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RESUMO 

 A missão recebida de Jesus Cristo (cf. Mt 29, 19-20) é assumida pela Igreja Universal 

e é efetiva na atividade de cada Igreja local. No entanto, entendemos que uma Igreja se torna 

particular quando chega à maturidade de assumir elementos culturais locais e se empenha na 

inculturação do Evangelho nesta determinada realidade. Com efeito, a missão de fazer 

conhecer Jesus Cristo até os confins da terra enfrentou desafios de línguas, mentalidades e 

culturas. É a partir do processo da inculturação que podemos verdadeiramente propor um 

Jesus Cristo encarnado com a missão de libertar e salvar o gênero humano. Mas, nem sempre, 

o processo da Evangelização está livre de concepções culturais dos seus evangelizadores e, na 

maioria das vezes, as culturas dos povos nativos foram combatidas ou ignoradas. Esta 

pesquisa estuda a realidade haitiana no choque cultural entre o processo da evangelização 

cristã e o Vodu. Tentamos contextualizar tanto o discurso da Igreja local como os seus 

próprios escritos no cenário internacional e também o vasto pensamento teológico daquela 

época. Expomos também o trabalho dos negros pelo reconhecimento da cultura negra, 

defendendo-a contra todo o preconceito de cultura atrasada, de juiz de valor de fetichismo, 

bruxaria e tantos outros títulos que foram empenhados para combater a cultura negra onde, o 

Vodu, é uma forma de expressão. 

 Depois de analisar o modo com que a Igreja local desempenhava a sua atividade 

missionária em relação ao Vodu e à luz do Vaticano II, procuramos apontar possíveis saídas 

de posicionamentos que podem levar a uma convivência entre as duas religiões que 

atualmente se encontram, perante a lei, sob o mesmo grau de importância, mas teologica e 

soteriologicamente, procuramos afirmar a superioridade de Jesus Cristo. Nós não ignoramos a 

presença das outras religiões, mas nós colocamos nosso foco em estudar e apresentar 

elementos pastorais para uma possível superação dos desafios atuais, neste novo contexto 

plural que pinta a realidade haitiana, com o reconhecimento jurídico do Vodu como Religião e 

a chegada de novas confissões religiosas com a missão da ONU presente no Haiti desde 2004. 

Enfim, salientamos a hipótese de que a volta às práticas pré-conciliares só podem prejudicar a 

atividade da Igreja local se ela quiser estar em sintonia com a missão universal da Igreja e, 

principalmente, se ela pretende responder ao apelo do Magistério Continental e mais 

especificamente a Aparecida que clama por uma conversão pastoral como resposta adaptada 

aos sinais dos tempos atuais. 

Palavras Chaves: Missão, Vodu haitiano, Inculturação, Igreja local. 
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Abstract 

 The mission received from Jesus Christ (cf. Mt 29, 19-20) has been accepted by the 

universal church, and is effective in the activity and outreach of each particular church. 

Therefore, we understand that a church becomes particular when it can take local cultural 

elements and incorporate them in the enculturation of the Gospel in this local reality. Indeed, 

the mission of making Jesus Christ known to the ends of the earth experiences many 

challenges regarding the languages, mentalities, political environments and cultures. It is in 

the process the enculturation, that Jesus Christ may be incarnated in a mission to liberate and 

to save the humanity. However, the process of evangelization is not always free of 

evangelizers’ cultures conceptions and, almost always the native people’s cultures were 

fought, ignored, or repressed. 

This research studies the Haitian reality in the cultural shock between the process of 

Christian evangelization and voodoo. We try to contextualize both voices of the local church 

as their own writings on the international scene and also the vast theological thought of that 

time. We show also the work of the black leaders to insure recognition of the black culture, 

defending it against all prejudices, charges of fetishism, witchcraft and other issues combated 

the black culture where the voodoo is a form of expression.  After analyzing the way the local 

church related to voodoo and the inspiration of the second Vatican Council, we search for 

pointing out possible alternatives that can lead a harmony between the two religions that are 

currently under the law, with the same degree of importance. We do not ignore the presence 

of other religions, but we place our focus on studying the pastoral elements that may make for 

a possible way to overcome the current challenges. This is demanded in the new plural 

context Haitian reality, especially since the legal recognition of Voodoo as a Religion and the 

arrival of new religions with the UN mission in Haiti since 2004. 

The conclusion underlines the hypothesis that A return to preconciliar practices can 

only hinder the activity of the local church if it wants to be in tune with the universal mission 

of the church and especially if it intends to respond to the appeal of the Continental 

Magisterial, and more specifically to the Aparecida Conference that calls for a pastoral 

conversion as required in response to the signs of the times. 

Key Words: Mission, Haitian Voodoo, Inculturation, Local Church. 
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INTRODUÇAO GERAL 

 

A missão, desde as origens, enfrentou desafios e superou barreiras. Para o 

Cristianismo nascente, as barreiras foram os próprios costumes e tradições do povo, e depois, 

com a expansão, vieram barreiras de línguas, de cultura e outras. O Povo de Israel, que nasceu 

na convivência com outros povos e, nesse processo, soube integrar elementos de outras 

culturas ao seu modo de viver deu uma abertura ao Cristianismo nascente de se relacionar 

bem com as outras culturas ainda desconhecidas. Paulo em Atenas é o protótipo e o modelo 

de que a Igreja nunca deve proclamar a negação do modo de viver dos povos e que, o 

Evangelho em si, não é estranho a nenhuma cultura. Porém, no decorrer da história da 

Evangelização através dos séculos, o Cristianismo caiu na tentação de se identificar com a 

cultura ocidental e os missionários europeus, ao chegar às terras de missão, pretenderam 

também transmitir as suas culturas e o seu modo de viver ignorando as culturas dos povos 

nativos. Entretanto, as reflexões teológicas no século XIX, enriquecidas com as descobertas 

das ciências humanas como a sociologia e a antropologia, voltam a reconhecer a diversidade 

cultural dos povos e entendem a Evangelização como um processo de inculturação do 

Evangelho na cultura dos povos, valorizando o que eles têm de riqueza e que não seja 

contrária à vida e chamando à conversão aquilo que esteja contra a vida. 

Pois bem, é neste contexto que devemos salientar a evangelização da América Latina 

pelos missionários europeus vindos de culturas diferentes para conviver com realidades tão 

diferentes e, sobretudo formados num contexto teológico da Igreja universal que promovia 

“fora da Igreja não há Salvação”. Chegando ao Haiti, onde prevalecia a cultura Vodu de raiz 

africana, os missionários entenderam que era urgente tirar os escravos da ignorância das 

trevas e lhes foram impondo o Cristianismo como meio de Salvação. Séculos depois da 

Evangelização do Haiti e ainda com a Nova Evangelização que promoveu as intuições do 

papa João Paulo II, a Igreja local percebeu que o Vodu era menos uma realidade a combater 

do que um modo de viver que fazia parte da cultura do povo e com o qual a Igreja devia 

conviver se quisesse verdadeiramente, ser uma Igreja local trabalhando pela inculturação do 

Evangelho. Mas, contrário ao rito rada que vela pela vida, no Vodu, os ritos petrô e Nagô são 

totalmente contrários a Vida e são incompatíveis ao Evangelho. Reconhecemos que, sob a 

influência do Vaticano II e sob a impulsão do Magistério continental, a Igreja local evoluiu 

muito na sua relação com a cultura local, principalmente na integração de certos aspectos 
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culturais da sua atividade evangelizadora. Mais do que nunca, além deste desafio cultural vêm 

se juntando outros desafios. 

Para o tempo atual, registramos como grandes desafios: secularismo, indiferentismo, 

relativismo religioso, que pretendem reduzir todas as religiões a um denominador comum. 

Porém, os obstáculos mais dolorosos são os que se encontram no interior da Igreja e nas 

atitudes dos cristãos: “falta de fervor, cansaço, desilusão, acomodação, desinteresse, falta de 

alegria e esperança, divisões”
1
. Entre nós e no contexto do Haiti, o obstáculo mais grave e 

sutil talvez seja a mentalidade de cristandade, a incapacidade de ultrapassar o discurso pré-

conciliar da própria Igreja em relação ao Vodu. Na cristandade a atividade da Igreja girava em 

torno dos sacramentos e se acomodou. Cientes destes desafios, nós nos empenhamos nesta 

pesquisa que tem como objetivo: aprofundar o conhecimento sobre o Vodu como realidade 

cultural, e hoje oficialmente reconhecido como Religião e como um grande desafio a 

atividade missionária neste chão. A Igreja local tem a obrigação de repensar o seu modo de 

agir se ela quiser verdadeiramente responder às esperanças dos seus membros e, acima de 

tudo, estar à altura dos que inconscientemente a procuram através do sincretismo atual, pois, 

consequentemente este fenômeno nos revela a incapacidade do Vodu de responder 

plenamente às suas expectativas de seus membros. 

No contexto atual de missão Continental e na perspectiva da conversão pastoral que 

nos propõe Aparecida, como potencializar discípulos missionários capazes de diálogo com a 

realidade atual do pluralismo religioso? Pois, o diálogo não é simplesmente estratégia ou 

atitude anterior enquanto a missão, estritamente falando, virá depois. João Paulo II alertava 

contra tal atitude. O anúncio do Evangelho já é contado sobre todas as formas do diálogo. 

Para a Igreja local do Haiti em relação ao Vodu, essas inspirações do papa podem iluminar 

para uma orientação pastoral visando ultrapassar os desafios atuais. Assim, toda pastoral deve 

ser capaz de articular: a presença, o testemunho, o engajamento a serviço dos homens, a vida 

litúrgica, o diálogo, o anúncio e a catequese. A missão é sempre um acompanhamento sobre a 

caminhada da vida. Se voltarmos a essa mentalidade de cristandade, como podemos provocar 

a participação dos leigos na atividade missionária da Igreja como semeadores e testemunhas 

da Boa Nova?  O Magistério universal, através do Vaticano II e como as Conferências do 

Magistério Continental, nos alerta que, na sociedade atual, a missão será feita principalmente 

                                                           

1
 SANTOS, Benedito Beni dos. Discípulos Missionários: Reflexões teológico-pastorais sobre a missão na 

cidade. 2.ed. São Paulo: Paulus,  2007,  p.28 
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por “cristãos leigos, pessoas que transmitem o Evangelho na sua vida e nas suas relações 

humanas na vida de cada dia – assim com ocorreu nos primeiros séculos”
2
. Considerando o 

objetivo geral do nosso projeto de pesquisa que foi articulado nestes termos: “Investigar e 

desenvolver teologicamente a missão da Igreja local no contexto do pluralismo religioso, 

considerando o contexto histórico e eclesial do Haiti em relação ao Vodu e a fundamentação 

do Magistério Eclesiástico da América Latina e do Caribe” e, levando em consideração os 

objetivos específicos articulados a partir deste mesmo objetivo, dividimos a nossa pesquisa 

em três capítulos.  

No primeiro capítulo, de acordo com o método predefinido, estudamos o modo com 

que essa Igreja local desenvolve a sua missão no contexto do pluralismo religioso. Sem 

ignorar as outras Religiões presentes nesta realidade, nós focalizamos a relação desta Igreja 

com o Vodu, que pode de certa forma, nos abrir a mente sobre as outras relações. Temos 

consciência que a Igreja local cresce e se torna mais madura, mas com os novos desafios que 

apresentam a realidade atual, uma volta às práticas pré-conciliares só pode prejudicar a sua 

atividade missionária. Depois de estudar o Vodu, sua cosmologia e suas crenças, expomos os 

discursos e as escrituras da Igreja local em relação ao Vodu. Nossa pesquisa conserva todos 

os seus limites, pois temos consciência de que muitos conhecimentos do Vodu só se revelam 

aos seus adeptos e iniciados. No entanto, nossa pesquisa se vê simplesmente como um estudo 

à base de documentação de estudos de sociólogos, teólogos e antropólogos tanto estrangeiros 

como nativos. Deixamos ainda no primeiro capítulo, espaço para os adeptos e defensores do 

Vodu se expressarem, uma vez que, estudamos a negritude e a escola indigenista na defesa da 

cultura negra e de raízes africanas. Foram estes textos que mais nos abriram brechas para 

melhor entendimento do Vodu e depois do reconhecimento do Vodu como religião pelo 

governo de Jean Berthrand Aristide. Estes representantes do Vodu estão presentes nas 

faculdades como na mídia. 

