador, mais tarde primeiro secretario nacional do
Conselho Islamico.

Em Dezembro de 1982, a Frelimo mudou radicalmente a sua politica
em relagdo a religido em geral. Apesar de a reunido de instalagdo do Conselho
ter ocorrido mais cedo, s6 foi oficialmente legitimada em Margo de 1983, um
meés apos o langamento de outra organizagdo islamica nacional denominada
Congresso Islamico de Mogambique (sunita), que aglomerava um grupo quase
auténomo de organizag¢des, incluindo a maioria das associagdes e confrarias
pré-coloniais, como as Ordens Sufi e as Comunidades Maometanas sunitas
indianas, todas partilhando uma posicio anti-wahhabista.

Durante as décadas de 1980 e 1990, o Conselho Islamico e o Con-
gresso Islamico competiram continuamente pelo patrocinio do partido e do

governo Frelimo, e pelas ONG islamicas internacionais, que reverberaram
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em violentos confrontos entre os seus seguidores comuns. Nos anos 2000,
alguns desses conflitos deixaram de existir, embora as duas organizagdes
ainda representem lados ideoldgicos opostos do Islao local. No entanto,
algumas organizagdes novas e mais jovens, dindmicas e por vezes politica-
mente activas, como a Ahl al-Sunna, bem como grupos de renascimento
sufi e as novas organizagoes da sociedade civil mugulmana, ofuscaram-nas
em certa medida.

Ao longo das ultimas trés décadas, através da Segunda Republica,
houve um renascimento de muitas expressdes religiosas, incluindo varios
blocos de orientagao islamica. O ressurgimento do Islao na dindmica mun-
dial também o fez crescer em numero e perspectiva em Mogambique. Nas
ultimas duas décadas, mais ou menos, Mogambique é testemunha de um
grande numero de migrantes do norte da Africa, particularmente do norte
da Africa islamica em busca de oportunidades econémicas e paz para o seu
préprio desenvolvimento e, assim, versdes do Islio da parte norte da Africa
chegaram. Este novo renascimento do Islao em Mogambique é bastante po-
deroso em termos de meios financeiros. O banco islamico ¢ um bom exemplo
disso, que se dedica ndo sé a patrocinar empreendimentos empresariais das
comunidades islAmicas, mas também e, obviamente, a fortalecer a sua base
religiosa onde quer que se estabelecam.

Esta vinda da nova vaga islamica a Mogambique também desestabili-
zou o ja antigo Isldo tradicional existente e 0 novo veio com as suas proprias
versdes de interpretagdes e entendimentos do Corao. Os lideres do Estado,
como sempre, prestam atengdo a estas nuances procurando tirar vantagens
das expressoes religiosas em beneficio préprio. O Estado mogambicano
esta mais interessado em investimentos nos seus proprios negocios. Quer
dinheiro para fazer campanhas e quer que as comunidades islamicas votem
no partido politico existente.

A porosidade fronteiri¢a do Estado mog¢ambicano e a falta de boas
referéncias morais éticas sociais da maioria dos cidadaos mogambicanos

tornam mais facil para estas novas vagas encontrarem realmente um espago
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tértil para os seus proprios tipos de ideologias ou teologias. Mas ndo seria
sensato fazer juizos rapidos, sobretudo quando se trata do fenémeno do

terrorismo que Mogambique vive hoje em dia.

Cristianismo

O cristianismo desembarcou pela primeira vez nas costas do sul da
Africa Oriental, no século XIV, através dos padres da Igreja Catélica. No
entanto, eles s tiveram uma expansao efectiva através do territorio no século
XVIIL Seus passos foram logo seguidos por uma variedade de denominagoes
protestantes no século XIX. A presenca crista foi sentida quando eles se mu-
daram para o interior e se estabeleceram em pequenas guarnicoes e postos
comerciais ao longo da costa. A Igreja Catélica Romana foi sobretudo uma
mao a agenda colonial portuguesa. Ela ficou do lado da expansao imperial
da Europa através do pais, pois ajudou a economia politica colonial. Super-
visionou a pacifica¢do dos nativos para que a economia politica do Estado
colonial pudesse ser executada.

No entanto, a Igreja Catélica do tempo colonial é muito diferente em
termos da sua contribui¢do para os cidadaos de Mocambique. Houve uma
mudanca radical na sua filosofia e isso pode ser visto através da sua tentativa
de trazer uma nova abordagem teoldgica na politicamente independente
Primeira Reptblica de Mogambique. Tem havido bastante trabalho sobre
o que é chamado de teologia da enculturagao, auxiliado pela Mariologia. E
tentar ndo so prestar mais aten¢io a cultura, mas considera-la como parte da
sua liturgia. Isto, naturalmente, foi uma inspiragao da decisdo do Vaticano
II de aproximar a Igreja do seu povo, adoptando a cultura das linguas locais
e os modos de vida no coma litirgico nos cultos. Na Segunda Republica,
a Igreja Catolica, particularmente o Conselho Episcopal, tem sido muito
activo politicamente, primeiro no sentido de trazer a paz a um Mogambi-
que devastado por esta guerra de desestabilizacdo abolicionista que durou
16 anos, um esforco que foi ou acabou nos acordos de paz de Roma, entre

a Frelimo e o movimento Renamo, que envolveu também grande parte do
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movimento ecuménico, no qual a maioria das outras igrejas cristas que
estiveram envolvidas através do Conselho Cristdo de Mogambique.

Na Segunda Republica, a Igreja Catélica Romana assumiu um papel
politico e social activo significativo. A sua teologia filosofica esta bem docu-
mentada nas cartas do Concilio dos Bispos e noutras comunicag¢des dirigidas as
comunidades catélicas de todo o pais. A sua posi¢ao social contra a corrup¢ao
no servigo publico, contra as desigualdades sociais e econdmicas entre os
cidaddos e a elite politica, contra os constantes fracassos das politicas ptblicas
que perpetuam a pobreza no pais, contra a guerra e o terrorismo, contra o
crescente distanciamento do Estado dos seus cidaddos ou contra a auséncia
do Estado em grande parte do territorio, assim, incentivar a ilegalidade.

Do lado protestante, o engajamento social tem sido fraco na Segunda
Republica. Ou pelo menos a sua influéncia nao é tao vigorosa como era no
passado colonial. E claro que se isso pudesse ser, que os protestantes se con-
centraram mais nas questoes de pobreza em curso dentro de suas comunida-
des, colocaram as méos ocupadas tentando resolver questdes comunitarias
relegando a intervencao politica através de escritos e epistolas evangélicas
as comunidades, a semelhanga dos bispos catolicos, assim temos assistido
na Segunda Republica a lentidao na intervengao politica das igrejas protes-
tantes. Ou, se intervém, ndo estdo realmente a ter muito em conta, como
fazem os bispos catélicos, talvez porque a maioria das igrejas protestantes
tenha caido na pobreza e é incapaz de levantar a voz o suficiente para ser
ouvida pelos decisores politicos. Curiosamente, seria de esperar que os dois
presidentes da Segunda Republica, Joaquim Chissano e Armando Guebuza,
fossem membros devotos da Igreja Romana e Presbiteriana, respectivamente.

O Cristianismo, o Isldo e as expressoes das religi(")es autdctones coabitam
pacificamente em todo o territério. Desde o seu encontro, estas tradigdes
religiosas ndo registaram conflitos abertos que resultassem em qualquer
agitacdo social. Embora os catélicos romanos se envolvessem directamente
com a agenda imperial portuguesa, ndo avangaram ou entraram em conflito

directo com as comunidades locais.
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Na relagao promiscua entre politica e religido, uma coisa permaneceu
quase a mesma: os politicos sempre procuraram aproveitar as expressoes
religiosas para ganhar votos ou popularidade. E claro que a religido sempre
foi vista nas esferas politicas, ao longo de muitos séculos, como um trunfo
para garantir que o poder permaneca sempre com aqueles politicos, como
o caso do fendmeno Constantino do século IIT A.C.

No Mogambique p6s-colonial, vé-se a atengao que os lideres religiosos
recebem da elite politica, por exemplo. Todos os presidentes da Comissdo
Nacional de Elei¢des, desde 1992, sdo oriundos de meios religiosos, quase
todos oriundos das comunidades catolica, protestante e/ou islimica. Um caso
muito curioso em que o Estado da o poder e confianga aos lideres religiosos
para presidir a Comissao Nacional de elei¢oes.

Esta promiscuidade contribuiu para permitir que entidades religiosas
com visdes enganosas e teologias de venda barata entrassem em Mogambique,
particularmente nas igrejas com evangelho da prosperidade. Os acolitos do
evangelho da prosperidade roubam o dinheiro das pessoas em beneficio dos
bispos, sobretudo estrangeiros. Nos ultimos anos, vimos e ouvimos falar de
muitos escindalos em vérias comunidades, provenientes desta prosperida-
de pentecostal, igrejas orientadas para o evangelho, em que os lideres sdo
acusados de extorsdo e manipulagdo de pessoas, tirando vantagem do seu
desespero e pobreza. E preciso destacar que, apesar desses desafios, as igrejas
protestantes e pentecostais ndo cobrem a maior parte do territério. Quem
faz cobertura sdo principalmente igrejas cristas nascidas localmente. Muitas
vezes, essas igrejas sao lideradas por homens e mulheres que trabalhavam
como empregados sazonais no Rand que voltavam evangelizados e prontos
para comegar igrejas em suas proprias aldeias.

No contexto da pobreza extrema, os seres humanos podem perder
as suas referéncias humanas. A pobreza extrema pode transformar os seres
humanos em mais bestas do que humanos. Na “Republica”, a cidade-estado
idealizada por Platao, ele argumenta que os seres humanos devem estar em

um estado médio em que tenham suas necessidades atendidas. Nao muito
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ou pouco. Nio falta nem excesso. Durante geragdes, 0s mogambicanos s6
viveram crises, desde o trafico de escravos, constantes conflitos sangrentos,
colonialismo, pds-colonialismo, globalizagao. Sao as pessoas que s6 tém a
crise social e politica como ponto de referéncia constante na sua existéncia.
Nio deve ser surpreendente que, na sua maioria, os cidadaos se tenham
tornado tio desprovidos de referéncias positivas e construtivas. E o que
se entende por falta de normas éticas basicas de referéncia devido a vida

politica e econémica.

Hinduismo

Numericamente quase insignificantes, mas com poderosas redes fi-
nanceiras, os bolsos das comunidades hindus, em Mog¢ambique, exercem
um poder financeiro muito forte, a maioria das pequenas lojas e pequenas
empresas retalhistas e importadores de mercadorias sdo principalmente
de tradi¢do hindu. E uma parte da expressio religiosa mogambicana que
precisa ser levada muito a sério quando se trata de influéncia. Eles detém

do bem-estar financeiro do Estado.

Budismo

Se antes existiam, eram pacotes muito pequenos agrupados nas maio-
res capitais provinciais, mas agora eles também experimentam um grande
renascimento devido ao aumento das comunidades chinesas que se mudam
em grandes massas e se estabelecem tao rapidamente nas grandes cidades.
Na verdade, a China estabeleceu um Centro Confticio muito poderoso no
coragdo do campus da Universidade Eduardo Mondlane, no meio de Maputo,
que serve nao apenas ensinar mandarim para os curiosos e aventureiros,
mas ensina também uma grande quantidade de crengas religiosas chinesas
a jovens geragoes de mogambicanos; garantindo, assim, uma nova geragao

solida de crentes confusos em Mogambique.
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Religiosidade e Violéncia

Definimos religiosidade como o estado ou grau (ou a qualidade)
de ser religioso. Fizemos isso para evitar o erro de confundir religido com
religiosidade. Os termos religido e religiosidade sao préximos, ainda que
tecnicamente diferentes: religido é um sistema de crengas que, através de
reiteragdes rituais, cria identidade propria do individuo ou de um grupo,
enquanto religiosidade é o estado ou grau (ou a qualidade) de ser religioso.
Quando perguntamos qual ¢ a religiosidade do Mogambique moderno, esta-
mos a pedir algo a ver com a qualidade e o grau com que os mogambicanos
sdo religiosos. Ao passo que colocar uma questio religiosa ¢ indagar sobre o
sistema de crengas que, através de reiteragdes rituais, cria a auto-identidade
da nacio, isto é, cria nacionalismo.

Ambas as questdes podem ser colocadas e podem trazer resultados
interessantes. A questao da religiosidade pode dizer-nos como os mogam-
bicanos sdo devotos do seu nacionalismo. A questdo religiosa pode nos
dizer sobre como as institui¢oes religiosas, através de reiteragdes rituais, em
espagos e tempos sacralizados, ajudaram a esculpir uma identidade nacional.
Ou o contrario: como o défice na pratica religiosa condicionou a coesdo a
nivel nacional.

E importante notar que o nacionalismo é um tipo ou forma de religido.
Para que uma identidade de grupo se mantenha, sdo necessarias as mesmas
reiteragOes rituais, a mesma repeticao ritual que qualquer outra instituigdo
religiosa estabelecida usa. Por exemplo, a religiosidade exigida num clube
desportivo é proxima da exigida para uma determinada igreja, sinagoga
ou mesquita protestante. Para um individuo ser um bom membro de um
partido politico, um membro divertido de uma equipa esportiva, todos eles
exigem um grande grau de religiosidade. Qual ¢ a relagdo entre violéncia
e religiosidade, particularmente na guerra terrorista em curso em Cabo
Delgado? A violéncia deve ser entendida como uma forma de linguagem
entre dois ou mais grupos com valores diferentes. Muitas vezes, na historia

da humanidade, as sociedades tentam afirmar o seu ser e valores acima dos
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outros, recorrendo a todo o tipo de tacticas, incluindo meios de expressdo
violentos. A religido, sendo em sua forma organica feita da expressao dos
desejos, aspiracdes e oragdes das pessoas, pode facilmente ser instrumenta-
lizada para canalizar esses elementos organicos para a violéncia destrutiva.
Quando os desejos e aspiragdes do povo sdo negligenciados por muito tempo,
podem criar condi¢des adequadas para conflitos violentos.

Outra premissa ¢ que a violéncia geralmente toma proporgdes alar-
mantes quando é engendrada pela primeira vez por institui¢des sociais,
particularmente quando um Estado abusa (subutiliza ou abusa) do poder
que lhe é confiado pelos seus cidadaos. Pode acontecer que as pessoas sujeitas
a violéncia social, politica e econdmica cheguem a um ponto de saturagao,
caindo, assim, em cascata na violéncia. A segunda premissa leva a descobrir
a andlise de causa-efeito: quem iniciou a violéncia? Serdo as populagdes
locais ou as condi¢oes politicas, econémicas e sociais propicias a meios de
comunicagéo tdo violentos? No caso de Cabo Delgado, a julgar pelas recentes
investigagoes, a auséncia de programas politicos eficazes e bem-sucedidos

ndo pode ser excluida das causas. Além disso, ha corporagdes internacionais.
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Introducgao

Existe uma narrativa dominante no Ocidente hoje, e também presente
em ambientes cristianizados ou ocidentalizados em toda parte do mundo,
que a religido islamica é caracterizada essencialmente por violéncia fanatica.
Em Mocambique, esta ideia anti-islamica ganhou forga a partir de 2017, o
ano em que iniciou a insurgéncia na provincia de Cabo Delgado, associado
por muitos nos media e nos sectores publicos com Islao jihadista. De facto,
¢ inegavel que varios dos malfeitores identifiquem-se como mugulmanos e
que o Estado Islamico tem assumido responsabilidade por vérios dos ataques.
Mas a situagdo vira mais complexa quando percebemos que as principais
vitimas da violéncia terrorista, tanto em Cabo Delgado quanto em outras
partes do mundo, sdo também mugulmanas. Quem representa o Isldo verda-
deiro: os sofredores da violéncia, que choram pela paz, ou os perpetradores
da violéncia, que provocam o sofrimento?

A verdade é que nem o mundo, nem qualquer aspecto dele, é facilmente
dividido entre malfeitores e benfeitores. O Isldo ¢ uma religido complexa e
religido é um fendmeno complexo — e a complexidade ndo permite pro-
clamagdes simplistas e absolutistas. Chego a este principio fundamental a
partir das minhas pesquisas antropologicas sobre religido numa zona interior

do norte de Mogambique. La fui, pela primeira vez em 2011, para estudar

39



40

Severino Ngoenha (Org.)

a expansio de Pentecostalismo Cristio, tio forte por quase toda a Africa,
sendo quase todo o mundo (Hardy, 2021). Fiquei curioso sobre a recepgdo
das novas igrejas num ambiente onde ainda predominam praticas e crengas
fortemente condenadas por lideres pentecostais. Falo de praticas e crencas
viradas aos antepassados, que manifestem em cosmologias tradicionais,
ritos de inicia¢do, oragdes aos antepassados e praticas como adivinhagéo e
ritos de cura. Todos estes aspectos do que pode ser chamado religiosidade
autdctone africana sao nao somente condenados, mas demonizados, dentro
da tradi¢do Pentecostal. Como foi documentado num estudo em Maputo,
h4 uma violéncia — senio fisica, entdo simbdlica e retorica — no seio de
Pentecostalismo (Kamp, 2016). Podemos ver a consequéncia disso no Brasil,
onde as igrejas pentecostais, como a Igreja Universal do Reino de Deus (o
mesmo que esta a espelhar em Mogambique), tem conduzido uma “guerra
espiritual”, fisicamente, contra espagos sagrados e até contra pessoas das
religides afro-brasileiras.

Um elemento da violéncia simbdlica no discurso Pentecostal é a ma-
neira de conceber a conversao religiosa. Tem de ser uma ruptura, uma cisao
com o que ¢ designado “ultrapassado” (Meyer, 1998). A minha analise, a
partir do distrito de Maua, na provincia de Niassa, demonstra que os que
frequentam as igrejas pentecostais sdo geralmente criativos e maleaveis o
suficiente para negociar e reconciliar relagdes tanto com Jesus como com
seus antepassados. Os meus interlocutores, todos macuas, sao capazes de
agir em maneiras que opdem o discurso dos seus lideres religiosos e, muitas
vezes, acabam por frustrar a exigéncia deles de converter-se numa forma
exclusivista. No meu livro (Premawardhana, 2018), associo esta capacidade
elastica de conviver entre religides distintas com principios propriamente
macuas: mitos e provérbios que valorizam o movimento e recusam a fixi-
dade, como o provérbio que fala do cagado que anda com a sua casa nas
costas (kapa onetta n’empawe). Os Pentecostais macuas que conheci mantém
uma relagdo holistica e comprometida com todos os ambientes diversos nos

quais participam: seja do Espirito Santo ou dos espiritos ancestrais. Eles
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recusam-se a ser reduzidos ao discurso dominante e intolerante dos lideres
Pentecostais. Eles vivem a sua fé em fluxo constante. Como antropélogo,
tomei isso como uma ligdo para mim: de também questionar os discursos
dominantes e prestar atencdo a como, muitas vezes, a realidade empirica
difere do discurso dominante.

Alguns vao dizer que a violéncia simbdlica, se ndo as vezes fisica
também, promovida por lideres Pentecostais hoje, e por varios Cristaos no
percurso da histdria, mostra que o barbarismo nao ¢é limitado ao Isldo, mas
que é um problema com a religido em geral. Poderiam dizer que a religido em
si carrega marcas de irracionalidade e intolerancia. A solugdo aos problemas
mais criticos e urgentes do mundo, entdo, problemas de conflito nacional e
internacional, exige uma resposta modernista e secularista. S a privatiza-
¢d0, sendo a eliminagao, da religido pode trazer paz e prosperidade. Esta é a
narrativa dominante em sectores poderosos do mundo hoje. O meu objec-
tivo neste capitulo é contestar esta narrativa. Vou argumentar que religido
nao ¢ a fonte da violéncia. A fonte verdadeira da violéncia é o absolutismo
e o extremismo. Além disso, o absolutismo e o extremismo habitam muito
mais na modernidade do que na religiosidade. Na concluséo, vou sugerir
que a melhor esperanca para um mundo melhor encontra-se nas tradigoes
demonizadas pelas religides absolutistas e descartadas pela modernidade:
tradigdes como as religides autéctones de Africa, inclusive dos macuas, que

valorizem fluxo e inclusido acima de fixidade e exclusio.

Contra o conceito de “violéncia religiosa”

Como ja mencionado, o tema principal que domina o discurso mundial
sobre religido hoje é o tema da chamada “violéncia islamica.” Aqui, pretendo
problematizar este conceito em trés partes. Primeiro, religides ndo sdo essen-
cialmente ou intrinsecamente violentas. Segundo, a presungao da violéncia
como inerente ao Isldo é produto de distor¢des nos media. Terceiro, o foco
na intolerancia e violéncia religiosa corre o risco de ignorar a violéncia das

ideologias modernas e seculares.
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Um dos pontos centrais de partida para historiadores e outros estu-
diosos da religiao ¢ que religides ndo podem ser consideradas essencialmente
violentas porque elas, como um fenémeno humano, ndo sdo essencialmente
nada. Ao defender este principio, eu me coloco tanto contra os que dizem a
religido é fonte de conflito quanto contra os que dizem que a religido, na sua
esséncia, ¢ fonte de harmonia e amor. O problema com as duas colocagdes
¢ a maneira redutiva de tratar realidades irredutivelmente complexas. Por
alguns, Cristianismo ¢ considerado uma religido altamente pacifica. Faz
sentido, dado o discurso de Jesus Cristo — de amar até os seus inimigos e
de orar para os que lhe fazem mal (Mateus 5:43-48). Estes principios tém
motivado milhoes de Cristaos (ou seguidores de Cristo, sejam formalmente
cristdos ou ndo) a praticar a ndo-violéncia e promover a paz. Pense, por
exemplo, em Sao Francisco de Assis, Mahatma Gandhi ou Martin Luther
King Jr. Mas ha um outro lado dentro da histéria do Cristianismo, uma
histdria de violéncia, exclusiao e ddio: as cruzadas, a inquisi¢do ou a intole-
rancia direccionada as minorias sexuais ou praticantes de outras religides.
Mesmo nos Evangelhos existe uma contradigdo — Jesus falou tanto de paz
mas também disse em um momento “ndo vim para trazer paz, mas espada”
(Mateus 10:34). O ponto é que a religido, muitas vezes associada ao amor e
a paz, tem o potencial e até uma histdria do contrario.

De modo similar, o Isldo nao pode ser reduzido a historia de conflito,
violéncia, e jihad. Existe uma longa histéria de paz e amor: nas tradi¢oes
sufistas, por exemplo, que falam tanto do amor humano como o reflexo
do amor divino. Também existem passagens do Alcordo que enfatizam a
tolerancia, a dizer por exemplo que ndo ha compulsdo em religido (Alcorao
2:256). O ponto aqui é o mesmo sobre o Cristianismo: o Isldo ndo ¢ essen-
cialmente violento ou pacifico. Religioes em geral saio melhor vistas como
instrumentos que podem ser utilizados ou instrumentalizados para paz ou
para violéncia. Até o Budismo, a religido mais associada, no mundo, com
paz e compaixao, tem sido usado por proprios monges budistas para fins

violentos, como vemos em exemplos histdricos recentes em Sri Lanka e em
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Myanmar. Religides ndo sdo nem violentas nem pacificas. Sao o que seus
adeptos trazem a elas. As vezes, o que seus adeptos trazem sio atitudes de
supremacia e absolutismo — muitas vezes salientadas por ideologias racis-
tas ou nacionalistas que ndo tém nada a ver necessariamente com religido.
Religides ndo podem ser analisadas ou avaliadas independente dos factores
sociais, economicos e politicos que definem a forma pela qual elas sao vividas.

Outro ponto que é necessario salientar no debate sobre a natureza
das religioes, e especificamente do Isldo, é a forma destorcida que os media
apresenta noticias actuais. Na lingua inglesa, ha um ditado jornalistico que
diz “If it bleeds, it leads” (o que sangre vem primeiro). Todos sabem que as
noticias mais sensacionalistas chamam mais atencao e, por isso, tém priori-
dade. Violéncia e terrorismo chocam e escandalizam o publico muito mais do
que convivéncia e paz. E uma pena que seja assim, porque a representagio da
Africa, em geral, para 0 mundo fora da Africa, é de um continente cheio de
guerra e matanga, enquanto a realidade em muitos lugares, mesmo no norte
de Mogambique, que é tdo vasto e ndo se resume as dreas litorais de Cabo
Delgado, é a realidade de convivéncia inter-religiosa. Nao quero romantizar
e negar a realidade de conflito. Fazer isso seria igualmente distorcido. Mas
a tristeza hoje é que as estdrias de conflito inter-religioso sao mais conheci-
das que as estdrias igualmente validas — e até muito mais frequentes — de
colaboragao e cooperagdo inter-religiosa. Em Niassa, no distrito onde fago
minhas pesquisas, por exemplo, mugulmanos visitam os cristaos nas festas
do natal para ajudar nas comemoragdes do nascimento de Jesus, e cristdos
também fazem visitas aos mug¢ulmanos no final do Ramada, para ajudar
naquela festa e para receber bén¢dos dos seus vizinhos. Ha uma estoria
contada por uma antropologa que trabalha na Nigéria, da surpresa dela ao
perceber que quase todos os visitantes na casa de uma familia mugulmana,
no final do Ramada, eram cristaos. Nenhum dos visitantes era mugulmano.
Foi explicado a ela que é porque todos os mugulmanos estdao em casa a espera

dos seus hospedes, para recebé-los e alimenta-los bem (Janson, 2021:45).
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Outra estdria: lembro-me de uma vez, em 2015, ter lido num jornal
estadunidense uma reportagem sobre um acontecimento no norte do Quénia.
Contava de um autocarro cheio de mugulmanos e cristaos, que foi ameagado
por terroristas de Al-Shabaab. Mas quando os terroristas invadirem o auto-
carro com o objectivo de matar os cristdos, acabaram por néo o fazer, porque
viram todas as mulheres cobertas com lengo de cabega. Nao conseguiram
distinguir entre os cristaos dos mugulmanos, visto que as passageiras mu-
culmanas perceberam o que os terroristas iam fazer com seus co-viajantes,
e entdo emprestarem os lencos para os cristiaos se poderem esconder. Esta
reportagem apareceu quase no fundo do jornal daquele dia e mereceu s6
dois ou trés paragrafos. Nao tenho davida que, se os terroristas tivessem
conseguido identificar os cristaos e mata-los, a reportagem teria aparecido
na primeira pagina e teria sido muito mais longa. Infelizmente, as estorias
de amor e compaixdo sdo jornalisticamente muito menos interessantes que
as estdrias de odio e conflito.

O ultimo ponto a salientar na avaliacdo do chamado problema de
violéncia inerente a religido ¢ o facto estatistico que no século vinte, o sé-
culo mais violento na historia da humanidade (no sentido de numero de
obitos causados por violéncia fisica), as ideologias atras desta violéncia fo-
ram majoritariamente seculares ou até explicitamente ateias (Armstrong,
2014). Falo de modo especial de Nazismo, Nacionalismo e Comunismo.
Seja da tentativa pelo Partido Nacional-Socialista, na Alemanha, de eliminar
a populagdo Judia nas décadas de 1930 e 1940, ou das guerras mundiais e
internacionais, muitas vezes em nome da patria nacional, ou da repressdo
violenta de nao-conformistas em nome da fidelidade ao estado na Uniao
Soviética, na China e em outros paises comunistas. A maioria das mortes
provocadas por militantes poderosos no século 20 nada tinha a ver com
religido e, em certos casos, eram altamente anti-religiosas. Isso ¢ verdade
no caso do Comunismo, com sua ideologia muitas vezes violentamente
secular. Também ¢é verdade sobre as guerras no Afeganistao e Iraque apds

o onze de Setembro, onde o terrorismo isldmico virou justificagao para os
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estados-nagdes modernos, neste caso o dos Estados Unidos da América e
paises aliados a invadir e matar — em nome, ironicamente, da democracia
liberal e dos direitos humanos.

Ao elaborar estes trés pontos — que a religido nao é essencialmente
violenta, que os media distorcem a realidade e que ideologias secularistas
provocarem mais morte e sofrimento do que religides no ultimo século — o
objectivo ndo é exculpar as religides nos casos em que os malfeitores agem em
nome do Islao ou do Cristianismo (ou do Budismo, Hinduismo, Judaismo,
etc) para prejudicar ou até matar os outros. Violéncia em nome do Islao, ou
de qualquer religido, é um facto do nosso mundo actual, como o ataque de
onze de Setembro mostra claramente. Contudo, é importante entender que o
problema que o mundo tem de enfrentar nao é o da violéncia religiosa, mas
sim o problema de violéncia em si. Violéncia vem de vérias fontes, sendo a
religido apenas uma delas. Para encontrar a solugdo de um problema, pri-
meiro é necessario identificar a sua causa. Como mostro na seguinte sec¢ao,
a causa primordial pode até ser ndo nas religides, mas nos extremismos da

modernidade, que provocam respostas extremistas das religioes.

Os extremismos da modernidade

Nesta sec¢ao do capitulo, torno atengio a possibilidade de que a maior
ameaca a paz no mundo, hoje, vem de pressupostos modernos e nao prin-
cipalmente de pressupostos religiosos. Até, se olharmos bem, percebemos
que os extremismos religiosos sdo em parte, pelo menos, uma resposta aos
extremismos da modernidade. Isso, eu defendo, deve-se a dois aspectos
fundamentais da modernidade: a sua tendéncia de enfatizar separagoes e
divisdes em vez de relagdes e conexdes, e a sua tendéncia de negar a sua
particularidade e colocar-se na esfera do universal e do absoluto.

O que é modernidade? E um termo complexo que conjunta uma
variedade de ideias e instituigdes. O meu uso do termo parte do periodo
da histdria ocidental, a partir do século 16, o século da Reforma Protestan-

te. A Reforma Protestante enfatizou a soberania do individuo em cima da
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colectividade, promovendo a ideia de que a Biblia pode e deve ser lida por
cada crente, sem necessidade de intermediarios como sacerdotes da igreja
institucional. Em vez disso, cada crente é entendido como sacerdote. Ou-
tro aspecto era a dessacraliza¢do ou desencantamento do mundo, onde o
mundo comega a ser entendido como composto de duas esferas distintas:
uma sagrada e uma secular. Nos dois sentidos — a individualizagdo e a
secularizagdo — podemos ver um elemento chave para a modernidade: a
separacao, a divisdo, a compartimentalizacdo. O eu é distinto do outro, e o
sagrado ¢ distinto do mundano.

O movimento filoséfico chamado Iluminismo, dos séculos 17 e 18,
principalmente na Franca e na Alemanha, deu continuidade a estes aspec-
tos da modernidade, especialmente em fundamentar o principio que o ser
humano como individuo dotado de razdo tem a capacidade de julgar cri-
ticamente toda a esfera da vida social: seja da igreja ou do estado ou de
qualquer outra instituicdo tipicamente considerada soberana. A autoridade
politica, religiosa e intelectual reside agora entre homens, nao em tradi¢oes
e institui¢cdes. René Descartes deu expressao a este principio com seu ditado
“Penso, logo sou”, que coloca em primeiro lugar o ser humano individual e
o seu raciocinio. Isso intensificou no mundo ocidental o individualismo da
Reforma Protestante e o processo de desencantamento. Nao é mais Deus
ou a religido que tém a palavra final, mas sim o conceito de razdo universal
do individuo racional.

As virtudes da heranga iluminista e reformista sdo varias e faceis de
ver. Destes movimentos intelectuais, vemos sedimentadas a possibilidade
de democracia, de direitos humanos, de tolerancia para com o diferente e a
revolugao cientifica e tecnologica da qual tantos de nés dependemos hoje.
Nenhum destes beneficios pode ou deve ser negado. Contudo, temos de
perceber contradigdes dentro do seio deste projecto de modernidade. Ao
mesmo temo que houve ideais de democracia e de direitos humanos, os mes-
mos Europeus estavam a conquistar e colonizar territdrios fora da Europa,

escravizando pessoas e extraindo riquezas. Também existiam categorias de
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pessoas dentro da Europa altamente negadas o status de pessoa racional:
mulheres e judeus e pessoas sem propriedade, por exemplo. A realidade
nem sempre reflectiu os ideais, e, de uma certa forma, o préprio conceito
iluminista de razdo universal e absoluta possibilitou intelectualmente a ideia
que a verdade é unica e entdo pessoas fora da heranga intelectual do mundo
ocidental moderno nao participam ou ndo tém acesso a verdade absoluta.

O problema de razao absoluta é o problema de perder consciéncia da
particularidade e da peculiaridade de qualquer projecto humano, — mesmo
o projecto da modernidade. O filésofo e hermenéutico Hans-Georg Gada-
mer chama a isso 0 “preconceito contra preconceito” (Gadamer, 1989:272).
Ele usa esta expressdo ironicamente para dizer que na rejeicdo de tradigoes
e estruturas de autoridade, a modernidade funciona também como uma
tradicdo, com particularidades e preconceitos. Em nome da objectividade,
a modernidade fundamentou o ideal de universalismo, de absolutismo e de
verdade unica (Toulmin, 2001).

A pureza de pensamento assim fundamentada combina com o prin-
cipio cartesiano e reformista do individuo auténomo para criar iniimeras
divisoes e separagdes: entre o eu e 0 outro, entre o sujeito e o objecto, entre
a mente e o corpo, entre a esfera humana e a esfera natural. Um exemplo
extremo desta mania de divisdes, classificacdes e separacdes é o mapa da
Africa, que até 1884 ndo tinha necessidade de linhas rectas para dividir uma
povoagio da outra, artificialmente impondo barreiras que respondessem aos
interesses dos herdadores do iluminismo (colonialistas europeus) e ndo dos
africanos que sempre viviam em movimento, sem necessidade ou até desejo
de fronteiras dentro das quais se fixarem.

Com divisoes e separagdes vem territorialismo e, assim, a capacidade de
fazer violéncia, especialmente porque a divisdo principal que a modernidade
introduziu era a divisdo entre os seres racionais e os seres ndo-racionais. Os
seres ndo-racionais, que incluem os colonizados, as mulheres, mesmo na
Europa, e outros considerados proximos aos bichos — primitivos, barbaros,

sub-humanos — foram considerados longe do ideal do homem racional
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e soberano. Quem néo foi categorizado como ser racional era sujeito de
disciplina e domina¢ao, punigao e até escravizagiao e morte. O Holocausto
e o colonialismo nao procederem da falta de modernidade, mas da realiza-
¢ao de modernidade (sobre o Holocausto como consequéncia de processos
modernos, veja Bauman, 1989).

A modernidade, devido a sua formacéo através do Iluminismo e até
da Reforma Protestante, deu origem a uma separag¢do primordial protestada
por varios movimentos religiosos que a acham intoleravel: a separagao entre
uma esfera politica-secular e uma esfera privada-religiosa. O secularismo,
na sua forma extrema, como temos visto até em Mocambique durante o
seu periodo de modernizagao socialista, pode tornar os adeptos de religiao
violentos e abusivos. Neste caso, teremos que falar de fanatismo moderno.
E em resposta a tal fanatismo surgem movimentos fundamentalistas, tanto
no seio de Cristianismo quanto no seio do Islao. Neste caso, diferente da
maneira tipica de ver o fundamentalismo, passa-se a olhar para ele nao como
o inverso ou a nega¢ao da modernidade, mas como um produto da propria
modernidade. Os extremismos da modernidade criam as condi¢des para a

possibilidade dos extremismos da religiao.

Conclusio

Como descrevi na introdugao a este capitulo, minha pesquisa principal
¢ sobre Pentecostalismo e a maneira que uma popula¢do macua no norte
de Mogambique rejeita a atitude absolutista de muitos lideres pentecostais,
dando preferéncia @ manutengao de relagdes com seus antepassados. Ha uma
histéria muito longa de africanos adaptando ou africanizando as religioes
mundiais, que acontece no nivel mais profundo em termos epistemoldgicos.
Se podemos falar de uma epistemologia africana, seria uma epistemologia
bem resumida pelo autor Nigeriano Chinua Achebe, que escreve no livro
Arrow of God: “o mundo é como uma mascara dangando. Se vocé quer ver
bem, vocé ndo fica parado em um s6 lugar” (Achebe, 1964). Esta sabedoria é

a sabedoria de um povo em movimento, um povo inacabado, um povo que
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entende que ha sempre mais para buscar, para saber, para ser (veja também
(Nyamnjoh, 2017). Esta apreciagdo da incompletude humana pode ser o
antidote aos excessos da modernidade e também das respostas religiosas
aos excessos da modernidade, respostas que, sim, sdo as vezes violentas.
Em vez de separagéo e divisao, em vez do “Penso, logo sou”, podemos
seguir a sabedoria de Ubuntu — “Sou porque somos”. Podemos enfatizar
convivio e coexisténcia — o tipo de realidade visivel atras das representagoes
que temos nos media sobre religido na Africa. A realidade de mugulmanos e
cristdos na Africa, fundada em principios e ldgicas africanos, é muito mais
sobre ajuda e apoio mutuo, em vez de sempre ou unicamente conflito um
contra o outro. As tradi¢des autdctones africanas sao caracterizadas por esta
intersubjectividade e pela capacidade de aceitar a diferenga em vez de rejeita-la.
Vemos isso claramente na maneira como foram recebidos e transformados
o Cristianismo e o Islao por Africanos que fizeram estas religides africanas.
Se levarmos a sério as tradi¢cdes autdctones africanas, em vez de descarta-
-las em nome de moderniza¢do ou demoniza-las como fazem os lideres
Pentecostais, teremos a dadiva de uma outra versdo da modernidade, nao
uma modernidade ocidental que enfatiza a racionalidade e a exclusdo, mas

sim uma modernidade africana que enfatiza a relacionalidade e a incluséo.
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Introduc¢ao

Desde a sua criacdo em 1980, a SADC nunca tinha sido confrontada com
uma questdo tao critica em um dos seus paises-membros, como o terrorismo
que se assiste em Mogambique desde 2017. E certo que em 2009 enfrentou
o golpe de Estado protagonizado por Andry Rajoalina, em Madagascar, e
o conflito no Zimbabué que levou a instalagao de um Governo de Unidade
Nacional naquele pais. Entretanto, é preciso sublinhar-se que, em ambos os
casos, a SADC nio teve forga suficiente para ser protagonista na mediagao
desses dois conflitos. O caso de Mogambique torna-se peculiar por se tratar
de um fenémeno inédito na regido e, como tal, exigir respostas coordenadas
considerando-se que o combate ao terrorismo nido é um combate que se
possa dizer que o pais vitima possa fazé-lo sozinho. Ademais, experiéncias
de outros pontos do mundo mostram que, paises circunvizinhos do pais
vitima ou que sofre de terrorismo, também correm sério riscos.

A grande preocupagio é que a SADC tem sido vista, ao longo do
tempo, como sendo uma organizagdo em que 0s membros comungam uma
irmandade ficticia. Varias correntes tém-se questionado sobre a possibilidade

de integracdo efectiva dos povos nesta coisa convencionada “Comunidade
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para o Desenvolvimento da Africa Austral”, particularmente no que diz
respeito ao sentido de pertenca dos cidaddos dos Estado-membros a esta
comunidade. Estes povos, que antes faziam uma comunidade de sofrimento
em virtude de serem escravizados e colonizados, segundo Ngoenha (1993),
partilharam das mesmas utopias de libertagao que engendraram as lutas
pelas independéncias que atingiram uma proporgao continental devido ao
apelo a unido da Africa pelos seus lideres (Nkrumah, 1963), o que veio a se
concretizar através das ajudas mutuas na luta contra o colonialismo e mais
tarde nas unides regionais onde encontramos a SADCC.

As primeiras unides regionais, apesar de trazerem a ideia de desen-
volvimento, eram alimentadas mais por agendas politicas que econdmicas,
caso das lutas contra o colonialismo e o apartheid. A mudanga de nome para
Comunidade para o Desenvolvimento da Africa Austral significou um passo
na redefini¢do das preocupagdes, a saber: por um lado, o aumento da coesao
no seio dos cidadaos dos Estados-membros até o nascimento do cidadao da
Africa Austral e, por outro lado, 0 nascimento da agenda de desenvolvimen-
to que realizaria o crescimento humano e econémico. No entanto, apesar
dos esfor¢os dos Estados-membros, parece que os cidaddos nao se revéem
efectivamente membros desta organizagdo regional.

O terrorismo que surgiu em Cabo Delgado no ano 2007 parece um
auténtico teste para confirmar se os paises membros desta organizagdo cons-
tituem ou ndo uma comunidade coesa. Se estamos a dizer que a sadcnidade
significa um sentido de pertenca, um sentido de propriedade, este sentido nao
pode ser expresso apenas dentro do espirito formal ou apenas de tratados,
também tem que se firmar em acgdes conjuntas dos seus membros no sentido
de prover protec¢ao, seguranga e solidariedade para com os membros que se
encontram numa situagdo de vulnerabilidade, conforme preconiza a c¢) do
artigo 4 e c) do artigo 5 do Tratado da SADC que Mogambique ratificou em
1993. Entretanto, a demora dos membros da SADC em reagirem ao terro-
rismo em Cabo Delgado (denotadas pelas reunides interminaveis da troika

da SADC); a recusa da Tanzéania em receber refugiados mogambicanos; a
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decisdo de Mogambique de recorrer a Ruanda para combater o terrorismo,
mesmo depois de receber luz verde de apoio de alguns membros da organi-
zacdo; a critica da ministra da defesa sul-africana em relacio a esta decisdo
de Mogambique; a fraca mediatizagdo das acg¢oes das forcas conjuntas da
SADC se comparada a das ac¢oes das forgas ruandesas, parecem-nos pontos
que precipitam a ideia de que ainda ndo estamos apegados a essa coisa que
se chama SADC. Ainda falta o sentido de pertenca a sadcnidade.

A pergunta que podemos colocar e que vai guiar este estudo é: em que
medida o caso de terrorismo pode ser um trampolim para a sadcnizagdo da
regido? Argumentamos que, enquanto nio se consolidarem os lagos entre
os paises membros da SADC a partir de acgdes praticas como, por exemplo,
uma intervengdo destacavel em Cabo Delgado, a constitui¢ao de institui¢oes
democriticas regionais fortes, vai ser dificil que os seus cidadaos se revejam
nesta organizagao. A andlise vai ser de natureza exploratéria, se considerar-
mos que quase nao existem estudos que relacionam o terrorismo em Cabo
Delgado e a possibilidade de fortalecimento de lagos entre os membros da

SADC, que permita uma efectiva integragao.

1. Sadcness: um sonho possivel

Talvez a grande questao face a ideia de coesdo entre os membros da
SADC seja de saber se o sonho de sadcnizagio é possivel. Antes de respon-
dermos a esta questdo é necessario criarmos balizas que nos possam permitir
melhor entender o significado da sadcnizagdo ou sadcnidade. O nosso ins-
trumento de trabalho, que é o relatério do Workshop Peoples’ Agency And
Popular Participation In Sadc Region: Towards Regional Democratization
And Integration, toma SADCness/SADCnidade com o significado de uma
ligacao; o sentido de pertenca ou o sentido da apropriagao pelos cidadaos
dos Estados-membro da ideia da SADC. Isto é, a integragdao dos Estados-
-membro nio pode ser pensada desfasada dos povos da Africa Austral como
vector importante para a implementacdo, institucionaliza¢do e consolida-

¢do desta organizagao regional. Em outras palavras, estamos a dizer que
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as experiéncias do exercicio dos direitos soberanos através das elei¢des ja
constituem referéncias importantes que poderiam permitir a constituigdo

de institui¢des regionais:

O povo da Africa Austral exerce os seus direitos soberanos participando
em eleicdes directas com o intuito de consolidar e institucionalizar as res-
ponsabilidades funcionais da SADC. Significa simplesmente que, o 6rgao
parlamentar regional da SADC deve ser estabelecido para garantir um povo
de democratizagdo e integragdo regional impulsionada pela Africa Austral.
Isto langara as bases para a ligagdo entre partidos politicos — povo da sobe-
rania da Africa Austral — parlamento da SADC que, por extensdo, ird alargar

o ambito da integra¢do e democratiza¢do da SADC (Adar et al, 2021, p.6)

Como se pode depreender, o conceito de SADCness/SADCnidade é
um conceito de dever ser porque projecta o ideal. Entretanto, aquilo que se
vive, tanto do ponto de vista politico e socioecondmico, mostra a distancia
entre o que é e o que dever ser. Nao é por acaso que falamos de uma irman-
dade ficticia, uma irmandade ficticia que se evidenciou com o terrorismo em
Cabo Delgado depois de encontros atribulados entre os Estado-membros
que ndo conseguiam decidir se se devia ou nao intervir militarmente em
Mogambique. Outro ponto fundamental, muito bem destacado por Ngoenha
(2019), é que durante o processo da transi¢do sul-africana, a SADCC, que
era uma institui¢do de prevaléncia politica, foi substituida por uma SADC
que prioriza a economia. Significa que, a SADC tem vindo a se furtar do
seu lado politico que caracterizou a sua génese e cujo principal marco foi a
defesa e a protec¢do dos interesses dos seus cidaddos (como SADCC) e das
ac¢oes do apartheid. Como corolario, assiste-se o0 ndo envolvimento dos
cidaddos do Estados-membros na construgao deste projecto SADC, porque
os Estados-membro estdo mais preocupados com questdes econémicas.

Isto leva-nos a um questionamento sobre como esta utopia da sadcni-
zagdo da regido pode ser possivel ou, dito de outro modo, como o sonho de
os povos da Africa Austral se reverem com a SADC pode se materializar, se

considerarmos que esta organiza¢ao, nestes mais de 40 anos da sua existén-
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cia, continua impregnada ao nivel do topo das hierarquias governamentais
dos Estados-membros?

Parece que ndo é muito dificil responder a esta pergunta. Se olharmos
para a Unido Europeia (UE)? que desde que nasceu em 1953 como Comu-
nidade Europeia do Carvao e do A¢o (CECA) ou Comunidade Econdmica
Europeia (CEE) (tem quase 69 anos), vamos perceber que, ela também, ainda
nao se consolidou. O Brexit é o exemplo disso. Sdo vérios os estudos que
confirmam esta afirmagdo. Podemos apontar, por exemplo, trés livros que
melhor descrevem a situacdo da EU: Europe: an Unfinished Adventure, de
Zygmunt Bauman; German Europe, de Ulrich Beck; e Turbulent and Mighty
Continent: What Future for Europe? de Anthony Giddens.

Em 2004, Bauman olhava para a UE como algo ainda por ser cons-
truido e, para tal, seria necessaria uma certa engenhosidade, no sentido de
proposito e trabalho duro para o alcance desse desiderato. Reinava em Bau-
man um certo ceptismo sobre a possibilidade da UE alcangar esse objecto:
“Perhaps a labour that never ends, a challenge always still to be met in full,
a prospect for ever outstanding (Bauman, 2004:2).” Bauman observou que
a Europa, no sentido de cidaddos dos Estados-membros da Unido, tendia a
enfatizar a sua diversidade e ndo o que tinha em comum entre os diferentes
Estados-membros. Tratava-se de uma organizagdo com numero crescente de
comissdes, congressos académicos e assembleias publicas, permanentes e ad
hoc, que se consubstanciavam a tornar aquele circulo particular quadrado:

“Whenever we hear the word ‘Europe’ spoken, it is not immediately
clear to us whether it refers to the confined territorial reality, tied to the
ground, within the borders fixed and meticulously drawn by as yet unre-

voked political treaties and legal documents, or to the free-floating essence

2. Sem desprezo nenhum para com as organizagdes regionais do continente africano. A
prépria Unido Africana é baseada no modelo da Unido Europeia. E necessario sublinhar que
estas organizagdes tém algo em comum: nascem de guerras. Por um lado, a EU, da agonia
da segunda guerra e a UA das lutas de libertagdo contra o colonialismo. Mas também, é o
principal parceiro econdmico da SADC.
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that knows no bounds and defies all spatial bonds and limits. And it is this
difficulty, nay impossibility of speaking of Europe while separating clearly
and neatly the issue of the essence and the facts of reality that sets the talk
of Europe apart from most ordinary talk about entities with geographic
references (Bauman, 2004:6).

Beck (2012) destaca que a UE, ao longo da sua histdria, conseguiu
transformar seus inimigos mortais em vizinhos: “... os seus cidadaos usu-
fruem de liberdades politicas e de um nivel de vida com o qual as populacoes
noutras partes do mundo nao sonham; a adesao a UE permitiu ex-ditaduras
da Grécia, Portugal e Espanha transformarem-se em democracias estaveis...”.
Entretanto, a cegueira econdmica tornou as pessoas cegas em termos sociais
e politicos. Dito de outro modo, o debate econdmico mainstream baseia-se
num “analfabetismo” politico-social. A impressdo que o debate apresenta é
de ndo existéncia de uma vida fora da economia. Isto faz com que se perca de
vista que a crise mundial como a de 2007-2008 nao tenha decorrido apenas
de factores economicos, mas também de questdes politicas e sociais. Sendo
assim, Beck (2012) sugere que a Europa deveria trazer de volta, no debate,
a sociedade e, por conseguinte, a politica.

Por sua vez, Giddens (2014) observa que a Europa deixou de ser
poderosa por conta dos conflitos e divisdes que ocorrem no continente.
Apesar dos sucessos que a UE registou ao longo da sua histéria, esse suces-
S0 nao criou, entre os cidadaos, lagos emocionais. Para o autor, a UE é um
empreendimento ‘funcionalista’ baseado em resultados, nao por afei¢ao e
muito menos por paixio, o que dilui o sentido de patriotismo ampliado e
cidadania comum de que algum dia Churchill sonhou (Giddens, 2014). A
propria estrutura da UE explica em grande medida o porqué de a UE estar
tao distante de seus cidadaos:

Em termos bastante crus, a Unido sofre a0 mesmo tempo de falta de
democracia e auséncia de lideranga eficaz. Suas trés institui¢des principais
530 a Comissao, o Conselho e o Parlamento. A Comissao é formalmente

responsavel pela elaboragdo de planos, projectos e politicas para a Unido
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como um todo. As decisdes sobre as propostas da Comissdo sdo tomadas
pelo Conselho e o Parlamento, o que nao raro, é um processo demorado e
sem garantia de éxitos final. Além disso, em momento algum os cidadaos se
envolvem directamente. As elei¢oes europeias sao conduzidas, em grande
parte, tendo em vista os problemas nacionais. O comparecimento a essas
elei¢des ¢ baixo porque os eleitores conhecem muito bem a situagao. O
Parlamento tende a operar a sombra, com processos obscuros para o grande
publico. Lideres nacionais, especialmente dos paises maiores, querem as
vantagens das duas situagdes a0 mesmo tempo. Proclamam suas credenciais
europeias, mas, a pratica, aquilo que entendem ser de interesse nacional vem
em primeiro lugar (Giddens, 2014:8).

Que leitura se pode fazer das questdes que os trés autores apresen-
tam e em que medida podem contribuir para pensarmos melhor a ideia da
sadcnidade? Num primeiro momento o que se pode dizer é que as questdes
que sdo aqui apresentadas por estes trés autores revelam que o nosso clamor
da necessidade da sadcnizagio da regido nao é 6rfao. Uma das organizagoes
regionais mais antiga do mundo parece também nao estar consolidada no
que diz respeito ao sentido de pertenca que os cidadaos dos paises membros
sentem da mesma.

Num segundo momento, é possivel perceber que a perspectiva eco-
nomica, tal como vimos anteriormente, parece ser a perspectiva que move
estas organizagoes, colocando do lado a sociedade e a politica. Qual é o
antidoto, entdo, para o sentimento de pertenca em circunstancias em que
questdes econdmicas prevalecem sobre as outras?

A verdade é que, a ideia de pertenca tem que nos remeter a estes dois
sentidos: o politico e 0 econémico. A politica coloca-nos a questao funda-
mental do viver-em-comum e, por isso, a questdo econdmica torna-se parte
ou um aspecto de vida-em-comum a nio descurar, pois a titulo de exemplo,
ter uma habitacdo torna-se um direito. Neste sentido, o econdémico realiza-se

sob fundamento politico, isto é, 0 econdmico funda-se no viver-em-comum.
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A pertenca economica, por sua vez, se vista no seu acontecer restrito,
coloca-nos as questdes de propriedade individual, do &mbito de realizagdo
do eu individual, da busca individual da realiza¢ao material e espiritual. E
verdade que a realizagdo econdmica de um pode contribuir para a realizacido
material do outro(s), mas ndo é menos verdade que o crescimento econdémico
de um(s) tem resultado na miserabiliza¢do de muitos (ou outros) criando,
deste modo, o apartheid econémico e globalizando-o (Sloterdijk, 2008).

O que acontece com os povos dos Estados membros da SADC, quan-
do a perspectiva econdmica se funda em si, hd uma cultura exasperada do
egoismo. O pior ainda é quando o egoismo encontra um largo terreno de
pobreza. Esta situagdo oferece-nos aqueles fenomenos de xenofobia assistidos
na Africa do Sul nestas duas primeiras décadas do séc. XXI, que afastam cada
vez o sentido de aproximacao entre os povos da regido. A situagdo piora,
ainda, quando esses eventos acontecem sob o olhar impévido de quem deveria
intervir com maior for¢a: a SADC, como organismo regional.

E importante que a politica — entendida como a busca do viver-em-
-comum — ilumine a economia com os valores de solidariedade, fraterni-
dade, justica, valores que, até um certo ponto, fazem jus aos propodsitos da
criagdo da SADC (artigo 4 da Resolug¢do n° 3/93 de 1 de Junho) (Governo
de Mogambique, 1993). Isso s6 pode ser feito a partir de lagos fortes ndo s
entre os Estados, mas também entre cidadaos membros desses Estados no
ambiente de auséncia de desconfianca mutua. A pergunta que se coloca é
como esses lagcos podem ser fortificados? Tem o terrorismo em Cabo Delgado
algo a oferecer para o resgate desses lagos? Vai ser a partir destas perguntas
que, a seguir, iremos tragar algumas linhas-mestras que nos possam conduzir
a uma ideia sobre como esses lagos podem ser criados e, qui¢a, o sonho da

sadcnidade.
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2. O que o terrorismo em Cabo Delgado pode ensinar para

uma possivel SADCniza¢do da regido da africa austral

Foi langado a 15 de Junho de 2021 um comunicado em conjunto da
Comissdo Africana dos Direitos Humanos e dos Povos (ACHPR), a Cor-
respondente Especial para os refugiados, requerentes de asilo e migrantes
na Africa, Sra. MayaSahliFadel, e o Alto Comissariado das Nagoes Unidas
para os Refugiados (ACNUR) sobre a crise de Deslocados Internos em Mo-
cambique e retornos for¢cados da Tanzania (ACHPR & ACNUR, 2022).
Em 15 de Julho de 2021 foi desdobrada, apds a sua aprovagido pela Cimeira
Extraordinaria de Chefes de Estado e de Governo da SADC realizada a 23 de
Junho de 2021, em Maputo, a Missdo da SADC em Mogambique (SAMIM),
como uma resposta regional para apoiar o pais no combate ao terrorismo
e a0 extremismo violento em Cabo Delgado (SADC, 2021). Dias depois,
Mogambique anuncia a vinda de mil soldados ruandeses para Cabo Delgado.
Podem estas duas situagdes explicar a importancia do caso Cabo Delgado
para a sadcnizagdo da regido austral da Africa?

Na primeira situagdo, podemos assinalar os la¢os histdricos que Mo-
¢ambique tem com a Tanzania desde a luta pela independéncia. Tanzania
teve um papel fundamental para Mogambique, se considerarmos que foi
naquele pais onde foi forjada a FRELIMO (Frente de Libertagdo de Mo-
cambique) e todas as outras ac¢des que desembocaram na expulsdo dos
colonos portugueses no pais. Depois da independéncia de Mogambique,
aparentemente, estes lagos continuaram fortes, tendo culminado com a
construcio, em 2005, de uma ponte sobre o Rio Rovuma?® como o marco
mais importante entre os dois paises neste periodo. Embora tenhamos este
constructo histérico, a Tanzénia recusou os refugiados mogambicanos que,
em certo sentido, transitavam aquela ponte (a ponte da unidade; portanto,

da unido dos dois povos) na certeza de serem recebidos pelos seus irmaos de

3. A ponte foi inaugurada em maio de 2010 e recebeu 0 nome de Ponte da Unidade.
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lagos de historicos. Para além disto, a recusa da Tanzania significou a violagio
dos principios de solidariedade, paz e seguranga emanadas nas convengoes
internacionais e estatutos de refugiados, assim como protocolos regionais
ao exemplo do Protocolo da SADC sobre Cooperacio nas Areas de Politica
Defesa e Seguranca todas a historia de irmandade construida desde a década
60 parece ter sido esquecida.

A segunda situagdo resultou de um acordo claro entre Mogambique
e os outros membros da SADC. Entretanto, a chegada de ruandeses parece
ter mostrado falta de coordenagao de acgdes entre os paises membros. A
ministra de Defesa da Africa do Sul, recorrendo & comunicacio social, reagiu
negativamente a presenca das for¢as armadas ruandesas em Mogambique.
Por sua vez, o Ministro da Defesa de Mogambique, apesar de ter realgado as
boas relagoes entre os dois paises, alegou que a ministra sul-africana estava
equivocada e que ela mostrou desconhecer o dossier da presenca de ruandeses
em Mogambique (Tiua, 2021). O grande problema aqui prende-se com o
facto de ambos os paises serem membros da SADC, a mesma organizagao
que dias antes tinha aprovou a SAMIM, o que significa que, tendo havido
um equivoco, poderia ter sido tratado dentro dos 6rgaos da prépria SADC.

Ao tratarem o assunto na comunicag¢ao social, deixaram transparecer
nao haver uma coesdo entre membros. Mas também, podemos pensar que
a virada de Mocambique a Ruanda, provavelmente tera sido porque, an-
tes de todos, a responsabilidade pela defesa da soberania seja inteiramente
sua, por isso a busca de respostas mais flexiveis como a do Ruanda, o que
sinaliza que a SADC precisa, de certo modo, de transitar do seu estado de
maquina burocratica para a de ac¢gdo em prol dos seus povos. Por outro
lado, a Cimeira Extraordinaria da SADC indicia o inicio de uma vontade de
passagem para uma SADC interventiva o oferece alguma esperanca, apesar
de ainda de ter falhado a primeira tentativa de constru¢ao de uma instituicéo
conjunta — o Tribunal da SADC — pois o Zimbabué alegou interferéncia

na soberania interna.
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Apesar de internacionalmente a regido da SADC ser reconhecida, ha
anos, de ser uma regido pacifica em Africa (Chambote, 2015), a historia mostra
que houve sempre alguns conflitos entre Estados-membro da organizagao,
mesmo que de baixa intensidade. E sobejamente sabido que a histéria de
relagdes entre o Malawi e Mogambique oscila de relativamente boas a mas
e vice-versa. Basta nos lembrarmos da controvérsia da navegabilidade dos
rios Zambeze e Chire:

Em 2010, [...], a Policia da Republica de Mocambique (PRM) deteve
quatro individuos, um dos quaisafecto 8 Embaixada do Malawi em Mapu-
to, que se encontravam a navegar, ilegalmente, nas aguas do rio Chire, em
Megaza, na Zambézia. Beneficiando de imunidade diplomatica, o adido
militar foi libertado, mas os restantes detidos continuaram presos. O barco
que transportava os quatro homens navegava de Marromeu, em Sofala,
portanto em aguas do rio Zambeze, seguindo para montante, em direc¢do
a Nsanje, via rio Chire, para a cerimoénia inaugural do Porto de Nsanje no
Malawi (Chambote, 2015:424).

Nao podemos, também, nos esquecer da disputa pela fronteira do Lago
Niassa entre Tanzania e Malawi. Estas disputas mostram que a SADC precisa
se reafirmar porque, estas situagdes, mal geridas, podem levar a outros tipos
de incidentes diplomaticos entre paises cuja historia é proxima. Enquanto
néo se consolidarem os lagos entre os paises membros da SADC a partir de
acgoes praticas de busca de um viver-em-comum, pensamos que sera dificil
passarmos para o proximo passo, que é o passo em direc¢do a sadcnizagdo
da regido ou, dito de outro modo, caminharmos numa direc¢do em que os
cidadaos dos Estados membros da SADC se revéem nesta organizagdo que
convencionou chamar de SADC; pensamos que Cabo Delgado, através da
missao da SAMIM, pode ser o ponto de partida para costurar uma possibi-
lidade de alcance desse desiderato.

A pergunta que podemos colocar a seguir é: de que modo este processo
pode se dar? Pensamos que esse processo pode se dar a partir do momento

em que houver um reconhecimento mutuo entre os Estados e os cidaddos
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membros da SADC de que o combate ao terrorismo naquele lugar é uma
luta de todos da qual cada um de nos tera de se sacrificar em torno de um
bem comum, um bem comum que se consubstancia na paz e seguranca de
todos os paises-membros da organizagao. Afinal, uma agressiao a um pais
membro da organizagdo tem que significar o sentimento de que todos os
paises membros foram agredidos e que um esfor¢o conjunto para defender
esse pais é necessario para que todos os Estados-membros se sintam em
seguranga, pois o que esta em causa ndo sdo mais questdes econémicas, o
respeito pela dignidade da pessoa humana. Quando, por exemplo, como
algumas correntes, em Mogambique questionam se porventura um soldado
do SAMIM morre na missdo como os cidadaos do pais de origem encararam
a sua morte considerando-se que a morte foi causada em cumprimento de
uma missdo que ndo tem nada a ver com problemas do seu proprio pais,

¢ sinal de que, ha muito para se tecer no sentido da sadcnizagdao da regido.

Consideracoes finais

O que tentamos mostrar na nossa discussao foi que ainda ha um
grande caminho a se trilhar no sentido da sadcnizagdo da regiao. Ficou sa-
liente que a distincia existente entre o sentimento de pertenca dos cidadaos
dos Estados-membros e as acgdes concretas da organizagdo ¢ maior. Essa
distancia entre o sentido perten¢a dos cidadaos dos Estados-membros e as
ac¢des dos Estados-membros ndo deve constituir, entretanto, uma grande
preocupacdo, porque até organizagdes regionais mais antigas do que a SADC
sofrem do mesmo problema. O que se deve fazer, é aprendermos dos erros
dos outros para fortificarmos a nossa organizacao.

Para tal, seria necessario transformar-se a SADC numa instituicdo
politica regional forte na qual nao s6 se valorizam questdes econémicas,
mas também preza-se questdes politicas e sociais; transformar-se a SADC,
parafraseando-se Giddens (2014), “de um quadro ad hoc de individuos” até

um certo ponto sem legitimidade, em sistema institucionalizado de lideranca
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com mandato democratico em que os seus membros sdo democraticamente
eleitos pelos cidadaos do Estados-membros. As ac¢des da SADC tém de
ser legitimadas pelos cidaddos dos Estados-membros e ndo apenas pelas
liderangas dos Estados-membros da organizagao.

O terrorismo em Cabo Delgado ensina-nos que ainda ha muito que se
tecer com vista a se alcangar o sentido de pertenca @ SADC. A forma como a
questdo foi gerida quer pelo pais vitima quer pela organizagao em si, mostrou
que ainda ndo ha coeséo no seio da SADC e isso denuncia a necessidade de
se criar mecanismos de participacao dos cidaddos Estado-membros para

que possam legitimar as ac¢des desta organizagao.
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Tolerancia, Paz e as tentacoes

da lideranca religiosa

Felizardo A. Pedro

Universidade Rovuma (Nampula)

A questdo do viver-em-comum é um problema que atravessa todos
os tempos. Num mundo em que cada vez mais se acredita que as diferencas
devem constituir o cerne da constru¢io de sociedades para que o cidaddo o
seja de facto, torna-se relevante reflectir sobre as condi¢des de possibilidade
do convivio das diferencas. Uma das condi¢oes é a Paz. Mas que seria ela
sem outras condi¢des como a Tolerancia?

No presente artigo, apresentaremos a Tolerancia como uma das
condi¢des de possibilidade para o convivio das diferencas. Para o efeito,
partiremos do pensamento de Voltaire e Derrida sobre a Tolerancia. O
primeiro entende que a tolerancia é uma disposi¢do em aceitar o outro no
seu crer e pensar diferente; porém, o segundo, com uma certa suspeita, vé
na tolerancia uma disposi¢do do poder em controlar o menos forte. E destas
teses que nos interrogaremos sobre o engajamento da lideranca religiosa na
questdo da paz, partindo do pressuposto de que pelo menos ha trés religides
monoteistas — a judaica, a crista e a islamica.

Comecemos com a nossa reflexao por lembrar dois episddios reporta-
dos no Evangelho de Sao Lucas (8: 42-48): no primeiro, Lucas diz que Jesus
passou por uma multiddo que o apertava e, nela, uma mulher que vivia ha
12 anos com hemorragia, tocou-O e ficou curada. Jesus, tendo sentido o to-

que, parou e perguntou: quem me tocou? Ninguém respondeu de imediato!
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Mais tarde, a mulher afirmou que foi ela quem O havia tocado. E Jesus disse:
Minha filha, a tua fé salvou-te; vai em paz; no segundo episodio, Lucas conta
que apds a morte de Jesus, a perturbacao, a incerteza e o medo reinavam
entre os seus discipulos. Eis que um dia apareceu quando estavam reunidos
e disse-lhes: A paz seja convosco.

Destes episddios podemos extrair dois significados de paz. No primeiro
episodio (o de Jesus com a mulher curada), a paz seria o vencer a doenga
que molesta psico-socio-fisicamente a mulher. Esta, curada por mediagdo
da fé, ultrapassa a intranquilidade ante a censura dos outros e ante a mor-
te. No segundo episddio, o dos discipulos reunidos, por um lado, para se
fortalecerem em virtude da morte do seu mestre e, do outro lado, para
partilharem e discernirem informacoes sobre algumas apari¢cdes do mestre
que desaparecera do timulo onde jazia ha 3 dias, eis que Jesus apresenta-se
no meio deles e diz “a paz seja convosco”. Aqui, a paz poderia significar,
talvez, tranquilidade diante da certeza de que o mestre venceu a morte.
Porém, paradoxalmente, Jesus nio diz aos discipulos vao em paz, como
dissera @ mulher, mas di-los: a paz seja convosco. O seja, aqui, torna a frase
imperativa com um duplo sentido: 1. A paz devia ser uma realidade no
seio dos discipulos, unindo-os numa fé; 2. A paz torna-se um objecto de
missao, isto é, aos discipulos é incumbida a missao da constru¢io da paz.
Nisto, parece-me que Lucas quis passar duas ideias do seu mestre: 1. A paz
ultrapassa a dimensdo individual, uma vez que os seres humanos vivem em
comunidade; 2. A paz é uma realidade por fazer.

Comegamos por apresentar estes eventos de caracter religioso sem
pretensdo de fazer uma discussao de exegese teologica, mas para lembrar
que as religides foram e ainda sdo nio s agentes produtores de resposta as
indagagoes dos homens, mas também agentes de desinibi¢ao. Apesar das
religides se apresentarem endogenamente como pacificas, as guerras santas
dos tempos passados, catdlicas e mugulmanas, mobilizaram milhares de
pessoas para praticas hediondas em nome de uma missdo pretensamente

legitima, veja-se a jihad e as cruzadas. Neste século XXI, os varios movimen-



tos no mundo, quer se chamem estados isldmicos, boko haram ou jihatistas,
encontram aparente fundamento do seu agir na religido.

Ora, sera que sao as religides que apresentam uma dupla face: uma en-
doégena, que ¢ pacifica e, a outra, exdgena, que é violenta, fundadas em deuses
ciumentos e intolerantes? Ou sera que a distancia que separa a religido, seus
crentes, seus lideres (seus praticantes) é abissal de tal forma que a questio
pudesse ser remetida aos enredos exegéticos? Ou poder-se-ia concordar com
o escritor portugués Vergilio Anténio Ferreira, para quem o Homem ndo
deseja a paz?

Vergilio Ferreira entende que os homens nao desejam a paz, pois ela
é fastidiosa. Entretanto, estranhamente, os homens lutam por ela para nao
a manter, pois amam o perigo, o inforttnio, o desafio ao destino, a guerra,
como se pode ler:

Que estranho bicho o homem. O que ele mais deseja no convivio in-
ter-humano nao ¢ afinal a paz, a concérdia, o sossego colectivo. O que ele
deseja realmente é a guerra, o risco ao menos disso, e no fundo o desastre, o
infortunio (...). Poucos homens afirmaram que a guerra ¢ um bem (Hegel,
por exemplo), mas ¢ isso que no fundo desejam a guerra e o perigo, o desa-
fio ao destino, a possibilidade de triunfo, mas sobretudo a inquietagao em
ac¢do. Da paz se diz que é «podre», porque é o estarmos recaidos sobre nds,
a inactividade, a derrota que sobrevém néo apenas ao que ficou derrotado,
mas ainda ou sobretudo ao que venceu (Ferreira, 2015).

Se a vontade de vencer se apodera do homem com elevada constancia,
conclui Vergilio Ferreira que a guerra ¢ o estado natural do bicho homem, ou
seja, na linha de Hobbes, o escritor defende:

O homem ¢ o lobo do homem para que este possa ser o cordeiro daquele.
Nenhuma luta se destina a criar a justica, mas apenas a instaurar a injustica.
O homem é um ser sem remédio. Todo o remédio que ele quiser inventar é s6
para sobrepor a razao ao irracional que de facto é. Toda a historia das guerras
¢ uma parada de comédia para iludir a sua invencivel condi¢ao de tragédia.
A verdade dele é o crime. E tudo o mais é um pretexto para o disfarcar. A

fabula do lobo e do cordeiro ja disse tudo (Ferreira, 2015).
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Se para Vergilio Ferreira a guerra é a condi¢ao natural do homem
e toda luta contra a injustica esta voltada a implantar outra injustica, para
Hobbes o estado natural da guerra de todos contra todos, um estado em que
cada individuo humano se sente ameagado pela morte, s6 pode ser ultrapas-
sado pelo estabelecimento de um contrato social, ou seja, pela aquiescéncia
aum acordo que estabelece a paz como estado no qual cada individuo evita
a morte violenta através da instituicdo do estado social onde o soberano se
impoe para regular as principais causas de discordia, a saber: a competicao,
a desconfianca e a gléria. Portanto, o estado social, nesta dptica, apenas é
possivel se os individuos entram em acordo em virtude do desejavel — a paz
— para evitar a guerra, que é um elemento desmotivador para a criagdo de
riqueza, bloqueador e destruidor de iniciativas e bens materiais e espirituais,
como Hobbes argumenta:

Numa tal situa¢ao nao ha lugar para a industria, pois seu fruto é in-
certo; consequentemente nao ha cultivo da terra, nem navegagdo, nem uso
das mercadorias que podem ser importadas pelo mar; ndo hd construgoes
confortaveis, nem instrumentos para mover e remover as coisas que preci-
sam de grande for¢a; ndo hd conhecimento da face da Terra, nem computo
do tempo, nem artes, nem letras; ndo ha sociedade; e o que é pior do que
tudo, um constante temor e perigo de morte violenta. E a vida do homem é
solitaria, pobre, sérdida, embrutecida e curta (Hobbes, 2003).

O que se coloca tanto em Hobbes como em Vergilio Ferreira ¢ a
questdo da possibilidade do convivio das diferencas, ou seja, das relagoes
intersubjectivas dentro de uma sociedade, entre sociedades ou entre culturas.

No que respeita a relagao entre culturas, Huntington (2001) encontra
nelas profundas dificuldades de um convivio pacifico em virtude de serem
entidades com um nucleo duro constituido pelos dogmas religiosos. Estes
(dogmas), nas transacgdes culturais, nao sdo negociaveis. Esta inegociabi-
lidade dos dogmas, acrescida da missionagao de algumas religides como a
cristd e a isldmica, mobiliza as culturas ao conflito.

As dificuldades de convivio pacifico entre as culturas se agudizam

com a crenga falaciosa do Ocidente na universalidade da sua cultura. Para
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além de falaciosa, para Huntington, a pretensao do Ocidente de os seus va-
lores, suas instituicoes, suas praticas serem adoptadas por todos os povos é
imoral e perigosa. E falaciosa e imoral porque tal crenca é contra os valores
ocidentais de autodeterminagéo e de democracia. E perigosa para o mundo
porque podera conduzir uma grande guerra inter-civilizacional entre os
estados-nucleos, e perigosa ainda para o Ocidente porque podera levar a
sua derrota (Huntington, 2001:366-367).

Estamos diante de uma dogmatizagio religiosa das institui¢des, dos
valores, das praticas ocidentais ou, como observou ironicamente (Zizek, 2010),
estamos ante uma transformac¢ao missionaria do capitalismo em religido
universal, que consiste na crenga de que ele (o capitalismo) caminha a par e
passo com a democracia e os direitos humanos. Uma crenga profundamente
contraditoria e falsa vistas as coisas a partir de como a Europa lida com os
emigrantes africanos e como o capitalismo asiatico tende a ganhar terreno.