Em seguida, no segundo capítulo, desenvolvemos teologicamente os fundamentos da 

missão no referido contexto. As contribuições de Jacques Dupuis e do teólogo haitiano jesuíta 

Kawas François foram muito importantes para nós. Mas, sobretudo, nós nos deixamos 

iluminar pelas reflexões do Magistério Universal da Igreja com as do Magistério Continental 

e local. Aprofundamos os fundamentos da missão nas Escrituras e depois refletimos as 

posições da Igreja que orientaram o seu modo de agir ainda no contexto da Concordata de 

                                                           

2
 COMBLIN, José. Quais os desafios dos temas teológicos atuais? 2.ed.São Paulo: Paulus, 2007, p.70. 
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1860 entre a Igreja e a Santa Sé e depois valorizamos as atitudes da mesma, a partir das 

orientações do Concílio Vaticano II. Salientamos a importância da Nova Evangelização neste 

chão e o teólogo Michael Amaladoss nos inspirou, a partir da realidade indiana, a importância 

da inculturação do processo da evangelização. 

Por fim, no terceiro capítulo, sem a pretensão de expor uma receita mágica para a 

solução de uma realidade tão complexa, analisamos e expomos elementos teológico-pastorais 

de possível superação dos desafios apresentados e que dão consistência à missão da Igreja. 

Foram propostas também pistas de possibilidade de convivência entre o Vodu e o Catolicismo 

para uma cultura de paz entre os membros de ambos. Nesta terceira parte da nossa pesquisa, a 

religiosidade foi estudada tanto historicamente como na sua especificidade na realidade 

haitiana. Salientamos a importância da religiosidade popular e seus riscos, numa realidade tão 

complexa, pois a tendência é promover e favorecer uma evangelização de massa enquanto 

queremos chegar à experiência pessoal do sujeito com Jesus Cristo.  São objetos específicos 

de estudo ainda neste capítulo as expectativas latentes do Vodu à luz das aberturas teológicas 

do Concílio Vaticano II em relação à cultura dos povos.  

Enfim, com os primeiros missionários, as barreiras e desafios, como por exemplo, a 

integração dos pagãos à Igreja, o problema de língua e de cultura; foram ultrapassadas cada 

vez que os missionários tiveram a consciência de que o primeiro missionário não foram eles, 

mas o próprio Espírito Santo. Com efeito, a Igreja local ao estimular a caridade dos seus 

membros e a praticá-la ela mesma, no seu discurso, poderá superar os seus próprios desafios 

internos. Pois, antes de qualquer atividade missionária, deve-se trabalhar a espiritualidade 

missionária. Consequentemente, para ter uma espiritualidade missionária, é necessário ser 

sempre discípulo o que significa que, antes de proclamar deve-se ouvi-la, assimilá-la e vivê-

la, conformar-se a Cristo, pois, sem a santidade de vida a missão perde sua identidade.  

 

Uma vida orante nos insere no dinamismo trinitário fonte e origem da 

atividade missionária, ter uma vida sacramental, sobretudo na eucaristia, 

viver em comunhão, pois, é pela unidade que seremos reconhecidos 

discípulos de Jesus Cristo
3
.  

 

 

Assim, podemos descobrir que sendo missionários somos eternos discípulos 

aprendendo com o mestre e que, só assim, a nossa atividade missionária pode ser testemunho. 

                                                           

3
 SANTOS, Benedito Beni dos. Op. Cit. pp.45-46. 
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CAPÍTULO I 

 

A PRÁTICA MISSIONÁRIA DA IGREJA DO HAITI E EM RELAÇÃO AO VODU 

ANTES DO VATICANO II 

 

INTRODUÇÃO 

 

Geralmente, em toda história da evangelização, as grandes iniciativas vêm quando “os 

discípulos se deixam mover pelo próprio Espírito”
4
, o primeiro protagonista da missão. Em 

todos os tempos, os missionários tiveram de enfrentar barreiras culturais, linguísticas, mentais 

e outras, sempre fiéis ao que Jesus lhes havia dito: “o Espírito Santo descerá sobre vocês e dele 

receberão força para serem minhas testemunhas em Jerusalém, em toda a Judéia e Samaria, e até os 

extremos da terra”
5
 e um dia, no futuro, até o novo mundo ainda não conquistado. Pois, o 

Cristianismo que nasce neste diálogo com as culturas grega e romana é intrinsecamente capaz 

desta abertura as outras culturas.  

 Com a conquista de novas terras ao longo da história, a Igreja entendia que Roma não 

podia ser vista como o limite do mundo, assim como já havia ocorrido no início das 

atividades missionárias com Paulo nos Atos dos Apóstolos. Consequentemente, novos pontos 

de partida, como era a cidade de Antioquia, dariam nova abertura à Igreja na compreensão da 

sua identidade missionária. A história da evangelização na relação com os poderes políticos, 

nos mostra que, nem sempre os missionários foram livres nas suas atividades. 

No entanto, cientes da história da evangelização da América, como a Igreja pode se 

comprometer com o poder opressor enquanto anunciadora de um Cristo libertador? Como 

distinguir a conquista de interesse econômico e implantação da Igreja na América? O que essa 

carga histórica tem de consequência sobre a luta da Igreja da América ainda hoje, no 

compromisso com os pobres e marginalizados e no respeito às suas culturas?  

 O contexto missionário em que vivia a Igreja antes do Concílio Vaticano II, mais 

especificamente com a Concordata do estado do Haiti com a Santa Sé, em 1860, nos faz 

constatar uma prática missionária desta Igreja local em relação ao Vodu que suscita uma 

                                                           

4
 At 13, 2. 

5
 At 1, 8. 
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reflexão. Sobre isso, o próprio Concílio nos mostra uma mudança de paradigma na 

compreensão da Igreja sobre si mesma e sua relação com as religiões não cristãs. 

  Pretendemos apresentar neste capítulo, além de uma história da implantação da Igreja 

na América e no Haiti, a prática missionária da Igreja local nos seus discursos em relação ao 

Vodu, e uma apresentação do Vodu, sua cosmologia e o seu panteão. Problematizaremos a 

necessidade de uma nova prática missionária da Igreja local à luz do Vaticano II e segundo as 

inspirações da Nova Evangelização, como o próprio papa João Paulo II havia apelado em seu 

discurso realizado no Haiti, em 4 de março de 1982. 

 

1.1 - O Contexto da implantação do Cristianismo na América Latina
6
 

A Europa, na Idade Média, foi considerada separada pelo resto do mundo dominado 

pelo Islamismo. Essa realidade não foi superada nem pelas cruzadas. Nesse contexto de 

inquietação, novas terras foram conquistadas pelos europeus: Vasco da Gama encontra pelo 

mar um caminho para a Índia, contornando assim os muçulmanos, e Cristóvão Colombo 

chegou à América.  Nessa época iniciou-se o grande movimento da colonização europeia nas 

terras da África e da América Latina.  

 

Uma análise mais acurada poderia inclusive nos levar a dizer que a 

colonização era a continuação moderna das cruzadas. Embora os projetos 

das cruzadas tivessem fracassado, sua mentalidade persistiu
7
. 

 

 Com a colonização, os europeus encontraram povos que eram culturalmente 

diferentes deles. Tais encontros resultaram na dominação dos povos conquistados. Nessas 

terras da América, espanhóis e portugueses introduziram a escravidão e depois outros povos 

fizeram o mesmo, como os franceses no Haiti. Paradoxalmente, o período da colonização deu 

início à atividade missionária, assim designando o trabalho dos que foram enviados, pela 

palavra missão
8
. Na mentalidade da época, o Cristianismo não aceitava que houvesse, no 

mundo pessoas que ignorassem a Salvação, e consequentemente ainda não eram batizadas. 

                                                           

6
 DUSSEL, Enrique. Historia Liberationis: 500 anos de História da Igreja na América Latina. São Paulo: 

Paulinas, 1992,  p.69-122  
7
 DAVID, J. Bosch. Missão Transformadora: mudanças de paradigmas na teologia da missão. 3.ed. RS: 

Sinodal, 1998, p.279. 
8
 A palavra missão nasce neste contexto colonial para designar a decisão de mandar eclesiásticos para as colônias 

longínquas e para definir as suas atividades. Portanto, o seu uso é sempre ligado à atividade de proclamar e 

encarnar o Evangelho entre as pessoas que ainda não haviam aderido a ele. 
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Devemos ressaltar que a palavra missio, até então era usada apenas na doutrina da Trindade 

para denotar o envio do Filho pelo Pai e do Espírito Santo pelo Pai e pelo Filho. Entendemos 

assim que os colonizadores eram simultaneamente pessoas levando a mensagem da redenção 

aos que ainda não a conheciam. É neste cruzamento que nasce o sistema de padroado. Os 

governos da Espanha e de Portugal se consideravam não apenas representantes do papa, mas, 

segundo os próprios comentários do professor Ney de Souza
9
, intermediários imediatos de 

Deus, considerando a concepção teocrática do poder naquela época. “O colonialismo e a missão 

eram naturalmente interdependentes; o direito de ter colônias trazia consigo o dever de cristianizar os 

colonizados ou povos conquistados”
10

. 

Em 1492 a maioria dos que chegaram às Américas eram cristãos, mas, a história nos 

prova que eles não tinham como primeira meta evangelizar e menos ainda implantar a Igreja. 

No tratado chamado “Yucay” de 1571, ficou bem claro que, se não há ouro não há Deus nas 

Índias. No comentário de Gustavo Gutiérrez temos um resumo do que foi o contexto da 

evangelização: “É uma espécie de Cristologia ao revés. Em última instância, o ouro ocupa o 

lugar de Cristo enquanto intermédio do amor do Pai; porque, graças ao ouro, os índios podem 

receber a fé e salvar-se; ao invés sem ele, se condenariam. Este é o coração da teologia do 

Parecer de Yucay”
11

.   

O Cristianismo teve como ponto de partida as Antilhas para depois atingir o resto do 

continente. Na data de 27 de Novembro 1493, chegou Colombo com sua empresa à Ilha de 

Quisqueya, tendo como meta iniciar o povoamento do novo mundo. O início da 

Evangelização está mais relacionado às atividades de comunidades religiosas, como os 

Franciscanos e Dominicanos. Porém, os índios não eram gente sem crença.  Sua religião era 

animista, acreditavam nos Cemíes, figuras humanas que faziam esculpidas em pedra ou em 

madeira. Tinham um Ser Supremo que está no céu e imortal e que ninguém pode vê-lo de 

nome Yocahu Baque Maórocoti. Uma visão sociológica e antropológica dos índios nos faz 

relembrar que eles viviam em famílias agrupadas por um cacique que podia ser homem ou 

mulher.
12

 

                                                           

9
 SOUZA, Ney de. História da Evangelização na América Latina, curso administrado na pós Graduação PUC-

SP, em 19 de Setembro 2013.  
10

 DAVID, J. Bosch. Op. cit. p.280.  
11

 GUTIERREZ, Gustavo. Em busca dos pobres de Jesus Cristo: O pensamento de Bartolomeu de Las Casas. 

São Paulo: Paulus, 1995. p. 72.  
12

 GUTIERREZ, Gustavo. Op.cit. p. 73. 
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Como destacado anteriormente, a evangelização sempre se confrontou com as 

diferenças culturais. Assim, frei Bartolomeu, que chegou em 1502, à Ilha La Espanhola, foi 

testemunha deste choque entre a crença descrita por frei Ramón e o Cristianismo (europeu).  

Das Antilhas, a evangelização espalhou-se no ritmo dos conquistadores. Do México para a 

América Central continuava o processo de evangelização, ao mesmo tempo em que se 

conquistavam novos territórios para alimentar o mercado europeu. A evangelização do 

México foi marcada com a chegada dos doze primeiros franciscanos, em 1524. O que fez a 

diferença é que estes tinham a autoridade apostólica o que significava certa independência 

com o sistema administrativo civil local. No ano seguinte, em 11 de outubro, o papa Clemente 

VII estabeleceu a primeira sede episcopal em Tlaxcala. 

 Entre a vida dos mexicanos e a propagação do Cristianismo teve um cruzamento 

histórico importante e que viria a influenciar o futuro do Cristianismo na América Latina: “a 

aparição da Virgem de Guadalupe ao índio Juan Diego em 1531, um acontecimento marcante 

para a religiosidade popular em todo o continente”. Percebemos que nem todos os 

missionários tiveram o mesmo olhar sobre o mundo indígena, principalmente no modo como 

se aproximariam dos índios, visando uma eficiência na catequese e na atividade missionária. 