A questdo dos conflitos, sejam violentos ou nao, nao diz respeito tao-
-somente as relacdes entre culturas, mas também aos cidaddos com os seus
governos instituidos, como o caso de varios paises africanos. Como Cuco
(2021) defende em sua obra A Democracia e outras coisas de Mogambique, a
violéncia estd no fundamento de Mogambique. Nesta perspectiva, poderia ser
vista a guerra dos 16 anos da Renamo e as For¢as Armadas de Mogambique,
que ceifou vidas, desestruturou o tecido social, semeou a incerteza sobre o
amanhd, mutilou as iniciativas e a criatividade para producio de riqueza e,
ademais, desfigurou o sentido da propria vida individual e colectiva diante
da ameaca constante de uma morte violenta. Paradoxalmente, o conflito
violento em Mogambique tem sido usado (pelos homens do poder) como o
meio mais racional para a democracia mogambicana. Provavelmente esteja,
aqui, o fulcro da fragilidade da nossa paz.

Tal racionalizagdo talvez seja porque o conflito violento esteja por
detras da democracia mogambicana, sendo que os antigos beligerantes ainda
ndo ousaram renunciar aos seus tradicionais papéis: por um lado, a Frelimo
que ndo consegue se despir das suas antigas vestes de partido unico, o que

dificulta a sua adaptacdo a uma nova realidade que se pretende multipartidaria;
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por outro lado, a Renamo, partido militarizado, acostumada a atingir tanto
0s seus interesses como os consensos com a Frelimo através do gatilho e o
chumbo, encontra também profundas dificuldades de adaptagdo no terreno
politico que se pretende multipartidario.

Talvez, as dificuldades em fechar o famoso processo de desmobiliza¢io
e reintegracdo (DDR) em Mogambique estejam a denotar esses sintomas de
adaptacdo. Parece que o cinismo tomou conta da elite politica mogambicana
guiando-se por uma dupla moral que comporta duas imagens do mundo:

(...) uma imagem do mundo para os homens praticos que devem
ter a coragem de sujar as maos na pratica politica sem se sujarem eles pro-
prios (se se sujarem, tanto pior), e uma segunda imagem do mundo para
os jovens, os imbecis, as mulheres e as boas almas para as quais a «pureza»
¢ precisamente o que convém (Sloterdijk, 2011:77).

Apesar destas duas imagens do mundo que se pretendem impor na
arena politica mogambicana, a sensibilidade democratica do povo tem cres-
cido de forma notavel desde o pacifico convivio religioso entre miriades de
religides, seitas, etc., a participa¢do massiva nas primeiras eleigdes de 1994
até a aurora do eleitorado incapturdvel (Carlos Serra), ou seja, a aurora do
desencantamento do eleitorado. Ora, serd procedente, nestes termos, colo-
car a questdo do défice de tolerdncia como Voltaire no seu Tratado sobre a
Tolerancia de 17637

E importante lembrar que aquele Tratado resulta de um contexto de
muita violéncia religiosa havida na Fran¢a do Século XVIII, que se traduziu
em carnificinas, suplicios e exilio de varios franceses. Voltaire percebeu que
ndo eram as religides enquanto tais que eram intolerantes, mas os seus lideres,
os seus praticantes (crentes) que ndo aceitavam ndo sé partilhar o territorio
de influéncia (com o medo da redugdo do seu poder), mas também nem
queriam ouvir nada de variantes de praticas cristas ou religiosas.

A violéncia, neste caso, provém do fanatismo que gera supersti¢oes.
De entre as supersticoes, a maior é o 6dio por aquele que pensa diferente,

como Voltaire (2000:116) se debruca de forma irdnica:
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(...) Mas, de todas as supersti¢des, a mais perigosa néo ¢ a de odiar o pro-
ximo por suas opinides? E ndo é evidente que seria mais sensato adorar o
santo umbigo, o santo prepucio, o leite e 0 manto da Virgem Maria, do que

detestar e perseguir seu irmao?

E de referir, concordando com Voltaire, que o fanatismo ndo tem sido
apenas religioso mas também politico; este (fanatismo politico) engendra o
mesmo tipo de supersti¢do e oferece o mesmo condimento as almas fracas
— aalergia e o 6dio ao pensamento diferente.

O habito de viver apenas do pensamento oficial (o pensamento do
poder que sempre se confundiu com o Estado) que era insuflado as massas,
como directivas, originou naqueles que hoje saio membros e simpatizantes a
alergia ndo sé as opinides mas também aos sujeitos dessas opinides. Emergiu
um fanatismo politico ancorado em supersti¢oes que, paradoxalmente, s6
apos quase um quarto de século de democracia multipartidaria irrompe
a aurora da despartidarizacdo do Aparelho do Estado mogambicano. Um
progresso assinavel! Um progresso na tolerancia!

No entanto, se ndo combatermos as supersti¢des politicas que levam
ao excesso de culto de personalidade, as deliberadas perdas de sentido de
Estado, o culto inadequado e exclusivo a um certo passado, a alergia ao
pensamento diferente, a despartidariza¢ao do Aparelho do Estado podera
ser apenas uma miragem.

A tolerancia, em Voltaire, significa o reconhecimento da diferenca que
consiste na aceitagdo de que o outro pode pensar diferente e habitar o mesmo
espago geografico do eu/nds. Sé a tolerancia torna possivel a coexisténcia
que mantém a paz e é com a coexisténcia das diferengas que se pode evitar
o fanatismo e a dogmatizagdo do pensamento e das praticas. No entanto,
importa lembrar que ha uma necessidade de vigilancia no cuidado soberbo

de si mesmo que atrai um conjunto de tentagdes na lideranga religiosa.
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Das tentagdes das liderancas religiosas

Como nos referimos acima, a pazea tolerancia sdo conceitos estrita-
mente ligados a religido. Por um lado, enquanto o conceito “Paz” permeia
os livros sagrados como a Biblia e o Corao, o conceito Tolerancia permeia
os textos sagrados como possibilidade de coexisténcia que se transfigura no
amor ao proximo. Partindo deste pressuposto, é relevante indagarmo-nos
sobre o porqué de as religides terem sido associadas ao longo de varios
séculos e, alids, mesmo nos nossos dias, com a intolerancia e, por isso, com
a violéncia? Para Dostoiévski, em seu poema O Grande Inquiridor?, a into-
lerancia e a violéncia tém vindo a associar-se a religido devido a queda das
liderancas religiosas ao “grande milagre™. Ou seja, as liderancas religiosas
cederam as tenta¢des do espirito do mundo®.

Dostoiévski, naquele texto, faz um escrutinio sobre as tentagdes da
lideranga religiosa. O autor russo encontra na narragdo de Sao Mateus so-
bre as tentagdes de Jesus Cristo no deserto um pretexto para discutir com
muita profundidade as tendéncias da lideranca religiosa e a exaltagao da
liberdade de espirito, criando a figura do “Grande Inquisidor” que mantém
uma conversa profunda com Cristo, cuja visita aos seus crentes fora bastante
precoce e impertinente. A lideranga eclesiastica ficara surpresa com a tal
precoce chegada do seu mestre. Talvez uma tal visita pudesse acontecer com
Maomé aos seus crentes. Sera que a lideranca islamica nao acharia precoce e
incomoda tal visita? A surpresa dos lideres nao esta s6 na chegada repentina,
no facto de que Cristo ja havia ensinado tudo, ja havia dito que tinha a dizer,

mas sobretudo pelo facto de que a sua lideranca ja se inspirava e alimentava

4. Este texto pode ser lido na obra de Dostoiévski Os Irmdos Karamasov, numa tradugio
brasileira de 1970 a partir das pdginas 251.

5. Entenda-se aqui a formulacdo das trés questdes que constituem as trés tentagdes a Jesus
Cristo feitas pelo espirito da destrui¢ao e do nada, i.e, o demonio. Para o grande inquisidor,
o facto deste espirito ter formulado aquelas questdes constituiu o verdadeiro milagre.

6. Aqui, o termo ndo tem uma acepg¢ao hegeliana, mas religiosa para significar o espirito do mal.
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por uma nova fonte (a do Espirito da destruigdo e do nada) cujo projecto
encontra-se, de certa maneira, inscrito nas tentacdes que se seguem:

A primeira tentagao, a que chamarei de tentagao milagro-econémi-
ca, como defende Dostoiévski, prende-se na ideia de que, para manter os
crentes ou cativar os futuros crentes, é preciso operar milagres, é necessario
transformar as pedras em pao.

“Vés estas pedras neste arido deserto? Transforma-as em paes e a
humanidade seguira os Teus passos, como um rebanho décil e reconhecido,
mas sempre com medo que a Tua mao se retire e o pao se lhe acabe”, inter-
pelou o Espirito terrivel a Jesus. Este recusou-se a fazé-lo ao afirmar que o
homem néo vive s6 do pdo, mas também de ideais (Dostoiévski, 1970:257).

No entanto, a lideranga religiosa, configurada no grande inquisidor,
inverte a metodologia — para tornar o homem refém dos seus desideratos,
opta pelo milagre do pao em nome de Jesus Cristo (com quem, ndo obstante,
nao concorda quanto ao caminho). A grande novidade reside no facto de que
a lideranga religiosa envereda pelo milagre do pao em troca da hipoteca da
liberdade do homem. Pois, os homens sdo sempre tentados a vender a sua
liberdade para sobreviver, como se pode notar: dirao “Reduzi-nos a servidao,
contanto que nos alimenteis” (Dostoiévski, 1970:258).

Na verdade, a liderangca religiosa detém o segredo segundo o qual esse
pao milagroso nao vem de outro lado, sendo do pao que sai das maos dos
proprios homens. Talvez, nesta perspectiva, possa entender-se, nos nossos
dias, como algumas liderangas religiosas extraem o pao da boca dos pobres
e, por essa via, cultivam a arte de retirar o pao da boca dos famintos de forma
branda ndo para redistribui-lo, mas para acumula-lo.

A segunda tentagdo, a da (in)credulidade. Aqui, escreve Dostoiévski
(1970:259-260): o Espirito terrivel levara Jesus para o cimo da Montanha
e o dissera “Queres Tu saber se és Filho de Deus? Atira-te abaixo, porque
esta escrito que os anjos O hao-de sustentar e segurar e nao Se ferira; ficaras
entdo a saber se és Filho de Deus e provaras assim a Tua Fé em Teu Pai”. As

exigéncias contemporanea do show off que alimentam a industria da comu-
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nicagdo e da publicidade/marketing e, em ultima insténcia, da economia e
da politica hodiernas nao oferecem sossego as religioes e suas liderangas.
Na onda do show off, que cobra evidéncias, os lideres religiosos, nao poucas
vezes, sdo tentados a testar a sua fé e o poder divino; assim, entra em jogo
a questdo da fé nao esclarecida e a necessidade de nao tentar o “Senhor seu
Deus”. Infelizmente, assistimos em pleno Século XXI situagdes de lideres de
comunidades religiosas a perderem suas vidas e a dos seus crentes em virtude
desta falta de esclarecimento da fé ou, o que é pior ainda, por um obscureci-
mento deliberado da fé dos crentes. A fé nao esclarecida e a fé obscurecida
sdo capazes de uma intolerancia, uma violéncia de propor¢oes devastadoras
que podem suplantar até os desideratos do proprio espirito do mal.

A crescente convicgao de que o show off, o milagre do pao irdo tornar
possivel a hipoteca das liberdades individuais dos seres humanos e sua con-
sequente imbecilizagdo, cede espago a uma crescente degradagao da fé dos
lideres religiosos e, por via disso, a emergéncia de fanatismos que levam a
radicalismos (como o caso de Cabo Delgado), a suicidios colectivos ou em
série (como os que ocorreram em Abril de 2023 no Quénia).

A terceira tentagao, a politico-econémica. Como escreve Dostoiévski
(1970:259-261), readaptando a narragdo do Evangelho de Sdo Mateus (4:9):

“O Espirito terrivel conduziu-O a um monte muito alto e, mostrando-lhe
todos os reinos do mundo com a sua gldria, disse-Lhe: “Tudo isto Te darei,
se, prostrado, me adorares”. Responde-lhe, entdo, Jesus: Vai-te, Satanas,

pois estd escrito: Ao Senhor, teu Deus, adorards e s6 a ele prestaras culto”.

Nos nossos dias, a sobreposi¢cdo do econémico a todas as esferas da
vida é uma realidade. A esfera do sagrado ndo escapa a este fenémeno. Alias,
a ascensao economica abre espagos politicos que tendem a confundir o poder
temporal do espiritual; isto gragas as acgdes politicas de domesticagdo das
liderangas religiosas, o que faz descorar o potencial critico da religido. A este
respeito, podemos concordar com Dostoiévski que, provavelmente, os lideres
religiosos tendem a sucumbir a tentagdo do “Espirito terrivel”, perdendo

de vista o ideal evangélico ou corénico. Pois, como considera Sloterdijk
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(2016), tao cedo, a lideranga religiosa percebeu que a alianga entre o poder
politico-econdmico e a religido oferece enormes vantagens, entre as quais
o dominio dos meandros do controlo das massas e a forte consolida¢éo da
exclusividade na competigdo pelo territorio de influéncia.

A tentagao da lideranga religiosa para a posse politico-econémica,
ndo poucas vezes ¢ ocasiao de geragao de conflitos (até violentos) pois, pros-
trar-se ao “Espirito terrivel”, neste campo, significa abragar as regras de
jogo da politica e da economia guiadas por uma dupla face: uma manifesta
que apela para a justica, a transparéncia, o sentido do outro. A outra face,
maquiavélica, para a qual ndo importam os meios como se enriquece e se
mantém o poder, mas apenas interessa o enriquecimento, a aquisi¢do do
poder e sua manutencgio, isto é, nio importam os meios mas, sim, o fim.

Para Voltaire, a grande tentagao da lideranca religiosa é de querer
substituir Deus na resolu¢do de problemas que s6 competem a Ele. Poderia-
mos afirmar, neste sentido, que ha aqui a questao do papel do lider religioso,
se é instrumento divino ou instrumento de si mesmo.

Para o autor do Tratado sobre a Tolerdncia, de acordo com o principio
do Senado romana, Deorum offensae diis curae, isto é, compete aos deuses
cuidar das ofensas feitas aos deuses. Entao, os homens nao devem ter a
pretensao de substituir Deus em algo que ndo os compete. Entretanto, ha
uma forte tentagao da lideranca religiosa de, sob o0 manto da misericérdia,
cleméncia, bondade divinas, assumir que Deus deveria ser mais severo, mais
punitivo para com os que nao créem ou os pecadores. E como o castigo
divino leva seu tempo, entao alguns homens encarregam-se de acelera-lo
ou mesmo de efectivé-lo.

Estas tentagdes poem em perigo tanto a laicidade do Estado quanto a
ideia de pluralismo religioso, pois parece que as confissoes religiosas tendem
a cristalizar as diferencas e a ignorar aquilo que devia uni-los. Sloterdijk
sinaliza esta tendéncia no seu livro O Zelo de Deus: sobre a luta dos trés
monoteismos. O judaismo, o cristianismo e o islamismo sao trés religides
monoteistas e missionarias. Estas religides, de acordo com o pensador, ndo

s6 partilham o mesmo territério genealdgico como também partilham em
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seus livros sagrados profundas semelhangas nos valores que apregoam. No
entanto, sao as religides mais concorrentes e que, por via disso, carregam
consigo um potencial de violéncia contagiosa, pois assentam numa légica
missiondria que postula um proselitismo.

Por isso, para evitar a erupcdo da violéncia, é importante que a lide-
ranga religiosa se exercite na cultura da tolerancia; mas esta nao pode ser
assumida como um acto de simples permissao ou conhecimento da exis-
téncia do outro. E nesta éptica que Derrida langa fortes suspeitas a palavra
tolerancia. Para este pensador, a palavra tolerincia tem raizes cristds com
um significado cujo pano de fundo ¢é a rela¢ao desigual de forgas, como se
pode ler na entrevista concedida a Borradori:

Ainda que prefira claramente demonstragdes de tolerancia a demons-
tragdes de intolerdncia, continuo, apesar de tudo, a ter algumas reservas
relativamente a palavra “tolerancia” e ao discurso que organiza. E discurso
com raizes religiosas; (....) A tolerancia estd sempre do lado da “razao do
mais forte”, em que o “poder tem razdo”; ¢ uma marca suplementar de sobe-
rania, a face positiva da soberania, que diz ao outro a partir de uma posigdo
mais elevada, permito que existas, nao és intoleravel, permito que tenhas
um espago em minha casa, mas nao te esquegas de que esta ¢ a minha casa
(Borradori, 2004:204).

De facto, o Tratado sobre a Tolerdncia revela essas origens religiosas
e de poder desigual do termo tolerancia. Na verdade, como se pode notar
tanto no subtitulo como no primeiro capitulo, Voltaire parte de um facto
concreto de violéncia, de um julgamento injusto, da morte do cidadao —
Jean Calas — movidos pela intolerancia religiosa.

Nao obstante, importa realcar que no Tratado encontram-se varias
passagens nas quais Voltaire mostra que trata da relagdo entre uma reli-
gido do poder (a catdlica) com outras religides e seitas (com menos poder).
Neste caso, a religido do poder devia tolerar as outras religioes, isto é, de-
veria permitir que as outras religides e seitas existissem. Deste modo, posso
afirmar com Derrida que a “paz seria, portanto, uma coabita¢do tolerante”
(Borradori, 2004:204).
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Em virtude da carga de poder e circunspec¢do que o termo tolerancia
leva no trato com o outro, Derrida a contrapde com o termo hospitalidade ao
mesmo tempo que a identifica enquanto limite. Esta contraposicdo resulta do
facto de que nao se poder ser hospitaleiro e ser tolerante simultaneamente,
pois quando se ¢ tolerante sdo subscritas fronteiras, é desenhado e restringido
o campo de actuagdo do outro, como se interroga Derrida:

Se achar que estou a ser hospitaleiro porque sou tolerante, é porque
desejo limitar as minhas boas-vindas, conservar o poder e manter o controlo
sobre os limites da minha “casa”, da minha soberania, da minha “permissao”
(Borradori, 2004:205).

Com efeito, conclui Derrida, a tolerancia é uma hospitalidade con-
dicional, ou seja, uma hospitalidade sem sorriso que é dificil de imaginar,
pois uma tal ndo poderia ser hospitalidade:

If I say to the other, upon announcement of his coming [sa venue],
“Come in [Entrez donc],” without smiling, without sharing with him some
sign of joy, it is not hospitality. If, while saying to the other, “Come in [Entre

»
>

donc],” I show him that I am sad or furious, that I would prefer, in short,
that he not come in, then it is assuredly not hospitality (Derrida, 2002:358).”

Podemos afirmar, como defende o Sr. Nicula (meu avd), que munkhela
onimala mpatxeni®; posso dizer, em outras palavras, que nio basta o sorriso
mas é preciso a partilha do alimento com o outro ou o visitante; eis porque
quando se prepara alguma refei¢do, entre as comunidades rurais de Nam-
pula, ¢ preciso contar com algum visitante. E na partilha do alimento (que
metaforicamente representa a justica social na distribui¢ao da riqueza, a
comunhao do que nos faz sobreviver) onde o eu/nés e o outro/outros iniciam
a materializagdo da vontade do convivio pois ndo sé da palavra vive o homem

mas também do alimento que sai da mae natureza através do suor humano.

7. Tradugdo nossa: Se eu disser ao outro, anunciando a sua chegada, “entre” sem o sorriso
no rosto, sem partilhar com ele um sinal de alegria, isto ndo é hospitalidade. Se, ao falar ao
outro, “entre”, mostrar a ele que estou chateado ou furioso, que gostaria que ele ndo tivesse
vindo, entdo certamente isto ndo é hospitalidade.

8. Tradugao literal: a saudade por uma pessoa acaba na partilhar do alimento a mesma mesa.
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Em conclusdo, a paz ndo é apenas uma tranquilidade ensimesmada,
mas é também uma coexisténcia das diferencas; ela ¢ uma realidade que deve
ser constantemente construida e reconstruida. A tolerdncia como reconheci-
mento que o outro existe e pensa diferente é o primeiro grande passo para a
paz; mas é importante acrescentar-lhe a hospitalidade que se caracteriza pelo
sorriso, pela partilha do alimento e pela busca constante da cultura dos valores
que unem e mantém o dialogo e a convivéncia entre as confissoes religiosas.
Nesta empreitada, as liderancas religiosas, conscientes das tentagoes e, por
isso, resistentes e resilientes, deveriam ser sinergia para a cultura da paz e do

convivio das diferencas.
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Introduc¢ao

Este artigo busca apresentar as transformacgdes religiosas ocorridas em
Mogambique, nos ultimos dez anos (2007 a 2017), olhando principalmente
para os dados do Instituto Nacional de Estatistica (INE). Considerando que
a transformacao religiosa é um fendmeno que estd em curso no nosso pais
e é preciso ser melhor quantificado, qualificado e compreendido.

Os dados dos censos demograficos dos ultimos dez anos mostram
que Mogambique esta passando por uma grande transformacao religiosa.
Acelerando as mudangas econdmicas, sociais e demograficas, passando de

uma conformagao rural para urbana, principalmente com o fim da guerra

9 Este artigo é resultado de pesquisa que contou com o apoio e estimulo recebido do Professor
Catedratico Severino Ngoenha.
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civil em 1990, o que provocou descontinuidades entre uma época marcada
pela expansao da Igreja Universal do Reino de Deus e outras igrejas novas
na realidade mogambicana, gerando uma dinamica de ondas consecutivas de
mudangas e inovagoes religiosas que se difundem pelo territério nacional,
em diferentes ritmos. As novas geragdes vivem em um mundo diferente
daquele dos seus antepassados e sao mais susceptiveis a aceitacao da nova
crenga religiosa, as novas formas de pertenca religiosa e vivem de diferentes
experiéncias religiosas.

Mogambique é um pais fundado na diversidade religiosa, a sua ex-
periéncia religiosa constitui heranca cultural derivada do contacto do pais
com Varios povos, e, pela coloniza¢do portuguesa, o que fez com que a sua
sociedade seja multirreligiosa. A religido ¢ um fendmeno complexo e de
grande subjectividade e possui um papel importante na formagao espiritual
da sociedade. A palavra religido é proveniente do latim “religio”, formada
pelo prefixo “re” (outra vez, de novo) e pelo verbo ligare (ligar, unir, vincular)
(Sanchez & Nappo, 2007). A palavra, segundo (Silva & Siqueira, 2009), sig-
nifica ligar de novo, compreendendo a busca de Deus por parte das pessoas
(Silva & Siqueira, 2009).

Na obra “O livro das religides”, dos autores Gaarder, Hellern & No-
taker (2000), descrevendo as contribuicdes de Friedrich Schleirmacher, C.
P. Tiele e Helmuth Von Glasenapp, apontam que a religido é definida sob

trés perspectivas:

— A religido ¢ um sentimento ou uma sensagao de absoluta dependéncia;
— A religido significa a relagdo entre o homem e o poder sobre-humano
no qual ele acredita ou do qual se sente dependente. Essa relagao
se expressa em emogoes especiais (confian¢a, medo), conceitos

(crenca) e ac¢des (culto e ética);

A religido é a convicgao de que existem poderes transcendentes, pessoais
ou impessoais, que actuam no mundo, e se expressam por insight, pensa-

mento, sentimento, intencdo e accdo (Gaarder, Hellern & Notaker, 2000:17).



O desafio mogambicano da laicidade

81

Nestas trés perspectivas sobre a percepgao do que seria religido, desta-
ca-se a presenca de convicgdes sobre o poder sobrenatural ou transcendental.
Essa crenga produzida pelos processos de entrelacamento com a consciéncia,
comportamento e atitudes humanas, que caracterizam as formas de crencas,
emogoes, sujei¢ao, das praticas e das intengdes proprias com o além (Fer-
nando, Lanza & Patrocino, 2022).

Oliveira & Junges (2012) acrescentam que as religides tém como base
um aspecto misterioso e cativante, no sentido de apoderar o ser humano
na ideia de haver algo que ¢ sentido no quotidiano da existéncia humana
que é transcendental.

A religido é composta por determinadas crengas e ritos, compreendidos
como meios que levam a salvagdo do transcendente (Oliveira & Junges, 2012).

Para Fernando, Lanza & Patrocino (2022), a religido existe em todas
as sociedades mundiais, embora as crengas e as praticas religiosas variem

conforme cada cultura e seus valores tradicionais. Uma vez que:

Todas as religides envolvem um conjunto de simbolos que implicam sentimentos
de reveréncia relacionados a rituais praticados por uma certa comunidade de
fiéis. Convicgdes, formas de devogao ao sagrado, ritual ou cerimoénia como
meio de aproximar o ser humano as entidades sobrenaturais compdem uma
cren¢a fundamentada na fé e nas praticas religiosas em busca da felicidade,
assim como um conjunto de principios, crencas e praticas doutrindrias,
culturais e ou tradicionais, sob os quais os seus adeptos se reinem enquanto

congregacdo religiosa. (Fernando, Lanza & Patrocino, 2022:136)

Dentro deste debate, Chiziane & Martins (2018), no livro “Ngoma
yethu — o curandeiro e 0 Novo Testamento”, apontam que a religiao no con-
texto africano atribui significado a uma série de crengas, praticas e preceitos
pelos quais se comunica com um ser ou seres superiores para a preservagao
da vida. Essas praticas e preceitos estao interligados com os seres sobrenatu-
rais que sdo os espiritos, e os seus oficiantes sdo os curandeiros (Nyagas ou
Nhassoros). Para os autores acima citados, o curandeirismo é uma religido

a que nds chamamos de Religido Tradicional (Chiziane & Martins, 2018).
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Essa realidade esta ligada a religiosidade, considerada como atributos
relativos a uma religido especifica (Faria & Seidi, 2005). Assim, a religiosidade
é, de acordo com chetti et al., 2012), extensdo na qual um individuo acredita,
segue e pratica uma religido, podendo ser organizacional (participagdo no
templo religioso) ou nao organizacional (rezar, ler livros, assistir programas
religiosos na televisao). Aqui, a religiosidade ¢ compreendida na dimensao
pessoal.

A religiosidade é a expressdo ou pratica do crente, que pode estar rela-
cionada com uma institui¢ao religiosa. Esta possibilita ao sujeito experiéncias
misticas, magicas e esotéricas. A religiosidade envolve comportamentos, atitu-
des, emogdes e pensamentos derivados de crengas sobre o sagrado, associados
a uma determinada tradi¢do ou denominacéo religiosa, e pode incluir tanto
comportamento aberto (por exemplo, frequéncia a cultos de adoragdo) como
experiéncias pessoais (ora¢do, meditacdo) (Dedert et al., 2004).

Assim, a religiosidade esta presente na vida quotidiana das sociedades
ao nivel do mundo. Neste sentido, para (Moreira-Almeida, Pinksky & Zaleski,
2010; Koening & Bussuing, 2010), a religiosidade compreende trés dimen-
soes: (i) religiosidade operacional — relacionada a frequéncia a templos ou
actividades religiosas que ocorrem no contexto de uma instituigdo religiosa;
(ii) religiosidade ndo-organizacional — envolve comportamentos informais,
ou privados, ou seja, que acontece fora do contexto da organizagao religiosa,
podendo manifestar-se individualmente ou em pequenos grupos (leitura da
biblia, ouvir ou assistir programas religiosos); e (iii) religiosidade intrinseca
ou subjectiva — relacionada ao quanto a pessoa é considera religiosa. Esta
dimensao esta associada aos aspectos psicoldgicos da religiosidade, corres-
pondendo as crengas, conhecimentos e atitudes relativos a experiéncias e ao
significado pessoal atribuido a religiao.

Ao longo deste artigo, procuraremos demostrar como, ao longo dos
ultimos dez (10) anos, a religido mogcambicana sofreu transformagdes que
tem impulsionado debates na sociedade mogambicana sobre o papel da re-
ligido no contexto mogambicano, sobretudo, para a manuten¢ao da Paz e

estabilidade no pais.
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Estes debates ganharam ténica com o surgimento do extremismo
violento na provincia de Cabo Delgado, em 2017, tendo afectado alguns
distritos das provincias de Nampula e Niassa, desde finais de 2021. Extre-
mismo que estimulou os projectos: ”Didlogo Inter-religioso para a Paz e Coesdo
Social (ID-PEACE) ”, a ser implementado pela Funda¢ao MASC em parceria com
a Finn Church Aid (FCA) nos distritos de Sanga (Niassa), Memba (Nampula) e
Chiure (Cabo Delgado) e o projecto “Filosofia Intercultural: Desafio Mogambicano
da Laicidade”, com o Professor Catedrético Severino Ngoenha, que o Centro de
Pesquisa e Promogéo Social (CPS), tem acompanhado regularmente na cidade
de Lichinga e Cuamba. Um dos objectivos explicitos deste artigo ndo é apenas
estabelecer debates factuais e morais sobre a religido, mas abrir o caminho
para a compreensdo da transformagdo que a religido mogambicana esta a
passar nos ultimos dez anos.

A importancia desta andlise ¢ também dar subsidios para entender a
dinamica das tendéncias provinciais e regionais, com vista a uma melhor
predi¢do da evolugdo da transi¢do religiosa e um quadro mais provavel, no
futuro proximo, da distribuigdo das afiliagdes religiosas em Mogambique,
uma vez que a razdo entre islamicos e cristdo ¢ considerada uma alavanca
para essa transi¢ao, culminando em um aumento tanto da pluralidade

como do segmento dos sem religido.

1. Abordagem metodologica

Foram utilizados como material de pesquisa alguns dados dos censos
demograficos dos anos 2007-2017, as principais dificuldades estdo relacio-
nadas a dispersao de informagoes relativas ao censo populacional de 2007.
Para obté-los foi necessario recorrer a outro documento estatistico produzido
pelo Instituto Nacional de Estatistica (INE). Contudo, estes documentos
ndo mencionam todas as religides professadas em Mogambique, limitam-se
apenas a apresentar as trés principais religioes mais praticadas, excluindo
as religides minoritarias, o que dificultou a comparagdo entre os dados da

religido do censo de 2007 com o censo de 2017. Neste sentido, para suprir a
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deficiéncia de informagoes sobre religido do censo de 2007, recorreu-se aos
dados do censo populacional de 1997, por ser o mais préoximo dos dados
do censo de 2007. Tal como explica, Tsandzana (2010), “o ano de 2007 ndo
foge a regra da distribui¢ao do peso da populagio religiosa de 1997”. Por
outro lado, ha algumas disparidades entre os dados do censo apresentados
nas estatisticas do INE, o que coloca em causa a confianca pelos dados
apresentados pelos documentos.

Os dados de distribuigao territorial da religido, do censo 2017 nao
foram organizados por distritos, estdo apresentados por provincia, o que
dificultou 0 mapeamento da populagao religiosa por distrito. Nesse sentido,
para o mapeamento distrital da religido, recorreu-se as estatisticas territo-
riais (distritais) publicadas em 2013, elaboradas pelo Instituto Nacional de
Estatistica (INE) com base nos dados do censo de 2007, e os perfis distritais,

edigdo de 2005, produzidos pelo Ministério da Administragdo Estatal.

2. Transformacgodes religiosas em Mocambique

Existe um consenso entre os estudos de religido de que a Igreja Catolica
perdeu sua antiga condi¢cdo de monopolio e pilar da sociedade, deixando de
ser a religido dos mogambicanos, principalmente no norte do pais (Maloa,
2023). Outro consenso é que, nas ultimas décadas, ha uma transformagao
do campo religioso em Mogambique (Ngoenha, 2023).

De facto, o declinio do catolicismo ja vinha sendo objecto de ob-
servagao nos espagos urbanos na década de 1990, com a entrada da igreja
Universal do Reino de Deus. Porém, nao havia clareza e concordancia sobre
o ritmo e o grau da queda da religido hegemonica colonial, principalmente
nos espagos urbanos. Nio estava claro se era um movimento pendular, de
fluxo e refluxo, tipo conjuntural, ou um processo de transicao estrutural das
filiagdes religiosas urbanas em Mogambique.

Analisando as transformagdes do campo religioso mogambicano com
base nos dados do censo demografico de 2007 e 2017 (INE, 2007; 2017a),

que sdo categorizados por oito (8) indicadores religiosos:
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i. Catdlica: inclui os Catélicos Romanos, assim como algumas subdi-
visoes:

ii. Anglicana: abrange todas as fac¢oes ligadas a religido Anglicana;

iii. Islamica: compreende Mugulmanos e os crentes do Congresso Isla-
mico Sunita, do Conselho IslAmico Shiita e Comunidade Ismaelita;

iv. Sido/Zione: envolve todas as facgdes ligadas a religiao Sido;

v. Evangélica/Pentecostal: abrange as Igrejas Adventistas, Apostdlicas,
Baptistas, Evangélicas, Luteranas, Metodistas e Presbiterianas.

vi. Outras: compreende Judaicos, Hindus, Budistas, Ortodoxas Grega
e Russa, assim como varias religides que ndo tinham categorias
especificas, como os cristdos indeterminados;

vii. Nenhuma ou Sem religido: abrange todas as pessoas que declararam
ndo professar uma religido, incluindo aquelas que disseram que sdo
animistas, ateias ou agnosticas; e

viii. Desconhecida: envolve todas as religides que até a0 momento cen-

sitdrio eram desconhecidas.

Numa perspectiva comparada através destes indicadores, foi possivel
compreender que os dados do censo populacional de 2007 indicam que a
religido catdlica era professada pela maior parte da populagdo mogambicana,
com 28.4%; em segundo lugar estava a religido islamica com 17.9%; O Zione/
Sido era a terceira religido mais praticada no pais, com 15.5%; a evangélica
ou Pentecostal com 7.8%; os sem religido ocupavam cerca de 18.7% do total
da populagdo mocambicana.

Segundo dados do censo populacional de 2017, a populagao mogam-
bicana professa a religiao catélica, que corresponde a 27.3%; em segundo
lugar esta a religido islamica, equivalente a 19.1%; em terceiro lugar esta a
religido Zione/Sido, com 16.3%; em quarto lugar estd a religido evangélica ou
pentecostal, com 16.7%; o quinto lugar é ocupado pela populagdo que nao
professa nenhuma religido; em sexto lugar esta a populagao que professa outras
religides, correspondendo a 4.3%; em sétimo lugar esta anglicana, equivalente

al.7%; e em oitavo e tltimo lugar estd a religido desconhecida, com a 1.2%
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Grifico 1
Variagdo da populagdo religiosa em Mogambique (2007-2017)

Percentagem

Catolica
Anglicana
Islamica
Zione/Siao
Sem Religiiio
Outra
Desconhecida

Evangélica/Pentecostal

Religido

Fonte: INE (2007; 2017a).

Confirmando os dados apresentados (grafico 1), especialmente quanto
a variagdo da populagdo religiosa em Mogambique (2007-2017), observa-se
que a religido catdlica esta a perder a sua hegemonia histdrica e de heranga
colonial, decrescendo, 1.1% de 2007 -2017, enquanto a islamica decresceu
em 1.2%, e o que é surpreendente nesta transformagdo é que declinou a
populagdo nao religiosa ou sem religido em 5.2%, e, na sua maioria, com-
poem a populagdo urbana e suas periferias. Esse declinio ainda é pequeno
nas zonas rurais.

Mas o que significa ser “sem religido” em Mogambique? Por que esse
grupo decresce e como isso se relaciona com o aumento da populagdo que
professa a religiao Zione/Sido e evangélicas/pentecostais no pais?

Por que esse fendmeno é maior entre os jovens nas vilas e cidades? Sao

essas perguntas que pretendemos responder a seguir. Seguindo as pistas de
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René Decol (2001), que relacionou a religido e a transferéncia intergeracional
no Rio de Janeiro — Brasil, apontou que esta a decorrer no mundo um fluxo
altitudinal de catolicos para outros grupos que vem ganhando proporgoes
de “mudanca social” na medida em que esta a alterar significativamente e
de forma definitiva o perfil religioso da popula¢do mundial. Segundo o au-
tor, o processo tem um componente demografico: a medida que os grupos
populacionais juvenis se sucedem no tempo, menos adultos em idade de
reproducao se declaram religiosos, resultando em numero cada vez menor
de criangas recebendo influéncia desta natureza. A tendéncia é, portanto,
um menor numero de jovens que se declaram religiosos, fazendo com que
a percentagem de religiosos no conjunto da populagao decline de forma
cada vez mais acentuada.

Segundo Decol (2001), a estrutura social tradicional, onde valores
e normas sao transmitidos verticalmente, de geracao em geragao, passa a
ser afectada cada vez mais por processos culturais, que actuam em planos
horizontais, agindo sobre os jovens de forma diferenciada.

Decol (2001) enfatiza os ventos secularizantes que tém soprado pelas
varias sociedades, que tém transformando jovens em geragdo “sem religidao”.
Mas para o caso mogambicano, quer dizer aqueles que nao estdo inscritos
nas religides oficiais ou reconhecidas pelo Estado. Os africanos sao por na-
tureza religiosos em relagdo as praticas magico-religiosas que decorrem nas
cerimdnias de nascimento, ritual de passagem, casamento e morte, nos usos
e costumes dos Bantu, que Henry Junod (2009) representou bem entre nos,
mas também nos estudos de Alcida Honwana (2003), os espiritos vivos'?,
que dé conta que no contexto “modernizado” da capital mogambicana se

mantém a referéncia constante aos espiritos dos antepassados como elo de

10. A ideia de que a feiticaria seria algo “tradicional”, que desapareceria com o “premir do
interruptor da electricidade”, ndo correspondia de forma alguma aquilo que encontrava
na dindmica da modernizagdo do continente africano. Muito pelo contrario, a mengao ao
mundo oculto da feitigaria estava imbricada em todos os acontecimentos quotidianos, sociais,
politicos e econdmicos.



88

Severino Ngoenha (Org.)

ligagdo entre os vivos e a natureza, entre o individuo e a sociedade, entre o
passado, o presente e o futuro.

Apesar dos dados do censo de 2007-2017 demostrarem que ha um
decrescimento dos jovens que se auto definem como “sem religidao”, que
poderiam também ser classificados como “religiosos sem religido”, isto é,
adeptos de formas nao institucionais de espiritualidade, que sdo normalmente
classificadas como esotéricas, nova era, holistica, de ecologia profunda, etc.

Alves et al. (2017) adverte que, na maioria das vezes, os que sdo con-
siderados “sem religidao” sao, na verdade, “religiosos sem religiao”. Como
diz o autor, devemos ter cuidado perante esta terminologia “sem religiao”.
Nada nos assegura que o uso deste termo nado deixe escapar a insatisfagdo
que se tem em relagdo ao papel da religido e a descrenca das autoridades
religiosas. O que pode estar a contribuir para um significativo niamero de
jovens que se predispoe a mudar de religido e outros a reafirmar sua pertenca
as igrejas evangélicas e Zione/Siao.

Este forte crescimento da religido Zione/Siao e Evangélicas/Pentecostais
no pais comegou, provavelmente, na década de 1990, com o fim da guerra
civil e abertura ao mercado ocidental. Estas novas religioes vinham acom-
panhadas de teologia de prosperidade, que da énfase a area financeira, o que
provocou uma possibilidade de mudangas religiosas radicais de contetido
no caracter da crenga no sagrado. Sabe-se que os pregadores da Teologia da
Prosperidade fazem uso da vida de alguns personagens como Abrado, Jaco
e o rei Salomao, bem como ensinamentos de Jesus e do apdstolo Paulo para
fundamentar algumas interpretagdes relacionadas as béncaos financeiras
(Maurilio & Kunz, 2018).

Os anos de 1990 evidenciaram crises de paradigmas que atingiram
institui¢oes religiosas e politicas. No que diz respeito ao campo religioso,
velhos e novos fundamentalismos passaram a conviver com a emergéncia
de um mundo religioso plural em que cresce a presenca de grupos e indi-
viduos cuja adeséo religiosa permite rearranjos provisorios entre crengas e

ritos sem fidelidades institucionais ligadas a Teologia da Prosperidade, que
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se baseava no ensinamento para sucesso financeiro na vida do cristdo. Ele
também ensina que a fé é uma forga que possui um poder préprio, e que o
cristdo tem que aprender a dominar sua fé, pois a fé é uma forca real que,
quanto mais o cristdo a domina, mais tem o poder para resolver qualquer
problema em sua vida, como quitar uma divida ou receber uma cura. Enfatiza
que realmente, se o cristdo tiver fé, pode receber um milhao de délares, mas
para isto tem que ter a for¢a de fé e ndo apenas pensar sobre a possibilidade
de ganhar essa quantia de dinheiro. Afirma que a fé é uma substancia ensi-
nada por Jesus e seus apdstolos (Maurilio & Kunz, 2018).

Esta teologia de prosperidade encaixou-se na “Estrutura social” da
nossa sociedade, uma sociedade de caréncia e que se debate com os problemas
de desemprego, dificuldade de encontrar meios de subsisténcia sustentaveis,
marginalizagdo e auséncia de liberdades civis (Honwana, 2014). Como diz
Honwana (2014), provocada por instabilidade politica, a ma governagéo e
politicas sociais e econdmicas desajustadas da realidade, o que tem agravado
os problemas existentes em muitas sociedades africanas e tem também re-
duzido consideravelmente a capacidade dos jovens de se tornarem cidadaos
“responsaveis” e independentes.

A entrada dos jovens na religido Zione/Sido e evangélicas/pentecostais
estd associada a busca por béngdos de sucessos sociais e financeiros no con-
texto da busca por solugdes para os seus problemas de espera — waithood,
(wait = espera + o sufixo hood, como em childhood ou adulthood) — que
podem ser traduzidos como idade de espera de superagdo dos seus problemas,
isto porque o seu futuro é incerto. Ha cada vez mais um ntimero crescente
de jovens, rapazes e raparigas, que se vé obrigado a improvisar formas de
esperanca fora das religides tradicionais como a catélica e islamica.

As béngaos econdmicas tém inspirado muitos jovens a aderir as reli-
gides Zione/Sido e Evangélicas/Pentecostais para superar os seus problemas
financeiros e de consumo. Contudo, muitas igrejas tém crescido em cada
bairro. Os seus representantes religiosos sdo jovens e prometem milagre,

na sua maioria se auto proclamam Pastores, Apéstolos e Profetas, como,
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por exemplo: Onorio Cutane; Luis Betuel Maposse (Luis Maposse); Joel
Williams; James MK; Danny Timane; Lourenco Fole, etc.

Mas também ha, cada vez mais, uma reducao de jovens padres no seio
da igreja catdlica, relacionada as transformagdes religiosas em Mogambique,
que diz respeito aos transitos de religido realizados por jovens. Essas mudan-
¢as estdo associadas ao pluralismo religioso intra-familiar, evidenciando que
ha menor indice de transferéncia da religido dos pais para os filhos para as
religides hegemonica, historica e de heranga colonial e cultural, pois parte
dos jovens que ndo seguem as religides de seus pais, catodlicos ou islamicos,
buscam outras religides. Os indices crescentes de evangélicos entre os jovens
apontam para esta direc¢ao. Em outras palavras, se é evidente que o histo-
rico catolicismo e islamismo mocambicano perdem com a diminuigdo da
transferéncia intergeracional da religido, também nao ha garantia da total
“transferéncia intergeracional” do ateismo ou do agnosticismo.

O quadro geral, portanto, é de perda de catélicos e islamicos, tendo
como base os dados censitarios de 2007 e 2017. Mantida esta tendéncia, muito
provavelmente essa geracao que se encontra entre 26 e 40 anos produzira,
em alguns anos, uma populagdo ainda menos catoélica e islamica, devido
ao crescimento vegetativo de outras religioes, além da sua capacidade de
atrac¢do de novos adeptos, como nos mostra o mapa da distribui¢do da

geografia religiosa abaixo:
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O mapa acima, extraido do Censo de 2017, mostra que a religido Zione/
Sido esta a ganhar espago na regido sul de Mogambique, especificamente em
Maputo, Gaza e Inhambane; e na zona centro, ao sul da provincia de Sofala,
Manica e Tete; enquanto a religido catdlica esta confinada a zona centro, ao
norte da provincia de Sofala, Manica, Tete e ao sul da Zambézia, e ao Sul de
Nampula; a Islamica tem a sua predominancia em Nampula, Cabo Delegado
e Niassa. Esta distribui¢ao da populagio religiosa em Mogambique esta a
ser acompanhada por um campo religioso mais plural e competitivo. Estas
multi-religioes podem ser pensadas como expressoes de uma nova “época
religiosa” na qual se expande o fendmeno de adesdo simultanea e hibrida de
sistemas diversos de crencas, combinam-se praticas ocidentais e africanas.
Nio podemos esquecer que, no mesmo Censo de 2017, o numero dos “sem
religido” e desconhecidos decresceu mais do que os catdlicos e islamicos
juntos e, dentro deste contexto, vao crescendo os crentes das religides Zione/
Sido e Evangélicos/Pentecostais, que operam a teologia da prosperidade e

combinam os elementos de diferentes espiritualidades e sincretismo.

Nota final

Em sintese, com base nos censos de 2007 e 2017, nota-se uma distri-
buicao desigual da populagéo religiosa em Mog¢ambique, sendo que ha uma
forte presenca do Islamismo na regido Norte de Mogambique, nas provincias
de Niassa, Cabo Delgado e Nampula, com maior presenca sobretudo nos
distritos situados na costa. Contudo, estas seitas religiosas vao perdendo a
sua for¢a do Centro para o Sul do pais, onde predominam as religides Zio-
ne/Sido e Evangélicas ou Pentecostais. Nota-se ainda uma grande parte da
populacdo das provincias de Tete, Manica, Sofala e Gaza que nédo professa
nenhuma religido, isto é, “sem religiao”.

A presencga de maiores percentagens da populagao da religiao islamica
na zona Norte do Pais deve-se a influéncia do povo drabe que se fixou nesta
regido durante a sua entrada em Mogambique. As provincias de Niassa e

Cabo Delgado registaram as maiores percentagens da populagdo que pro-
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fessa a religido islamica, e Tete, Manica, Sofala, Inhambane, Gaza e Maputo
as menores.

O marco da presenga dos arabes ocorreu a partir do século VII, por
meio do estabelecimento de “entrepostos comerciais pelos Suahil-arabes”
na regido costeira, especialmente na regiao norte do actual Mogambique
(Maculuve, 2015:16), da “penetragdo dos mercadores mugulmano” (Hrbek,
2020:108-109) e da fixagdo das “primeiras colonias arabes”, a partir do século
X, na zona fronteirica da actual Ilha de Mogambique e antiga capital do pais
(Cabago, 2007:304). Tal situagdo evidencia a presenga massiva da religido
islamica, principalmente na regiao costeira e Norte de Mogambique.

Os primeiros Suahil-arabes e mercenarios islamicos se estabeleceram
como primeiras sociedades influenciadoras da economia na regido costeira,
ao ponto de ter o islamismo como religido mais predominante em todo o
litoral norte de Mogambique, a partir o século VII, e, de forma estratégica,
formaram-se, nessa regido, enquanto colonias, a partir do século X (Cabago,
2007; Maculuve, 2015). O islamismo continua a propagar-se e ¢ dominante na
costa norte mogcambicana, principalmente por meio das praticas comerciais
e da “navegacao, pesca, criagdo de bovinos da espécie zebu, exploragao de
coqueiros e outras plantas de origem asiatica”, enquanto fontes de sustentagao

da economia para a sobrevivéncia (Rita-Ferreira, 1982:297).
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O debate no Islao contemporaneo

em Moc¢ambique

Chapane Mutiua
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Introdugiao

O século XXI tem testemunhado um ressurgimento avassalador do
fendmeno religioso em quase todas as partes do mundo. Tal ressurgimento é
acompanhado pela progressiva quebra das barreiras fronteirigas, sejam elas
fisicas, sociais e tecnoldgicas, que transformam o mundo numa “aldeia global”
(Macluhan, 1964). A globalizagdo, para além de suas inumeras vantagens,
transformou varios territorios, comunidades e/ou sociedades em arenas
de disputa de valores culturais, religiosos e ideoldgicos, remetendo-nos ao
que Samuel Huntington chamou de “choque de civilizagdes” (Huntington,
1987). A obra de Samuel Huntington, apesar das varias criticas que recebeu,
serviu-nos de um importante marco na reflexao intelectual sobre as rela¢oes
politicas internacionais que se estabeleceriam apds o término da guerra fria
(1989-1994). Um dos fortes argumentos de Huntington ¢ a divisdo do mundo
em civilizagdes distintas. Tais civilizagdes tém como suas principais linhas
divisorias as religioes, as histdrias, as identidades e os valores (Legenhausen,
1999:2). Na perspectiva de Huntington, uma civilizagdo equivale a uma re-
ligido especifica, uma historia propria e valores e identidades que lhe sejam
peculiares. E nessa perspectiva que a “relacio existente entre duas ou mais
civilizagdes é vista como um choque porque a diferenca de valores e outros

factores culturais gera conflitos” (Legenhausen, 1999:2).
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Em Mogambique e no mundo tem-se acelerado um processo da ex-
pansdo de uma espécie de cultura global que para além de transportar con-
sigo conflitos internos latentes, agudiza o conflito entre o local e o global.
Tal processo estd presente em todas as sociedades mogambicanas, desde
as rurais até as urbanas e periurbanas. Apesar de difuso, o conflito entre as
culturas global e locais em Mogambique, dois polos tém-se afirmado. Por
um lado, o crescimento da cultura religiosa evangélica e, por outro, as novas
abordagens reformistas no Isldo, encabegadas por uma corrente salafista
pro-jihadi. Ambas tém confrontado o status quo estabelecido ha séculos,
e, apesar de gerar conflitos, tem também angariado aderentes. Este artigo
centra-se na analise dos debates gerados dentro do Islao contemporaneo
em Mog¢ambique e o seu contributo na construgao dessa cultura glocal (in-
teracgdo entre o local e o global).

Este estudo é baseado na revisdo de literatura, pesquisa de arquivo e
entrevistas colhidas através de pesquisa de campo. A construgao do argu-
mento inicia com a discussido do conceito de “contemporianeo” no Isldo e
na sociedade mogambicana e continua com a andlise do percurso histdrico
da institucionalizagdo do que hoje se chama Islao contemporéneo e o seu
didlogo com a modernidade e a secularizagdo. A tltima parte caracteriza as
abordagens e topicos no Islao contemporaneo em Mogambique dentro do

contexto de Africa e de Africa Austral e, no fim, apresenta as notas conclusivas.

O contemporaneo no Islao

Uma das principais caracteristicas do Islao como religido é o con-
ceito de unicidade de Deus (Allah), que se expressa através do tawhid. Esta
perspectiva implica também a unicidade do Isldo enquanto religido, uma
unicidade que tem sido questionada devido as diversas ramificagdes entre
as comunidades mugulmanas, por exemplo, entre Shias, Sunnis, etc., e até
entre as diversas interpretagdes das escrituras e das praticas rituais ao longo
do tempo e do espaco. E em resposta a estas complexidades que o termo

contemporaneo surge entre os intelectuais mugulmanos.
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Mas entdo, o que ¢ o Isldo contemporaneo? A questdo exige um rotei-
ro historiografico para a sua resposta. Tal exercicio surge pelo facto de ndo
existir um conceito claramente consensual sobre o “Islao contemporaneo”.
Como iremos aprofundar adiante, o conceito de Isldo contemporaneo s
pode ser abordado olhando esse percurso histdrico da sua institucionaliza-
¢do, seja como uma area de estudo cientifico que se caracteriza por um estilo
diversificado de pensamentos e de uma competicdo de ideias no meio de
uma série de conflitos ideoldgicos e do entusiasmo sobre ou pela reforma, ou
como uma escola de pensamento teoldgico no Isldo. E é por aqui que temos
que comegar a esclarecer a distancia ténue que separa a ideologia politica e
a teologia no Isldo, ambos elementos cristalizados no discurso de reforma
versus ortodoxia que, por sinal, domina o debate no Isldo contemporéineo.

Embora de forma implicita, o contemporidneo como uma ferramenta
analitica no Islao foi introduzido por Taq al-Din Ibn Taymiyya, um intelectual
sunni'! que viveu entre os finais do século XIII e principios do século XIV
(Mohie-Eldin, 2015, p. 44). Ibn Taymiyya, um seguidor da escola de juris-
prudéncia fundada por Ahmad Ibn Hanbali, a quem ¢é creditado a primeira
referéncia ao termo salaf, foi o responsavel pela sistematizagdo da teologia
salafista, que resulta da sua chamada de reforma religiosa em forma de pu-
rificagao do que considerava serem praticas e comportamentos desviantes
praticados pelos seus contemporaneos (Woodward et al., 2013, p. 64). Tal
reforma se circunscreve no retorno aos valores teoldgicos e ao modo de vida
praticado pelo Profeta Muhammad (S.A.W.) e os seus seguidores e aqueles
que com estes aprenderam ou conviveram directamente, sendo considerados
al-salaf al-salih (os bem guiados predecessores). O salafismo, tal como foi
elaborado por Ibn Taymiyya e seus estudantes, ¢ um movimento teologico
ligado ao Islao de ramo sunni e defende a purificagdo da fé através da defesa
implacavel da unicidade de Deus (tawhid), que, na sua perspectiva, ndo se

limita apenas a0 monoteismo, mas inclui, sobretudo, a rejeicdo da inova-

11. Seguidor da Sunna.
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¢do (bid’a), da idolatria (shirk), e ainda a adopgao da organizagdo social
e dos valores e exemplos dos “bem guiados antecessores” para o mundo
“contemporaneo” (manhaj) (Wagemakers, 2009, p. 283; Bunzel 2015, p.
8). (Bunzel, 2015:8).

A partir desta abordagem Taymiyista, descortinam-se dois aspectos:
primeiro, toda a reforma no Islao assenta no exercicio de rebuscar um pas-
sado considerado de “ouro” para implementar na sociedade contemporéanea;
segundo, o salafismo, apesar de se ter constituido, hoje, como uma ideologia

politica, a sua génese é essencialmente teoldgica.

O salafismo, a reforma e a institucionaliza¢iao do Islao
contemporaneo

A partir da teologia salafista combinada com o entusiasmo pela reforma
politica, cria-se, no século XVIII, uma das primeiras linhas da “ideologia
politica do salafismo” através do pacto entre Muhammad Ibn Abd al-Waha-
bi (intelectual reformista sunni) e Muhammad Ibn Saud, lider da familia
Saud e governante da cidade de al-Dir’iya, que culminou na fundagdo do
reino Saudita e da teologia e da ideologia politica designada de Wahabismo
(Mohie-Eldin, 2015, p.45-46).

A formagéo do reino Saudita e o impacto do colonialismo fermenta-
ram o entusiasmo pela reforma. Assim, a entrada do século XIX, crescem e
se multiplicam movimentos reformistas, principalmente entre os sunni, e
que buscam suas inspiragdes (correctas ou incorrectas) na teologia salaf e
no Wahabismo. E na confrontagdo com o colonialismo, com o imperialis-
mo europeu e dos discursos sobre a modernidade e da globalizagdo que se
foram construindo as ideias que hoje configuram o Islao contemporéaneo,
sumarizado em cinco linhas de pensamento: i) o neotradicionalismo e/ou
escrituralismos; ii) o reformismo neomodernista; iii) o Isldo sociopolitico e
cultural; o humanismo liberal; e a espiritualidade Sufi (Ibrahim, 2008:279).
Ibrahim Abu Rabi acrescenta mais quatro: 1) nacionalismo; 2) Islamismo;
3) Ocidentalizacao; 4) ideologia de Estado (Abu-Rabi, 2005:).
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Importa sublinhar que o salafismo ndo gerou apenas a ideologia de
confrontagdo, como veremos adiante, pois, Azhar Ibrahim, por exemplo,
em suas conclusdes, sugere que no contexto do discurso intelectual islami-
co deve-se desenvolver um pensamento diagndstico engajado na constru-
¢do de um dogma acritico para combater todas as formas do pensamento
desumanizante, exclusivista e essencialista. Uma abordagem pedagégica
critica deveria ser apropriada nos esfor¢os da reforma, visando encorajar
uma intelligentsia Islamica que lidere um discurso islamico critico nas suas
sociedades (Ibrahim, 2008).

Ora, olhando para a argumentagao de Azhar Ibrahim, Ibrahim Abu
Rabi, John Esposito e de varios outros pensadores, ficamos com a ideia cla-
ra de que o “Isldo contemporaneo” tem uma origem hibrida: por um lado
ele surge como resultado de um processo interno longo, ciclico e diverso
ancorado na busca da reforma e em confronto com a ortodoxia; por outro
lado, surge como uma reacgdo ao ataque externo institucionalizado pelo co-
lonialismo e imperialismo ocidentais e o seu discurso sobre a secularizagao,

a globalizagao e a modernidade.

Islao contemporineo: entre a secularizagio e a
modernidade

A secularizagao e a modernidade caminham juntas. A secularizagao
¢é vista como um elemento central no discurso sobre a modernidade (Asad,
2003:181). Socorrendo-se de Casanova, Asad lembra-nos dos trés elementos
considerados como essenciais para o desenvolvimento da modernidade: i)
crescente diferenciacdo estrutural dos espagos sociais, resultando na sepa-
racgao da religido da politica, economia, ciéncia, etc.; ii) a privatizagao da
religido na sua propria esfera; iii) o declinio da relevancia social da crenga,
cometimento e institui¢des religiosas (ibid.). Tais teses provaram-se falsas em
funcao da factual explosdo da religido politizada nas sociedades modernas

ou modernizantes (passim).
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Os apologistas da modernidade defendem a tese segundo a qual para
que uma sociedade seja moderna tem que ser secular, e para ser secular tem
que relegar a religiao para fora do espago politico, porque essa organizagao
¢ fundamental para a sociedade moderna (Asad, 2003:182.). Ora, Casanova
desconstrdi a tese modernista ao defender que apesar da privatizagdo da religido
dentro da sua esfera ser uma exigéncia para os defensores da secularizagio,
ela nao é essencial para a modernidade (Asad, 2003:182).

Asad argumenta que a desprivatizagdo da religido pode ser ma ou boa
para a modernidade, dependendo da sua prépria abordagem sobre e/ou na
esfera publica. Por exemplo, se tal desprivatizagdo advoga a formagao de
sociedade civil (como na Polénia) ou promove debates publicos acerca de
valores liberais (como nos EUA), entdo a religiao esta alinhada com o pro-
jecto de modernidade. Mas se essa desprivatizagdo tem por objectivos minar
a sociedade civil (como no Egipto) ou liberdades individuais (como no Irdo),
entdo a religido politizada torna-se um inimigo da modernidade e de todos
os valores universais do iluminismo (Asad, 2003:182).

Para compreender as dinamicas internas do Islao que nos trazem ao Islao
contemporineo, temos que voltar para os tempos de Ahmad ibn Hanbal (d.
855), considerado o primeiro a recorrer do termo madhab al-salafi (doutrina
juridica dos antepassados), que alimentava os principios da crenga Hanbalita
(aqidah); a seguir a ibn Hanbal esta Ibn Taymiyya (661/1263 — 728/1328). E
por que recorrer a Taq al-Din Ahmad b. ‘Abd al-Halim ibn Taymiyya de quem
me debrucei no inicio deste artigo? Porque tanto os pros como os contras sio
consensuais ao atribuir-lhe o titulo de pai da reforma no Islao, pois foi Ibn
Taymiyya que iniciou com o debate sobre o raciocinio legal independente
(ijtihad) e sobre a imitagdo dos procedimentos legais sem a necessaria critica
(taqlid) e, sobretudo, foi o primeiro a conceder inquestionavel autoridade
as trés primeiras geragcdes de Mugulmanos, conhecidos como os correctos
ancestrais (al-salafi al-salih) (Bazano 2015, p. 101-102). A ideia de chamar
Ibn Taymiyya para este debate, e de forma recorrente, nao tem a ver com as

conotagdes negativas que para alguns estudiosos se devem a analises trunca-
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das sobre a vida e obra do intelectual que foi Ibn Taymiyya. Chamamos ibn
Taymiyya apenas para criar esse marco da sua influéncia sobre a necessidade
de buscar a contextualiza¢do da relagdo entre o Isldo, os Muculmanos e o
espaco publico contemporéineo. Foi esta a leitura que impulsionou a refor-
ma de Ibn Taymiyya. No entanto, hd que salientar que nenhum dos dois
intelectuais acima mencionados (ibn Hanbal ou ibn Taymiyya) chamou
a si como um salafi. Alias, e de acordo com Henri Lauziére, o sentido de
Salafiyya do periodo medieval é completamente diferente ao dos dias de
hoje (Lauziere, 2010:370).

Entre Ibn Hambali e Ibn Taymiyya, o termo Salafiyya tinha implicagdes
doutrinarias orientadas aos ancestrais, ou seja, madhab al-salafi se circuns-
crevia as questoes de dogma e teologia (usul al-din) (Lauziere, 2010:372).
Tal significado alterou-se com o embate contra a colonizagdo imperialista
ocidental e o seu discurso sobre a modernidade. No entanto, e apesar das
criticas inevitaveis, Ibn Taymiyya continua e continuard a ser referenciado
como um dos pioneiros do que hoje se chama Islao contemporéaneo. Pois,
Ibn Taymiyya é um representante classico da critica intelectual Islamica
(Esposito & Voll, 2001:10). Ibn Taymiyya criticou o poder politico do seu
tempo, mas condenou a anarquia e incentivou a obediéncia aos detentores
do poder, a0 mesmo tempo que defendia que governantes e governados de-
viam sempre seguir as suas obrigagdes de fé (Esposito & Voll, 2001:10). Ou
seja, para Ibn Taymiyya, a fé ndo era impedimento para o desenvolvimento
social, politico e econémico.

Assim, para os intelectuais mugulmanos do século XIX, tais como
Jamal al-Din al-Afghani, Muhammad Abdu’, Rashid Rida, Sayid Ahmad
Khan, Amir Ali, Mawlana Abdul al-Kalam Azad, havia a necessidade de
uma reforma no pensamento intelectual para adequar o Isldo aos desafios
impostos pela modernidade ocidental. Destes nomes importa incluir nossos
contemporaneos Edward W. Said e Ismail Raja al-Faruq. Este ultimo, mar-
cante por inaugurar o pensamento sobre o didlogo inter-religioso ao nivel
internacional (Esposito & Voll, 2001:22).
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Voltando ao século XIX, o salafism de al-Afghani e seus contempora-
neos foi lido como um iluminismo no contexto do Islao, ou, por outro lado,
como um projecto de modernismo Islamico visando fazer face ao projecto
ocidentalizante do imperialismo colonial (Abu-Rabi, 2005:8). Esse moder-
nismo caracteriza-se por: i) renascimento do elemento racional na tradigao
Islamica; ii) a busca por solugdes Islamicas para os desafios do Ocidente;
iii) abragar os pressupostos filosoficos e cientificos da modernidade; iv) a
construcdo de novas instituicdes académicas e religiosas para alcangar os
objectivos da modernidade; v) renascimento da ciéncia do Kalam; e, por
fim, o renascimento das linguas islamicas e o foco nas linguas estrangeiras
(Abu-Rabi, 2005:8). Assim, pode-se afirmar que o modernismo no contexto
do pensamento Islamico do século XIX até inicio do século XX, se configura
em duas linhas mestras que sdo: 1) a profunda consciéncia da ocupag¢io
estrangeira e, talvez por isso, a consciéncia intelectual e do seu desenho
educacional visando erradicar essa ocupagao estrangeira; 2) a necessidade
de salvacdo dos mugulmanos através da sua unidao, mesmo na presenca da
ocupagao estrangeira (Abu-Rabi, 2005:8).

Ora, a genealogia do Salafismo, que, como elucidamos acima, se funda
precisamente pelos trabalhos de Ibn Taymiyya, tem um impacto considera-
vel nos temas que fazem corpo do que hoje se institucionalizou como Islao
contemporaneo. Alids, é do Salafismo que se cunha o movimento Salafiyya
que alguns académicos ocidentais e alguns activistas pro-salafi no mundo
Islamico consideram um movimento de reforma iluminada que visa promo-
ver o renascimento e o progresso do Isldo e das sociedades mugulmanas na
era moderna. Tal pressuposto coloca o Salafiyya como uma ferramenta de
modernizagdo do Islao. Contudo, tal afirma¢ao parece simplista, uma vez
que exclui vérias tendéncias e linhas de pensamento que se podem integrar
no quadro do Salafismo.

Com efeito, importa referir que esse encontro entre o movimento
reformista intra Isldo e o impacto do colonialismo, imperialismo ocidental e

a sua carga modernista, foi lido e interpretado de diferentes formas ao longo
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do tempo e ao longo do espago. Por exemplo, o Salafiyya que se conecta com
a modernidade é visto como detentor de uma abordagem religiosa aberta e
flexivel, que é associada a0 modernismo no Islao e também aos trabalhos de
alguns dos principais intelectuais mugulmanos da reforma e que corporizam
o Islao contemporaneo, tais como Jamal al-Din al-Afghani, Muhammad
Abdu e Rashid Rida.

Chegados aqui, podemos afirmar que Islao contemporaneo é um re-
sultado da reflexdo constante sobre o Isldo e a sociedade contemporéinea.
Essa reflexdo comeca dentro do Isldo e se expande para fora, resultando na
institucionalizagido académica, seja por via de estabelecimento de cursos
de graduagio e pos-graduacdo, institutos de pesquisas, revistas académico

cientificas, e de activismo religioso.

Islao contemporaneo em Mocambique

A segunda pergunta que importa abordar tem a ver com a forma pela
qual o Isldo contemporaneo se manifesta em Africa e em Mogambique em
particular. No caso do continente africano, a leitura sobre a manifestagdo do
Islao contemporineo deve ser feita de forma independente e flexivel, pois,
cada regido geografica do continente tem suas especificidades, embora haja
elementos que agregam e comunicam de forma global. Vamos abordar trés
exemplos. O primeiro refere-se a “Carta de Meca”, que circulou na Africa
Oriental em 1908, gerando um impacto incomensuravel. A “Carta de Meca”
da Africa Oriental dividiu opinides quanto a sua origem e motivagio. A sua
mitica autoria é atribuida ao guardido da sepultura do Profeta e o seu contetdo
aconselhava a adesdo fiel dos pressupostos e praticas da religiao. Mas para
Haustein, tal carta ndo era uma copia fiel do que se acreditava ser a “Carta
de Meca” de ambito global (Haustein, 2020). Era, segundo Haustein, uma
réplica local e com varias motivagoes, entre elas, o renascimento Islamico e
o arrependimento. O seu impacto politico criou embaragos a administragao
colonial, cujos servidores locais procuraram culpados entre os lideres do co-

meércio pré-colonial, tais como Rumaliza ou Muhammad ibn Halfan, antigo
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comerciante de escravos e marfim (Haustein, op. cit.). Sem querer penetrar
no contetdo da carta, importa aqui indicar como um marco importante do
confronto entre o colonialismo imperialista e o Islio na Africa Oriental. Este
episodio, assim como a resisténcia da Etidpia a ocupacéo colonial Italiana,
foram bastante celebrados pelos mugulmanos na Africa Oriental e o seu
impacto nas reunides e sermoes ¢ ainda hoje sub-estudado.

A Africa Ocidental tem conhecido muitos movimentos de reforma,
sendo os mais destacados o movimento dos al-Murabitun e a grande jihad
Hausa-Fulani, liderada por Usman dan Fodi, no século XIX. Ainda na Africa
Ocidental, a nega¢do da Escola Ocidental através do movimento Boko Haram
reflecte esse embate entre a modernidade ocidental e o Islao.

Na Africa Austral emergem exemplos do Imam Abdulah Qadi Abdus
Salaam, também conhecido por Tuan Guru, que, desde os finais do século
XVIIIL, liderou a oposigdo a segregagao racial e religiosa. O século XIX viu
a regido do Cabo chegar o Sheikh Abu-Bakr Effendi (1814-1880) que con-
trariou os objectivos coloniais que o levaram até ali e se posicionou como
defensor dos oprimidos. Entre vérios intelectuais que emitiram opinides
politicas, sociais e economicas visando racionalizar o status quo nos seus
tempos, destacam-se nomes como Imam Abdallah Haron, assassinado pelo
regime de Apartheid e que é conhecido como o Imam que morreu lutando
contra o racismo.

Em Mogambique, tal como em outros lugares do mundo, o Islao tem-
-se confrontado com os desafios da colonizagio, libertacio, modernizacio e
globalizagao. Todos esses desafios tém merecido resposta Islamica de acordo
com o seu tempo. Ndo terminariamos a lista de lideres muculmanos que
se opuseram a coloniza¢do nem daqueles que se filiaram a FRELIMO para
lutar pela independéncia.

Hoje, os intelectuais mugulmanos mogambicanos tém travado intensos
debates dentro e fora do férum religioso visando a adequagdo da socieda-
de contemporinea mogambicana aos preceitos do Islao ou o inverso. Na

area académica, o Islao contemporaneo em Mogambique talvez inicia com
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os estudos orientados ao sistema colonial liderados por Fernando Amaro
Monteiro, cujo objectivo ultimo era o de Portugalizar o Isldo e os mugul-
manos em Mogambique. Seguem-se estudos de Liazzat Bonate, Eric Morier
Genoud, Lorenzo Macagno, entre outros (Bonate 2007; Morier-Genoud
2021; Macagno 2006). (Bonate, 2005; Macagno, 2006). Liazzat Bonate, no
entanto, tem sido bastante consistente, seja partindo da histdria para in-
terpretar fendmenos contemporaneos e até reinterpretando discursos dos
proprios intelectuais mugulmanos em Mocambique. Bonate marca, assim, a
ligacdo entre a academia e o trabalho dos intelectuais e lideres mugulmanos
ao analisar “A demolidora dos prazeres”, da autoria do eminente Sheikh
Aminudin Muhammad (Bonate, 2005). Alids, Aminudin Muhammad e
Abubakar Ismael Mangira deram impulso a0 movimento de reforma que
ja havia sido introduzido, embora de outras maneiras, pelas confrarias, a
partir dos finais do século XIX.

Os ulama mogambicanos tém sido astutos a procurar mecanismos
para expressar a sua opinido sobre os varios aspectos que caracterizam a
sociedade mogambicana contemporinea. Exemplos disso sdo os eminentes
shuyuk Saide Habib, Umar Ayuba, Taqdir Abdallah, Umar Mecupa, Tayob
Kandango, entre outros, que através de suas palestras reproduzidas nas redes
sociais tém abordado uma diversidade de temas proprios de uma sociedade
que ainda procura compreender essa complexa relagdo entre o Islao e a
modernidade ocidental.

A principal lacuna neste contexto, em Mocambique, prende-se a falta
de institucionaliza¢do académica do Islao e os seus debates contemporé-
neos como uma area de ensino e de investigagao nas nossas universidades.
Mas como os exemplos acima ilustram, tanto do ponto vista académico
como do ponto de vista da lideranca religiosa, o Islio em Mogambique e em
qualquer outra parte do mundo tem procurado posicionar-se na sociedade
contemporanea.

Os temas que dominam esse debate tém-se multiplicado, no entan-

to, prevalece no centro a ansia pela reforma e pela ortodoxia. Essa questdo
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carrega consigo aspectos como a familia, o papel da mulher na sociedade,
a cidadania, os direitos humanos, a saude publica, o papel do Islao e dos
mugulmanos no espago publico, a ideologia do Estado, a Sharia e a sua
aplicabilidade no Estado laico, e identidade Islamica, para além do ja men-

cionado didlogo inter-religioso.

Conclusao

E notério que ndo nos concentramos a responder a pergunta sobre
quais sdo ou qual é o debate em curso no Isldo contemporaneo em Mogam-
bique e em Africa, como o titulo sugere. Tal facto ndo é um lapso, mas um
propdsito. Procuramos, ao invés disso, descrever como o conceito do Isldo
contemporaneo se estruturou, ancorado na constante busca pela reforma.
O que procuramos demonstrar ¢ que em Mogambique, tal como no resto
do Mundo mugulmano, os debates entre os intelectuais muculmanos nos
tempos de hoje ndo se desligam dessa perspectiva de reforma, purificagao e
ortodoxia. Este artigo, na verdade, nao traz respostas, mas abre um campo
de debate sobre o que se discute no Islao contemporaneo em Mogambique
num contexto em que as relagdes inter e intra-religiosas a todos os niveis se
encontram em ebuligdo sangrenta. Ao chegar aqui, conclui-se que a principal
questdo seria até que ponto o debate no Islao contemporaneo em Mogam-
bique contribui para a busca de paz e de convivéncia inter e multirreligiosa?
Assumimos aqui o compromisso de nos dedicarmos a este proposito nos

proximos tempos.
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Convivéncia entre as religioes

e tradi¢oes africanas

Agostinho Bonfilio da Concei¢do Mendes

Universidade Rovuma ((Nampula)

Introdugiao

O presente texto discorre sobre a convivéncia entre as religides e as
tradigdes africanas e surge no contexto da tematica do didlogo inter-reli-
gioso cada vez mais necessario na realidade mogambicana caracterizada,
nos ultimos tempos, pela crescente intolerdncia religiosa, cujo apice sdo os
ataques terroristas na zona norte do pais, com maior incidéncia na provin-
cia de Cabo Delgado, desde 2017, e mais recentemente com tendéncias a se
alastrar para as provincias de Niassa e Nampula.