Com a chegada dos negros (escravos), o terreno dos missionários tornar-se-ia ainda mais 

complexo. Os escravos chegavam com as suas crenças e suas culturas, até então ignoradas 

pelos evangelizadores.  

 Com efeito, as ciências que nos ajudariam a melhor entender essas culturas, a 

antropologia e a sociologia, ainda não haviam sido descobertas. Somente no século XIX, com 

Emile Durkheim (1858-1917), Marcel Mauss (1872-1950) e Claude Lévi-Strauss, essas 

ciências humanas seriam sistematizadas. 

 No entanto, muitos tiveram que se posicionar contra o sistema de exploração que se 

opunha à mensagem libertadora do Evangelho. Não podemos esquecer também da criação da 

comunidade profética dos Dominicanos do Caribe e a voz de Bartolomeu de Las Casas, 

comumente reconhecido como o defensor dos índios: “Cristo concedeu aos apóstolos somente a 

licença e a autoridade de pregar o Evangelho aos que voluntariamente o quisessem ouvir, mas não a de 

forçar ou inferir algum incômodo ou desagrado aos que não o quisessem escutar”
13

. O próprio Las 

casas nos deixa um retrato do que era o Colombo na sua religiosidade e sua obsessão pela 

                                                           

13
 GUTIERREZ, Gustavo. Op.cit. p. 82 
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riqueza: Quando lhe traziam ouro ou objetos preciosos, ele entrava em seu oratório, 

ajoelhava-se como as circunstâncias exigiam, e dizia: “Agradecemos no Nosso Senhor que nos 

tornou dignos de descobrir tantos bens. Era o guardião mais zeloso da honra divina; ávido e desejoso 

de converter as pessoas e de ver por toda a parte semeada a fé de Jesus Cristo”.
14

 O que Bartolomeu 

de Las Casas (o dominicano Montesimos) denunciava mesmo era a injustiça praticada em 

nome da Evangelização. Na sua homilia do terceiro Domingo do Advento de 1511 temos um 

retrato desta realidade:  

 

Falem de qual direito e em virtude de qual justiça mantendes estes índios em 

tão cruel e horrível servidão? Quem vos autorizou a fazer todas essas guerras 

detestáveis contra pessoas que viviam tranquila e pacificamente em seu país, 

e os exterminar em números tão grande? (...). E também que preocupação 

vocês têm em assumir as suas conversões para que eles possam conhecer a 

Deus como seu criador e que eles possam ser batizados e observem as festas 

litúrgicas? Será que, eles não têm razão como nós? Vocês não têm obrigação 

de amá-los como vocês mesmos? Vocês não entendem e não sentem isso?
15

 

 

Ao plantar a cruz na Ilha do Haiti, em 12 de Dezembro de 1492, Colombo dava o sinal 

vivo da ligação existente entre os conquistadores e a atividade missionária. Mesmo assim, 

somente em 28 de Junho de 1493 é que se confirmou tal fato com a bula Piis fidelium de 28 

de Junho de 1493, quando o papa Alexandre VI nomeou o Padre Bernado Boyl como vigário 

apostólico das novas terras conquistadas. Boyl chegou ao Haiti com uma expedição, e no dia 

16 Janeiro de 1494, celebrou com outros 13 sacerdotes a santa missa no novo mundo.  

Outro aspecto marcante na história da Igreja da América que devemos ressaltar é a 

bula Universalis Ecclesiae regiminis, escrita pelo papa Júlio II, em 28 de Julho de 1508, que 

dava ao rei o poder de sugestão na nomeação das dignidades e cargos espirituais, também 

determinava a ereção e a limitação das dioceses, além de influenciar na indicação dos 

menores cargos eclesiásticos pelos submissos ordinários locais. O Concílio de Trento (1545-

1563) provocou o encontro Junta Magna, quando em 1568 o rei Filipe II de Espanha, sem a 

resistência do papa Pio V, retomou poderes de nomeação do pároco, além de outras atitudes 

que não eram sem consequência sobre a atividade missionária dos enviados.  

                                                           

14
 TODOROV, Tzvetan. A Conquista da América: A questão do Outro. São Paulo: Martins Fontes, 1999, p.13. 

15
 BARZIC, André Le. De Commencement em Commencement: Cours d´histoire de la Mission. Pro manuscripto. 

Port-au-Prince, Juin 2008. p. 37 
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Tal instabilidade motivou Lope García de Castro, governador e presidente da Real 

Audiência de Lima (1564-1569) a escrever ao rei (carta de 20 de dezembro de 1567) 

demonstrando preocupação com a situação reinante, ocasionando, por parte da coroa, uma 

reação decisiva e imediata: organização da Junta Magna, com reuniões entre os meses de 

Agosto-dezembro de 1568, realizadas na casa do Cardeal Diego de Espinosa, bispo de 

Seguenza.
16

   

Com efeito, os reis adquiriram tantos poderes com o sistema de padroado que o 

serviço deles daria para confundir-se com os das autoridades eclesiásticas. Por isso, em 1622, 

o papa Gregório que fundou a Sagrada Congregação para a propaganda da fé, teve de ressaltar 

que o direito e o dever de propagar a fé eram, e ainda são, tarefas principais do ofício de 

pastor. Essa mentalidade mais tarde orientaria a atitude da Igreja do Haiti até na assinatura da 

Concordata em 1860. 

 

 1.1.1 - Extinção dos indígenas e repovoamento da Ilha com os escravos 

A extinção dos índios é devida aos maus tratos que recebiam dos colonizadores 

espanhóis, principalmente no México e em boa parte das terras conquistadas. As principais 

causas dessas mortes são: primeiro aos assassinatos diretos quando se refere às guerras e, em 

seguida, aos maus tratos, à má alimentação e por fim, às doenças. O bispo da Cidade do 

México, Juan de Zumarraga confirma: “Quando ele começou a governar esta província, ela 

continha 25.000 índios submissos e pacíficos. Vendeu 10.000 deles como escravos, e os 

outros, temendo a mesma sorte, abandonaram suas aldeias”
17

. Em todas as ilhas como o Haiti, 

a situação dos índios era quase igual, pois, o objetivo era o mesmo: enriquecer-se. Por volta 

de 1582, a população indígena foi reduzida consideravelmente. Pode-se constatar uma 

redução da ordem 10 para 1. Tzvetan Todorov, inspirado no relatório do mestiço Juan 

Bautista Pomar, consegue resumir a causa dos índios nessas palavras: 

São as doenças, claro, mas os índios estavam particularmente vulneráveis a 

elas, por estarem exauridos pelo trabalho e não gostarem mais da vida; a 

culpa é da „angústia e fadiga de seus espíritos, pois tinham perdido a 
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 AGUILAR, Jurandir Coronado. Conquista Espiritual: A História da Evangelização na Província Guairá na 

Obra de Antônio Ruiz de Monteya, S. I. (1585-1652). Roma: Editrice Pontifícia Università Gregoriana, 2002, 
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liberdade que Deus lhes tinha dado, pois os espanhóis tratavam-nos pior do 

que escravos.
18

 

 

1.1.2 - Origem do Haiti 

A Ilha do Haiti
19

, antes da conquista dos espanhóis em 1492, era chamada de 

Quisqueya Bohio e era habitada pelos Tainos
20

, que foram estimados em 1,2 milhão de 

habitantes (fig.1 do anexo). Os Tainos tinham dividido a Ilha em cinco caciques. Eles 

cultivavam a mandioca e pescavam. Culturalmente, cultuavam os espíritos chamados Zamês 

com os seus sacerdotes denominados butios, que possuíam a função de curandeiros
21

. Os 

Tainos depois de terem sofrido com a escravidão e com os maus tratos por parte dos 

espanhóis, foram dizimados pelos colonizadores e substituídos pelos escravos trazidos da 

África. 

Com a morte dos índios nas Ilhas iniciou-se o comércio dos escravos com o intuito de 

continuar a mesma política comercial. Essa nova política, de povoar as Ilhas com escravos 

comprados nas costas africanas, foi certamente uma resposta à necessidade de mão de obra. 

No início, compravam os chefes de tribos locais que eram prisioneiros de guerra e que foram 

condenados. Mais tarde, porém, passaram a caçar também homens livres. Assim, a escravidão 

tradicional vem se juntar à deportação.  

Depois de muitas lutas, entre espanhóis e franceses, pela Ilha, a história registrou o 

tratado de Ryswick
22

 em 1697, que dividiu a Ilha e deu aos franceses direito à parte ocidental, 

que passou a ser chamada de São Domingos e mais tarde foi considerada como a pérola da 

coroa francesa por ser a mais próspera das Ilhas. Além de escravos negros, os colonizadores 

trouxeram também escravos brancos, que eram chamados de comprometidos (engagés) por 36 

meses.  

O comércio era considerado triangular: de um lado partia da Europa com produtos de 

câmbio para a África; do outro, embarcações de escravos vindos das costas da África como 

Nigéria, Senegal, Guiné, Benin, iam em direção à América, e por fim voltavam para a Europa 
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 TODOROV. Op. cit. p. 161. 

19
 Na língua arawak, Haiti, Quisqueya ou bohio significam: terra montanhosa. 

20
 Tribo de indígenas nativos encontrados no Haiti na chegada dos espanhóis.  

21
 VOLTAIRE, Dominique. Haitiens e Dominicains: deux peuples Marasa de la caraibe. Cahiers CHR 4. Port-

au-Prince: Henri Deschamps, 1995, p. 46-63. 
22

 Ryswick é uma cidade da Holanda onde foi assinado o tratado de 20/9 a 30/10/1697 que pôs fim à guerra de 

coalisão dos Habsburgos. 
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com as riquezas das colônias. Em 1502, com a chegada dos primeiros escravos na América, 

cerca de 150 milhões de escravos africanos foram arrancados de suas terras. Uma nova 

realidade para os evangelizadores pois, naquela época, os africanos não eram considerados 

pessoas. Consequentemente, era difícil que os escravos fossem reconhecidos como 

possuidores de uma cultura própria e muito menos o reconhecimento de uma crença como o 

Vodu. Mais tarde, com o surgimento das ciências humanas, como a sociologia e a 

antropologia, a Igreja teria que reavaliar as suas ações evangelizadoras e também sua maneira 

de se relacionar com outras culturas.  

Em 1789, dentro do contexto da revolução francesa, a colônia francesa de São 

Domingos contava com mais de 700 mil escravos. Neste cenário, enquanto os grandes 

fazendeiros reivindicavam a independência da Ilha, mulatos e negros pediam por sua 

liberdade. Em 1791, em nome desta liberdade, iniciou-se uma série de revoltas na Ilha com os 

movimentos denominados “fuga” (marronage) com Makandal, símbolo da liberdade haitiana 

(Fig.2 do anexo). O movimento de fuga reunia escravos em comunidades secretas, mais ou 

menos fechadas, com o objetivo de resgatar aspectos das civilizações africanas e 

principalmente do Vodu, como aspecto unificador no imaginário dos escravos em vista de 

uma causa comum, que é a liberdade, o que depois resultará na independência do Haiti em 

1804. Com as revoltas, o comissário Santhonax, em 29 de Agosto de 1793, proclamou a 

liberdade dos escravos do Norte, e em seguida no dia 2 de Fevereiro de 1794, a Convenção de 

Paris confirmou a abolição da escravidão em todas as Ilhas francesas.  