De facto, os terroristas tém apresentado reivindicagdes religiosas para
os seus actos e, embora lideres religiosos condenem e afirmem recorren-
temente que o0s actos terroristas nada tem a ver com a religido, existe uma
base para incentivar e intensificar acgdes com vista ao didlogo inter-religioso
como forma de fazer face ao fenémeno do terrorismo, seja para limitar o
alcance da propaganda fundamentalista, assim como limitar os mecanismos
de recrutamento dos terroristas, desincentivando as pessoas a aderirem ao
movimento.

Ora, quando se fala do dialogo inter-religioso, tem estado circunscrito
as grandes religies, Islamismo, Cristianismo, Judaismo, etc., deixando-se de
lado outras confissdes e manifestagdes religiosas, como é o caso das religides

ou tradicoes africanas.
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Se ao longo de muito tempo as “religides tradicionais africanas” foram
colocadas num patamar inferior e até mesmo desprezadas, seja por serem
consideradas algo primitivo — durante a colonizagdo — ou obscurantistas
— durante a modernidade socialista, hoje percebe-se que essas praticas re-
ligiosas culturais continuam a governar a vida de grande parte das pessoas
em Africa, Mogambique em particular.

Da mesma forma, se durante muito tempo nao havia manifestacao
publica da pratica dessas expressdes culturais, como as “visitas” aos curan-
deiros, as cerimonias de Kuphahla ou Maqueia, entre outras, hoje verifica-se
uma publicitagdo das praticas, o que denota uma tentativa de reivindicagdo
dos espagos publicos, como é o caso dos curandeiros que vao as televisdes,
radios, etc.

A reivindicagao dos espagos publicos por parte das manifestagdes
religiosas e culturais ocorre a0 mesmo tempo em que elas vém sofrendo uma
grande violéncia simbdlica, principalmente por parte das igrejas Pentecostais
que as consideram como algo do mal ou demoniaco.

Partindo da percepgdo de Pierre Bourdieu (1989), segundo a qual a
ideia de violéncia simbolica remete-nos a concepgdo da violéncia junto a
ideia do simbolo, como um espago em que os agentes sociais encontram-
-se necessariamente em uma relacao de percep¢ao e reconhecimento. Esta
dimensao simbolica seria uma componente essencial da realidade em que
os agentes sociais vivem e actuam, sendo que, deste ponto de vista, ha que
considerar que o mundo funciona através da linguagem, cddigos mais ou
menos desenvolvidos onde se encontra patente a dimensao simbolica da
existéncia no mundo.

Neste sentido, um ataque a uma religido nao significa apenas ataque
aos rituais, crengas e liderancas, mas a todo o universo simbolico que carac-
teriza as vivéncias dos praticantes dessa religiao, principalmente quando se
trata das religides tradicionais que governam quase toda a vida dos africanos.

As consideragdes sobre este tipo de violéncia simboélica implicam

pensar necessariamente no fenomeno da dominagédo nas relagoes sociais,
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principalmente as formas que a tornam eficaz, o seu funcionamento e as
bases que a possibilitam.

Assim, torna-se pertinente reflectir sobre os mecanismos de dialogo
entre as religides e tradicoes africanas, que extravasa os limites do didlogo
inter-religiosos classicos na medida em que se trata das mesmas pessoas que
por um lado aderem a uma religido, mas sentem a necessidade de continuar

com as suas praticas culturais, com toda a religiosidade que acarretam.

1. Tradigoes ou religios tradicionais africanas?

O debate sobre as religides e as tradi¢oes africanas leva-nos a nos
questionar, primeiramente, se devemos falar de religides africanas ou sim-
plesmente de tradigdes africanas, ou seja, se existe uma religido, no sentido
ocidental do termo, propriamente africana, ou uma certa religiosidade nas
praticas culturais africanas. Para o efeito, é necessario discutir a nossa com-
preensao dos conceitos religido e tradicao.

Etimologicamente, a palavra religiao deriva do latim religare, relere ou
reeleger. Em todas as derivagoes latinas estd presente a ideia de ligacdo entre
a humanidade e a divindade, que é a principal caracteristica da religido. De
acordo com Coutinho (2012, p.06), a concepgao da religido ¢ influenciada
pelo contexto cultural. Nas sociedades ocidentais, por exemplo, a religido
¢ associada a relacdo com algo transcendente; ela é concebida como um
sistema mediador entre o homem e entidades superiores.

Diferentemente, nas sociedades orientais, especificamente nas comuni-
dades budistas e hinduistas, onde ndo existe uma concepg¢io de transcendéncia,
a religido ndo é ligagdo a algo superior, mas sim a prépria natureza, a todos
os seres vivos. Trata-se de um deus em tudo, ideia prépria do panteismo.

Wiredu (2010:10) distingue o conceito religido do de uma religiao. No
seu entender, religido como tal, em esséncia, ¢ simplesmente uma metafisica
unida a um tipo particular de atitude. Trata-se do sentido etimoldgico do
termo, e uma religido em que o sentido transcendental ¢ acrescido de um

sistema de ética, doutrina, rituais e autoridades.
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Neste sentido, percebe-se que, olhando o conceito de religido na sua
esséncia, ela pode ser pessoal, ou seja, pode se ser religioso sem ter religido, ao
passo que na segunda perspectiva a religido é pessoal e institucional; trata-se
de ser religioso e pertencer a uma religido.

Analisando a palavra religido, percebe-se que nao é uma palavra afri-
cana, como Mbiti (1990) observa, ¢ duvidoso que haja em Africa uma tnica
palavra em qualquer das linguas cujo significado, ou mesmo tradugido, nos
remeta ao conceito “religiao” em seu sentido ocidental. Dai que podemos nos
questionar se ¢ possivel falar de algo que ndo existe. Entretanto, o facto de nao
existir uma palavra que signifique religido nao quer dizer que o fenémeno nao
exista em Africa. Alids, o préprio Mbiti sustenta que os povos africanos siao
proeminentemente religiosos e existe religiosidade em suas praticas, o que nos
remete a ideia de que é possivel ter algo sem que seja necessario falar sobre.

Do mesmo modo, ao analisar as diferentes caracteristicas de formas de
vida africanas, Ba (1980:186) observa que todas as tradi¢des africanas postulam
uma visao religiosa do mundo. Isto mostra que, no seu entender, as formas
de vida dos povos africanos estdo perpassadas por uma dimensao religiosa.

Assim, a religido, em sociedades africanas, é essencialmente vista como
parte do universo invisivel constituido por forgas vivas — dos antepassados
— em continuo movimento, concretizando-se no mundo visivel. Nas falas
do préprio autor, “o africano é um crente nato” (Ba, 1981:1).

Neste sentido, percebe-se que a religido é pessoal e ndo necessaria-
mente institucional e, partindo da constatagdo de Vaz (1990:50), segundo
a qual “a religido é um fenémeno cultural que compreende as crengas, os
ritos, as prescrigdes, os rituais, as praticas regidas por normas de conduta”,
podemos diferenciar a religiao da hierarquia eclesidstica de uma congregagao
religiosa. Assim compreendida, a religido esta presente em todas as culturas
ou formas de vida.

Em relagao ao conceito de tradicdo, que ¢ inteiramente ligado a discussao
das religides africanas, existem diversos significados atribuidos ao termo. De

acordo com Mazula (1995:135), a expressdo “tradi¢do” é ambigua e plurissig-
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nificativa, sendo que o seu uso indiscriminado mais atrapalha do que ajuda.
Mazula sustenta que a frequente adjectivagdo das sociedades africanas de
tradicionais, primeiro é um recurso ideologico pejorativo. Segundo, mesmo
sem pretensdes pejorativas, ao se usar o termo tradicional para caracterizar
as sociedades africanas, reabilita-se, de forma inconsciente e ingénua, a pri-
mitividade dessas sociedades, no sentido de que elas sdo atrasadas no tempo.
Este atraso pode ser visto em duas perspectivas (Gongalves, 2011:72), a saber:

Primeira: o ponto de vista weberiano com seu conceito de racionaliza-
¢do cuja expressdo tradigdo é usada em referéncia a um modo de produgédo
pré-capitalista orientado por uma ciéncia pré-moderna. Assim, o concei-
to tradicional seria caracteristico de uma sociedade primitiva, inferior se
comparada com outras sociedades, nesse caso as ocidentais. Portanto, este
sentido de tradigao foi o utilizado pela Europa no seu contacto com os povos
africanos e amerindios para caracterizar as formas de vida desses povos como
arcaicos, selvagens e barbaros por, em sua visao, estarem organizados em
tribos, nas quais impera a homogeneidade, a imobilidade social e harmonia.

A segunda perspectiva enaltece a caracteristica de tais sociedades, nas
suas relagdes sociais, estarem reguladas conforme usos e costumes e nao por
leis positivas, a exemplo do Ocidente. Do mesmo modo, essas sociedades
concebem a natureza como movida por forcas sobrenaturais, e, para que os
membros dessas sociedades dominassem as for¢as da natureza, recorriam
a magia e superstigao.

Ora, Hampaté B4, citado por Gongalves (2011:72-73), na sua defesa
das formas de vida dos povos subsaarianos, embora admita que essas so-
ciedades sejam chamadas de tradicionais, busca desfazer a confusao entre
a tradi¢do no sentido primitivo e tradi¢ao como processo de transmissdo
de um testemunho. Assim, de acordo com o autor, as sociedades africanas,
mais do que atrasadas no tempo, possuem uma historia que faz parte de
um saber herdado dos ancestrais e transmitido oralmente. Sendo assim, a
oralidade constitui uma das principais caracteristicas das sociedades tradi-

cionais africanas, onde o comprometimento do membro da comunidade
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ndo ¢ com a escrita, mas sim com a palavra; ndo ¢ o registo da informagao,
mas a sua vivéncia.

Assim, olhando para o sentido da tradi¢ao africana como herancga
transmitida oralmente e compromisso com a palavra e a vivéncia, podemos
falar de religido tradicional africana sem cair nos pré-conceitos ocidentais,
considerando a forma de religiosidade presente em todos os aspectos da
vida dos africanos e suas respectivas vivéncias.

Neste sentido, falar das “religides tradicionais africanas” significaria falar
de uma forma de religiosidade que é caracteristico das sociedades africanas
cujo cerne ¢ a vivéncia pessoal de comunhdo com os antepassados, sendo
que as crengas e rituais sdo transmitidos de geragdo em geragdo através da

oralidade e do exemplo de vida.

2.Religioes e tradi¢des africanas: como foram vistas?

2.1. Periodo pré-colonial

De acordo com Opoku (2010), antes da ocupagao colonial, a religido
tradicional africana estava intrinsecamente ligada a cultura africana. Tratava-se
de uma realidade presente em todos os sectores da vida social do africano.
Estava baseada em uma visdo particular de mundo, que ndo incluia somente
a percep¢ao do sobrenatural, mas também a compreensio da natureza do
universo, dos seres humanos e do seu lugar no mundo, assim como a com-
preensdo da natureza de Deus, cujo nome variava de uma regiao para outra.

Em geral, em quase todas as “religides tradicionais africanas”, a ideia
que se tem de Deus é que seja um Espirito; ndo possuia imagens nem repre-
sentagdes fisicas: era o criador e o pilar do mundo. Poder, justiga, beneficéncia
e eternidade eram atributos dele e, como fonte de todo o poder, governava
a vida e a morte.

Assim, sendo o supremo e governo de tudo, Deus recompensava os
homens, mas também os castigava quando agiam mal. De varias formas era
comparado a um suserano da sociedade (Opoku, 2010:592). Era considerado

como autoridade tltima em todos os dominios. De forma geral, Deus nao se
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assemelhava aos seres humanos e era totalmente superior a sua criagdo, mas,
ao mesmo tempo, envolvia-se constantemente nos assuntos dos homens,
sustentando a criacao e defendendo a ordem moral, assim como os seres
humanos repousavam sobre ele enquanto poder que lhes era superior. Deus,
portanto, era assim, a0 mesmo tempo transcendente e imanente.

Abaixo de Deus existiam os espiritos dos ancestrais que eram sempre
tratados com reveréncia e temor; depois, sempre de forma hierarquizada,
vinham as deidades, ou os deuses, que se acreditava terem o poder de re-
compensar os seres humanos ou de castiga-los com mad sorte, doengas e até
a morte. As divindades tinham seus cultos, sacerdotes e altares. Algumas
estavam ligadas a diversas caracteristicas do ambiente, mas esses objectos
tangiveis ndo eram mais que habitdculos terrestres dos deuses, e ndo os
proprios deuses.

Além das deidades sobrenaturais, havia outros espiritos, ou poderes
misticos, reconhecidos pela capacidade de ajudar ou de prejudicar os seres
humanos. Pertenciam a essa esfera todos os agentes da feitigaria, da magia
e da bruxaria. Finalmente, vinham os encantos, os amuletos e os talismas,
que tanto eram empregados para protec¢do como para agressao.

Em termos antropoldgicos, o ser humano ¢ constituido de duas subs-
tancias: material e imaterial (Opoku, 2010:592). Portanto, a parte imaterial (a
alma) sobrevive a morte e a parte material (o corpo) se desintegra. A morte,
portanto, nao significa o fim da vida: é antes a continuidade e a extensdo
da vida. Os mortos permanecem membros da sociedade e acredita-se que
exista, ao lado da comunidade dos vivos, uma comunidade dos mortos.
Entre ambas ocorre uma relaciao simbiotica. A sociedade humana, portanto,
¢ uma familia unida, composta pelos mortos, pelos vivos e por aqueles que

ainda nao nasceram.

2.2. Periodo colonial

A imposi¢do do dominio colonial na Africa, a partir de 1885, conduziu
a difusdo da influéncia europeia até o &mago do continente, enquanto antes

ela se concentrava ao longo da costa. Toda a intervencao europeia, durante
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o periodo colonial, fundamentava-se no postulado de que, para implantar o
progresso, era preciso transformar ou mesmo destruir por completo a cultura
africana. E, como a cultura africana estava intimamente ligada a religido,
é facil perceber que a politica colonial europeia chocou-se violentamente
com principios da religido tradicional, que constituiam as préprias bases
da sociedade africana.

Desde o inicio, a religido tradicional viu-se submetida ao desafio
da sobrevivéncia devido aos varios embates e golpes que ia sofrendo. Os
missionarios foram os porta-vozes da cultura ocidental, praticamente até
comegcos da década de 1890, e sempre foram claros relativamente a religido
africana: queriam converter os africanos nio somente ao cristianismo, mas
também a cultura ocidental, que julgavam impregnada de cristianismo e
profundamente marcada por ele (Opoku, 2010:597).

Com efeito, para a maior parte desses missiondrios convictos, nio
havia a menor diferenca entre cristianismo e cultura ocidental, assim como
ndo ha entre a cultura e religido africana. Entretanto, embora nao distin-
guindo entre a sua religido e a sua cultura, os missionarios trabalhavam
sem descanso para converter os africanos a uma forma de vida na qual a
religido estava separada dos outros aspectos da existéncia. Ensinavam ao
seu novo rebanho que a vida podia ser dividida em esfera espiritual e esfera
secular — ensino que se opunha a prépria base da cultura africana, ou seja,
a unidade entre religido e vida.

Conforme afirma Opoku (2010:597), os missionarios, assim como
os administradores coloniais, pregavam contra a crenca nos espiritos, nas
forcas sobrenaturais e nos deuses, na feiticaria, nos sacrificios, nos rituais,
nos tabus e na veneragao dos antepassados. Com isso, minavam a influén-
cia dos tradicionais chefes rituais africanos, como sacerdotes, sacerdotisas,
magicos, fazedores de chuva e monarcas divinos. Os administradores colo-
niais introduziram também a medicina ocidental, e atacavam os costumes
africanos que consideravam de “pagaos”, para enfraquecer a posi¢ao dos
médicos e dos curandeiros tradicionais. A ordem antiga foi, portanto, se-

veramente fustigada.
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2.3. Periodo pos-independéncia

Apos a independéncia de Mogambique, o discurso das autoridades
governamentais sobre as religides e tradi¢oes africanas sofreu diversificadas
metamorfoses.

Na primeira Republica, em Mogambique, o ambiente politico gravitava
em torno do projecto de modernidade socialista e este tinha como énfase “a
luta contra o feudal-tradicional, ou seja, o velho” (Gongalves, 2011:56). Este
projecto teve seu inicio ainda na luta pela independéncia de Mogambique.
Durante este periodo, os intelectuais revolucionarios haviam proposto a
releitura do tempo, anunciando e difundindo novas ideias, através das quais
propunham uma sociedade moderna.

O pensamento subjacente a ideia da modernidade visava superar um
passado representado pela sociedade dita “tradicional”, pois, no seu entender,
ela encontrava-se assente numa autoridade tradicional que, nos dizeres de
Mondlane (1975:18), estava assente num poder com muitos elementos do
feudalismo, explorando os camponeses mascarados por invoca¢des meta-
fisicas e religiosas.

Significa que, de acordo com a mentalidade dos governantes da pri-
meira Republica, a sociedade tradicional possuia um poder fundado numa
unidade local e mindscula e, por esse facto, nao oferecia uma base solida
para satisfazer a necessidade de um Estado moderno, como se pretendia.

Com a maxima de matar a tribo para fazer nascer a nagdo, olhava-se
para a questao tribal e étnica, a qual estava ligada a autoridade tradicional,
como um entrave incontornavel para a construgao e solidificagao do projecto
de unidade nacional, e os simbolos tradicionais foram sendo substituidos
pelos revolucionarios.

Portanto, houve um esforco deliberado de combater a sociedade
e autoridade tradicional, e com ela a fonte da religido tradicional, e esta
destruigao foi vista como caminho para a efectivagao do projecto da nova

sociedade socialista cujos valores assentavam-se na igualdade, liberdade e
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fraternidade, conforme escreve Mazula (1995:105), referindo-se a um artigo

da Frelimo publicado no Jornal Presence Africaine:

... A FRELIMO estd a destruir e construir sobre os destrogos. Estd a destruir
a velha sociedade, profundamente impregnada de vicios e defeitos, em que
florescem as ideias conservadoras, supersticiosas, individualistas e corrup-
tas...tudo isso ela combate e destréi para construir sobre os seus destrogos a

sociedade nova.

As praticas religiosas tradicionais eram vistas como supersti¢do, an-
tiquadas, que deveriam ser ultrapassadas em nome da nova modernidade.
Fica claro que o conceito de tradigao subjacente é o da perspectiva weberiana,
que olha a tradigao como algo de primitivo e que precisa ser superado no
processo de constru¢do de uma nova sociedade que seja mais consentanea
com os valores da ciéncia, da técnica e do progresso.

Esta posi¢do somente veio a mudar no contexto da segunda Republica,
quando foi abandona a orientagdo socialista com a aprovag¢do da constitui¢ao
de 1990, os acordos gerais da paz de 1992 e a realizagao das primeiras eleigoes
multipartidarias em 1994, onde gradualmente comegou a se reconhecer a
autoridade tradicional como os régulos e cabos, valorizagdo e promogao
das manifestagdes culturais, inclusdo de rituais tradicionais nas cerimoénias
oficiais, até a criagdo e reconhecimento da Associacio dos Médicos Tradi-
cionais de Mogambique.

Entretanto, apesar destes avancos rumo ao reconhecimento, por parte
das autoridades governamentais, do valor e lugar das religides e tradigdes
africanas, e mogambicanas em particular, na sociedade, elas enfrentam um
novo desafio caracterizado pela crescente violéncia simbdlica de que sdo alvo
por parte das igrejas pentecostais que as olham como algo demoniaco, a ser

combatido e incompativel com as praticas das demais religides.
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3. Contributo das religides tradicionais africanas

para o didlogo inter-religioso

O contributo das “religides tradicionais africanas” no contexto do
didlogo inter-religioso pode ser encontrado naquilo que é a peculiaridade
dessas religioes, que as diferencia das demais religides, especificamente o
cristianismo e o islamismo. Uma analise as “religioes tradicionais africa-
nas” mostra que as suas caracteristicas circunscrevem-se no facto de nao se
basearem nas escrituras, mas sim na oralidade; ndo possuirem fundadores,
muito menos heréis. Conforme escreve

Awolalu (1976:31),

“a religido tradicional africana é baseada na oralidade, sem escrituras sagradas,
gravada apenas no coragdo das pessoas, memoria, histéria oral e rituais. Ndo

tem fundadores, ndo é religido de um heréi”.

As religioes tradicionais, como ¢ caracteristico das culturas africanas,
sdo baseadas na oralidade. Os rituais e cren¢as ndo se encontram escritos
em livros ou codigos sagrados, eles encontram-se circunscritos na memoria
dos seus praticantes, e ndo sao pensados, mas sim sentidos no coragao de
cada um, e a sua transmissdo de geracdo em geragao é garantida através da
oralidade.

Ao lado destas caracteristicas que sdo importantes e diferenciadoras
das outras religides, como o cristianismo e islamismo, existe uma outra que é
de extrema importancia e que deve ser destacada sobre as demais, trata-se do
facto das religioes tradicionais nao possuirem missionarios (Awolalu, 1976;
Lopes, 2014), o que mostra que elas ndo possuem a pretensio de se expandir.

Os grandes conflitos e violéncias com bases religiosas surgem des-
te desejo de expansionismo religioso, um desejo que constitui o corolario
do iluminismo que conduziu a absolutizagao da razdo, através da apologia
as verdades universais, e que levou a visdo monolitica da verdade. Assim,
pensar criticamente o problema da intoleréncia e violéncia com pretensao

religiosa requer pensar em alternativas da visio monolitica da verdade e, por
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consequéncia, necessidade de expansionismo religioso. As caracteristicas das
“religides tradicionais africanas” oferecem esta visdo alternativa.

O facto das “religides tradicionais africanas” ndo possuirem funda-
dores, nem herdis, nem santos, muito menos missiondrios, sem pretensoes
expansionistas faz perceber que em si esta subjacente uma ideia de verdade
ndo como absoluta, mas sim como experiéncia e vivéncia da pessoa praticante
da religido. A falta de um livro sagrado evidencia a necessidade de vivéncia
religiosa e ndo do pensamento sobre a religido. A oralidade é simplesmente
o mecanismo complementar de transmissdo vivencial da pratica religiosa.

As demais religides deviam aprender com as “religides tradicionais
africanas” a vitalidade, dinamismo e elasticidade que as caracteriza. Elas
facilmente convivem com outras religides, pois é-lhes inerente a percepgao
da necessidade de viver com mobilidade e maleabilidade.

O dinamismo das religides ndo significa a perda da sua identidade
ou peculiaridade, mas a possibilidade de adaptagdo aos contextos e a sua
respectiva actualiza¢do, acompanhando sempre os sinais dos tempos.

Assim, existe espago e possibilidade das demais religides conviverem
com as religides e tradi¢oes africanas, havendo, para o efeito, necessidade
de se readaptarem e dinamizarem as suas crengas em func¢do do contexto
e dos tempos actuais, o que implicard necessariamente abandonar a visdo
monolitica da verdade.

Um dos objectivos do estudo das “religides tradicionais africanas” é
mostrar a relagio entre elas e as outras religides'? (Olademo, 2008:11). Aqui
¢ importante notar que a esséncia é perceber como as religides tradicionais
podem conviver com as demais religides em didlogo e sem conflitos.

Nesta dimensao, percebe-se que as religides tradicionais facilmente

convivem com as demais; ndo existe nenhum impedimento que os seus

12. Os outros objectivos sdo: 1 - Fazer uma pesquisa comparativa e indicar uma abordagem
para entender a religido que tem sido erroneamente apelidada de fetichismo, paganismo e
idolatria; 2 — descobrir o que os africanos sabem, acreditam e pensam sobre o divino; e 3 -
perceber como as crengas influenciam a forma de vida e a visao dos africanos.
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praticantes adiram a outras religides. Pelo facto de ndo pretenderem ser
universalistas, mostram-se abertas a se entrosar e conviver com as outras
religides.

Existe, deste modo, a percep¢ao fundamental do didlogo entre as
religides da possibilidade de existéncia de outras formas de culto, credo e
aproximagcao a divindade e que a verdade ndo se encontra circunscrita nos
limites de uma dada religido. Todas as formas de culto e credo sao validas

e a religido nao deve ser imposta.

Conclusao

O dialogo inter-religioso continua cada vez mais pertinente no nosso
mundo actual, uma vez que o fendmeno religioso continua a fazer parte
da vida das pessoas e, por vezes, o extremismo religioso conduz a actos de
violéncia e coloca em risco a paz e estabilidade de muitas sociedades.

No contexto mogambicano, caracterizado por actos de violéncia extre-
mista no norte do pais, torna-se cada vez mais pertinente pensar criticamente
a inter-religiosidade que deve envolver todas as manifestagoes religiosas,
especificamente as “religides tradicionais africanas”, que historicamente
foram vilipendiadas pelas autoridades governamentais e, mais recentemente,
sofrem violéncia simbolica por parte das Igrejas Evangélicas.

Apesar de todo o histérico de violéncia, as “religides tradicionais
africanas” continuam a governar grande parte da vida dos africanos, razdo
pelo qual todo o didlogo inter-religioso que exclua esta dimensao religiosa
tradicional ¢é irealistico e ndo ajudara a resolver plenamente a problematica
multirreligiosa.

Pelas suas caracteristicas de dinamismo, oralidade, por nao apresentar
uma visao monolitica da verdade e ndo possuir pretensoes expansionistas,
as “religides tradicionais africanas” convivem pacificamente com as demais
religides e, por vezes, a adesdo a uma outra religido nao ¢ incompativel com

a religiosidade tradicional africana.
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Introdugao

O contexto africano, assim como em geral todos os contextos sociais
pds-coloniais, caracteriza-se por uma série de impactos profundos em quase
todas as praticas sociais, politicas, culturais e religiosas, que funcionam como
forgas aglutinadoras das identidades dos diferentes povos e suas comunidades.
Entre a identidade mais assimilada ao modelo colonialista e a mais distancia-
da deste modelo, ha um leque grande de configuragdes que se impdem por
determinadas circunstancias, diferentes em cada caso. As tensdes identitdrias,
baseadas essencialmente na procura do reconhecimento, formam parte do
quotidiano africano. Emogdes sociais misturam-se com valores, principios
morais e tradic;(”)es em crise, apos os impactos colonialistas. No entanto, a
dimensdo moral é a base, desde 14, que orienta os processos sociais, sem que
estes acabem escorregando em desfechos violentos, e para que se possam
construir estruturas dignas do convivio inter-humano.

Neste artigo, discutimos a ética africana para propor uma reflexao

abrangente que possa, por um lado, servir a quem se sente africano®, ten-

13. Muito mais do que uma identidade geografica, o africano refere um mundo identitério
afectivo ligado a determinadas experiéncias historicas e a cor da pele. No entanto, estes
aspectos que podem ser partilhados por ndo africanos ndo esgotam a possibilidade de se
identificar africanamente. Hoje, tende-se a um sentido mais dilatado de pertenca que se
formula com a conhecida expressio: nio se ¢ africano por ter nascido em Africa, mas porque
Africa nasceu em vocé.
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do no foco a multiplicidade cultural, étnica e religiosa, que caracteriza a
complexidade do contexto africano, e, por outro, apresentar-se como refe-
rente, com autoridade, no necessario confronto e didlogo ético global em
que estamos ji mergulhados. E claro que nem tudo o que foi trazido na
época colonial foi bem integrado, e que muito mais do que uma passiva
aceitagdo, os processos sociais pds-coloniais estilizaram o material recebido
por imposi¢ao, construindo novos modelos hibridos em que os elementos
identitarios africanos se mantivessem. Constatamos que as formas hibridas
ndo permanecem nos diferentes contextos, possivelmente pela falta de uma
dimensdo moral identitdria suficientemente critica e sélida. Com este artigo,
queremos contribuir para esta construgao moral, hermenéutica e critica,
desde o contexto africano.

Uma reflexao meramente politica, entendida como estratégia de con-
trolo social e ndo como constru¢ao de humanidade capaz de dignidade, esta
condenada ao fracasso e ao conflito identitario interminavel. O recurso jus-
tificativo do uso da violéncia a componentes étnicas, religiosas ou politicas
partiddrias, que se prodigaliza pelas zonas em crise na geografia africana,
parece assentar num problema moral que se relega constantemente, ao ser
considerado como um ambito liberal que depende da decisao e vontade de
cada um. A questao da justica devida a uma humanidade digna, nao ¢ um
assunto liberal, ndo se pode circunscrever a decisdo de cada um. Os sistemas
politicos devem assegurar esta base de justiga, algo que é moralmente exigi-
vel pela cidadania. Trata-se de uma base moral minima capaz de permitir a
construcao de cada identidade. Ha dois desafios urgentes nesta colocagao
ética, um que aponta as bases filosoficas e socio-antropoldgicas africanas, e
outro, ao modelo politico, que possa lidar com os pluralismos especificos do
nosso contexto. E preciso pensar em modelos com os quais se possa estar de
acordo sobre o tipo de ser humano que consideramos digno de ser tal, e é
também urgente retomar os modelos democraticos para que possam incluir

de modo efectivo e nao s6 formal o pluralismo presente nas sociedades.
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Os recentes golpes de Estado em Africa'* sio testemunhas de con-
figuragoes ainda nao descolonizadas. O pluripartidarismo africano nao é
ainda democratico na maior parte dos paises. Esta caréncia abre porta para
populismos étnicos e religiosos, quando as narrativas politicas estdo a perder
a forca social da pos-independéncia. Democratizar as sociedades africanas
passa por estabelecer uma base moral africana, a tnica que podera tornar
eficazes os esforcos politicos da Unido Africana. O liberalismo do Ocidente
traz como condi¢ao a renuncia a este tipo de fundamentos, amalgamando
tudo pelo poder aquisitivo do capital. Mas entédo, a inica saida é a lei do mais
forte e a eliminagao progressiva dos mais fracos e débeis. Dai a importancia
que nos parece ter a reflexdo sobre a ética africana, um quadro de referéncia
comum desde o qual as identidades mais especificas se sintam reconhecidas

e capazes de se seguir construindo.

Por dentro do debate da ética africana

O esforgo que o filésofo moral Thaddeus Metz dedica a ética no con-
texto africano merece uma consideragdo especial. Como ele argumenta, no
panorama intelectual africano, ndo ha muita reflexdo que procure dar com
uma teorizagdo normativa no que diz respeito a acgdo correcta, ou seja, a
articulagao e justificagdo de uma norma basica e abrangente que explique o
que todos os actos permissiveis tém em comum, a diferenca dos nao permis-
siveis, e, a0 mesmo tempo, sirva como um principio geral bem defendido,
capaz de fundamentar deveres particulares, informados por determinados
valores, e que possa ser comparada com as teorias ocidentais dominantes
(Metz, 2007a).

A reflexdo sobre a ética africana continua enredada na contraposicio

da meta-ética ou dos fundamentos da moralidade e, dada a forte dimensao

14. Os regimes de Burkina Faso, Mali, Chade, Guineia-Conacri, Sudio, Niger e Gabao tém
sido derrocados por golpes de Estado militares desde 2020.
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religiosa africana, na variedade de defini¢des culturais do substrato sobre-
natural que condiciona o comportamento. Muitos dos esfor¢cos nao se tém
destacado dos modelos tradicionais ocidentais, tanto na temdtica como na
forma, embora o conteudo cultural seja cada vez mais realgado. O modelo
que Metz propde tem o mérito de se fixar numa vertente indiscutivelmente
africana, apesar de remeter para significados em disputa entre autores, como
¢ o caso da ideia de Ubuntu. Com a expressdo “ética africana”, Metz (2007b)
refere-se aos valores associados aos povos maioritariamente negros e de
lingua bantu que vivem na parte subsaariana do continente.

Segundo Metz, a dimensdo moral humana assenta em fundamentos
de inspiragdo africana capazes de conjugar as perspectivas individualista e
holistica em que assentam as teorias mais europeias, pelo menos as anglo-
fonas (Metz, 2011a). Néo ¢ a capacidade de raciocinar ou de sentir prazer
que orienta o comportamento moral africano, mas sim a relacionalidade,
a dimenséo relacional e a rede que esta cria entre os seres humanos. Metz
considera que esta base africana da moral ndo ¢ interna, como no caso do
racionalismo ou do empirismo, mas externa, e que ndo se reflecte no pen-
samento ocidental, excepto nas actuais éticas do cuidado, que, no entanto,
nao lhe parecem tdo radicais.

Na sua proposta moral, Metz responde a duas objecgdes principais:
a dos que defendem que nao ha nada na moral africana que difira signifi-
cativamente da moral ocidental, e a dos que, embora admitindo diferencas
importantes, acreditam que nao é possivel codificar uma moral africana e
que esta s6 pode ser conhecida na experiéncia pura (Metz, 2007a:321). As
tentativas que tém sido feitas para defender um principio moral africano
pecam por ser demasiado ocidentais ou demasiado etéreas, porque a inten¢io
de formular um tal principio tao africano quanto possivel parece, a partida,
condenada ao fracasso. Metz considera que ndo se trata, de todo, de pretender
fazé-lo, mas de analisar de forma epistémica as crengas mais comuns sobre o
que é correcto entre os africanos, tentando unifica-las tanto quanto possivel

para que se possa chegar a uma proposta do que é eticamente preferivel



O desafio mogambicano da laicidade

129

como mais correcto no contexto multicultural predominante. Em todo o
caso, Metz deixa claro que néo se trata de teorizar para que os africanos se
conformem com a sua proposta, mas de fornecer os melhores argumentos
sobre uma opgao entre outras suficientemente comparada com as expressoes

mais comuns da moralidade no contexto africano (Metz, 2007a:323).

Cosmovisao ética africana: O modelo Ubuntu
Consideragoes desde a antropologia africana

Ubuntu, da lingua Xhosa falada pelos povos Zulu da Africa Austral,
e as palavras afins que expressam esta ideia conceitual noutros contextos da
Africa Subsariana'®, sdo utilizadas de forma prética para orientar as dimen-
sOes sociais e vitais africanas, servindo, na reflexdo de muitos autores, como
conceito fundador de uma ética prépria. O valor genuino desta ideia lanca
também as bases para a cria¢ao de instituigoes que respondam ao espirito
africano, possibilitando a expansdo das fronteiras mais locais para as mais
globais, de modo a que o Ubuntu possa funcionar nao sé na esfera politica
e econdmica, mas também na esfera cultural e social, como catalisador e
estrutura de ligagdes, como instrumento pacificador. Metz diz que, grosso
modo, significa humanidade, e muitas vezes figura na maxima de que “uma
pessoa é uma pessoa através de outras pessoas” (Metz, 2007a:323). A ideia
é descritiva da identidade do ser humano baseada na dependéncia causal e
metafisica de uma comunidade, e ser humano a partir do Ubuntu implica
a exigéncia moral de apoiar a comunidade de pertenca. Ter Ubuntu é reco-
nhecido pelos outros como uma qualidade louvavel. Desmond Tutu (2012)
condensa este significado na citagdo que Metz traz a tona: se tiveres Ubuntu

significa que és generoso, que és hospitaleiro, que és amigavel e carinhoso

15. A mesma ideia ou parecida se pode rastear pelas diferentes culturas e linguas africanas
nativas: uma estrutura de circularidade especialmente orientada a resolugdo de conflitos e &
cooperagdo dos membros da comunidade.
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e compassivo, significa que partilhas o que tens, e que a tua humanidade
estd envolvida na do outro, esta inextricavelmente ligada a do outro. No
caso peculiar de Metz, a ideia de Ubuntu é proposta como o fundamento de
uma teoria ética normativa da acgao correcta, como uma ideia que regula o
comportamento africano da correc¢io. Neste sentido, Metz limita o uso do
conceito a sua dimensdo moral pratica, deixando de lado a dimensao mais
global do conceito enquanto descri¢do do mundo ou da vida como um todo.