Geograficamente, o Haiti se situa na América Central, partilhando a mesma Ilha com a 

República Dominicana. As últimas pesquisas realizadas pelo governo
23

 em 2003 revelam que 

a população do Haiti é de aproximadamente 7.958.964 habitantes vivendo sobre 27.700km², 

com um taxa demográfica anual de 2.08% e uma densidade demográfica de 287 habitantes 

por quilômetro quadrado. Na Capital, Porto Príncipe, encontra-se a maior concentração desta 

população. Como prova disso, no dia 12 de Janeiro de 2010 quando um terremoto de 

magnitude 7.4 atingiu e destruiu a capital, o noticiário relatou que o Haiti foi destruído. O 

tremor de sete pontos na escala Richter afetou cerca de três milhões de pessoas na região da 

capital, Porto Príncipe.
24
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O Haiti representa a economia mais fraca da região. O sociólogo François Kawas 

chega a dizer que “a economia do Haiti está paralisada”
25

. O país é considerado até hoje como um 

país essencialmente agrícola, que conta com 70 % da população e com um setor industrial que 

representa somente 20% do PIB. E, segundo as mesmas fontes, em 1990 somente 150.000 

pessoas estavam empregadas no setor industrial, ou seja, 7% da população economicamente 

ativa.
26

 No Haiti há duas línguas oficiais que são o crioulo e o francês, e conta com 65% de 

analfabetismo.
27

 

 

1.2 - O Vodu haitiano: sua origem, sua cosmologia, sua teologia e seus ritos 

 1.2.1 - Vodu como religião afro-americana próximo das afro-brasileiras  

 Segundo a cosmovisão africana, a vida não é concebida de forma linear, mas em 

movimento circular, limitada no tempo e no espaço. Essa concepção inclui os seres numa 

relação entre si, numa reciprocidade genealógica da vida. No entanto, o início não está longe 

do fim, pois o contém. Com efeito, no Vodu, como em várias religiões afro-americanas, o 

antepassado está representado no recém-nascido. “Quando um indivíduo se torna idoso, fica mais 

próximo dos ancestrais, tornando-se antepassado após a morte”
28

. É importante salientar que dentro 

da cosmologia do Vodu é entendido que, quando o indivíduo torna-se um antepassado, ele 

passa a atuar de forma mais ativa no meio dos membros da família à qual se acha ligado.  

Com efeito, a cultura haitiana dá uma enorme importância aos funerais e aos ritos de 

enterro. Uma pessoa pode morrer por falta de cuidado, mas não deixa de ter um gasto 

financeiro alto para os ritos de enterro e todas as demais cerimônias.  

 

É importante dizer que, aquilo que os africanos (descendentes) mais temem é 

vir a falecer sem haver tido filhos, tenho em vista que isso seria sinônimo de 

esquecimento de seu nome para sempre entre os vivos
29

.  

 

                                                           

25
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27

 FASS, M. Simon. Political Economy in Haiti: the drama of survival. New Jersey: Transaction Publishers, 

2004, p. 326. 
28

  ERNY. P. The child and his environment in black Africa. Nairobi: Oxford University Press, 1981, p.19 
29

 JOSEPH, Waithaka. O significado missiológico do termo “INCULTURAÇÂO” a partir da realidade afro-

brasileira (1970-1990). 2005. 229p. Dissertação (Mestrado em Teologia Dogmática com concentração em 

Missiologia) Pontifícia Universidade Católica de São Paulo, São Paulo,  p. 45. 
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No Vodu há um grande respeito à natureza, enquanto alguns espíritos do Vodu às 

vezes são simbolizados por uma árvore ou um animal. Neste sentido, certas riquezas do Vodu 

podem contribuir para o cuidado da natureza, para a ecologia e na promoção da pessoa 

humana. 

 Quando olhamos para as heranças africanas existentes no Brasil e no Haiti vemos 

certas semelhanças bastante significativas. Encontramos, tanto nas religiões afro-brasileiras 

como no Vodu, a crença num Deus único conhecido sobre as denominações “oludumaré” e 

“Mawu Lisa”. A crença no mundo dos espíritos do Vodu (loa) e dos orixás está presente tanto 

nas religiões afro-brasileiras como no Vodu. Não é estranho quando consideramos que os 

escravos vieram da África, não esqueceram as suas raízes e a cultura faz parte da pessoa. 

Tendo as mesmas raízes, 

 

Os yoruba, que vivem nas regiões do Sudoeste da Nigéria e do Sudeste do 

Daomé (atual república do Benin) cultuam os Orisa, e os descendentes dos 

adja, estabelecidos no médio e baixo Daomé, prestam culto aos Vodun
30

.  

 

 A partir dos pontos comuns entre os espíritos presentes nos dois lados, podemos 

entender que tanto no Haiti como no Brasil, temos origens nas culturas: sudanesa, Guineia, 

angolana, congolesa e outras. Dos ritos que mais se praticam no Haiti encontramos muito o 

nagô que é muito desenvolvido no Brasil.  

 As religiões de herança africana no Brasil acreditam na existência de “um Ser Supremo 

chamado de Olorum (senhor do cosmo, senhor e dono do céu), Olodumaré (senhor do destino, todo 

poderoso e eterno)”
31

. Dentro desta cosmologia há a concepção de que Olodumaré criou o céu e 

a terra e o universo em quatro dias. Depois de estabelecer uma aliança com os homens, 

recolheu-se às alturas, entregando a administração do mundo aos seres intermediários, 

também por ele criados, os orixás. Estes recebem o poder dele para cuidar dos homens. 

“Apesar de na África existem cerca de 1700 orixás, divindades que mexem com a natureza, residindo 

no ar, nos rios, nas fontes, nas montanhas, no vento; no Brasil foram mantidos apenas 15 destes”
32

. No 

Haiti não há um estudo nesta linha, mas as pesquisas apontam que, no Vodu haitiano, os 

espíritos não cessam de crescer todo dia, com a morte de alguns mestres e escolhidos.  

                                                           

30
 VERGER, Pierre. Notas sobre o Culto aos Orixás e Voduns na Baihia de todos os Santos, no Brasil, e na 

Antiga Costa dos escravos, na África. São Paulo: EDUSP, 2000. p.35. 
31

  RAMOS, Arthur. O Folclore negro Brasileiro. São Paulo: Casa do Estudante, 2007.  p. 38 
32

  CINTRA, R. Candomblé e Umbanda: o desafio afro brasileiro. São Paulo: Paulinas, 1985. pp. 39-40. 
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 Recordamos que os orixás não são deuses, mas em geral personagens que representam 

as forças elementares da natureza. Eles são mediadores entre Olorum e os homens. Os orixás 

governam, amam e odeiam, beneficiam ou castigam, perseguem, conforme as circunstâncias e o 

comportamento dos homens. Os Orixás mais conhecidos no Brasil são estes
33

: 

 Olorum conhecido como Obatalâ é o filho do deus supremo. Na Bahia é identificado 

com Jesus Cristo ou Senhor do Bonfim, veste-se de branco. 

 Iemanjá reconhecida como rainha do rio Ogum. Na Bahia é identificada com Nossa 

Senhora da Conceição e é comemorada no dia 08 de Dezembro.  

 Nana ou ainda Nana Buruku considerada mãe de todos os orixás e é assimilada a 

Sant´Ana. É também muito popular no Haiti. 

 Ogum que é o orixá da guerra e é identificado a santo Antônio. 

 Xangô era na Nigéria, o orixá que protegia a cidade de Ifé. Ele é o juiz reto e 

justiceiro. Xangô é personificado por são Jerônimo ou santa Bárbara.  

Uma constante entre o Vodu e as Religiões afro-brasileiras pode ser destacada: é que, a 

escravidão e o colonialismo, com todos os seus impactos sociais, não impediram a 

organização social dos negros e muito menos aniquilaram suas experiências religiosas. A 

religião tornou-se fonte de resistência. Nas duas realidades é possível constatar que o 

sincretismo era vital para a sobrevivência da cultura negra. No entanto, é impossível conceber 

uma evangelização ignorando estes fatores históricos como também a negritude que foi 

decisiva para a emancipação da cultura negra e seu reconhecimento.  

  

1.2.2 - Originalidade do Vodu haitiano e sua cosmologia 

 

É muito arriscado avançar com uma definição a priori do Vodu. O que 

convém é propor algumas indicações de ordem geral sobre a sua natureza, 

seu significado e sua vocação. Aliás, não há uma definição rigorosa, 

exaustiva do Vodu, em razão da grande diversidade de seus ritos e de sua 

grande tendência em adaptar-se às diversas realidades.
34

 

                                                           

33
  CINTRA, R. Op.cit. pp. 63-72 

34
 JOINT, Gasner. Libération du Vaudou dans la dynamique d´inculturation en Haiti. Roma: Pontifícia 

Universidade Gregoriana, 1999. Citado por Jean Gardy Jean Pierre, Haiti, uma República do Vodu: Uma análise 
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Um dos melhores conhecedores do Vodu haitiano, o escritor e pesquisador Milo 

Rigaud nos descreve sua origem empregando a palavra Revelação. Pois, para ele a origem do 

Vodu haitiano é tanto sobrenatural quanto histórica, pelo fato de que os conhecimentos 

sobrenaturais foram revelados exclusivamente aos adeptos do Vodu. O Vodu é uma religião 

no senso pleno do termo, sustenta o autor, com seu objeto de crença, o grande mestre Mahou, 

os seus deuses e deusas, segundo as necessidades específicas, os espíritos (loas), sua 

concepção do mundo, seu ritual e adeptos.  

 O Vodu na sua origem não está ligado a bruxaria e a magia negra segundo os estudos 

científicos e seus defensores. No sul de Benin na era de Adja-Tado, o Vodu se iniciou como 

uma prática religiosa que cultua o deus criador Mahou. Entre Mahou e os homens encontram-

se outras divindades inferiores que cumprem o papel de intercessores. Ao longo do tempo, na 

era cultural Gour, portanto, no norte de Dahomey, há diferença com o Sul; os intercessores 

não são diretamente deuses, mas os espíritos dos antepassados. Também, é a partir destas 

crenças que devemos procurar desvendar a origem do sincretismo do Vodu e do Catolicismo 

no Haiti em relação aos santos e aos espíritos do Vodu. Pois, em Porto Príncipe, o 

pesquisador Alfred Métraux recolheu um mito que nos revela quase perfeitamente a origem 

deste cruzamento de crença entre as duas religiões:  

 

Depois de criar a terra e os animais, o bom Deus enviou os doze apóstolos 

sobre a terra. Eram fortes e furiosos, mas infelizmente foram desobedientes. 

Em seu orgulho, eles foram rebeldes a Deus. Como punição, Deus os enviou 

para a Guiné, onde eles se multiplicaram. São eles e os seus descendentes 

que se tornam espíritos (os loas) e ajudam os seus servidores quando eles 

estão no momento de desgraça. Um destes apóstolos recusou-se a ir para a 

Guiné, livrou-se de praticar a bruxaria e tomou o nome de Lúcifer. Mais 

tarde, Deus enviou doze novos apóstolos que diferentemente dos outros, se 

comportaram como filhos obedientes para pregar o Evangelho. São eles e 

seus descendentes que chamamos de santos na Igreja Católica.
35

 

 

Baseando-se em dados da tradição africana, os adeptos do culto Vodu indicam o lugar 

de origem do Vodu em uma cidade legendária, cuja cópia material existe realmente no Haiti. 

Essa cidade chama-se a „cidade dos campos‟
36

 como a cidade Ifé na África. A tradição diz que 

é necessário visitá-la para estar à altura da iniciação no Vodu. Ifé é a parte hermenêutica do 

                                                                                                                                                                                     

do Lugar do Vodu na Sociedade haitiana à luz da Constituição de 1987 e do Decreto de 2003. Dissertação 

(Mestrado em Teologia) Pontifícia Universidade Católica de São Paulo, São Paulo 2009. p.18  
35

 METRAUX, Alfred.  Le vaudou haitien. Paris : Gallimard,1958, p.290.  
36

  Esta cidade encontra-se na montanha de São Luis do Norte do Haiti, na parte Noroeste.  
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grande demiurgo Vodu, quer dizer, onde é descida a revelação no espírito e no coração dos 

adeptos do Vodu. A revelação desce na forma da cobra Danbalah Wedo. (fig. 3 e 4). 

Na tradição, a origem sobrenatural do culto Vodu possui uma cosmovisão. Ifé ou a 

cidade dos campos (la ville aux camps) é similar ao sol. Pois, tanto na África como no Haiti, o 

sol é o mistério Legba, chamado também Lihsah Bha Dio, o lugar no céu onde o sol desce 

chama-se legba-ji
37

. A realidade do Vodu é que todo o seu panteão não vem do mesmo lugar 

e aumenta todos os dias. 