Vale a pena referir aqui um dos debates interessantes em torno do
conceito de Ubuntu antes de prosseguir com a reflexdo propriamente ética.
O entendimento de Metz (2007b) de uma ética africana a partir da qual se
possam universalizar principios de correc¢do, pelo menos para as tradigoes
morais africanas, nao é partilhado por Mogobe Ramose (2002), por exemplo,
para quem Metz ndo escapa a uma utilizagao algo colonialista do conceito
de Ubuntu. Ramose considera que a definigdo filosofica correcta nao foi
verdadeiramente apreendida pelos autores e ndo se coibe em tecer criticas a
este respeito (Ramose, 1999; 2002). A simples assimilacdo do conceito a ideia
de Humanidade recai num ontologismo que deixa pouco espago para uma
maior compreensdo. Ramose ndo aceita que o principio do ser na filosofia
africana possa ser entendido de forma estatica, no sentido das defini¢oes
ontoldgicas a que se deve aderir para compreender a realidade; na sua opiniéo,
esta abordagem ndo consegue explicar a africanidade. Ubuntu é o conceito
de referéncia que engloba as especificagées do movimento do ser, ou do
ser como ser-sendo, como tendendo para uma especificidade do ser, dai a
necessidade de clarificagdo do ponto de vista da ontologia filoséfica africana.

Neste sentido, Ramose completa e corrige Kagame, acrescentando
uma quinta categoria, o Ubuntu, as quatro que este ultimo expds na sua
filosofia banto-ruandesa do ser'® e que exprimem uma das ontologias mais
amplamente aceites pelos africanos. No seu entendimento, Ramose propde

alargar o sentido ontolégico das categorias que Kagame submete ao senti-

16. Nomeadamente: muntu, kintu, hantu e kuntu.



O desafio mogambicano da laicidade

131

do dindmico de Ntu, ou a forca movente, que constitui todas as coisas'’, e
condicionar a relagao entre elas a categoria ética do Ubuntu. A realidade
ndo ¢ cognoscivel, nesta concepgao africana, sendo na sinergia das partes,
na totalidade do principio do ser-sendo. E um principio que nio é estético,
mas em movimento, algo que para Ramose muda o conteudo ontolégico,
descrevendo o que é especificamente africano. O Ubuntu implica uma ligagao
universalizavel por desvelamento que se especifica nas outras categorias da
realidade, mas de forma particular no Umuntu, a existéncia viva e consciente.
A realidade a manifestar ou a descobrir ¢ um momento prévio do ser-sen-
do, que se manifesta (ressoa aqui o entendimento aristotélico da verdade),
especifica-se nos diferentes modos de ser que sdo a sua manifestagao cons-
tante e continua (Ramose, 2002). Pensamos que esta perspectiva ontoldgica
holistica ndo esta longe da percepg¢do que os africanos tém da realidade.
Para Ramose, a for¢a vital é Ubu e ndo Ntu, porque é a realidade-verdade
ainda ndo desvelada, a abstrac¢ao que se concretiza ou a generalidade que
se particulariza, é actividade e ndo ac¢ao, substantivo verbal, gerundio e
gerundivo, constituindo as entidades do mundo (-idades) e ndo as suas
condigoes (-ismos), porque é horizonte de unidade-totalidade a que tudo se
refere. Ramose critica o raciocinio fragmentado que busca a imutabilidade
e o dogmatismo, baseando-se na oposi¢ao e segregando a realidade em pe-
dacos independentes de existéncia. Ubuntu é, portanto, uma libertagio do
dogmatismo que, unindo ontologia e epistemologia, trara determinagdes de
direito, religido ou politica, orientando para um possivel equilibrio e uma

real harmonia dos seres humanos entre si e com a natureza (Ramose, 2002).

17. Uma ontologia do dinamismo do ser que é ser-sendo seria uma sintese apropriada para
o especificamente africano. Muitos autores africanos sentem-se mais confortaveis com esta
base ontoldgica, seja qual for a sua interpretaciao, do que com a indefini¢do da hermenéu-
tica contemporanea, que consideram mais iconoclasta. No entanto, como jaé evidente, os
pensadores pos-coloniais que ndo tém medo de reformular ideias estdo a fazer incursdes.
A perspectiva etnofiloséfica pretende ser uma das derivagdes desta ontologia, procurando
incluir a pluralidade e a especificidade da identidade africana.
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A critica ao proteccionismo cultural e econémico ou ao etnocen-
trismo que a concepgdo ubuntuista da vida estaria a defender, segundo al-
guns, responde, diz Ramose, ao raciocinio fragmentado e confinado tdo
caracteristico do Ocidente, pelo qual tudo se define limitando-se de um
modo auto-referenciado. Ao basear o Ubuntu na concepg¢ao familiar, como
a concepgao circular do ondyango, o que podemos designar por africano,
revela-se como constitutivamente aberto, integrador e inclusivo, como numa
estrutura de circularidade concéntrica sem desniveis, e s a partir de uma
falsa pretensao limitativa de si e dos outros (uma ideia diferente da pessoa'®),
e mesmo da realidade como um todo, se justifica a rejeicdo do outro ou o seu
nao reconhecimento. A este respeito, é urgente uma clara tendéncia critica
em relagdo a identidade étnica. A ética ubuntuista, conclui Ramose, é uma
ética do cuidado reciproco, do respeito e do reconhecimento mutuo, numa
progressao inclusiva do outro que nao pode ter limites.

Alias, é importante lembrar que esta ontologia tradicional bantu for-

mulada por Kagame, entre outros, e que Ramose corrige e completa, sem

18. A compreensdo da pessoa tem contornos especificos no contexto africano, quando pensada
a partir do Uubuntu. O raciocinio fragmentado do Ocidente, que aponta Ramose, objectiva
uma ideia de pessoa que ndo pode ser assimilada com a ideia mais comum no pensamento
africano. Ser pessoa ¢ ser na comunidade, e a comunidade néo é um fim para a pessoa, pois s6
se percebe ser pessoa comunitariamente. E dificil compreender esta perspectiva no Ocidente
porque o seu ponto de partida é uma conceigdo individualista do eu, baseada na consciéncia
de si e na liberdade. Na visdo ocidental, parece que qualquer sociedade em que estes valores
primordiais sdo desvalorizados ou estdo ausentes ¢ despersonalizante. Mas uma base moral
ndo liberal no sentido ocidental, ndo implica necessariamente uma despersonalizagdo dos
sujeitos. A comunalidade ndo anula a pessoa, como sujeito de histdria, mas a ideia de pessoa
é simplesmente diferente. Ser pessoa nao é, segundo os autores, algo acabado e definido como
o ser da metafisica grega, mas o ser-sendo ou o ser-pessoa, realizado pela dimensao vital,
pelo acontecimento de ser numa comunidade que se exprime culturalmente, em harmonia
com o meio circundante, do qual fazem parte, ndo s6 a comunidade dos vivos, mas também
a dos antepassados e dos espiritos, e todas as coisas naturais. A relacionalidade condiciona o
comportamento, o valor do certo e do errado e a validade da norma. O impacto na harmonia
¢ a chave do julgamento moral. O valor moral dependerd, portanto, desta relacionalidade
(Uubuntu) e dependerd, como acredita Metz, da qualidade da relagao e da particularidade
da relagdo com os outros (pessoas e coisas).
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escapar a delimitacdo conceitual grega caracteristica do Ocidente, ndo deixa
de evoluir a partir da mesma esfera etnofiloséfica, questionando conceitos
e formulando novos, em todo o caso deixando evidéncias do esfor¢o da
filosofia que se constroi a partir do substrato da prépria cultura.

Aduojo (2014), ao destacar as categorias ontoldgicas de Kagame'’, en-
tende a raiz Ntu como a forca indefinivel por natureza, dificilmente descritivel
e apenas explicavel como metafisica. A ontologia do quadro etnofiloséfico
¢ alargada na medida em que a conceitualizagao é menos dependente dos
significados ocidentais e mais ancorada na vida cultural africana. O esforgo
reflexivo tem de ser continuo neste sentido largamente descolonizador,
mas ao mesmo tempo aberto a novas formulagdes da hermenéutica. Uma
das chaves a ter em conta é a compreensao do vital em dois principios, um
principio de sombra que é partilhado por todos os seres vivos e um principio
de inteligéncia que ¢ partilhado apenas pelo humano (Negedu, 2014:11).
Seguindo Masolo (2010), Negedu sublinha que o inteligente e o ndo-vivo
podem existir, quando se refere a peculiar perspectiva africana dos espiritos
e dos antepassados. Por outras palavras, a ontologia pode e deve assumir
significados mais expansivos, nesta justa medida de descolonizagao. Tam-
bém o entendimento do real (kintu) é reformulado, na medida em que se
distinguem as coisas animadas das inanimadas, como coisas que servem o
muntu, a existéncia viva e consciente, e também na medida em que tanto o
tempo como o espago ou o lugar sdo percepcionados ora fisica, ora metafi-
sicamente (hantu). Ou como ¢ o caso da ideia de Deus, a inica nas linguas
bantu que escapa as raizes determinantes do vivido, exigindo uma categoria
diferente, para além de tudo o resto. Negedu insiste em sublinhar a peculiar

teoria africana do conhecimento, como segue:

19. Negedu insiste com Oguejiofor que tanto Kagame, como Tempels antes dele, ao tomarem
a filosofia aristotélica como ponto de partida, ficaram marcados pelo seu espirito: A diferen-
¢a entre a categorizacdo de Ntu por Kagame e a 16gica de Aristételes é que, enquanto esta
ultima é bifurcada, polarizadora e exclusivista, a primeira é complementar e harmonizadora
(Negedu, 2014:16).
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The theory of knowledge that is projected by the African cultural ex-
perience is predicated on the fact that man who is at the center of the world
lives in a personal world of culture. The African culture does not assume
that reality can be perceived only through reason but through imagination,
intuitive experience and personal feelings. That is why the deepest mani-
festation of African cultural reality has been through art, myths, music, etc.
Man is therefore linked to man. [A teoria do conhecimento que é projectada
pela experiéncia cultural africana baseia-se no facto de o homem, que estd no
centro do mundo, viver num mundo pessoal de cultura. A cultura africana
nao parte do principio de que a realidade pode ser percepcionada apenas
através da razdo, mas através da imaginacao, da experiéncia intuitiva e dos
sentimentos pessoais. E por isso que a manifestacio mais profunda da rea-
lidade cultural africana tem sido através da arte, dos mitos, da musica, etc.
O homem est4, portanto, ligado ao homem] (Negedu, 2014:12).

Mesmo que a filosofia seja em si mesma intemporal e universal, as
suas raizes estdo na cultura, diz Negedu. A experiéncia de vida, a vontade ou
mesmo a arbitrariedade estdo nessas raizes, mas todo o edificio do pensa-
mento ocidental também se deve a uma cultura. E por isso que ¢ necessario
compreender que o que a filosofia tem de fazer, em Africa, é simplesmente
pensar o africano, algo que talvez muitos pensadores africanos esquegam.
Negedu considera que o quadro intelectual filosofico africano ainda nao
esta estabelecido, mas a evolugdo do pensamento, a libertagdo das mentes,
a progressiva reconciliagio pos-colonial com a prépria lingua e formas de
pensar, estao a tornar possivel o projecto da filosofia africana. O modelo
de Ngugi wa Thiongo ou Wiredu, entre outros, lembra Negedu, coloca o
esforco na desocidentalizagao dos significados, porque a aprendizagem das
linguas coloniais impde os quadros de referéncia que estao por detras da
mundividéncia do Ocidente, e ¢ importante que as palavras das linguas
nativas adquiram for¢a e presenca, para que esses quadros mudem e se
tornem mais africanos.

Aduojo Negedu cita também Olusegun Oladipo para resolver a confusao

que esta sujei¢do a cultura pode causar face a uma critica razoavel. Oladipo
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salienta duas dimensdes constitutivas de qualquer cultura: uma que nao afecta
a verdade nem o bem-estar de um povo e que engloba os procedimentos, os
costumes, a danga, a musica, o lazer, a lingua, etc., ou seja, aqueles elementos
contingentes que assumem formas diferentes consoante as culturas e que nao
fazem diferencga objectiva para o bem-estar humano, mas que néo se justifica
substituir por outros elementos estranhos sem ameagcar a identidade de um
povo; e uma outra dimensdo ancorada no valor da verdade que, em certo
sentido, determina o bem-estar humano, porque afecta o desenvolvimento
das culturas, e que inclui a ciéncia, a filosofia e a religido (Negedu, 2014:14).
Por isso, e embora seja 6bvio, ndo se podem negligenciar os elementos iden-
titarios proprios para adoptar outros vindos de fora sem perder a identidade,
pelo que o importante é salvaguardar os aspectos contingentes que definem
cada povo, mas ndo ha necessidade de uma defesa férrea da singularidade
entendida de forma monolitica, que impeca o aproveitamento dos avangos
que outras culturas ja alcangaram nestas areas da verdade: It is the only way
they can ensure their effective participation in the quest for development
which is a continuing world-historical process in which all peoples, Western
and non-Western alike, are engaged (Negedu, 2014:15). E perante a crise de
identidade que tanto afecta os africanos, Negedu e Oladipo defendem uma
auto-avaliagdo critica e reconstrutiva que permita construir uma identidade
moderna que garanta a autonomia cultural sem diferengas com os outros
na busca da liberdade e do desenvolvimento.

Esta reflexdo é importante quando se considera, como pretendemos
fazer uma base ética africana de uma forma critica. Preservar os elementos
contingentes que definem a propria identidade, mas sem cair no tradicio-
nalismo etno-cultural, é uma perspectiva que cada vez mais autores estdo a
adoptar. Na mesma linha, ganham forga os defensores da hermenéutica como
interpretacio filosdfica dos simbolos culturais, quer por aqueles que habitam

as culturas, quer por aqueles que sdo capazes de iniciar processos criativos
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em cada uma delas, o que exige a presenca de génios®. A recuperagdo ética
africana, contra a corrupg¢ao, por exemplo, implica retomar as identidades
culturais e as suas linguagens, e enfrentar o trabalho de transvaloragao her-
menéutica dos valores (Obi & Ezenwa-Ohaeto, 2015).

Ao levar a sério a dimensao cultural, a hermenéutica torna-se africana,
ao mesmo tempo que invalida as pretensoes etno-filosoficas das epistemo-
logias colonizadoras, pretensoes presuncosas e precarias de muitos filésofos
africanos actuais, como nos lembra Asouzu (Negedu, 2014:16). Assumir
que o que um individuo percepciona é o que todos percepcionam ¢ descon-
siderar a pluralidade cultural africana, que pode conter semelhancgas, mas
ndo é uniforme. Os elementos identitarios sdo constituidos nesta dimensao
cultural contingente de que fala Oladipo, sem serem menos determinantes
e sem perderem a capacidade de influenciar globalmente a compreenséo
do mundo. Esta dimenséo cultural é a fonte dos simbolos com os quais as
identidades sdo construidas; ndo é possivel reinventar a identidade sem eles
ou sem a sua plasticidade psiquica e social*, porque as identidades culturais
evoluem e desenvolvem novas nuances gragas a esta capacidade. De um pon-
to de vista ético, o reconhecimento politico das identidades africanas deve
aceitar que cada identidade potencial tem a possibilidade de ser construida
com estes elementos.

A hermenéutica africana permite um distanciamento saudavel em
relagdo ao Ocidente, capaz de ter em conta a arbitrariedade epistemologica
colonialista e de se basear na tradi¢do conceitual das estruturas do conheci-

mento. Negedu pensa, neste sentido, que o entendimento de Kagame sobre

20. Uma ideia presente no esquema moral de Bergson. Preservar as estrelas ¢ uma expressao
que alude a este reconhecimento de pessoas que tém poder moral e o exprimem nos seus
contextos familiares e sociais.

21. Esta plasticidade é a possibilidade da hermenéutica. Sem importar o &mbito epistemo-
logico desde o qual se procure pensar a identidade africana, a hermenéutica supoe este
critério de plasticidade dos significados e conceitos, sem o qual o discurso filos6fico nao
pode encontrar uma saida.
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o ser ndo pode ser simplesmente reduzido ao conceito de for¢a de Tempels
sem cair no simplismo ontolégico, como acontece com outros conceitos
da ontologia africana: Uma certa atmosfera mental colonial sugere que as
defini¢oes conceituais africanas sdo apenas apéndices de conceitos ocidentais,
neste caso interpretagdes de significados ingleses (Negedu, 2014:17), quan-
do a verdade é que os conceitos, tal como usados em qualquer das linguas
locais, sdo anteriores a ocidentalizacdo. As ideias de realidade, ser, esséncia
ou substancia, entre muitas outras, podem ser encontradas nas filosofias
de diferentes contextos culturais, mas ndo podem ser interdependentes. O
esfor¢o hermenéutico ¢, portanto, o tnico que pode garantir o reconheci-

mento ético das identidades?.

Contornos para pensar uma ética africana

Voltando ao debate da ética africana, Mogobe Ramose continua a sua
critica da perspectiva de Thaddeus Metz sobre a procura de um principio de
justica em solo africano que, segundo ele, se assemelha a procura de Kelsen
de um principio de direito positivo universal (Ramose, 2002). Na sua opi-
nido, o conceito de Ubuntu utilizado por Metz sem o conteudo filoséfico
correcto apenas conduz a um beco sem saida, como tentamos mostrar no
apartado anterior. Mas o ponto de vista de Ramose ¢ interessante nao tanto
para a questao do contetido moral como para o esfor¢o epistemoldgico de
descoloniza¢do da moralidade africana. Apoiando-se em K. Wiredu, Ramose
salienta a facilidade com que muitos se assimilam, fazendo uma transpo-
sicao conceitual ndo examinada de quadros conceptuais incorporados em
tradigoes filosoficas estrangeiras (Ramose, 2002:349). Uma tendéncia que
precisa urgentemente de ser invertida, colocando em primeiro lugar o esforgo

reflexivo nos recursos dos esquemas conceptuais indigenas.

22. Asouzu (2011) propde a filosofia Ibuanyidanda como uma perspectiva que vai para além
de Tempels e Kagame, porque oferece um novo horizonte ontoldgico que procura ultrapassar
o reducionismo inerente a todas as formas.
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Com base nesta construcéo critica, hermenéutica e ética, numa perspec-
tiva indigena (vernacula), é possivel resgatar aspectos fundamentais da teoria
de Metz que sdo, pelo menos, coerentes com um saudavel esforco filosdfico
africano e que podem desempenhar um papel importante na construcio da
identidade®. O interesse ético reside na fundamentagao do estatuto moral,
razao pela qual Metz insiste em conceber uma teoria muito mais proxima
da experiéncia de vida africana. A ideia de estatuto moral, aquilo que faz de
um ser um sujeito moral ou algo ou alguém merecedor de reconhecimento
moral depende, segundo Metz, da objectivagdo desse ser num dever, de
forma mais ou menos directa. Ou seja, algo ou alguém tem estatuto moral
na medida em que lhe pode ser atribuido um dever por direito préprio
ou na medida em que é portador de uma vulnerabilidade (a situacdo ou
o facto de poder ser prejudicado implica um dever de compensar), mas é
a dimensdo da relacionalidade que justifica essa atribui¢ao de dever, que
terd, portanto, diferentes niveis ou graus. Na teoria de Metz, a énfase ndo
estd na determinacéo do caracter ou da ac¢éo correcta, mas nesta ideia de
estatuto moral, o que a torna diferente de outras teorias (Metz, 2011b:2). A
objectivacao de um dever ¢ fundamental para compreender o juizo de valor
africano e marca uma fronteira bastante clara com a atribuic¢do indirecta de
um dever as coisas (o facto de existirem razdes morais para tratar algo de uma
determinada forma), razdo pela qual o estatuto moral admite graus. Metz
tenta ndo cair em polarizagdes maniqueistas e procura basear a atribui¢do
do estatuto moral na relacionalidade.

Parece muito clara a ligagdo entre a ideia de relacionalidade e a de
cordialidade para a qual a ética do discurso evoluiu nos autores da escola
espanhola de Valéncia (A. Cortina) e que propomos como mais um pos-

sivel referente para o desenvolvimento da ética africana. A cordialidade

23. Como veremos, Tom Angier parte uma langa a favor de Metz, reconhecendo o grande
esforco pela ética africana que o caracteriza, mas redireccionando a proposta de uma ética
africana para uma tarefa construtivista.
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baseia-se no direito do outro a estar perante mim, uma espécie de impo-
sicao do outro e do outro que se exprime na condigdo de alteridade, como
desenvolveram os filésofos personalistas e a ética de Levinas. Parece que a
relacionalidade, no pensamento africano, ligada de facto a nogao de coragdo,
tao importante nos entendimentos antropoldgicos africanos, tem um valor
ainda mais estrutural e metafisico, podendo ser questionaveis outras formas
mais abstractas de definir o real em que o humano é contemplado. A teoria
da ac¢do comunicativa de racionalismo etnocéntrico. Trata-se, diz Negedu,
de uma filosofia que emana da natureza comunitaria do homem que esta
em relacio com os seus semelhantes, com o mundo e com o criador. Tem a
sua propria expressao no contexto africano, precisamente no contexto ver-
nacular, dado que as formas de acordo na resolu¢io de conflitos ou mesmo
na tomada de decisdes que afectam questdes comunitarias importantes, e
que se expressaram em conceitos especificamente africanos como o Ubuntu,
dependem de atributos narrativos que reflectem muitas vezes o critério do
melhor argumento. Este debate é extenso na discussao dos autores, mas as

ligacbes sao inegaveis.

A intuicao africana da relacionalidade

A relacionalidade é precisamente a dimensao constitutiva do vivo,
e ¢ esta interacgdo relacional que constitui de forma passivo-activa o fun-
damento moral no contexto africano. O facto de entrar em relagdo com o
outro ¢ algo de que me apercebo e, a0 mesmo tempo, algo que me constitui,
no sentido em que o vivente, humano ou nao humano, ndo pode ser sem
relacionalidade. O fundamento moral néo é apenas activo, dependente da
acc¢do sobre o outro, mas é, antes disso, passivo, constituindo o que sou ou
o que ¢ aquilo que se apresenta como vivo. A ligagdo entre o relacional e o
vivente é essencial para o estabelecimento da moral.

Insistir no relacional também significa, seguindo a Metz, reconhecer
uma certa hierarquia na atribuicéo do estatuto moral, que todo o ser humano

pode aceitar. Ao contréario do individualismo, que faz depender o estatuto
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moral de propriedades exclusivamente intrinsecas ao individuo, das quais
emanam deveres e obrigacdes morais (como ¢ o caso da maior parte das
teorias morais ocidentais), e do holismo, que faz da pertenga a um grupo o
critério moral, a teoria relacional de Metz invoca a considera¢io moral de um
ser na medida em que esta presente algum tipo de propriedade intencional
ou causal em relacio a outro ser, sem fazer das propriedades intrinsecas
(autonomia, liberdade, inteligéncia...) condicdes da moralidade**. Segundo
Metz, a pertenga a um grupo nao implica necessariamente a relacionalidade,
e é proprio da relacionalidade por em jogo diferentes grupos, sendo, assim,
uma teoria que vai para além das perspectivas holisticas.

Um dos aspectos mais importantes da teoria relacional tem a ver com
esta ideia de intuigdo moral, algo que, na opinido de Metz, ¢ deixado de fora
pelas teorias tradicionais, demasiado expostas a necessidade de objectivagio,
0 que as torna contra-intuitivas e arbitrarias (Metz, 2011b:4). A critica aos
principios relacionais, tal como tém sido definidos no Ocidente, embora
ndo so, radica na ideia de cuidado reciproco, um posicionamento ético que,
paradoxalmente, diminui o estatuto moral daqueles que, devido as suas cir-
cunsténcias especificas, ndo podem retribuir essa reciprocidade cuidadora.
Metz argumenta desta forma com base no modelo ético de Nel Noddings
(2012), que chega a afirmar que a nossa obriga¢ao de convocar a atitude de
cuidado é limitada pela possibilidade da reciprocidade: a ética estabelece
categoricamente o imperativo do cuidado se a reciprocidade existir, de facto,
mas tem apenas um valor hipotético quando esta reciprocidade, que depende
do facto de entrar em relagao com um outro, ndo existe. Este ndo é o lugar
para uma discussao sobre a reciprocidade ou a ética do cuidado, mas a critica
de Metz abre uma perspectiva diferente sobre a relacionalidade, que néo é

isenta de problemas, mas talvez mais fiel a experiéncia real da vida africana®.

24. Embora o formalismo kantiano também dependa em grande medida da autonomia do
sujeito, Metz considera que a pretensdo universalizante das maximas kantianas pode ser
formulada como uma outra teoria relacional.

25. A posigao de Noddings é contestada. A reciprocidade afectiva é ontoldgica, constitutiva
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Se a reciprocidade ¢ uma condi¢do do acto moral, podemos perguntar
a Metz se os seres que ndo interagem com uma pessoa, ou que interagem,
mas ndo podem ou ndo querem responder ao seu comportamento de cui-
dado, podem ser objecto de um dever directo para com eles. O critério da
reciprocidade parece excluir varios grupos de seres que exigem claramente
um dever de reconhecimento, reparagdo ou alivio, uma vez que ndo podem
garantir a reciprocidade. Embora esta condi¢do tenha sido reinterpretada nas
formulagdes mais recentes da ética do cuidado, pensa Metz, ela ndo conse-
guiu definir uma conceigao de estatuto moral que possa ser rigorosamente
mantida, algo que pode ser feito com uma leitura das obras mais recentes
de autores africanos (Metz, 2011b:6).

Com base nesta critica, Metz recupera o conteudo do Ubuntu como
uma concei¢do moral que niao é bem compreendida fora dos contextos afri-
canos. A pessoa é um conceito fortemente moralizado nas culturas africanas

e exprime muito mais do que a individualidade humana, razdo pela qual a

da existéncia humana; de facto, um encontro humano é moral de forma completa se ambas
as partes estiverem envolvidas na relagdo de cuidado, mas a reciprocidade nao é mutuali-
dade, que nao é possivel nem desejavel em certas relagdes reciprocas. A reciprocidade exige
o reconhecimento do cuidado para com o cuidador, razdo pela qual também ¢é possivel em
relagdes assimétricas (Verdera, 2009:88-89). O vinculo reciproco nio é contratual em No-
ddings, mas afectivo, ¢ uma dimensdo que depende da indigéncia ontoldgica relacional do
mundo humano, do ser-com e do ser-para que constituem a existéncia. E a relacionalidade
que serve de fundamento ao cuidado, porque o que nos liga aos outros é também o que nos
obriga a cuidar deles e é também uma fonte de satisfagdo (Verdera, 2009:91). Mas Noddings
acredita que o cuidado nao é uma dinamica exclusiva do cuidador, e que s6 ocorre quando
ha um reconhecimento explicito por parte daquele que é cuidado, e s6 entdo é moralmente
gratificante. Além disso, a relagdo de cuidado pertence a natureza humana, de modo que sem
reconhecimento (o modo de reconhecimento pertence a outro debate), o humano nao se
realiza moralmente. Isto levou Noddings a argumentar que a reciprocidade com aqueles que
estdo distantes ndo parece possivel, algo que tentou corrigir na sua obra posterior (Verdera,
2009:94). A relacionalidade ¢é a reciprocidade afectiva no mundo humano, mas nao parece
ser suficiente para a justificagdo ética do cuidado, pelo menos quando essa reciprocidade nao
é possivel no caso de situagdes morais que ultrapassam a estrita relagio humana, ou quando
o critério da prioridade ontoldgica e moral do humano parece ser um recurso for¢ado em
relagdo a realidades naturais que nio dependem de relagdes humanas. E neste sentido que
se situa a critica de Th. Metz a construc¢io da ética africana.
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ideia de ser pessoa através de outras pessoas implica que se manifeste uma
atitude moral virtuosa, um bom carédcter (Metz, 2011b:7). O ideal moral tem
como objectivo tornar-se mais pessoa, tornar-se completo como pessoa,
o que se define com a expressao alcangar Ubuntu, algo que sé é possivel
através da relacionalidade, a rede de relagcdes que cada um estabelece com
os outros de diferentes formas. Para Metz, esta ideia africana de realizagdo
moral contrasta fortemente com as perspectivas auto-referenciais da ética
grega, mais marcadas pelo esforco intelectual ou contemplativo do eu. Assim,
as virtudes no contexto africano sdo essencialmente comunitrias e nao é
facil compreender como é que alguém se pode realizar sem os outros, ou
para além dos outros.

E certo que, a0 pensar a moral africana, a ideia de cordialidade ganha
relevancia, mas néo se trata de um aspecto que dependa da bondade de cada
um, depende, antes de mais, do julgamento que pode ser feito a partir da
pratica relacional na comunidade. Trata-se de viver a bondade nas relagoes
com os outros, e quem nao o fizer sera facilmente excluido da comunidade,
julgado como alguém que entrou no mundo das forgas obscuras do mal,
um entendimento de que a mundividéncia africana expressa pela feiticaria
da conta e que continua a condicionar persistentemente a vida social e co-
munitaria. E interessante que o critério do bem moral venha do outro, da
interac¢do com o outro e do julgamento que o outro faz das relagdes pessoais,
e ndo da propria intuigdo moral. De facto, é dificil, nos contextos africanos
mais genuinamente culturais, que as pessoas se julguem a si proprias, dele-
gando sempre nos outros o julgamento da sua bondade moral. Mesmo onde
a condi¢ao humana é mais auto-consciente em sentido reflexivo, ¢ dificil
que o juizo moral auto-referencial prevaleca sobre o juizo comunitario. E
por isso que Metz se baseia nos antecedentes filosoficos africanos para des-
crever um conceito de relacionalidade que, vale a pena repetir, ndo é bem
compreendido fora do contexto africano.

Ao mesmo tempo, a relacionalidade tem um valor transcendente que

provém da compreensao do divino nas culturas africanas. Este aspecto faz
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com que alguns autores desenvolvam o critério moral a partir da experiéncia
religiosa africana, constituindo a moralidade como uma obrigagao extrinseca
e definindo a ética pela sua heteronomia cultural e religiosa. Em todo o caso,
a acgdo moral sé pode ser explicada como uma acgdo conjunta orientada
para a comunidade. As circunstincias que levam a viver em conjunto com
pessoas de outros povos, etnias ou culturas nas comunidades africanas de
hoje, como ¢ o caso dos movimentos de globalizagdo, sdo entendidas como
oportunidades e ndo como ameagas ou como ocasides para competir com 0s
outros. E aqui que reside a raiz do Ubuntu como uma mundividéncia moral
da vida africana, algo que é subscrito pela maioria dos autores.

Metz considera que esta concepg¢do de comunalidade ou comunita-
rismo no contexto africano permite definir, pelo menos, dois sentidos de
estatuto moral: um que é deduzido directamente da prépria relacdo comunal,
que se torna o unico critério de julgamento moral a partir da experiéncia
vivida da harmonia social ou da falta dela (a “harmonia do povo africano”
que Desmond Tutu, como nos lembra Metz, definiu como o bem supre-
mo); e outro que faz derivar o estatuto moral da pessoa da sua pertenca a
uma determinada relagdo comunitaria (no sentido da defini¢ao classica de
Mendkiti (1984:14%).Em qualquer dos casos, quer o estatuto moral resida na
propria relagdo comunitdria, quer seja dela dependente, parece que quem
nao pertence a ela é excluido, mesmo que a intui¢ao nos diga que ha situa-
¢des humanas pouco relacionais que nao justificam a eliminagao arbitraria
do estatuto moral. Metz sente um défice de ética na fundamentagao destas
posicdes e propde uma outra teoria relacional.

Trata-se, diz Metz, de manter a ideia africana muito caracteristica
de que a moralidade é uma fun¢ao da relagdo comunal e, portanto, um ser

tem estatuto moral na medida em que é capaz de fazer parte de uma relagdo

26. Metz assume que a ideia de pessoa de Ifeanyi Menkiti ¢, de facto, desenvolvida em resposta
ao estatuto moral e, no entanto, a nogdo africana de pessoa, a partir da ideia de Uubuntu, da
qual Menkiti retira a sua comparagao com a nogao ocidental, é definida como uma realizagao
virtuosa, algo que na tradi¢do ocidental ndo determina o estatuto moral (Metz, 2010:8-9).



144

Severino Ngoenha (Org.)

comunal de um certo tipo (Metz, 2011b:9), mas entendendo a relacionali-
dade a partir de uma nova propriedade que a descreve nao tanto a partir do
real como do modal. O estatuto moral depende da capacidade de relagdo
comunal do sujeito, algo que ¢ peculiar aos contextos africanos, e propde o
critério de justeza na relagdo entre pessoas que se reconhecem e identificam
umas com as outras e se solidarizam mutuamente:

Identificar-se uns com os outros ¢, em grande parte, para as pessoas
pensarem em si proprias como membros do mesmo grupo, ou seja, para se
conceberem como um “nds”, bem como para se empenharem em projectos
comuns, coordenando o seu comportamento para atingir fins partilhados. O
facto de as pessoas nao se identificarem umas com as outras pode implicar
uma divisao total entre elas, ou seja, as pessoas nao sé se consideram um
“eu” em oposi¢ao a um “tu” ou a um “eles”, mas também pretendem minar
os fins umas das outras. Ser solidario com o outro é, sobretudo, envolver-se
em ajuda mutua, agir em prol do outro. Agir em prol do outro é, em pri-
meiro lugar, procurar melhorar a qualidade de vida dos outros organismos
por motivos ndo instrumentais. A solidariedade ¢ também uma questdo de
atitudes das pessoas, como 0s afectos e as emocgoes, que sao investidos nos
outros, por exemplo, sentindo-se bem quando as suas vidas florescem e mal
quando se afundam. Se as pessoas ndo forem solidarias, serdo indiferentes
ao bem do outro ou mesmo hostis e cruéis (Metz, 2011b:9).

Metz propde uma perspectiva da relacionalidade que une a vida par-
tilhada, a preocupagao com os outros (o que significa, em ultima analise, a
amizade), com um sentido lato do amor, o que o leva a formular o estatuto
moral nestes termos: quanto mais um ser é capaz de fazer parte de uma relagio
de amizade ou de amor com seres humanos normais, mais elevado é o seu
estatuto moral. A capacidade de ser simultaneamente sujeito e objecto numa
tal relagdo indica um estatuto moral completo, enquanto a capacidade de
ser apenas objecto numa tal relagdo indica um estatuto moral parcial. Metz
define-o desta forma, mas é uma perspectiva que poderia ser partilhada por

muitos fildsofos africanos:... um ser pode ser sujeito da relagdo comunita-
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ria relevante na medida em que pode pensar em si proprio como um “nés”,
procurar fins partilhados, simpatizar com os outros e agir para o seu bem, ...
um ser pode ser o objecto de uma relagido de amizade na medida em que os
seres humanos podem pensar nele como parte de um “nés”, partilhar os seus
fins, simpatizar com ele e prejudica-lo ou beneficid-lo; a capacidade de ser o
objecto de uma tal relagdo ndo implica que um ser responda ou possa respon-
der a qualquer compromisso de amizade por parte de outro (Metz, 2011b:9).

O que é caracteristico desta visao modal ndo é que uma relagdo comunal
em si tenha estatuto moral ou que aqueles que nela se encontram o tenham,
mas que aqueles que podem fazer parte dela o tenham: ... ser “capaz” de fazer
parte de uma relagao comunal significa ser capaz em principio, i.e., sem mu-
danca na natureza de uma coisa. Os obstaculos contingentes a ser sujeito ou
objecto de uma relagdo comunitaria ndo sdo constitutivos da “capacidade” de
uma coisa para fazer parte dela no sentido relevante. (Metz, 2011b:9).