Ao contrário do que muitos pensam, entre os países onde o Vodu tem sua origem são 

citados a Judéia e a Etiópia. É assim que os cultos judeus e etíopes têm o sol por 

origem. Na mentalidade dos judeus, o sol é personalizado pela cobra em uma vara e 

essa cobra chama-se Cobra-Davi. Para a Etiópia, o sol é representado pelo leão, que 

também é Davi, o leão solar de Judá. Acontece que no Vodu a mesma cobra se chama 

Da e o leão é Legba, o presidente superior de todos os cultos do Vodu.
38

 

 

Na própria arquitetura ou leitura do Cristianismo percebemos uma predisposição para 

um verdadeiro sincretismo. Tanto na cobra solar de Moisés, de Salomão e de Davi, como no 

peixe de Cristo romano. No Vodu, o peixe é um emblema por excelência, assim como na 

cidade de Ifé e na cidade dos campos, ele indica a posição do sol no oriente. É por isso que 

tanto no Cristianismo como no houmfor
39

 do Vodu, nós encontramos a figura do peixe tanto 

como o emblema solar como com o peixe de Cristo. Convém, nesta procura da origem do 

Vodu, citar Charles Guignebert que nos diz: “que o Cristo é tão semelhante com Legba, o espírito 

(loa) principal do Vodu, e sua origem judia e etíope é tão óbvio que ele é chamado tradicionalmente 

no Haiti de Pai-Leão”
40. A mãe do Legba é Aida Wédo, como mãe do sol. Os africanos 

chamam-na de Mawu, mas seu nome no Haiti é Erzulie. (Fig.5 e 6 do anexo). 

No Vodu se distinguem três principais ritos: o primeiro o Rada. Esse rito é 

considerado como a parte do Vodu que vela pelo bem, está sempre em favor da vida, da paz e 

tranquilidade. O segundo é o Congo encontram-se nos espíritos que exigem dos seus 

servidores sangue para se nutrirem e por fim o rito Petro aquele que faz o Vodu cruzar com a 

magia.         

                                                           

37
 Expressão que significa espírito (loa) da criação. O Legba é o mistério de síntese do Vodu. 

38
 MILO, Rigaud. La Tradition Voudoo et le Voudoo Haitien: Son Temple, ses mystères, sa magie. Paris: Fardin, 

2012, p. 20. 
39

 O houmfor é o templo do Vodu onde naturalmente acontecem os cultos aos domingos. Antes de Aristide 

reconhecer o Vodu como religião oficial e de ser registrado no ministério dos cultos em 2003, as cerimônias 

aconteciam aos sábados, segundo o mesmo autor Milo Rigaud.  
40

  MILO, Rigaud. Op. Cit. p. 21. 
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Ressaltamos que o Vodu haitiano surgiu num contexto bem específico, pois ele é 

muito ligado à causa dos escravos na colônia de São Domingos, em busca de liberdade. Foi 

para os escravos, uma volta imaginária à África dos ancestrais. Eles acharam no Vodu o fator 

unificador, capaz de levá-los a batalhar, apesar das diferenças, por um bem comum que é a 

liberdade. Essa luta iniciou-se na noite de 14 e 15 de Agosto de 1791 e dará luz à 

independência do Haiti em 1º de Janeiro de 1804. 

 Assim, quando nós nos referimos ao sistema do padroado no começo deste trabalho 

para descrever o início da evangelização na América Latina e no Haiti, tivemos como meta 

mostrar essa mistura e a confusão que foi criada no imaginário dos escravos. Hurbon Laënnec 

é quem nos descreve melhor essa cerimônia matriz que marcou o ponto de partida da 

revolução dos escravos e o pacto de unidade em torno do Vodu como elemento comum de 

crença e de cultura, pois, tudo será definido nesta cerimônia e mostra claramente que a luta 

pela liberdade é uma luta entre o Deus dos colonizadores e dos missionários e o deus dos 

escravos. 

 
 Era uma noite cheia de trovões. Uma jovem sacerdotisa, que a tradição oral identifica 

como uma mulata de nome Cecília Fatiman procede ao sacrifício de um porco preto. 

Ela dançava com uma faca na mão e cantava refrões africanos que os participantes 

retomavam em coro. O sangue do porco degolado era recolhido e distribuído a todos, 

enquanto eles juravam guardar segredo sobre o projeto da revolta. Boukman, o chefe 

incontestável, levantava-se, invocava deus e exortava os escravos à vingança com 

estas palavras: O bom Deus que fez o sol que nos ilumina lá em cima, que levanta o 

mar e faz ribombar o trovão- escutem bem-, este bom Deus, escondido numa nuvem, 

nos olha. Ele vê o que fazem os brancos. O deus dos brancos pede o crime, o nosso 

quer benfeitorias. Mas, este Deus que é bom nos ordena a vingança! Ele dirigirá 

nossos braços, ele nos assistirá. Joguem fora a imagem do deus dos brancos, que tem 

sede de nossas lágrimas, e escutem a liberdade que fala ao nosso coração.
41

 (Fig.7). 

 

Por ser, o Vodu uma religião ancestral, o seu panteão não cessa de crescer: a crença 

sobre a alma e a morte tem gerado naturalmente o culto aos falecidos que leva à divinização 

das almas humanas. Essas almas divinizadas (canonizadas) pela morte são o que os gregos 

têm chamado de daimons
42

.  

 

                                                           

41
 HURBON, Laënnec. Les mystères du vaudou. Paris : Gallimard, 1999, p. 45. Essa descrição da cerimônia da 

noite de 14 e 15 de Agosto de 1791, chamada comumente cerimônia de Bois Caiman.  
42

 HURBON. Op.cit. p. 33, Daemon ou daimon (grego δαίμων, transliteração dáimon, tradução "divindade", 

"espírito"), é um tipo de ser que em muito se assemelha aos gênios da mitologia árabe. A palavra daimon se 

originou com os gregos na Antiguidade; no entanto, ao longo da história, surgiram diversas descrições para esses 

seres. (Cf. www.missiologia.org.br., acesso em 15 de Maio de 2014.    
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1.2.3 - Principais espíritos (loas) do panteão do Vodu haitiano 

 Ogou Feray: é o espírito dos ferreiros, do fogo e da guerra. Seus animais preferidos 

são o cordeiro e o galo vermelho. Ele é da família do rito rada. A sua cor preferida é 

vermelha e é o espírito da fertilidade por ter relação íntima com Erzulie. 

 Loco: é o espírito da vegetação. O deus Loco é muito ligado às árvores, das quais ele é 

uma personificação. Ele é o deus que dá às famílias as suas propriedades de 

curandeiros. Ele é o deus curador, protetor dos médicos folhosos. O culto Loco é 

confundido ao culto das árvores. 

 Os Gêmeos: vivos ou mortos eles têm um poder sobrenatural que faz deles seres 

excepcionais. No panteão Vodu, um lugar especial é reservado aos gêmeos ao lado dos 

mistérios. São os mais poderosos dos espíritos. Invocados no início das cerimônias 

logo depois do Legba. 

 Erzulie Dantor: O Vodu conhece três deusas com este nome, Erzulie Freda que 

representa o amor sensual, Erzulie Dantor que é o amor paixão e é simultaneamente 

criadora e destrutiva, e enfim, Erzulie Zilá que seria a mãe criadora. O seu símbolo é 

um coração perfurado com uma espada. O Vodu haitiano conhece muitos outros 

deuses como Baron Samdi, Papa Legba e Aizan.  

A função do houngan, o sacerdote de Vodu, não deve ser comparada ao sacerdote de 

outras religiões como o catolicismo por exemplo. Seu serviço vai além e é estreitamente 

ligado ao espírito. O sacerdote do Vodu é confessor, médico, juíz
43

, conselheiro individual e 

coletivo, conselheiro político e financeiro. Muitos se perguntam se a situação econômica e 

precária do Haiti não contribui para a perpetuação do Vodu. Devemos admitir que tal 

pergunta vale uma resposta muito  além de um sim ou de um não. Mas, não podemos negar 

que algumas de suas práticas revelam certos atrasos na própria educação do povo. 

É neste quadro que os evangelizadores tiveram que transmitir a mensagem evangélica. 

Curiosamente, até no tratado da negritude os colonizadores ignoravam que, ao deslocar os 

negros da África em meio à tristeza da deportação, eles guardariam tal riqueza cultural, uma 

crença que os move e dá sentido à sua vida em meio aos sofrimentos. A expansão por Cuba, 

                                                           

43
Falando de juiz, dentro do Vodu, o rito nagô pratica muito essa função. Mas, nós nos limitamos em estudar 

unicamente a parte do Vodu capaz de abertura ao diálogo, que é o rito Rada.  
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Estados Unidos, Brasil e Haiti, onde tiveram maior concentração, foi para eles, além dos 

sofrimentos, uma expansão da crença Vodu. De certa forma, o Vodu tal como é implantado 

no Haiti, tem uma predisposição para o sincretismo. 

O Vodu deixa-se entender melhor através de suas cerimônias, e no houmfor o adepto 

do Vodu reconquista sua verdade e sua ligação profunda com seus antepassados. Ao redor do 

poste de centro (poto mitan em crioulo) (Fig. 8 do anexo) onde o céu e a terra fazem aliança 

se encontra a totalidade que é restaurada. Restaurar significa simbolicamente estar presente na 

Guiné, a África mítica de onde vêm e voltam os espíritos através da água jogada no chão. 

Pois, os espíritos residem na água durante uma cerimônia. No Vodu, recomendam-se os 

banhos sagrados, especialmente durante o Natal e o primeiro dia do ano, como sinal de 

renovação e proteção pelos espíritos. Neste contexto, entenderemos o significado que terá o 

banho do batismo do Cristianismo na prática Vodu e tantos outros sacramentos da realidade 

do sincretismo haitiano. (fig. 9). 

Enfim, em sua origem o Vodu é um conjunto de forças invisíveis ou sobrenaturais e 

métodos que permitem a comunicação e harmonia entre os adeptos. É uma religião que, na 

época colonial, permitia aos escravos nutrir a esperança e guardar contato com a terra natal. A 

força de crer num deus e confiar na sua proteção ajudava-os a suportar as condições inumanas 

e o afastamento no qual eles viviam. Transmitida de geração em geração, a prática do Vodu é, 

ainda hoje, muito forte na realidade do Haiti, principalmente depois do seu reconhecimento 

jurídico pelo presidente Jean Berthrand Aristide (ex-padre) em 2003. O Vodu manifesta-se no 

cotidiano do haitiano e mais ainda nos momentos de dificuldade, às vezes, até na vida 

daqueles que sinceramente aderem ao Cristianismo.  

 

1.3 - Recepção do Cristianismo pelos escravos e o sincretismo haitiano  

Como entender a recepção do Cristianismo pelos escravos? Para muitos estudiosos, os 

administradores e os colonizadores esperavam do Cristianismo um tranquilizante capaz de 

criar homens sempre obedientes ao seu mestre. A desgraça da escravidão era interpretada 

como uma desgraça espiritual e os próprios missionários ensinavam a acreditar que o tempo 

da escravidão era um tempo de penitência e de redenção. Afinal, o escravo podia tornar-se um 
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ser humano, mesmo que este dia estivesse ainda bem longe
44

. Efetivamente, a massa dos 

negros tem uma predisposição à religião e se apressam a aderir ao Cristianismo. Em qualquer 

ocasião eles se dirigiram à Igreja, e em suas mentes eles não possuíam preconceitos a vencer.   

 Quanto ao batismo, os escravos receberam-no sem dificuldade. O dia do batismo era 

para eles o dia mais feliz e mais sagrado de suas vidas. Entre eles, os escravos criavam uma 

diferença entre os que acabavam de chegar da África e que ainda não haviam recebido o 

batismo.
45

 Portanto devemos ressaltar que os dominicanos especialmente, não quiseram 

responder a essa prática de um Cristianismo superficial e optaram pela formação dos 

escravos. Mas, os colonizadores sempre tiveram medo de educar os escravos porque eles 

sabiam que a educação cria homens livres e desalienados. É nesta perspectiva que podemos 

interpretar o apelo do Magistério da América Latina através do documento Puebla, em defesa 

do direito à educação
46

 para todos como direito fundamental e parte importante da 

evangelização.     

 Naquela época, onde o negro era considerado um bruxo e vivendo sob o império de 

satanás, o batismo entrou na mentalidade e na crença africana como um exorcismo, mas não 

como um ato de fé em Cristo para a rejeição das suas crenças ancestrais que não favoreciam a 

vida e a liberdade do homem.  

A recepção das práticas cristãs como a confissão, as missas, as cerimônias, o 

catecismo e outros devem ser compreendidas no mesmo sentido do batismo. Não há dúvida 

que a Igreja servia como lugar e pretexto para que os escravos pudessem se encontrar e 

preparar a revolução. Dessa forma, paradoxalmente, “a Igreja também teve um papel primordial 

na consolidação dos laços sociais dos escravos, servindo para a conservação das crenças e práticas dos 

rituais africanos”
47

, pois os ritos da Igreja vieram apoiar o novo sistema religioso que é o Vodu. 

O que o Cristianismo oferecia eram símbolos favoráveis para a solidariedade e ao mesmo 

tempo forças de apoio para a reconstrução das tradições africanas perdidas. A pertença ao 
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 DU TERTRE, R. P. Jean- Baptiste. Histoire générale des Antilles habitées para les Français. Paris: Thomas 

Jolly, 1984, p. 64. 
45

 METRAUX, Alfred. Le Vaudou haitien. Paris: Gallimard, 1958, p.19. Segundo o mesmo autor os escravos 

recém-chegados foram chamados de cavalos, porque ainda não receberam o batismo. Essa mentalidade está 
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criança o cavalo, porque ainda não é um ser humano. O negro recém-chegado na colônia se chamava de nèg 

bosal  uma expressão que significa negro sem instrução. 
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 CELAM. Conclusão da Conferência de Puebla, texto oficial. São Paulo: Paulinas, 1979, no. 1043. 
47

 LAENNEC, Hurbon.Religions et lien social. L´Église et l´État moderne en Haiti. Paris: Cerf, 2004.p.98 
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Catolicismo e ao Vodu vem criando uma identidade no homem religioso haitiano cuja prática 

é reconhecida como o sincretismo que queremos aprofundar no Item a seguir. 

 

 1.3.1 - O sincretismo
48

 como uma nova identidade do homem religioso haitiano 

“Deve ser Católico (receber o batismo) para servir os espíritos do Vodu”, frase 

recolhida pelo pesquisador Alfred Métraux numa pesquisa realizada no Sudeste do Haiti em 

1958. Segundo as próprias palavras do autor: “no sábado à noite, o camponês que oferece 

sacrifícios aos espíritos torna-se possuído por eles que respondem ao som do atabaque
49

, ele não tem o 

sentimento que age em ofensa à Igreja Católica ainda menos agindo como pagão. Geralmente são 

praticantes do Vodu aqueles que pagam sempre o que o pároco fixa como participação pelos 

fiéis. Se fossem excomungados da Igreja, com certeza eles ficariam desesperados”
50. Eles 

aderem à Igreja geralmente por razões pouco ortodoxas. Mesmo os mais fervorosos ficam 

muitas vezes indiferentes às doutrinas da Igreja. Os ensinamentos que foram transmitidos a 

eles são os mais rudimentares. Na maioria dos casos eles sabem pouco da vida de Jesus Cristo 

e ainda menos dos santos. Para eles, o Vodu é a religião familiar e pessoal, enquanto que o 

Catolicismo é mais social. O que dá reputação ao Vodu é que ela é uma religião sincrética, 

segundo muitos estudiosos.  

Nos dias de hoje, o Vodu ainda funciona com o calendário da Igreja Católica. Os dias 

de festa dos santos na Igreja Católica coincidem com as festa dos principais espíritos do 

panteão Vodu e, cada um destes santos tem uma equivalência no Vodu. Por exemplo, no 

mesmo dia da festa dos reis magos são comemorados os espíritos Congos. No período da 

quaresma, os santuários Vodu são fechados, não tendo serviço até a Páscoa. Outra associação 

são as serpentes que nós vemos nos pés de São Patrick, que se comparam ao espírito Ballah 

Wèdo, o deus da cobra. De mesmo modo que as imagens da Mater dolorosa representam a 

deusa Erzulie-Fréda-Dahomey. Isso acontece porque as jóias que Maria usa e a espada que 

perfura o seu coração evocam a riqueza e o amor, próprios dessa deusa do Vodu.  São Tiago, 

o maior, sob a aparência de um cavaleiro protegido de ferro, é identificado a Ogou Ferraille, 
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o espírito guerreiro. (fig.10).  “Eles honram as imagens dos santos e podemos até dizer que os 

adeptos do Vodu fazem exceção unicamente aos santos que não são inscritos no calendário 

litúrgico. Nos seus pensamentos tal imagem não representa tal santo, mas as divindades pagãs 

que eles doravante têm substituídos por essas imagens”
51

. 

Em resumo nós entendemos que o sincretismo se manifesta nos planos:  

 1 - Da ecologia, através dos espaços onde se pratica o Vodu, como nos hounfor, onde 

encontramos uma justaposição de objetos do culto Católico e do culto Vodu. 

 2 -Dos ritos, pois tanto o batismo como a eucaristia são exigidos para iniciar-se no 

Vodu.   Mas, há uma diferença grande a respeito do matrimônio, pois no Vodu, o casamento 

real se faz com um espírito. 

 3- Das representações coletivas, pelas coincidências existentes entre o calendário 

Católico e o Vodu. 

Portanto, o que nos revela este sincretismo na prática religiosa do Haiti? Como 

interpretar essa incapacidade do Vodu de cumprir a esperança profunda de salvação dos seus 

adeptos? Em qual sentido os elementos presentes no Vodu podem ser úteis para a inculturação 

do Evangelho e o descobrimento de Jesus como o único salvador e o verdadeiro libertador? É 

possível ser católico e ao mesmo tempo culturalmente herdeiro das crenças do Vodu? 

São perguntas para as quais nós não pretendemos achar respostas exatas e um discurso 

exaustivo, mas que nos provocam uma verdadeira reflexão sobre a inculturação no contexto 

da Nova Evangelização. Mas, antes de tudo, vamos avançar com o discurso da Igreja local em 

sua relação com o Vodu a partir da Concordata de 1860, entre o Estado e a Igreja Católica até 

o seu reconhecimento jurídico em 2003.  

 

1.4  - Discursos da Igreja local sobre o Vodu no contexto da concordata de 1860 

1.4.1  Os escritos do Magistério local 

O discurso da Igreja sobre o Vodu expressa-se principalmente através das cartas 

pastorais dos bispos e nos catecismos desta Igreja local. Este conjunto constituiu as fontes que 

nos dão acesso aos discursos da Igreja sobre o Vodu, antes do Concílio Vaticano II. 
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 Primeiramente, nós dispomos de muitos trechos e citações das cartas pastorais dos 

bispos da Igreja local, como as cartas pastorais de Mgr. Jean Marie Guilloux através das 

pesquisas do sociólogo François Kawas. Pois, depois do terremoto de 12 de Janeiro de 2010, 

muitos dos arquivos originais desapareceram junto com a biblioteca da arquidiocese de Porto 

Príncipe. 

O segundo arcebispo de Porto Príncipe, entre 1870 e 1885, e um dos principais 

fundadores da Igreja pós-concordata, o bispo François Marie Kersuzan nos deixou uma 

riqueza no que se refere à prática missionária da Igreja local. Mas, em relação à grande 

campanha contra o Vodu na diocese de Gonaives, nós temos à nossa disposição unicamente 

os escritos do segundo bispo de Gonaives, Mgr Robert Paul-Marie. Entre os mais engajados 

na erradicação do Vodu, a Igreja local contava com as reflexões de bispos como Mgr Carl 

Edward Pitters, primeiro bispo do sudoeste do Haiti (diocese de Jérémie).  

Antes do Vaticano II, alguns sínodos e Concílios provinciais trataram com prioridade 

o Vodu. Pois, encontramos nos relatórios do primeiro sínodo da Igreja do Haiti, que 

aconteceu em janeiro de 1872 várias referências feitas ao Vodu. Da mesma província 

eclesiástica desta Igreja local, em 1906, tinha um conselho plenário com o objetivo de pôr em 

aplicação o Ato do Primeiro Concílio Plenário dos bispos latino-americanos que aconteceu 

em Roma, em 1899. Os diversos catecismos utilizados na prática pastoral, como os cânticos 

da liturgia eram meios privilegiados para essa Igreja local passar o seu discurso sobre o Vodu 

e transmitir sua concepção teológica. 

É óbvio que o Vodu era e é uma grande preocupação para a Igreja local na sua práxis 

missionária e tornou-se uma das suas prioridades pastorais a partir da Concordata de 1860. As 

reflexões articularam-se entre os termos: Vodu e modernidade, Vodu práticas supersticiosas, e 

a Igreja Católica como a única e verdadeira religião. Nos discursos da Igreja, os termos 

utilizados foram escolhidos para qualificar o Vodu e dizer o que a Igreja entende do Vodu ou 

de qualquer religião que seja diferente do Catolicismo. 

 Portanto, nós devemos admitir que estes discursos foram frutos de toda uma 

concepção e de um contexto específico, e é por isso que abordaremos no item seguinte uma 

interpretação e contextualização sociológica e histórica dos discursos desta Igreja local.  

Nestes textos escolhidos, os conceitos mais utilizados para qualificar o Vodu são: magia, 

superstição, canibalismo, espírita, paganismo, antropofagia e idolatria. No panteão do Vodu, 
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os espíritos (loas) são identificados com o diabo, satã e deuses falsos. Consequentemente, os 

seus adeptos, tanto os sacerdotes do Vodu como as pessoas que os servem, são qualificados 

de escravos. Na linguagem da Igreja essas pessoas ainda não são civilizadas, portanto são 

primitivas, bárbaras e, segundo os rituais do Vodu, elas são criminosas. Os sociólogos nos 

mostram, em suas análises, que “alguns destes conceitos utilizados pela Igreja para qualificar 

o Vodu são encontrados no próprio código dos cânones de 1917, na tradição jurídico-moral da 

Igreja em geral”
52

. É neste contexto que podemos entender a posição de Carl Edward Peters
53

, 

quando ele qualifica o adepto do Vodu de idólatra, o qual cai automaticamente sob a pena 

prevista no cânone 1325.  

Essa linguagem era quase universal e uniforme de todos os intelectuais e estudiosos do 

Vodu. Para eles, e principalmente para os ocidentais, o Vodu era simplesmente a expressão 

selvagem na qual vivia o homem haitiano, seus adeptos eram considerados canibais que 

precisavam ser educados à civilização.   

 

Cenas horríveis acontecem no Haiti e pintam práticas muito próximas do 

vampirismo, com adeptos que se precipitam sobre as vítimas, rasgam os seus 

membros com os próprios dentes e sugam o seu sangue. Quarenta indivíduos 

são sacrificados por dia na República Negra. Entre 200 mil haitianos adultos, 

menos de 40 mil chegam aos 40 anos sem ter provado a carne humana, pelo 

menos uma vez em sua vida.
54

 

 

Além de ser um discurso, a erradicação do Vodu era para Igreja uma prioridade 

pastoral. Para chegar a este objetivo percebemos tomadas de posições oficiais tanto de bispos 

como de personalidades do governo. No discurso de posse como arcebispo de Porto Príncipe, 

diante do presidente M. Fabre Nicolas Géffrad, em 21 de junho de 1864, o então Mgr. Martial 

Marie Testard du Cosquer relatou os grandes objetivos pastorais da Igreja local nestes termos: 

“a regeneração social, o progresso, a erradicação do Vodu”
55

. Todos entenderam que a 

erradicação do Vodu era necessária para que o Haiti entrasse na modernidade. Em resumo, a 

visão era essa: de um lado, ser cristão significava ser moderno e civilizado como entendido 
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pelos europeus; do outro, ser adepto do Vodu significava ser primitivo, ser selvagem. Para 

outros estudiosos críticos ao cristianismo, na mentalidade do missionário há uma confusão 

entre o catolicismo e a cultura europeia: 

 

Então para ser cristão deve ser moderno à maneira europeia. A 

evangelização do país deve passar por sua modernização. Como se a 

mensagem cristã fosse própria da sociedade ocidental e incompatível com as 

outras tradições culturais do mundo. E são discursos que veem como 

impossível uma modernização do Haiti com o Vodu.
56

  

 

Portanto, podemos resumir que toda a pastoral da Igreja local era organizada em 

função do Vodu: a catequese, a liturgia, a prática sacramental e suas regras, os sínodos 

diocesanos e as orientações diocesanas. 

 

1.4.2 Os discursos do Magistério local 

No dia 28 de Março de 1860, entre a Santa Sé, representada pelo cardeal Jacques 

Antoneli e o Estado do Haiti, representado por Pierre Faubert, foi assinada uma Concordata. 