Nesta estrutura relacional, que, como vemos, se baseia na capacidade
relacional reconhecivel pela identificagdo e pela solidariedade, Metz distingue
diferentes factos que podem desqualificar alguém para ser objecto ou sujeito
da relagdo comunal, como, no primeiro caso, o que é considerado desconheci-
do, objecto de falsas crengas ou de medo e repugnéncia, e, no segundo, o que
implica situagdes como estar a dormir, ter bebido demasiado alcool, optar por
ndo ser solidario, estar demasiado doente para ajudar ou ser ignorante do que
beneficiaria os outros. Em ambos os casos ndo sdo situagdes que determinam
o estatuto moral, porque so6 os seres incapazes de ter uma vida melhor ou
pior estariam excluidos da possibilidade de serem objectos, e s6 um sujeito
geneticamente incapaz de agir para o bem dos outros estaria excluido por
essa incapacidade de ser sujeito. O que determina o grau de estatuto moral
é a capacidade de relagdo comunitaria, de identidade e de solidariedade, e se
esta capacidade permite que um ser seja simultaneamente sujeito e objecto,
ele tera um estatuto moral mais elevado do que um ser que s6 é capaz de ser
objecto. As diferengas no grau de capacidade determinam diferencas no es-
tatuto moral (Metz, 2011b:10).
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Incompletude e endividamento: completando a

relacionalidade africana

Uma breve explicacio da ideia de incompletude, que serve de fio
condutor na obra do escritor nigeriano Amos Tutuola, e que se torna um
poderoso instrumento hermenéutico na construgdo da identidade africana,
ajuda a complementar esta no¢ao da relacionalidade africana, tanto antropo-
légica como moralmente falando. Francis Nyamnjoh (2015; 2017) acredita
que a no¢ao de incompletude (incompleteness), de Tutuola, é uma chave
para pensar o mundo, porque este cardcter expressa o estado ontologico
fundamental do ser humano, mas é precisamente a experiéncia africana
que pode universalizar esta ideia: de acordo com esta ontologia, o mundo
¢ um universo intrincado de incompletude, interconexdes, interdependén-
cias e convivialidade (2017 pos.1166). A sabedoria africana é caracterizada
pela erudigdo convivial, a partir das fronteiras, porque é ai que se enraiza
o empreendimento da (re)imagina¢ao hermenéutica. A imagem do cranio
que pede emprestado partes do corpo para se completar como cavalheiro
e assim conquistar o afecto de uma bela dama, propde uma agéncia moral
de endividamento, o reconhecimento da divida como uma atitude que rege
as relacdes humanas e naturais. A consequéncia imediata é que a liberdade
como independéncia e plenitude absolutas é uma ilusdo (2017 pos.1174).
Assim, a reivindicacdo da autonomia absoluta néo faz sentido no contexto
africano, sendo mesmo considerada como morte social.

A divida, no caso de Tutuola, tem uma dimensio particularmente
linguistica, dado o conhecimento deficiente do inglés que manifesta nas suas
obras, mas é precisamente esta deficiéncia que faz de Tutuola um criador
africano. O que se pretende, no fundo, é ultrapassar uma ordem epistemo-
légica dominante e permitir a articulagdo de uma ordem diferente:

Em vez de dicotomias rigidas no pensamento, na reivindicagdo e na
pratica de identidades e pela sua pertenga como ioruba e africano, Tutuola,

através das aventuras e facanhas dos seus herois e narradores, recomenda
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uma vida e relagdes de ambiguidade, ambivaléncia e consciéncia da divi-
da e do estar em divida como parte integrante do ser e do tornar-se num
universo de coexisténcia e interconexoes entre coisas naturais, humanas e
sobrenaturais (Nyamnjoh 2017: pos.1198).

Tutuola é um lembrete da importancia das cosmologias e ontologias
africanas marginalizadas, mas populares, e um aviso perante um modelo de
desenvolvimento civilizacional, que nao vale a pena perseguir se se basear
inteiramente em empréstimos nao reconhecidos e na violéncia da arrogéncia
e da ignorancia. Ndo é possivel compreender uma civilizacdo em que ndo
haja lugar para o incompleto e o imperfeito (Nyamnjoh 2017: pos.1206). O
lugar do ser s6 pode ser a interconexdo e a interdependéncia, onde se entra
humildemente, além disso, e mesmo que se proponha como normal a busca
da totalidade e da autonomia, o risco ¢ perder-se na auto-activagao que, diz
Nyamnjoh, consiste na socialidade e na vida. O endividamento ¢ o sinal de
estar vivo, é a necessidade de pedir emprestada uma parte ou mais do que
uma parte para se completar, porque a identidade niao pode pretender ser
mais do que um cranio necessitado. Mas esta identidade permite convencer
os outros a emprestar-lhe partes para atingir os seus fins, em troca de um
preco. E a condigdo que permite possibilidades de ser e de se sustentar nos
varios espacos da vida, ao mesmo tempo que assegura o conforto de uma
vida nua, da qual nem sempre se espera ter de agir como um ser unificado
e singular (Nyamnjoh 2017: pos.1304). E esta nudez, cremos, que configura
uma genuina liberdade africana capaz de resistir, um acentuado vitalismo
e uma certa desresponsabilizacao face a maioria das coisas que nao podem
ser mudadas. E por isso que é importante insistir que a plenitude que o em-
préstimo pretende alcangar ¢ ilusdria, ndo s6 pela impossibilidade de alguma
vez se poder pagar o que se recebeu, mas também pelo préprio conceito
de liberdade propagado pelo Ocidente, que nao se enquadra facilmente no
contexto africano: ... ser humano ¢ estar em divida e manter uma memoria
activa das suas dividas e daqueles a quem se deve. Se tivéssemos de pagar

absolutamente as nossas dividas, ndo terfamos a pretensao de sermos com-



148

Severino Ngoenha (Org.)

pletos. Pagar as dividas em busca de uma liberdade absoluta é quebrar os
lagos de sociabilidade e as relagdes que nos tornam parte integrante de uma
comunidade. E uma espécie de decomposicio, desvinculagio ou desconges-
tionamento da socialidade do ser. A plenitude, como atributo permanente do
ser, ¢ uma ilusao total e, de facto, extravagante. Estamos sempre, de alguma
forma, em divida para com alguém ou alguma coisa por sermos o que pre-
tendemos ser. O ser é um ser composito e um mosaico de convivialidades
que buscam impurezas (Nyamnjoh 2017: pos.1329).

A identidade africana que se constroi a partir das proprias raizes im-
poe esse fundamento de relacionalidade, de socialidade e de comunalidade
do ser, mas ndo apenas como caracterizagdo antropoldgica, também como
quadro moral, factor determinante de integracdo da cultura e de configuragéo
da economia e da politica. O véu pds-colonial ainda nao foi rasgado, o que
impede o aparecimento de novas formas, mas as dindmicas sociais actuais,
embora a ritmos diferentes, sugerem tempos de recuperacéo e talvez uma
descoloniza¢ao mais evidente das mentes, apontando para a hora africana.
E um momento particularmente vulnerdvel pela crise dos referentes das
lutas coloniais de libertagao e por um iluminismo cada vez mais difundido,
sentido e actuante entre os africanos.

Os novos conflitos identitarios, nao abordados nem tidos em conta,
assentam em afirmacdes étnicas largamente nao integradas num verdadeiro
pluralismo, enquanto os referentes politicos se diluem em dinamicas de
poder mais localistas, de todas as formas possiveis. A Africa tem, mais do
que nunca, a tarefa urgente de se construir a si propria a partir de dentro,
de forma critica e hermenéutica, e, ao fazé-lo, pode certamente oferecer ao
mundo um modelo de convivialidade e de pluralismo genuino.

A incompletude, ironicamente, deixa de ser a denuncia do humano
inferior representado pelo colonizado, para ser a inica chave ontoldgica
capaz de desactivar o poder e recuperar uma medida digna de humanidade.
Para Tutuola, a imperfei¢do define o humano e a vida, razao pela qual exige

a interdependéncia como estrutura de construgdo, precisamente face ao
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desafio da perfei¢ao representada pela autonomia e liberdade ocidentais.
Nyamnjoh lembra Caroline Rooney quando esta afirma que a perfeigao é
mortal e a vontade de perfeicdo é uma pulsagdao de morte e, embora possa
parecer paradoxal, ¢ melhor ndo procurar ser melhor e agradecer a Deus por
ser imperfeito (Nyamnjoh 2017: pos.1337). A interdependéncia, continua
ele, requer apenas o reconhecimento e a aprendizagem para tirar o melhor
partido das imperfeigoes. Tanto a mentira como a resisténcia emanam desta
estrutura basica do ser.

Mas Nyamnjoh, indo mais longe, acredita que Tutuola pode ajudar
no actual momento africano com uma critica radical a epistemologia domi-
nante: se alguém estd interessado em estabelecer causalidade observavel e
mensuravel, fazer generalizagoes, explorar processos de mudanca e detectar
regularidades na vida humana, precisa de uma ciéncia que explique muito mais
do que uma que apenas interprete (Nyamnjoh 2017: pos.1541). No debate
etnografico, em que a literatura de Tutuola esta a tomar forma, nao é possivel
fazer previsoes cientificas rigorosas, pelo menos pela razao de ser necessario
compreender grandes quantidades de dados que ndo podem ser isolados do
contexto ficcional a que pertencem. Dai a hermenéutica: no século XXI, a
ficcao etnografica ou os “romances antropologicos” podem desempenhar um
papel na revelacdo da “ficcdo” por detras de multiplas formas de discursos de
dominagdo e de igualdade, e na inclina¢do dos ouvidos para escutar as vozes
do “outro” de formas que complementam as representagdes antropologicas
(Nyamnjoh 2017: pos.1547-1557). Além disso, se ¢ o mundo ético a explorar
como base da construcao da identidade que ¢ decisivo, s6 uma etnografia
ficcional pode dar conta das preocupagdes éticas com maior complexidade
e nuance, dado que o julgamento moral no terreno ¢ menos uma aplicagdo
simplista de verdades éticas do que uma negociagao constante e evolutiva
da responsabilidade com todos os envolvidos (Nyamnjoh 2017: pos. 1566).

Nyamnjoh nao ¢ ingénuo e reconhece que o fundamentalismo disci-
plinar na academia africana ndo é propicio a conversas multidisciplinares,

interdisciplinares e transdisciplinares, e a iniciativas comuns, pelo que a
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criatividade académica ¢ quase sempre negada ou desvalorizada, no entanto,
s6 uma renovagao criativa da antropologia africana e africanista neste sentido
(aquela que nasce de conversas de fronteira entre disciplinas e com interlo-
cutores fora da academia) sera capaz de captar as complexidades intrincadas
e matizadas de Africa e dos africanos (Nyamnjoh 2017: pos.1574 e pos.1617).
E neste sentido, diz Nyamnjoh, que Tutuola pode mudar as mentes dos aca-
démicos para estudar e representar Africa de uma forma que os africanos
comuns reconhe¢am, de modo a cultivar uma predisposicio intelectual para
ver o familiar em lugares improvaveis e o estranho em circulos familiares
(Nyamnjoh 2017: pos.1626). Grande parte da verdadeira riqueza espiritual
africana permanece inexplorada nos relatos etnograficos de tantos autores do
continente e, pelo menos neste aspecto, no proprio desafio étnico, encontra-se
uma das chaves para uma possivel identidade africana.

Nyamnjoh acredita que, no nosso século, os antropdlogos e socidlogos
africanos continuam a estudar com desdém as dimensoes sobrenaturais das
sociedades africanas na perspectiva dos problemas sociais e raramente como
cosmologia e ontologia epistémicas, e, assim, o universo de interconexdes de
Tutuola entre o humano e a selva fantasma, o visivel e o invisivel, a natureza,
a cultura e o sobrenatural, continua a assombrar e a aterrorizar a erudi¢io
africana epistemologicamente empobrecida, com anseios de atengao critica e
reden¢do (Nyamnjoh 2017: pos.1841).

A chave da incompletude é, pois, uma base hermenéutica essencial para
a analise e compreensao de Africa. Precisamente em contextos de violéncia,
que tem no ddio e no desprezo pelo outro uma das suas principais raizes, a
presencga do estrangeiro é proposta em Tutuola ndo mais como uma ameaga,
embora possa ser, mas como alguém familiar, que se reconhece como possui-
dor de algo que se gostaria de adquirir para melhorar a si mesmo, bem como
as suas acgoes e interac¢des (Nyamnjoh 2017: pos. 1728). O outro, pessoa,
coisa ou fantasma, material ou espiritualmente pensado, faz parte do circulo
familiar, no qual se entrelagam outras dimensoes para além da fisica, cuja

mengao responde simplesmente a incompletude constitutiva do eu africano.
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Esta ruptura de Tutuola com histdrias tnicas ou narrativas abrangentes,
ao colocar a ideia de incompletude no cerne do ser africano, leva Nyamn-
joh a considera-lo um pés-modernista africano, cujo pensamento apela a
recolha e celebracdo de interconexdes e interdependéncias, entre fantasia e
realidade, reconhecendo e possibilitando conversas e convivéncias urgentes
e necessarias entre esséncia e consciéncia (Nyamnjoh 2017: pos.2195).

Aqui reside o enorme poder africano de resistir, de se acomodar em
contextos diferentes e acomodar elementos alheios, de estilizar tudo o que
vem de fora e de africanizar o mundo. A persisténcia obstinada dos universos
miticos populares, apesar do colonialismo e da sua légica eurocéntrica de
conversao, é o que podemos encontrar em Tutuola, que, segundo Niam-
njoh, oferece ao mundo académico de hoje um testemunho de profunda
maturidade na sua aceitagdo do relativismo e da diferenca: a sua énfase em
dar uma oportunidade a incompletude em vez de abragar a extravagante
ilusao de completude alimentada por alegagdes espurias de superioridade e
autonomia; fala mais a logica da inclusao e menos a outra légica da exclusao
e a violéncia da conquista e da conversao (Nyamnjoh 2017: pos. 2203).

A incompletude define a realidade, a existéncia, o ser ou o devir, o
individuo e o grupo, a dimensao relacional do ser humano com outros se-
res, humanos ou nao, razao pela qual Nyamnjoh recupera cinco dimensoes
da incompletude: a relagdo, a abertura, o enriquecimento, a humildade e a
accdo (relatedness, openness, enrichment, humility and action). O caminho
da constru¢ao da identidade faz-se procurando e vivificando conectividades,
predispondo-se a inextricaveis incrustagcdes e emaranhados que estdo para
aparecer e que nos convidam a explorar outras formas de pensar, de viver
em sociedade, de construir pontes e criar redes que tornem mais possivel
uma existéncia inclusiva. Se s6 posso ser de forma incompleta, ndo posso
realmente ser de forma acabada ou definitiva, e isso coloca em primeiro plano
a interdependéncia, a participagdo activa, a realiza¢do e o enriquecimento
mutuos. E a superagdo do dualismo, diz Nyamnjoh, porque a incompletude ja

ndo deixa espago para polarizagdes, mas obriga ao alargamento de horizontes,
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a fluidez, a complexidade, & permeabilidade e ao dinamismo, mesmo quando
se trata de determinagdes bioldgicas, do desconhecido ou do incognoscivel,
ou de configuragdes sociais e culturais (Nyamnjoh 2017: pos.2220).

A abertura pertence ao ser, a pele, a mente, a construc¢do da identida-
de, razdo pela qual ja ndo ha quem renuncie a relagdo com os outros e deixe
de se configurar, porque a humildade é a consequéncia da consciéncia da
incompletude e a base de uma consciéncia critica. A forma de nao cair na
passividade devido ao sentimento de incompletude é acentuar o dinamismo
da accéo social na mesma consciéncia de incompletude, porque dessa cons-
ciéncia nasce a obrigag¢do de ir ao encontro, a ética do cuidado, a superagao
da autocomiseracdo e da vitimizagdo. A energia vital africana nasce da cons-
ciéncia do infinito, que aqui é entendido como incompletude. Em Tutuola,
elementos que sao desumanizantes numa perspectiva ocidental tornam-se
pontes extraordindrias para a vida:

Assim, a incompletude implica nao s6 a realidade, mas também a cons-
ciéncia das imperfei¢oes, da inadequagao, da transitoriedade, da inesgotabili-
dade e da infinitude. E o reconhecimento e a antecipa¢do da prépria falta ou
insuficiéncia de autonomia e independéncia. Abre-se as possibilidades (em
vez de confinar ou limitar) e permite o imprevisto, o imprevisivel do desen-
rolar da vida. Permite-nos cultivar e agir em sintonia com uma disposicao
que oferece a auto-realizagdo como um eterno trabalho em progresso, cuja
realizagdo so é possivel, até certo ponto, através de relagdes com os outros,
humanos e ndo-humanos, animados e inanimados. Se estivermos sempre
incompletos ou inacabados, independentemente das nossas realizagoes, es-
taremos mais atentos a humildade da duvida e adaptar-nos-emos a ela. Saber
que estamos aquém de qualquer ideal ou expectativa que nos move torna-nos
mais abertos e receptivos aos outros, as coisas, as ideias e as formas de estar
e de nos relacionarmos. Privilegia a impermanéncia como um processo fe-
cundo de renovagdo criativa em comunhao com os outros. Reconhecer que
nao se pode depender inteiramente de si proprio nem viver uma vida sem os

outros — tanto coisas como seres humanos — é bastante humilhante. E um
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sinal de, na realidade, ndo sermos interdependentes, mesmo que pensemos
o contrario. Reconhecer e encarar a tarefa inacabada de ser e tornar-se em
relagdo, compaixao e solidariedade com os outros — intimos e distantes,
conhecidos e desconhecidos — é um reconhecimento da nossa incompletude
como uma realidade comum e quotidiana. E um reconhecimento de quem
ou o do que somos, e 0 que ou quem ainda ndo somos ou podemos vir a ser.
(Nyamnjoh 2017: pos.2228).

Para Nyamnjoh, a caba¢a césmica da cidade dos mortos que o bebedor
de vinho de palma procura, e que o coloca no caminho da sua vida, é o re-
médio da incompletude que pode curar os africanos e fazé-los empreender a
tarefa de dizer o que é africano e de construir identidades capazes de coexistir
com os outros. O aspecto étnico e cultural que envolve Tutuola ndo podia
ser mais oportuno nesta recuperacgio de identidades étnicas a que estamos

a assistir e que parece estar a decorrer sem a devida prudéncia da critica.

Estatuto moral relacional e identidade africana

O debate sobre a fundamentagdo do estatuto moral estende-se por
toda a geografia intelectual africana, mas a referéncia a relacionalidade e
a comunidade, o respeito devido aqueles que partilham o modo de vida
e a consequente exigéncia de cuidar do bem dos outros, fornecem uma
justificagdo para as praticas recorrentes que caracterizam a vida quotidiana

africana®. Embora a relacionalidade seja uma componente importante da

27. Neste sentido, Metz recorda: ... os subsaarianos tendem a pensar que a sociedade deve ser
semelhante a familia; tendem a acreditar na importancia moral dos cumprimentos, mesmo
a estranhos; tendem a referir-se a pessoas fora da familia nuclear por titulos como “irma” e
“mama’”; acreditam frequentemente que o ritual e a tradi¢do tém algum grau de importancia
moral; tendem a acreditar que existe alguma obrigagdo de casar e procriar; tendem a niao
acreditar que a retribui¢do seja um objectivo adequado da justiga penal, favorecendo a recon-
ciliagdo; tendem a acreditar que os ricos tém um forte dever de ajudar os pobres; e valorizam
frequentemente o consenso na tomada de decisdes, procurando um acordo unanime em vez
de se conformarem com a regra da maioria (Metz, 2011b:11).
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filosofia moral no Ocidente, Metz considera que nao assume o valor central
que tem no pensamento africano, e que nao deixa de ser africana pelo facto
de ser proposta noutro lugar, pois o que é essencial no contexto africano é
que as propriedades morais sao definidas em termos de relacionalidade e
comunitarismo(Metz, 2011b:12). Mark Tschaepe (2013) chega a concluir
que a no¢do de Ubuntu de Metz permite uma fundamentagido secular da
moral social e comunitaria sem necessidade de se referir a um absoluto
transcendente, algo que parece ndo se ter resolvido ainda, no seu critério, na
ética em Ocidente. A ética do cuidado apenas se aproximaria da dimenséo
soliddria desta capacidade relacional tal como é entendida em Africa, porque
a dimensio do reconhecimento ou da identificagdio num modo de vida, diz
Metz, vai muito além da partilha de sentimentos, de tempo ou de recursos®.

O argumento de Metz centra-se no estatuto moral inerente aos seres
capazes de ser simultaneamente sujeitos e objectos de relagdes harmoniosas
nas quais se identificam e cuidam uns dos outros. A propria ideia de dig-
nidade, pensa Metz, esta embutida na plena capacidade de participar em
relagdes comunitdrias, de uma forma que vai para além da racionalidade
kantiana, para quem a razao moral é parte integrante da qualidade do digno,
ou mesmo para além dos pds-kantianos, para os quais a dignidade se baseia
na deliberagdo moral fundamentada e no autogoverno (Metz, 2011b:13). Do
ponto de vista da teoria de Metz, a ac¢ao moral ndo é justificada por uma
metafisica que sirva de ideia reguladora, tal como entendida por Kant, para
quem a capacidade de agir moralmente depende de representagdes que estdo

para além do espaco e do tempo num reino noumenal, nem tampouco, como

28. E notével o vinculo sagrado que uma amizade africana estabelece: as narragdes abundam
neste sentido, apontando ao compromisso até a morte dos amigos, em tempos da escravatura
colonial, ndo sendo raras as substitui¢cdes vicarias na hora de sofrer um destino. Mas mesmo
nos relacionamentos familiares destaca o poder decisivo entre os que se devem amizade, sobre
assuntos que comprometem a mesma estrutura familiar. Amadou Hampaté Ba relata em sua
obra autobiografica, Amkoullel o menino fula (B4, 2003), como, no contexto africano, um
amigo tem o poder de divorciar a esposa de outro amigo, ao considerar imperdoavel uma
falta de respeito que esta tenha cometido.



O desafio mogambicano da laicidade

nos kantianos contemporaneos, se pode afirmar que um ser racional, apenas
por ser racional, tem um estatuto moral pleno. Um ser que ndo consegue
pensar em si proprio como um nds e que nao consegue agir para o bem dos
outros nio tem um estatuto moral pleno, algo que no kantianismo, sim,
parece possivel®.

O estatuto moral deriva de formas de comportamento que, de alguma
forma, tém a ver com os outros e estabelecem, com eles, uma espécie de
relagdo, sendo que o grau em que esta relagao se produz indica também o
grau de estatuto moral. Nesta perspectiva, aqueles que sdo incapazes de ser
sujeitos de relagdo comunitaria, por incapacidade mental grave ou psicopatia,
carecem de dignidade, como também corroboram os kantianos, mas para
a teoria moral africana, no entanto, o facto de um psicopata ser um mero
objecto de relagdo comunitdria nao o iguala em estatuto moral aos animais,
que dificilmente incluirdo os seres deformados da sua espécie num nés, nem
colaborardo com eles para melhorar a sua qualidade de vida e fazer-lhes o
bem, como fazem os humanos. A teoria moral africana permite a atribuicao
de um estatuto moral intermédio aos seres humanos psicopatas ou com
deficiéncias mentais graves, porque existe uma capacidade de estabelecer
relagdes de amizade, compaixdo e ajuda com eles em maior grau do que com
os animais. Metz considera que este argumento nao foi feito no Ocidente e
que, por isso, a diferenca de estatuto moral entre seres de espécies diferentes
com propriedades internas idénticas nao esta claramente justificada, dando
origem a teorias como o argumento dos casos marginais (Metz, 2011b:14). A
chave, segundo Metz, é que mesmo que nao haja diferenca intrinseca entre
dois seres, pode haver diferenca modal relacional, que determina a capacidade
de vida partilhada com humanos normais empenhados em cuidar deles, e

justifica diferencas de grau no estatuto moral.

29. A este respeito, Metz diz: ... 0 kantiano (embora ndo Kant) estd comprometido com a ideia
de que um ser racional capaz apenas de se considerar a si proprio tem a mesma dignidade
que outro capaz de considerar os outros (Metz, 2011b:13).
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A critica razodvel de antropocentrismo de que a teoria moral relacio-
nal africana pode ser acusada, ao estabelecer as capacidades humanas como
critério de aferi¢ao do estatuto moral, Metz responde que, nesta teoria, os
objectos naturais nao adquirem o seu valor moral por serem instrumentos
humanos, mas por direito proprio®, e que a vida humana também néo é
pressuposta como valor moral basico. A capacidade de relagdo comunitdria,
como identificagdo e como solidariedade, exige a determinagdo empirica
dos seres capazes de a realizar.

A ideia de capacidade relacional modal permitiria colocar a interacgao
humana numa posi¢do mais radical e estratégica na determinagéo do estatuto
moral dos seres, ultrapassando o preconceito ontologico antropocéntrico. A
gradagao do estatuto moral que depende da capacidade relacional propde um
ponto de vista, a relacionalidade, com o qual a maioria dos autores africanos
pode concordar. No entanto, o debate continua vivo na compreensao desta
relacionalidade, do comunal e do comunitario, e da consequente especificidade
de uma estrutura moral africana. O valor da teoria de Metz ¢ indubitavel,
embora controverso, tanto na sua compreensao prévia do ubuntu como na

propria pretensdo de definir uma ética africana.

Etica minima africana

Nao ha duvida de que os elementos de identificagao e reconhecimento
e de solidariedade sdo centrais no pensamento tradicional africano. Mas a
incorporagao da visao pos-colonial e decolonial, também no campo da ética
e da moralidade africanas, pode revelar possibilidades sem precedentes para
a compreensdo da realidade ética de um continente que continua a sofrer o

preconceito epistémico da colonizagdo. Algumas das criticas a teoria moral

30. Embora o reino vegetal e os ecossistemas estejam excluidos da capacidade de relagdo
amigavel e, portanto, do estatuto moral, isso ndo significa que ndo sejam valores ultimos, se
ndo mesmo morais, que meregam respeito e protec¢do. Metz considera que o valor destas
realidades tem de ser definido noutros termos.
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africana de Metz tém sido dirigidas nesta direc¢ao. No que diz respeito a
este debate, Tom Angier chega mesmo a dizer que ha todas as razdes para
suspeitar que esta questao so ¢ levada a sério devido a certos pressupostos
homogeneizadores e cegos para a diferenga que sdo, eles proprios, de origem
europeia. Como tem sido o caso em todas as areas epistémicas, a assun¢ao
de uma perspectiva ética africana univoca parece estar relacionada ao tra-
tamento historico dos africanos como genericamente “outros”, e quaisquer
diferencas entre eles sdo insignificantes em comparagao com a sua esmagadora
diferenca em relagao aos europeus (Angier, 2019:196). Angier considera
que todas as tentativas de homogeneiza¢ao nesta e noutras areas s6 podem
dar uma visdo empobrecida da africanidade, e aponta para a necessidade
imperativa de conhecimento cultural, local e vernacular®.

Esta critica é de particular interesse para nos devido a sua ligagdo com
a constru¢ao da identidade africana. Angier recorre a brilhantes intelectuais
africanos contemporéaneos para sublinhar o viés pds-colonial ainda presen-
te nesta tarefa. Cita, em particular, o ensaio de K. Appiah (2020) sobre a
filosofia da cultura como bastido de uma reflexdo africana necessariamente
hermenéutica sobre a identidade que tem de partir de novos principios e
que ele acredita ser transponivel para a reflexao da ética africana:

Nao ha duvida de que agora, um século mais tarde, esta a ser cons-
truida uma identidade africana, mas as bases sobre as quais tem sido até
agora largamente teorizada — raga, uma experiéncia historica comum, uma
metafisica partilhada — pressupdem falsidades demasiado graves para que
as possamos ignorar. Segue-se que, se queremos que uma identidade afri-
cana, o que é necessario nao é tanto que descartemos a falsidade, mas que
primeiro reconhecamos que a raga, a historia e a metafisica ndo impoem
uma identidade (Angier, 2019:196).

31. Para ser mais preciso, Angier diz que, em vez de pensarmos numa mente de Africa (no
sentido da obra de W. E. Abraham, The Mind of Africa de 1962), devemos procurar entrar
nos mundos africanos (como propde Daryll Forde no seu livro African Worlds de 1954).
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Aceitar este desafio nao significa, Ipso facto, que a reflexdo sobre a
ética em Africa, ou os padrdes que os autores reconhecem entre culturas,
mesmo no hibridismo de novos formatos, devam ser descartados. E possivel
falar de uma heranga ética africana partilhada por culturas da mesma forma
que é possivel falar de uma heranca ética europeia, determinando, como diz
Gyekye, as placas tectonicas por cujos movimentos se construiu a propria
ética (Angier, 2019:197).

Outro aspecto da critica de Tom Angier a teoria moral africana diz
respeito ao enfoque axioldgico no Ubuntu como uma opgao de vida boa
que pode negligenciar outros valores relevantes. E suspeito, diz ele, que o
Ubuntu e as suas engrenagens sejam interpretados de forma téo elastica
que acomodem desde o colectivismo politico ao individualismo de tipo
ocidental, pois, ao diluir o sentido do que é genuinamente africano, assim
proclamado, acabam por ser integrados elementos bastante contrarios a
ideia comunalista ou a consideragdo do outro, justificando praticas a que
nenhum ocidental ousaria opor-se (Angier, 2019:198). De facto, na analise
critica dos elementos incorporados por Metz na teoria moral, Angier acredita
descobrir um uso conceitual do bem tendencialmente ocidental, que pode
estar na origem de algumas omissdes injustificaveis, como a forte ligagdo
da solidariedade a linhagem, as virtudes marciais tdo comuns nas culturas
africanas e, sobretudo, a referéncia a transcendéncia e ao nexo religioso e
espiritual sem o qual é dificil compreender a africanidade.

Se a critica a teoria africana de Metz a expde ao desafio de responder
e justificar as suas fraquezas, Angier acredita estar a resgatar o verdadeiro
espirito de Metz ao perceber que a proposta de uma ética africana ndo pode
ser uma resposta a todas as evidéncias historicas, antropolégicas e culturais
— o que inclui especialmente as tradigoes literarias africanas — mas sim
um empreendimento construtivista (Angier, 2019:199). O construtivismo
permite que a aceitagdo de alguns aspectos africanos notaveis seja organi-
zada numa estrutura coerente e convincente, resultando numa verdadeira

composicdo africana que ndo depende de precisdes empiricas exaustivas
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para se defender e que, a0 mesmo tempo, pode ser universalizada. E nesta
linha de invengéo ética da identidade que propomos também este artigo®.

Para Angier, o problema da teoria ética africana nao é tanto se o
quadro epistémico consegue escapar a divida que os métodos empiricos
histérico-criticos impdem a investigagao na esfera antropoldgica e cultural
africana, mas se o resultado permite realmente uma universalizagdo para
outras culturas. Neste sentido, Angier acusa Metz de ceder a conceptualizagdes
liberais e igualitarias para manter o apoio ocidental, a0 mesmo tempo que
relega a mundividéncia africana autdctone, pelo que vale a pena perguntar
se uma ética que prioriza a interpretacio a partir de valores ocidentais, como
Metz parece estar a fazer, é de facto africana (Angier, 2019:201).

No entanto, levando o método a sério, Angier acredita que a teoria ética
africana pode ser construida através da produgdo de valores genuinamente
africanos capazes de atrair a atengdo e de serem propostos como reflexdes
éticas frutuosas também para os ndo africanos. Neste sentido, Angier pro-
poe-se colocar em dialogo cinco valores de raiz africana que podem servir
criticamente a uma ética ocidental mais individualista e liberal e ajudar a
expandir o significado de valores existentes que perderam uma influéncia
consideravel. Ao insistir em uma ética minima africana, como placa tectonica
a ter em conta na construcio da identidade africana, consideramos estes
valores estruturais que tém a caracteristica de ndo depender directamente

da construgéo ética ocidental.

32. Angier propde, a partir desta perspectiva construtivista, o “método Metz”, que rejeita o
método antropoldgico e ndo pretende uma descri¢ao precisa do pensamento ético, mesmo
dos “ilustres subsaarianos”. Relaciona a sua proposta com a obra de Kwame Gyekye (2010),
que, numa visdo peculiar da sociedade africana moderna, incorpora e inter-relaciona os
melhores elementos de outras culturas mundiais com os elementos do patrimdnio cultural
africano que merecem ser igualmente valorizados. Trata-se de orientar a reflexdo para o
melhoramento da humanidade, e ¢ isso que justifica o ponto de vista. O método Metz per-
mite extrair de diferentes tradi¢des normas e praticas atractivas, com base nas quais podem
ser construidas pontes entre comunidades diversas, construindo consensos mais através da
construgao de normas do que da instrugéo por elas, pois, desde esta perspectiva hd maior
disposigdo a dispensar o contetido real dessas tradigdes (Angier, 2019:200).
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O primeiro destes valores ¢ a proximidade, na ética africana, entre a
moral e a estética, porque um bom caracter é belo, mas com um conteudo
interior que torna a pessoa verdadeiramente valiosa. Angier recorda-nos
que esta abordagem africana tem a ver com um dos legados platonicos que
entrou em crise profunda no Ocidente. O belo e o nobre, tdo intimamente
ligados em Platdo, sdo responsaveis por esta integracdo que autores como
Colin McGinn (2003) estdo a tentar recuperar. A moral estética propde que os
valores morais possam ser definidos por valores estéticos, o que sem davida
ajudaria, pelo menos formalmente, a questionar muitas das manifestagdes
sociais do Ocidente.

Um segundo valor ético de particular influéncia africana é a proxi-
midade com os pobres, no sentido de dar prioridade a luta contra o mal
que gera a pobreza. Angier sublinha um aspecto poderoso da perspectiva
africana sobre a pobreza, que tem a ver com um reconhecimento dos pobres
do qual o Ocidente se imunizou®. No contexto africano, a pobreza tem um
estatuto de cidadania, no sentido em que nao é tanto uma condi¢do que
anula a dignidade, como no Ocidente, mas também um caracter, um co-
nhecimento que nao ¢ concedido aos mais abastados, diz Angier, e que ndo
resulta necessariamente na anulagdo da vida, mas que alimenta um certo
modo de liberdade e de autonomia, também ele carregado de resisténcia
politica e social, que molda os espacos africanos actuais*. Também neste
sentido, recorda Angier, a Europa parece ter esquecido o seu passado pobre
ndo muito distante, e é incapaz de compreender que possa haver algum valor
na pobreza. A ética africana pode ser, deste ponto de vista, um contraponto
interessante, sem descurar a justa luta contra o que legitima a desigualdade
e a miséria, seja na esfera da gestdo politica, seja no fatalismo das culturas.

Angier propde também o valor da hierarquia que Metz abandonou

desde a sua construcdo do Ubuntu. O respeito pelos idosos constitui o Ubuntu

33. De aqui, o recente discurso ocidental sobre a aporofobia (Cortina, 2016).
34. Angier recorda Bessie Head: “A pobreza tem uma casa em Africa, como uma segunda pele
silenciosa. Talvez seja o tnico sitio do mundo onde é vestida com uma dignidade inconsciente”.
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e ndo o contrario, diz Angier, o que significa, no contexto africano, que a
medida moral ndo pode ser acelerada porque exige o processo de uma vida
longa. Envelhecer tem este valor essencial que ndo permite atalhos, dai a
forca que os ritos de iniciagao continuam a ter entre os africanos como
um investimento em novas fung¢des morais. Apesar da complexidade das
sociedades africanas actuais, um dos valores mais ricos da humanidade, que
o individualismo europeu esta a perder rapidamente, é transmitido através
destes ritos. A persisténcia das hierarquias étnicas e culturais recorda-nos
o valor que s6 a idade, a sabedoria adquirida e a experiéncia podem dar.
Também aqui, diz Angier, o Ocidente pode recuperar a sua heranga perdida
no reconhecimento dos idosos, e a ética africana pode ajudar a construir
um mundo mais humano e responsavel.