A sua aplicação não foi automática, pois, a Igreja do Haiti teve que passar por muitas 

reformas. Duas convenções, uma no dia 06 de fevereiro 1861 e outra do dia17 de Junho de 

1862, foram necessárias para a aplicação da Concordata. As lutas pela independência do Haiti 

têm arrasado tudo, nem as estruturas físicas e humanas da Igreja local foram poupadas. Os 

seus membros foram dispersos, consequentemente, a Igreja como instituição teve que 

repensar a sua organização.  

 Historicamente, em 1824 o Vaticano foi o primeiro estado a reconhecer a 

independência do Haiti ao enviar um emissor oficial ao presidente Jean Pierre Boyer na 

perspectiva de assinar a Concordata. Relembramos que essas tentativas de se relacionar com o 

Estado do Haiti faziam parte das estratégias missionárias da própria congregação para 

propaganda da fé naquela época. A Igreja trabalhava muito a expansão missionária graças à 

dedicação do papa Gregório XVI, comumente chamado de papa das missões e com a 

participação de muitas congregações religiosas durante o seu pontificado (1831-1846). 

 A partir da assinatura desta concordata, as bases foram estabelecidas para 

reestruturação da Igreja do Haiti tanto pastoralmente como hierarquicamente. Como 
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resultado, registramos a criação da arquidiocese de Porto Príncipe em 1864, da diocese des 

Cayes, no sul em 1865, e também os seminários de formações para o clero local. Foi neste 

contexto que chegaram ao Haiti muitas congregações religiosas como: os frades da instrução 

cristã e as irmãs de São José de Cluny, ambos em 1864; os padres jesuítas, em 1871; e as 

irmãs da sabedoria, em 1875. “Os frutos dessas disposições eram óbvios no final do século XIX, 

quando já contava com 75 paróquias e a presença de 200 missionários franceses, entre eles padres e 

religiosos”
57

.  

 Depois da ereção das dioceses com a assinatura da concordata, o bispo de Porto 

Príncipe escreveu o livro intitulado „a Concordata‟
58

, traçando as grandes linhas da sua 

pastoral, entre elas a eliminação do Vodu. O historiador Philippe Delisle nos descreve este 

contexto: “depois da assinatura da Concordata quando a Igreja passa a controlar quase todo o sistema 

educativo, como se antes estivesse dormindo debaixo das catacumbas, tornando-se de repente uma 

instituição muito forte”
59

, ela encontra-se presente em quase todas as áreas e assim como nos diz 

François Kawas: “formando e moldando o imaginário e a prática individual e coletiva de uma grande 

parte da população haitiana. Ela se afirma como uma verdadeira Igreja de cristandade, pronta a 

adquirir todos os espaços sociais”
60

.  

 Portanto, nós devemos anotar que além da Concordata, a Igreja recebeu o aval do 

então presidente F. Nicolas Geffrad que lhe cofiou a missão de civilizar as massas com a meta 

de expandir a luz na sociedade. 

 

 1.4.3 - A Igreja e as campanhas contra o Vodu  

O primeiro arcebispo da arquidiocese de Porto Príncipe, junto com o presidente F. N. 

Geffrad, lançaram a campanha da inquisição contra o Vodu.  A Concordata serviu de 

instrumento eficaz para abrir o país à civilização e pôr fim à barbárie africana, segundo o 

próprio discurso do Magistério: 

 

É vontade de Deus que nós combatamos essa idolatria. Inúmeros haitianos 

dando um culto a deuses imaginários que deveriam ser dirigidos ao único 

criador. E vocês sabem muito bem o quanto essa epidemia se espalhou 
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nestes últimos anos. O Vodu é um verdadeiro culto diabólico, ele tem seus 

sacrifícios e seus pontífices.
61

  

 

Nos vinte primeiros anos, a Igreja trabalhou mais na sua organização interna e 

reparação dos estragos deixados pelas revoluções iniciadas desde 1791 e que deram luz à 

independência do Haiti no dia 1º de Janeiro de 1804. Ela trabalhou para estabelecer sua 

unidade interna. Ressaltamos que a Igreja na sua prática era muito hostil à presença de 

qualquer outra crença. Numa circular sobre a Igreja Protestante, no mesmo contexto, 

exprimia-se nestes termos: “um dos direitos e dos bens dos sujeitos é de não ver sua fé se 

entregando a todo tipo de compromisso, e o primeiro de todos os bens é a possessão da verdadeira 

religião que segura tanto o destino eterno do homem como a felicidade na sociedade”
62

. 

A primeira grande campanha oficial da Igreja para combater o Vodu começa no ano de 

1896. O bispo do norte do Haiti, Cap-Haitien, Mgr. Kersuzan, organizava contra essa 

superstição, conferências, reuniões e predicações que chegou à criação da liga contra o Vodu, 

que deveria atuar nas paróquias por intermédio do pároco. Em um discurso durante um 

sínodo, ele exprimiu-se nestes termos: “até pessoas instruídas, inteligentes, tomam parte pelo 

fetichismo em certos lugares, uma atitude que engana ainda o povo”
63

. Mas, a história retém que no 

ano de 1939 a Igreja registrou muitas denúncias de misturas na prática religiosa de suas 

próprias lideranças com o Vodu. O bispo Robert da diocese des Gonaives nos descreve que: 

“quando descobrimos que esta abominação não era a prática de pessoas isoladas, mas de convertidos, 

aí começamos a verdadeira campanha”
64

. A campanha teve como objetivo exterminar totalmente 

o Vodu, começando pela destruição dos seus templos, prendendo os seus sacerdotes e 

queimando todos os objetos dos cultos. 

A prática missionária da Igreja se resumia na defesa da sua pureza contra toda 

contaminação, enquanto isso significava evitar todo contato com qualquer outra religião que 

seja. A sua doutrina consistia na difusão de denúncias contra a idolatria e a submissão das 

massas ao império de satã. Os especialistas do Vodu analisam a posição da Igreja e 

interpretam a sua posição naquela época, entendem que para ela: “o Vodu não era nem uma 

religião nem um sistema cultural, mas a expressão de um estado de selvageria ou um subnível de 
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civilização”
65

. No entanto, é importante entender que o discurso da Igreja se inseria numa visão 

teológica partilhada pela própria Igreja universal que pretendemos ressaltar mais adiante. 

Antes, queremos aprofundar a visão do estado do Haiti sobre o Vodu.  

 

 1.4.4 – O Vodu na constituição haitiana 

As campanhas contra o Vodu se organizavam tanto pela Igreja como pelo estado. 

Desde a época colonial, o código negro interditou a prática do Vodu. Os artigos 2, 3 e 4  deste 

código estipulam:  

 

Todos os escravos nas nossas Ilhas serão batizados e instruídos pela religião 

Católica Apostólica Romana. Os que chegarão e se juntarão aos que já estão 

na Ilha, antes de comprá-los, os habitantes devem informar ao governador, a 

fim de batizá-los. Caso contrário cairá sob pena legal. Não é permitido o 

exercício de qualquer outra religião na Ilha a não ser a Igreja Católica. Os 

negros que não aceitam o batismo cairão sob penas legais.
66

  

 

 A relação do estado com o Vodu conhece com o governo de Jean Bertrand Aristide 

um momento histórico. Em 4 de Abril de 2003, o poder executivo publica no jornal oficial do 

estado (Le Moniteur), a ordem presidencial dando o estatuto jurídico ao Vodu como religião. 

Esta decisão do estado marca uma nova etapa na relação entre o Vodu e o estado, e provocou 

reações da Igreja Católica através do Magistério local. O artigo número 1 desta publicação 

estipula: “Na espera de uma lei relativa ao estatuto jurídico do Vodu, o estado haitiano o reconhece 

como religião, e ele deve cumprir sua missão sobre o território nacional em conformidade das leis da 

Constituição”
67

. Este mesmo decreto no artigo 2 estipula que os sacerdotes do Vodu são 

habilitados a se registrarem no ministério dos cultos.  

Com efeito, a conferência dos bispos do Haiti exprime-se através de uma nota no dia 

25 de abril de 2003. Alguns teólogos da Igreja Católica reagiram, não pelo estatuto jurídico 

acordado ao Vodu, mas por algumas afirmações contidas no texto. O decreto, ao declarar o 

Vodu como “elemento constitutivo essencial da identidade nacional” é considerado um 

exagero. Não é exato, dizem os bispos. Eles reconhecem que essa declaração pode ser 

verdadeira na dimensão cultural, mas não nas crenças e nos ritos.   
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 Portanto, através desta declaração, cientes do discurso passado da Igreja, nós podemos 

dizer, que a Igreja consegue um grande passo na sua relação com o Vodu. Ressaltando que os 

bispos atacam o decreto nos direitos acordados aos sacerdotes do Vodu de celebrarem batismo 

e casamento. Como já vimos na prática sincrética no Haiti, os ritos do Vodu se celebram a 

partir dos ritos da Igreja Católica. E como nós mostramos no início, eles adotam o mesmo 

calendário litúrgico da Igreja Católica. Portanto, a mesma nota dos bispos visa esclarecer que 

o casamento que se pratica no Vodu é bem diferente do casamento Católico que é união de 

amor entre duas pessoas na imagem da união de Cristo com a Igreja. Enquanto no Vodu, o 

casamento é a união mística entre um adepto do Vodu com um espírito (loa). (Fig. 11 e 12 do 

anexo). 

Nós queremos esclarecer com precisão que o batismo é um ritmo próprio das 

confissões cristãs. Pelo contrário, o Vodu não pertence a essa família, mas às religiões 

tradicionais africanas. Neste decreto constatamos duas usurpações: de um lado o 

querer equiparar outros ritos ao batismo cristão e de outro estatuar num campo que 

não é da competência do estado.
68

  

 

 

A partir do decreto e também da nota dos bispos percebemos um progresso enorme de 

ambos em relação ao Vodu. Podemos resumir dizendo que estes resultados são fruto de uma 

Igreja inspirada das orientações do Concílio Vaticano II.  

 

1.5 - Os intelectuais nacionalistas e adeptos defensores do Vodu como Religião 

No contexto sociológico atual, não podemos negar a influência das teorias 

evolucionistas do século XIX. É importante situar sempre os missionários neste vasto 

contexto intelectual europeu que era o ambiente de onde vieram os missionários 

evangelizadores do Haiti.  No entanto, uma sociedade é moderna a partir das seguintes 

características: a racionalidade técnica instrumental, a produção econômica, a religião 

monoteísta, a propriedade privada e a família monogâmica. Em contrapartida, outras são 

consideradas atrasadas (não modernas), inferiores ou primitivas quando são caracterizadas 

pelo sistema de intercâmbio não comercial, politeísmo, a propriedade coletiva e a poligamia. 

Essas teorias desenvolvidas principalmente por Lewis Morgan (1818-1881) e E. B. Tylor 

(1832-1917) tiveram grandes influências sobre toda a Europa. Assim, podemos entender que 
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essas teorias influenciavam os trabalhos da sociologia nascente de um Auguste Comte e Emile 

Durkheim. 

Com efeito, a reflexão sociológica excluía muitas manifestações religiosas de estatuto 

de religião e consideravam-nas como formas animistas, de fetichismo, politeísmo que 

desaparecerão com a evolução destas sociedades para uma forma de vida social mais 

complexa. Assim, para os defensores do Vodu, ao chegar ao Haiti, o missionário europeu 

olhava para o Vodu com estes conhecimentos pré-fabricados. Entretanto, alguns intelectuais 

haitianos não ficaram sem reação diante de tais discursos de alguns membros do clero. O 

médico, antropólogo e doutor Jean Price Mars foi o primeiro a defender o Vodu como religião 

com o argumento paradigmático de sua prática pela maioria dos haitianos e trabalhava para a 

sua independência.   