Em quarto lugar, Angier fala de espiritualidade, outro valor africano
que Metz nédo considera quando se alinha com os modelos mais seculari-
zados do Ocidente. Muitos dos autores africanos que leram Metz assumem
uma posi¢ao critica, face ao que ¢ a evidéncia social, complexa, é certo, mas
bastante dificil de contradizer. A presen¢a de Deus, o mundo dos espiritos
e dos antepassados fazem parte da compreenséo africana do ser humano e
da vida social, ainda que uma hermenéutica decolonial critica seja também
necessaria neste dominio, especialmente na compreensao da religido que foi
imposta durante a colonizagdo. A intensa seculariza¢do da vida, pelo menos
socialmente, no Ocidente, é muitas vezes interpretada de forma acritica,
como se fosse de facto um estagio superior de liberdade, mas menosprezar
a espiritualidade como uma forma evasiva ou alienante é ter um ponto de
vista empobrecido no discurso critico de hoje. Para Angier, a espiritualidade
ndo é apenas importante como critica a0 monismo secularista, mas também
como uma visdo mais integrada e menos dividida da vida humana, que
também precisa de um contributo espiritual. A experiéncia da religido no
Ocidente, como desligada da vida pessoal, ndo integrada na vida quotidiana
como em Africa, levanta questdes importantes sobre a qualidade da reali-
za¢do humana, que tem sido, no entanto, uma das marcas da experiéncia

ocidental no passado.
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Finalmente, Angier propde a bioética africana, inspirado em God-
frey Tangwa (2000), como essa atitude caracteristica dos povos africanos
perante a vida, e que define como uma “coexisténcia de respeito, concilia-
¢do e contencdo”: o dever de cuidar dos que sofrem, em vez de erradicar o
sofrimento; o dever de salvaguardar a vida, em vez de a forgar ou eliminar,
sdo convicgoes tao presentes, que ndo facilitam a tomada de decisoes que
impliquem ir contra elas, no sentido das praticas que se tornaram cada
vez mais comuns no Ocidente (dai a resisténcia a eutanasia, ou ao suicidio
assistido, ao aborto ou a maternidade de substituicdo, a doagdo de 6rgaos
ou a certas praticas mais ou menos justificaveis, lembra Angier). Questdes
importantes sobre a deriva moral do Ocidente podem ser provocadas pela
ética africana, conduzindo a debates que podem ser uteis no contexto do
interculturalismo, do individualismo e do liberalismo que permeiam cada
vez mais as sociedades actuais. Quer se trate de compreender a pobreza ou de
proteger os vulneraveis, a ética africana pode recordar ao Ocidente atitudes

cordiais que faziam parte das suas raizes mais genuinas.
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A intoleréancia social e politica esta a agravar-se, a escala mundial. As
fronteiras dos EUA fecham-se para os latinos, as europeias para os arabes,
enquanto os africanos se afogam no Mediterraneo. O racismo, que parecia
uma pratica teorizada e defendida durante o século XIX (e popular durante
grande parte do século XX entre os “pais” da democracia), volta a estar na
ordem do dia e se propaga com rapidez pelo mundo fora. A agravar esta
pandemia vemos o ressurgimento do fendmeno religioso, que saiu do espago
privado onde o tinham confinado os estados modernos — que nés herdamos
via colonizagao — e volta a ameacar a ordem colectiva e social.

No mundo contemporaneo, a tolerancia é associada a aceitagdo mutua
das nossas diferencas, quer sejam de cor da pele, de cultura, de opinido ou
de religido. A ideia que o fio vermelho de uma humanidade comum corre
através de multiplas formas e que essa variedade é o sal e o fermento de toda
a vida comum faz parte do credo liberal do homem moderno. Mas a histo-
ria do conceito de tolerincia revela-nos uma historia diferente, a de que se
percorreu um longo caminho antes de se desaguar no postulado moderno
da fecundidade da diferenca.

Com efeito, a nogdo de tolerancia nasceu de uma reflexao consagrada

ndo aos méritos da diversidade, mas da relacdo entre o poder e a crenga e,
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mais geralmente, dos limites da competéncia do poder politico. A questdo
posta na idade classica é simples: os principes e os magistrados que manejam
a espada da governagao publica tém o direito de prescrever e governar as
crengas religiosas dos seus sujeitos?

O Magazine Littéraire de Junho de 1978 (Lire Magazine, 1978) con-
sagrou um namero especial a interrogagao “Retorno ao Sagrado?”. Nao era
uma tese contra o Desencantamento do Mundo (Max Weber), nem contra
a tese dos Estddios da Evolugdo de Augusto Conte, mas parecia proximo
a teoria de René Girard, para quem existe uma relacao intrinseca entre o
fendmeno religioso e a violéncia. Com efeito, no ultimo quarto do século
XX o fenémeno ressurgiu na esfera publica de uma maneira multifacetada
e ameacadora, que depois da revolu¢do iraniana, (...) culminou, para o
grande o publico, com o 11 de Setembro, e, na literatura politica, sinalizou
o paradigma de substituigdo do bipolarismo politico que tinha dominado
o panorama mundial e as relagdes internacionais desde o fim da Segunda
Guerra Mundial até a queda do muro de Berlim, naquilo que Samuel
Huntington — contra o fim da histéria de Fukuyama — tinha chamado o
‘conflito de civilizacoes’.

O Magazine Littéraire (Lire Magazine, 1982) recidivou, no numero
de Fevereiro de 1982 (mas desta vez mais explicitamente), a religiosidade
que se reafirma, se confunde com o que o editorialista chama Réveil do Islio.
Jean-Jacques Brochier, que escreveu o editorial desse nimero especial, fez
uma amalgama deveras preocupante entre o réveil religioso, a subida de
teocracias, o Islao politico e o terrorismo Islamico. No mesmo diapaséo se
situam as obras de Bernard-Henry Levy (A Barbdrie com Vulto Humano),
Michel Henry (A Barbdrie) e Alain Finkielkraut (A Derrota do Pensamento),
numa cruzada etnocéntrica que resulta contra o que eles pretendem que é o
retorno da barbarie ou a vinganga de Deus. Contudo, o Deus que supostamente
retorna com sede de vinganga nao é o Ala do Islao, mas sim o Deus cristdo
que, na caricatura de Dostoiévski, de “OsIrmaos Karamazov”, foi expulso

dos negdcios humanos (politica, justica, direito, educagao) sob a acusagao de
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ter estado na origem das barbaridades das guerras mais hediondas e longas
(cem anos) que uma civilizagao jamais conhecera.

O ressurgimento da religido parecia (re)actualizar a velha querela entre
Deus e a modernidade ocidental — adormecida, mas ndo morta — que tinha,
historicamente, encontrado uma superagao com a tolerancia sob a forma
da laicidade. Por isso, os conceitos de laicidade e de tolerAncia nao tém, in
primis, a ver com o Isldo, mas com as diatribes da modernidade ocidental,
cujas guerras intersticiais e cronicas entre confissdes cristas provocaram
destrui¢cdes econdmicas, mas sobretudo sociais, culturais e morais, que le-
varam sociedades, espiritos, estruturas politicas a beira da decomposigao.

Recordemos que a cristandade medieval deriva, depois de Constati-
no, da conversao dos imperadores ao cristianismo que se tornou a religido
do Estado. A Igreja e o Estado constituiam uma dualidade que foi inserida
numa sociedade unica, nomeada, a partir do século IX, de cristandade: as
duas instituicoes (estado e religido) formam os ministérios de uma tnica
cidade de Deus. Se a partir do século XIII as nacdes comegam a se emanci-
par da Igreja e a se governarem de uma maneira auténoma, o Estado ainda
repousa sobre uma unidade religiosa dos sujeitos.

Com as reformas luterana e calvinista, o conjunto da cristandade
romana sofre uma metamorfose sem precedentes. Pela primeira vez uma
heresia dura, se estabelece e se impde em territdrios inteiros. As heresias
tinham ja aparecido (seitas e cismas) e sido reprimidas com violéncia (mais
tarde pelos algozes da Inquisi¢ao), e o sismo da Igreja do Oriente dividindo
irreversivelmente a Igreja. No século XVI, confissdes Luteranas, Zwinglianas,
Calvinistas e Anglicanas entram em conflito aberto com a igreja romana,
mas também um numero importante de seitas e de movimentos religiosos
com extremo ardor ameagam, por sua vez, as posi¢des da reforma.

A divisao religiosa ja nao aparece do exterior, mas afirma-se no in-
terior na cristandade ocidental. Numa sociedade onde a unidade civil re-
pousa sobre a unanimidade da fé (uma fé, um rei), toda a divisao religiosa

é percebida como uma divisao civil. Assim, as divergéncias religiosas tém
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um duplo foco: de um lado, a heresia (da qual catdlicos e protestantes se
acusam mutuamente) e, do outro, o corpo politico. O que esta em causa ndo
¢ s6 a salvagdo individual, mas o conjunto dos membros da sociedade civil.
A mesma coisa se passa do lado protestante. Lutero tinha comecado por ser
favoravel a liberdade religiosa e recusado constituir igrejas de estado, mas a
Alemanbha foi, em seguida, dividida por principados catolicos e principados
protestantes e adoptou a regra “cujos regio, ejus religio” (num estado ou
principado s6 pode haver uma religido, a do principe/lider).

A intolerancia teoldgica, que estipula que todo aquele que ndo aderiu
a verdade de certos dogmas seja excluido e danado (fora da igreja non salus),
corresponde uma intolerancia civil que recusa que homens de diferentes
credos possam viver num mesmo estado. A tolerancia é, antes de mais, uma
questdo teoldgica (Bossuet, Pascal) (Bossuet, 1921) ligada ao lugar central
da hermenéutica (como denuncia Espinosa), a violéncia a que os tedlogos
submetem a escritura, introduzindo mistérios e dogmas que ela nao contém,
e fazendo passar por palavras de Deus as suas proprias invengdes (Tratado
Teoldgico-Politico, cf texto 8) (Spinoza, 1965).

O processo de laicizagao foi longo e destituido de uniformidades.
Ele passara, no essencial, por dois momentos: avangos criticos na leitura
exegética e hermenéutica da escritura sagrada (Bayle, 1992; Spinoza, 1965)
e transmutagdo do conceito de tolerdncia para uma conotagdo de respeito
mutuo (Spinoza, 1965; Locke, 1965; Voltaire, 1964),. E desta desconotacio
do conceito que nascera o principio de laicidade.

O judeu Espinosa critica o dogmatismo religioso do seu tempo — que
tinha conhecido na pele desde tenra idade com a condena¢ao de um certo
Uriel Costa, pelos rabinos, pela sua hostilidade ao dogma da imortalidade
da alma. Depois, com a sua propria excomunhao pela Sinagoga em 1656,
continua a sua solitaria busca filosofica que o levara a reivindicar a liberdade
de pensamento; nao s6 a nivel religioso, mas também de ordem politica: é a
teoria do pacto social, uma das fontes do Contrato Social do século XVTII.
O método histérico da interpretagao da escritura que ele utiliza permite-lhe

mostrar que a mesma ndo ensina nenhum dogma especulativo, mas que
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contém simplesmente ensinamentos morais e comanda a pratica da justica e
da caridade (texto 9). O conhecimento das regras das escrituras e do trabalho
da sua construgao histérica permitem, segundo ele, desconstruir os canones
sagrados, o que liberta nao s6 as escrituras, mas também a filosofia, uma vez
que mostra que elas nada contém que se oponha a liberdade de pensamento.

Depois de emancipar-se e emancipar a teologia, Espinosa langa-se
numa campanha da secularizagao do Estado. O titulo do vigésimo e ultimo
capitulo do Tratado Teoldgico-Politico, que serve também de conclusdo, define
com forga os propdsitos dele na ordem politica e social: “Numa Repiiblica
livre cada um é autorizado a pensar o que quer’; assim ficou formulada,
desde 1670, a exigéncia fundamental da democracia: a liberdade de pensar
e a liberdade de expresséo.

Todo o Tratado é uma critica ao cardcter sagrado da escritura e, para
além da conclusao, o capitulo XVI refere-se, ex professo, a teoria do pacto
social, o que demonstra o lugar fulcral da ideia de tolerancia na filosofia de
Espinosa — critica racional e tolerdncia vdo estar entre as fontes mais eficazes
do movimento do Iluminismo no século XVIII. Contudo, a0 mesmo tempo
que propde um estado livre, onde os entendimentos se podem confrontar,
para ele, a tolerancia dependera de dispositivos institucionais que acordem
aos sujeitos, a liberdade de pensamento.

Pierre Bayle (1992) (Texte 11), francés protestante, refugiado religioso
na Holanda, faz da qualidade moral da ac¢do o critério da sua legitimidade e
defende que “toda a leitura e interpretagdo que conduz os homens a cometer
crimes é necessariamente falsa; com o pretexto da revelagdo divina, ela impoe
na verdade as suas proprias visoes e os seus preconceitos. No seu Diciondrio
Histérico e Critico, Bayle defende que no dominio da fé ninguém se pode
proclamar detentor da verdade. Os homens devem referir-se a razdo critica
ou a luz da razdo, Gnica capaz de fazé-los dialogar para além das divergén-
cias de religido. O método de critica histérica de Bayle consiste em refutar o
principio de autoridade, as certezas de uma providéncia visivel que regularia
o devir dos homens, e submeter as tradi¢oes e os conhecimentos ao crivo

da razao critica.
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Pode-se fundar a tolerancia sobre os direitos inalienaveis da consciéncia,
mas também sobre dispositivos institucionais. Bayle e Locke defendem-na
de maneira distinta. Bayle parte dos direitos ou da liberdade da consciéncia
para deduzir a tolerincia civil. Ele faz da razao o critério universal, uma
regra que permite distinguir o verdadeiro do falso, o bom do mau (texto
11). (Bayle, 1992). Ele pode, assim, sustentar os direitos da consciéncia in-
dividual contra a autoridade da Igreja e contra a autoridade que se concede
a escritura. Os comandos desta tém que passar, antes de mais, pelo crivo da
razdo para serem recebidos como legitimos. Por sua vez Locke distingue,
em primeiro lugar, as institui¢des ‘Estado’ e ‘Igreja’, para depois, definir o
campo reservado a consciéncia individual.

Porém, a questdo da tolerancia nao esta resolvida/fechada. Pode-se
ainda deslocar o debate, examinando os limites de uma tolerancia fundada
unicamente sobre os direitos da consciéncia, o que pode incorrer em obs-
taculos de natureza politica e juridica. Obedecer, in primis, aos dictamen
da prépria consciéncia pode incorrer no risco — como tinha visto Hobbes
(O Cidaddo, Cap. XII) — da obediéncia a prépria consciéncia ir contra o
dever de obedecer a um magistrado; ¢, mais uma vez, jogar uma autoridade
contra outra, num debate eminentemente politico. Trata-se de examinar os
direitos e os deveres respectivos do soberano e dos sujeitos, assim como os
limites legitimos da interven¢do do magistrado na esfera individual. O que
interessa nao ¢ a questdo do féorum interior e da consciéncia, mas o seu lugar
nas institui¢des, na delimita¢ao entre o publico e o privado.

Pode-se desobedecer legitimamente as leis do magistrado, desquali-
fica-las como injustas e opressivas, quando elas entram em conflito com os
imperativos da consciéncia? Locke formulou explicitamente o problema: a
liberdade de consciéncia é demasiado ligada ao entusiasmo religioso para
fundar a tolerancia. O seu subjectivismo pode constituir um factor de dis-
solucdo da relagao social. Locke leva o debate para a secularizacao da esfera
publica e a transferéncia do culto para o privado. A tolerancia toma, assim,

um sentido moderno e torna-se tolerincia civil. Entio, ela é condicionada
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pela separagdo entre a Igreja e o Estado, segundo as suas fungdes e finalidades
respectivas, e os meios que lhes sao proprios (Locke, 1965:11-13).

No “Tratado sobre a Tolerancia” (1689), Locke, percorrendo uma via
politica, demonstra que “ndo cabe (nem tem meios) ao poder civil governar
as crengas religiosas dos seus sujeitos”. Mas, se os magistrados nao podem
forcar/obrigar ninguém a acreditar num Deus, credo ou religido, mutatis
mutandis, serdo os sujeitos livres de pensar, dizer e fazer tudo o que a sua fé
os leva a pensar que Deus pede? Pensar e até dizer «sim», mas fazer «ndo»,
pois se o magistrado ndo esta encarregado de cuidar das almas, ele é garante
da preservacgdo do que Locke chama os seus interesses “civis”, isto ¢, a defesa
das suas vidas, dos seus bens (propriedades) e das suas liberdades.

Quem quer que seja que, em nome da sua consciéncia, cometa um
acto contrario a esta preservagdo dos interesses civis do conjunto dos seus
concidadaos, serd justamente punido. A consciéncia dos individuos nao pode
ser a medida da obediéncia civil, sem que a inteira relagdo social seja dissol-
vida/rompida. Assim, a regra que fixa os direitos respectivos dos principes e
dos sujeitos é clara: podemos invocar motivos religiosos para cometer actos
e accdes compativeis com a paz civil e, neste sentido, estamos em sintonia
com o Estado. Em contrapartida, ninguém pode pretender a impunidade se
ele se entregar a actos — para obedecer ao que ele acredita ser o comando
divino — contrarios a lei do Estado, quando esta ¢ justificada pela defesa
dos interesses civis dos cidadaos. Os atentados contra a vida, a liberdade e os
bens devem ser rigorosamente perseguidos e punidos pelo Estado, quaisquer
que sejam as justificagdes religiosas dos seus autores. Esta ¢é a justificagdo
lockiana da necessaria laicidade do poder civil. O Estado é concebido como
uma associagdo voluntdria que engaja os homens com vista a preservagao dos
seus interesses temporais: a vida, a liberdade e a posse de bens. Os limites do
poder do magistrado sao determinados pela finalidade que levou a existén-
cia do Estado; os magistrados dispdem da forga publica e devem sancionar
todo atentado contra as leis e os interesses temporais dos sujeitos, mas nao
tém legitimidade de legiferar sobre opinides religiosas. A liberdade dos su-

jeitos, em matéria de opinido religiosa, torna-se compativel com o dever de
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obediéncia as leis civis, fazendo da utilidade publica critério de tolerancia; é
neste ambito, e apenas nele, que o magistrado pode legitimamente legiferar.
Mas também, seguindo o mesmo principio, o magistrado pode proibir uma
igreja que advoga acgdes contrarias ao bem comum dos sujeitos.

Onde Bayle e Espinosa sdo eruditos e tedlogos, Voltaire mostra-se
homem de espirito. Na lista de argumentos e objectos desenrolados, numa
sucessdo de capitulos incisivos do Tratado Sobre a Tolerdncia, o homem de
Ferney recorda todo o sangue versado por conflitos teologicos e sentencia
“a tolerancia nunca provocou nenhuma guerra civil, a intolerancia cobriu
a terra de carnificinas”.

No artigo sobre a tolerdncia, na Enciclopédia Filosdfica, ele retoma os
argumentos de Bayle, mas toma o cuidado de distinguir a tolerancia religiosa
da tolerancia civil. Sobre este ponto, ele cita o Contrato Social de Rousseau,
que, a0 mesmo tempo que reclama para cada cidadao o direito a liberdade
de consciéncia, reconhece para a cidade o privilégio de determinar as formas
exteriores da religido civil: “Existe uma profissdo de fé puramente civil cuja
fixagdo de artigos pertence ao soberano; ndo como dogmas religiosos, mas
como sentimento de sociabilidade, sem os quais é impossivel ser bom cidaddo,
nem sujeito fiel. Sem que ele possa obrigar ninguém a acreditar, ele pode banir
do Estado quem ndo acredita neles, ndo como impio, mas como associal”.

As origens do conceito “tolerdncia” tém que se procurar na época das
grandes confrontagdes confessionais e guerras intestinas entre cristaos do
século XVI. Os pensadores, desde os humanistas (Marcilio Ficino, Pico da
Mirandola), apesar dos esfor¢os, ndo conseguem trazer o que Nicolas de Cusa
chamou de pace fidei (paz religiosa). Contudo, as controversas dos sabios
e a série de argumentagdes tiveram o mérito de reabilitar a pluralidade de
opinides e fazer progredir a razdo pratica.

A coexisténcia entre as confissdes foi s6 estabelecida por uma série de
tratados e de contratos (na Suiga, na Fran¢a, na Alemanha e na Holanda)
que se situam fora de todo o debate doutrinal. A sua principal contribuigdo

reside na suspensao das violéncias e no atenuar do rigorismo juridico do
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direito candnico respeitantes a defini¢do de heresia, em nome da paz civil,
fim legitimo da sociedade politica. A autoridade politica ndo tem o poder de
forgar as consciéncias dos seus sujeitos. Da mesma maneira, todos sujeitos
recebem a protecgdo da lei. Emerge gradualmente a ideia de que os objectivos
e as finalidades do Estado ndo sdo os mesmos que os objectivos e as finali-
dades das confissoes religiosas; que a razao de ser do Estado é a cidadania
e a concidadania, o que permite ultrapassar as divergéncias confessionais
no espaco politico. Assim, por exemplo, o Edito de Nantes, de 1598 (oitavo
do género), convidando catélicos e protestantes ndo a renunciar as suas fés
respectivas, mas simplesmente a viver como concidadaos (artigo 2), deixa
entrever a distingao entre a esfera religiosa e a esfera civil entre a igreja e o
estado, cujos valores e finalidades cessam desde entdo, se se confundirem. A
republica torna-se o lugar onde, em obediéncia a lei do poder politico, param
as diferengas confessionais; os crentes cedem espaco a sujeitos fiéis e iguais
perante a lei de um mesmo soberano. As suas convicgdes pessoais, as suas
afeicoes privadas, as suas afinidades religiosas cedem diante do universalismo
de cidaddo ao servico do soberano. Este principio impde-se da mesma maneira,
em nome da razdo do Estado e dos fins legitimos da sociedade politica (paz
civil, seguranga das pessoas, protec¢ao dos bens, distribui¢do equitativa da
justica) como érbitro imparcial acima das fac¢des e das igrejas. Os Editos de
pacificagdo sucessivos da segunda metade do século XVI preparam, assim,
o duplo movimento de afirmacio do Estado (absoluto) que reina sobre os
actos e as acgOes publicas, e da libertagdo da esfera da consciéncia privada.
Estavam assim lancadas as bases para a invencédo da tolerdncia moderna,
fundando a distin¢éo entre a obediéncia politica da pessoa publica e a liber-
dade interior imprescritivel de cada um, no seu féorum privado.

O desafio ético do nosso Pais e tempo nao é écraser I'infame (a reli-
gido) — que formulava Voltaire — e o Iluminismo, mas continuar a luta pela
coexisténcia. Esta luta se nos apresentou, in primis, e estd escrita no DNA da
mogcambicanidade, desde a luta de libertagdo nacional — na oposi¢ao e no
combate contra todas as formas de discriminagao religiosa, tribal, regional,

racial ou sexual. Este combate ainda é actual, tanto mais que as divisdes do
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passado se agudizaram e a elas vieram sobrepor-se primeiro, a intolerdncia
politica — que é, em parte, responsavel pela guerra dos 16 anos — e hoje,
os extremismos religiosos, em nome ou a coberto dos quais, a nossa vida
comum encontra-se ameagada.

Para além das pretéritas, mas continuas, questdes da coexisténcia,
para além das diferencas étnicas, tribais, raciais e do género; da exigéncia
democratica da tolerancia politica, hoje, o nosso desafio laico consiste em
aprendermos a viver com pessoas que professam convicgoes diferentes e até
opostas as nossas, o que se situa no particularmente aporético campo reli-
gioso, uma vez que, contrariamente ao campo do conhecimento empirico,
nao se presta nenhuma verificagao objectiva.

O terrorismo (re)actualiza, com acuidade, a questao do viver juntos,
tratado desde o inicio da nossa Republica (e mesmo desde o Lutar por Mo-
cambique, de Mondlane) em termos de diferencas étnico-raciais, doravante
em termos de credo, uma vez que é sob a forma da intolerancia religiosa
que se apresenta a ameaca da nossa unidade como Pais. Serd isso um défice
de laicidade?

As vicissitudes histdricas por detrds da formulagdo historica da laicidade
foram duplamente intra murus: no interior da religido crista e no Ocidente.
A violéncia de Cabo Delgado, na sua dimensao religiosa (ndo se podem ig-
norar factores econdmicos ligados aos recursos naturais e a situagao social
das populagdes), ultrapassa o campo nacional e é extensao de uma violéncia
de caracter religioso que provém de outras regides do continente e até do
mundo global; os boko harames, até aos paradoxais conflitos de civilizagoes
que acompanham a sociologia dos conflitos nas sociedades contemporéneas.

No caso em espécie, de Mogambique, temos o imperativo de evitar
uma dupla tramoia: primeiro, a identificagao do Isldao com o terrorismo e a
consequente estigmatizagdo de milhares de nossos concidadaos inocentes,
e até principais vitimas, com o terrorismo; segundo, a armadilha anti-lai-
ca quer da permissividade quer da religioso-fobia. Os terroristas de Cabo

Delgado dizem cometer as suas atrocidades em nome do Isldo, a0 mesmo
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tempo que matam muc¢ulmanos e que de todos os lados se levantam vozes
de mugulmanos a desconfessar tais actos e, fundamentando-se na dupla
interpretacdo do Alcordo e da tradi¢ao profética, a defenderem uma visdo
pacifica do islao. Quid juris?

Fundamentalismo, integrismo, intolerancia; usam-se todos estes vo-
cabulos para definir o terrorismo de Cabo Delgado. Estes conceitos hoje
amalgamados, na verdade tém significados, em termos rigorosos, diferen-
tes. Fundamentalismo, integrismo, racismo pseudocientifico, sdo posi¢des
tedricas que pressupdem uma doutrina. A intolerancia verifica-se fora de
toda e qualquer doutrina.

Considera-se o fundamentalismo e o integrismo como as formas mais
evidentes de intolerincia. Porém, nem todas as intolerincias sao fundamenta-
listas e integristas. Em termos histéricos, o fundamentalismo é um principio
hermenéutico ligado a maneira de interpretar o(s) livro(s) sagrados, donde
deriva a recusa de uma interpretagdo alegérica. Mas sera que o fundamen-
talismo é necessariamente intolerante? Do ponto de vista hermenéutico,
sim, mas ndo necessariamente do ponto de vista politico. Pode-se imaginar
numa seita fundamentalista, a presunc¢do de que os seus eleitos tenham o
privilégio de compreender o livro na tinica maneira verdadeira, sem contu-
do advogar nenhuma forma de proselitismo, nem pretender que os outros
adiram a sua interpretagdo ou lutem por uma sociedade que aceite, de uma
maneira unissona e obrigatoria, essa crenca.

O integrismo ¢ uma posigao religiosa e politica cujos principios reli-
giosos se pretendem modelo da vida politica e fonte de inspiragao das leis
do Estado. Se o fundamentalismo e o tradicionalismo séo, em principio,
conservadores, existem integrismos que se querem progressistas e mesmo
revolucionarios. A intolerancia é um fendmeno mais complexo que se coloca
no cruzamento entre diferentes fenémenos.

Normalmente, os cientistas ocupam-se das doutrinas da diferenca e
nao da intolerancia selvagem, como a de Cabo Delgado, porque esta foge a
qualquer definicdo e a toda a apreensio critica. Por isso, ndo sio as doutri-

nas das diferengas que produzem a intolerancia selvagem, ao contrario, elas
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exploram um fundo de instabilidade difuso e pré-existente. A intolerancia
mais perigosa é aquela que nasce — na auséncia de toda a doutrina — de
pulsdes elementares das vitimas (reais os supostas) de discriminagdes e, por
isso mesmo, dificil de individualizar e confrontar com argumentos racionais.

Existem, em Mogambique, doutrinas e orienta¢des historicas do Isldo
a que certas mesquitas e grupos de crentes permanecem fieis e/ou se subme-
tem; existem praticas sincréticas historicamente aculturadas aos costumes
locais; existe, e é muito difusa, uma interpretagéo literal do Alcorao — mais
por fraca formagao teoldgica dos crentes que por opgdo exegética —; existe,
sobretudo, uma massa popular de crentes que, dissociando a crenga do co-
nhecimento (Sheik Habibe), esta particularmente exposta a um credulismo
potencialmente perigoso e a uma facil cooptagao por formas violentas de
intolerancia vingativa. Isto leva a segunda grande questao, ao sentido e as
formas locais de laicidade.

Comegando pelo periodo colonial, s6 em 1911 Portugal junta-se a
laicidade da modernidade dos Estados europeus, separando, enfim, o Estado
da Igreja. Portugal ndo s chega tarde — o que se justifica, em parte, por uma
espécie de mono-confessionalismo luso catélico — mas também fé-lo de uma
maneira excessiva e brutal, que levou a ruptura das relagdes diplomaticas com
a Santa Sé, depois da enciclica do papa Pio X Lamdudum in Lusitdnia. De
facto, a lei de 1911, mais do que laica (separagdo de poderes entre a Igreja e
o Estado), era anti-clerical. Depois da extingdo, por decreto, da Companhia
de Jesus e demais Companhias e Congregacoes religiosas, confiscagdo dos
bens da Igreja (...), no ano precedente, agora juntavam-se as proibigdes de
cultos publicos sem autorizagdo prévia do Estado, a nacionalizagao de todos
os bens da Igreja, a retirada de existéncia juridica a Igreja Catdlica (...).

Depois de longas e arduas negociagoes, o Estado portugués (como
Constantino) passa do anti-clericalismo a Concordata de 1940, que atribuiu
um conjunto significativo de privilégios e beneficios a Igreja Catoélica, o que,
em Mogambique, ia em detrimento de confissdes mugulmanas (apesar de

maioritarias no Norte), protestantes e, mais paradoxalmente, missdes cato-
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licas ndo portuguesas e, por isso, ndo alinhadas com a equagao ‘evangelizar
igual a nacionalizagao dos nedfitos a nagdo portuguesa’.

O Estado socialista de 1975, apesar de se definir constitucionalmente
laico, na pratica foi anti-religioso. O governo socialista mogambicano aplica,
por analogia, ad literam, as leis anti clericais portuguesas, de 1910/11, com
a diferenca que as estende para o conjunto das confissoes religiosas.

Se o regime socialista demostrou hostilidade para com as confissoes
religiosas, a segunda Republica peca por excesso de tolerancia e pelo uso
politico e eleitoralista das religides.

O Mogambique da segunda Republica confunde laicidade com per-
missividade, o ndo assumir a fungdo majestatica de garante do bem de todos
os cidaddos. Este laxismo (deixa-andar) ndo se manifestou s6 com o apa-
recimento de seitas religiosas extremistas, denunciadas pelas populagdes
sem que o estado (por razdes obscuras) se dignasse a tomar as medidas
que se imponham, mas também noutras zonas do Pais, com o surgimento
tolerado de igrejas que enganam e delapidam almas pobres, em sofrimento
e em busca de conforto.

Este laxismo do Estado foi favorecido pela sindrome da primazia da
angariacao de fundos para o partido que abriu portas, acriticamente, para
a entrada de individuos e tendéncias suspeitas e perigosas; pela primazia
politica das campanhas de elei¢des que levaram a nomeacoes para diferentes
cargos de Estado, por equagdes e calculos de representagao religiosa pré-voto
e com lideres politicos e candidatos a usarem os pulpitos religiosos como
palcos de comicios eleitorais, numa promiscuidade perigosa e anti-laica
entre a religido e o Estado.

Na nossa configuragao actual — de um Estado com gramatologia
eurocéntrica que deixa pouco espago ao direito consuetudinario e nenhum
ao direito de inspiragdo islamica, apesar dos nossos monumentos histdricos
(Ilha de Mogambique, Angoche...) testemunharem a sua primazia histdrica
em moga el bique e as estatisticas da sua superioridade numérica — a laici-
dade pode se reduzir a separa¢do do temporal e do espiritual, do politico e

do religioso ou a neutralidade do Estado?
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No dominio da religido, a questdo da tolerancia se pde a dois niveis.
Primeiro, a necessidade de uma instancia que obtém das religides que elas
sejam tolerantes; esta instancia ¢ a laicidade com o poder do Estado que as
acompanha como uma autoridade que se sobrepde a todos os outros valores
e preserva as condigoes da vida colectiva, independentemente dos catdlicos
e protestantes, chiitas ou sunitas, agnésticos ou ateus. Porém, para ser per-
tinente, sem abdicar das contribui¢cdes de outros lugares e tempos, ela ndo
pode fazer a economia da nossa sociologia e circunstincias, hoje permeaveis
a globalizac¢ao dos riscos do terrorismo global (Ulrich Beck).

No quadro da nossa Constituigao (artigo 12), aparece como um dado
incontestavel que nao se pode impor ou proibir a individuos certas crengas
ou opinides; que cada um goza, de maneira absoluta, da liberdade de escolha
e que nem o Estado, nem nenhuma outra institui¢ao dispdem, a esse pro-
posito, do direito de intervencao. Esta liberdade se funda, em parte, sobre a
distingdo do publico e do privado, isto é, sobre a determina¢ao dos limites
no interior dos quais o Estado nao pode legitimamente intervir: as opinides,
como tudo o que releva dos costumes, é do dominio privado. Por outro
lado, as liberdades de crenca, de opinido e de expressao encontram o seu
fundamento na jurisdi¢ao dos direitos humanos. Resta que o Estado tem o
dever de preservar esta liberdade fundamental. A tolerancia anuncia-se ndo
s6 em termos juridicos e politicos, mas também segundo uma concepgao
moral do sujeito humano que consiste em admitir que outrem tenha uma
maneira de pensar e de agir diferentes daquela que adopta para si proprio.
A tolerancia marca uma espécie de ética do quotidiano, cuja regra é o dever
de respeito em todas as suas formas.

Proclamada ao mesmo tempo como virtude publica e privada, a tole-
rancia situa-se a nivel infra- politico, numa certa ordem privada e na relagéo
com outrem, como um combate politico e publico. Porém, pensar a tolerancia
supde medir os seus limites e avaliar os obstaculos. Apoiar uma tolerincia
sem limites — permitir que certas Igrejas, mesquitas — sejam financiadas

do exterior e se tornem lugares de endoutrinamento de fanatismos, 6dios
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e de preceitos contrarios aos valores do ‘viver-juntos’, equivale a destruir
a tolerncia. Autorizar, em nome da tolerancia, a manifestagao publica de
opinides contrarias ao bem e a vida em comum dos cidadaos (extorquir os
pobres, ou uso do terror), orientadas a restringir ou suprimir a liberdade de
expressdo, de opinido ou de crenga, tem, por efeito, restringir a tolerancia.

Em Mogambique, de uma maneira particular, a tolerdncia deve afir-
mar-se como uma reivindicacdo contra os extremismos poh’ticos, étnicos
e religiosos, mas também como dever de vigilancia do Estado nas questdes
politicas e religiosas ou da esfera publica, para que ninguém — individuos,
grupos, institui¢des, movimentos, partidos, igrejas, seitas — usurpe o que
é suposto relevar da esfera do individuo. Dado que a falta de escolaridade
e a crenga sem conhecimento sdo vectores fundamentais na propagagao do
extremismo, nao deve o Estado, em nome do principio de tolerancia, favo-
recer a educacio laica dos seus sujeitos, mesmo na religido da sua escolha?

Urgem quatro acgoes para afirmar a laicidade e atenuar o fenémeno

do extremismo no norte de Mogambique:

A) As madrassas ndo podem substituir a escola publica, e o trabalho
religioso que nelas se realiza tem de ser vigiado pelo Estado, para que nao
se transformem em centros de propagacdo de 6dio e de contra-valores,

contrarios a tolerancia e ao nosso viver em comum.

B) O Estado tem de saber quem sao os lideres religiosos, qual é a sua
a sua formagao ideologica e as tendéncias religiosas que defendem. A termo,
deveria criar condigdes para que a formagao teoldgica dos lideres se faga em
Mogambique e nas universidades publicas — o que ja acontece em outros
paises, nomeadamente na Alemanha e na Franga — para certificar-se de

uma adequagao entre o ensino religioso e os valores da mogambicanidade.

C) Contra a propaganda agressiva e extremista que se abate sobre
as populagdes, por via das redes sociais, o Estado deveria usar a televisao
e as redes nacionais e regionais da radio, vocacionados ao servigo publico,

para educagdo civica constante sobre a laicidade, sublinhar repetidamente a
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necessidade do respeito pela vida comum, a tolerincia, o que podia ser feito

em colaboragdo com os Alimos, hoje presentes em todo o pais.

D) Por fim, urge a necessidade da presenca do Estado nos lugares de
conflito que, apesar de necessarios, nio se reduza aos policias e militares. A
melhor maneira de aproximar o Estado das populagdes seria transferir alguns
poderes de soberania (com tudo o que acarretam consigo) para outras zonas
do pais, o que diminuiria o sentimento de auséncia de Estado que favorece,
sobremaneira, a penetragdo de toda a sorte de gangsters econdmicos, poli-
ticos e religiosos. Mas parece que a sindrome do Maputo-centrismo pesa
excessivamente sobre as nossas liderangas politicas, independentemente da
proveniéncia ou das reivindicagdes de origem e pertenca.

Contudo, a construgdo da laicidade é um processo a infieri, que s6
se pode realizar através de uma colaboragao activa entre todos aqueles —
muc;ulmanos, cristaos, agnésticos, ateus — que acreditam e estao prontos a
militar e defender os valores do pluralismo e da unidade — acima de todas
as diferengas — sobre o qual esta fundado, desde os primdrdios, o nosso

ideal de mogambicanidade.
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