 

O Vodu é uma Religião porque os seus adeptos acreditam na existência de 

seres espirituais que vivem em algum lugar do universo e estão em estreita 

ligação com os humanos dominando as suas atividades. O Vodu é uma 

religião porque o culto oferecido aos seus deuses é dotado de um corpo 

sacerdotal hierárquico, uma sociedade de fiéis, os seus templos, seus altares, 

suas cerimônias. Enfim, uma tradição moral por meio da qual são transmitidas 

as partes essenciais do culto. O Vodu é uma religião porque, através das suas 

lendas e fábulas, podemos identificar toda uma teologia, um sistema de 

representação de graças no qual, primitivamente, os ancestrais africanos 

explicavam fenômenos naturais cujo Catolicismo bruto servia de base para as 

crenças populares.
69

 

 

Muitos outros movimentos de intelectuais haitianos tentaram bater de frente com a 

prática e o discurso da Igreja, e que os missionários, segundo eles, não somente vieram como 

evangelizadores, mas como pessoas a serviço de uma cultura e com o objetivo de impor uma 

civilização. Esses movimentos intelectuais tentaram definir e defender as culturas africanas e 

as religiões afrodescendentes. Todos esses trabalhos foram inspirados pela aproximação 

cultural dos trabalhos dos etnólogos Lévy Strauss e Marcel Mauss. Os intelectuais haitianos 

naquela época se deram como prioridade a busca da “sobrevivência do Vodu africano”
70

. O 

Doutor Jean Price Mars foi o principal iniciador da escola indigenista que depois seria seguida 

pela escola des griots com os chefes de fila Louis Diaquoi, Lorimer Denis e François 

Duvalier.  Outros intelectuais como Jacques Roumain  partilham das mesmas opiniões ao ver 
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na situação do país um problema profundamente cultural. “O problema haitiano, nos parece antes 

de tudo um problema cultural. No entanto, a solução reside numa reforma integral da mentalidade 

haitiana”
71

.  

Em seguida registramos a reação da Igreja local contra o movimento dos intelectuais 

que tentam defender o Vodu. O Bispo Paul Robert des Gonaives em 1950 reagiu fortemente e, 

como consequência, foi expulso do país pelo presidente de então, François Duvalier. O padre 

Carl Edward chega até tratar dos defensores do Vodu como criminosos, “Infelizmente, quanto 

são criminais os que se opõem a campanha anti-Vodu”
72

. Na sua posição nacionalista, Jacques 

Roumain enfrentava o clero católico por causa de sua visão errada e preconceituosa do Vodu 

e seu método tão violento:  

 

Mas, não podemos eliminar essas crenças pela violência ou por uma profecia 

de medo que consista em ameaçar os seus adeptos pelo castigo do inferno. 

Não se trata de rachadura arrancando as raízes de um mal ou de queimadas 

com o objetivo de destruir um tipo de bruxaria. É preciso optar por uma 

prática mais aberta considerando o desenvolvimento contínuo da cultura 

humana que nos dá acesso, cotidianamente ao significado mais profundo do 

universo.
73

 

 

 

O Vodu mais do que nunca quer se afirmar e os seus representantes atualmente estão 

não somente no mundo intelectual, mas entre os praticantes do Vodu. Apresentamos uma 

pesquisa
74

 feita pelo ministério dos cultos em relação à capital, sobre as principais associações 

do Vodu existentes na Capital e seus os seus responsáveis. 

 

Associação de Sacerdotes do Vodu Lugar Responsável 

Ordem Místico do Haiti Port-au-Prince Eddy Dorsanvil  

Bode Nasyonal Port-au-Prince Max Beauvoir 

Igreja Vaudou d´Haiti templo Aïsan Port-au-Prince Mr.Louis Boine 

Centro do Vodu haitiano (C.V.H) Port-au-Prince Pierre Saint-ânge 

Associação Zantray Port-au-Prince Réginal Bally 
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1.5.1 - A negritude 

 Com efeito, os negros tiveram que reagir não somente contra o racismo, mas também 

contra a escravidão e o colonialismo. Foi este caminho que desembocou no movimento 

conhecido como a negritude no Haiti com os intelectuais: Dr. Jean Price Mars, Louis Diaquoi, 

Lorimer Denis, François Duvalier e outros. No entanto, é bom ressaltar que a vontade do 

negro lutar para a recuperação da sua identidade cultural está relacionada ao contexto da 

escravidão e do colonialismo, principalmente no Haiti.  

 

Curiosamente este movimente da negritude se originou fora da África, nos 

Estados Unidos, passou pelo Haiti até Europa, inclusive Inglaterra, indo mais 

tarde para o Continente Latino Americano. A partir dali, alastrou-se 

cobrindo toda a África negra e os negros em diáspora.
75 

 

O movimento da negritude a partir dos seus escritos se preocupava em estabelecer a 

verdade, bem como eliminar, entre seus irmãos de raça, o profundo complexo de rejeição 

inculcado durante séculos. Entre os seus líderes podemos citar: Dr. Dubois, Langstom 

Hugnhes, David Walter, Daniel Payne, Martin Luther King. Em seguida a essa lista podemos 

acrescentar os grandes responsáveis pela revista “Estudante Negro” que são: o martiniquense 

Aimé Césaire, o guianense Léon Damoi e o senegalês Léopold Sédas Senghor, todos 

considerados como fundadores do movimento da negritude. Para muitos a negritude seria uma 

forma de inculturação, pois, “é através da preservação de alguns elementos da cosmovisão africana 

que o negro, como os do Haiti, conseguiu manter sua identidade cultural, sobrevivendo como povo”
76

. 

No entanto, os escravos sempre acreditaram que atrás da mensagem mal testemunhada haverá 

aí elementos essenciais e vitais da fé cristã. Isso não seria a causa da existência e a 

perpetuação do sincretismo como forma de viver a fé dos escravos? 

 

1.6 - Igreja local diante do desafio do pluralismo religioso: urgência de uma reflexão 

teológica contextual 

 Segundo os dados publicados pelo órgão das nações unidas sobre as religiões, o 

quadro atual das presenças das religiões no Haiti se apresenta da seguinte maneira ainda em 

2012, para uma população de 9,8 milhões de habitantes: 
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Religiões Número % 

Católicos 4.578.842 54,4 

Adeptos do Vodu  178.976 ? 

Batistas 1.287.742 15,4 

Pentecostais 664.860 7,9 

Adventistas 248.063 1 

Outros ? 10 

 

 Este quadro pretende problematizar, de acordo com o próprio instituto de pesquisa 

haitiana, que aponta que mais de 70 % da população tem conhecimento sobre o Vodu e a 

maioria dos que se declaram católicos são praticantes do Vodu. Depois do catolicismo, dos 

batistas, pentecostais e adventistas, a somatória das demais religiões contam com 10 % da 

população. 

Este panorama das religiões no Haiti apresenta a atual situação da Igreja Católica em 

meio às religiões e está baseado nas recentes pesquisas de campo realizado pelo estado. No 

entanto, trabalharemos com números e dados que devemos entender como aproximados, e não 

como exatos, pois, sabemos a precariedade das pesquisas das nossas fontes, principalmente 

quando elas foram feitas pelo próprio estado
77

 em situação muito precária. A nossa meta é 

sempre procurar as luzes capazes de melhorar a convivência da Igreja local com as tradições 

religiosas, especialmente o Vodu, na sua prática missionária. 

Estamos num tempo de mudanças. Na visão de David Boch, diríamos que, a prática 

missionária da Igreja local em relação ao Vodu vem passando por uma mudança de 

paradigma. De uma Igreja dominante, ela passa a ser uma entre muitas. Mais do que nunca, 

depois do reconhecimento jurídico do Vodu em 2003, a Igreja se sente obrigada à mudança, 

tanto nos seus discursos como na sua atitude. Muitos autores locais, e também internacionais, 

se interessaram em estudar o Vodu e procurar os fundamentos da sua sobrevivência, apesar 

das campanhas para a sua erradicação. Um dos pioneiros foi o Dr. Jean- Price Mars
78

. Em seu 

livro, Ainsi parle l´oncle publicado em 1928. O Vodu tornou-se objeto de estudo pelos 

etnólogos, antropólogos e teólogos como: Alfred Métraux, Laënnec Jean Marie Salgado, Fritz 
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Wolff. “O trabalho científico sobre o Vodu, antes do Concílio Vaticano II, concordava de um lado 

com o discurso da Igreja Católica que negou todo estatuto de religião ao Vodu em considerá-lo 

fetichismo e idolatria, e do outro lado a rejeição automática do Vodu pela classe dominante da 

sociedade haitiana e seus intelectuais”
79

. O Vodu está socialmente mais à vontade no contexto 

atual. O país registra muitas associações como as chamadas associações de adeptos do Vodu 

e, no campo universitário, o Vodu está representado pelo professor, sacerdote, Max Beauvoir, 

que ocupa grande espaço na mídia local. O departamento do culto apresenta uma lista 

completa das associações, dos sacerdotes (hougan, manbo, badjikan) e templos do Vodu que 

funcionam em todo o país.  

Essa pesquisa, realizada pelo ministério das relações exteriores e dos cultos nos anos 

2000, ressalta o crescimento do Vodu nesta última década. No município de Carrefour, na 

capital Porto Príncipe registrou-se um crescimento de 257 templos de Vodu, ou seja, um 

sacerdote do Vodu para cada templo numa população de 351.951 habitantes. Enquanto no 

mesmo município existem cinco paróquias católicas com uma dezena de padres em 

atividades, ou seja, um padre para cada 35 000 habitantes. Este mesmo fenômeno é registrado 

em outros municípios da capital, mas com uma diferença nos municípios mais desenvolvidos 

como Delmas, por exemplo, onde o estado responde melhor nas assistências sociais da 

população. Na área metropolitana da capital, a pesquisa pinta este quadro da presença do 

Vodu e da Igreja Católica: 

 

Município Delmas Carrefour Zona Leste Total 

População 298.152 351.951 X  

Templos Vodu 55 257 107 419 

Sacerdotes Vodu 55 257 107 419 

Paróquias Católicas 4 5 5 14 
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 Este crescimento do Vodu é constatado depois da independência do País em 1804, 

apesar das campanhas contra os adeptos e seus sacerdotes. Recordamos que os movimentos 

dos intelectuais da escola indigenista durante a ocupação americana (1915- 1934), também na 

ditadura de François Duvalier, contribuíram muito para resgatar o Vodu e defendê-lo como 

expressão da cultura do povo. A nossa reflexão pretende ultrapassar a hipótese de que o Vodu 

está vivo porque a população é pobre e tem uma enorme falta de infraestrutura. Mas, por ser a 

expressão de uma cultura, temos a certeza de que o caminho não é mais o de procurar a sua 

erradicação, e sim como abrir-se ao que ele tem de positivo e que favorece a vida, as sementes 

do Verbo, as expectativas latentes que podem acolher o Evangelho principalmente no seu rito 

Rada. Neste âmbito, é necessário que a Igreja revise a sua prática missionária, principalmente 

dentro do espírito da Nova Evangelização.  

 

1.7 - Aspectos do Vodu incompatíveis com o Evangelho? 

Os defensores do Vodu são livres para se posicionar contra as críticas da Igreja, assim 

como, a própria Igreja, vem reconhecendo no Vodu alguns elementos capazes de receber o 

Evangelho, como por exemplo, o rito Rada. Tudo isso consequência do desenvolvimento das 

ciências humanas. Mas, se considerarmos os outros dois ritos que são praticados no Vodu, o 

do Petro e do Nagô, entenderemos que as criticas da Igreja não são sem fundamento. “Muitos 

haitianos no desejo de lavar o Vodu das acusações que lhe foram feitas, opõem com vigor o 

culto aos espíritos (loas) e à Magia”
80

.  Estes são, obviamente pontos negativos do Vodu que 

são contrários à vida e consequentemente incapazes de receber o Evangelho. No entanto, 

quando a Igreja qualificava o Vodu de bruxaria, de práticas ocultas... será que ela estava 

totalmente errada? Mesmo sendo uma religião oficialmente reconhecida, e apesar dos avanços 

das ciências humanas como a sociologia, a antropologia e a psicologia, o Vodu, em muitas de 

suas práticas, apresenta aspectos atrasados e contra o desenvolvimento do homem haitiano 

como ser humano. 

Com efeito, se considerarmos as práticas do Vodu, quanto à sua organização secreta 

dos ritos Petro e Nagô, e às suas manifestações mágicas, podemos admitir que o Vodu esteja 

longe de ter as mesmas considerações que as outras religiões, na sua relação com a Igreja 

Católica. Por isso, ao longo desta pesquisa, nós trabalhamos o Vodu não tanto como religião 
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em vista de diálogo, mas na sua expressão cultural do rito Rada capaz de receber o Evangelho 

no seu processo de Inculturação. Acreditamos porém que, o rito petro, com os seus sacrifícios 

de animais, na prática de vingança no Wanga, na magia negra, está longe do espírito do 

Evangelho que reconhece o único sacrifício de Jesus Cristo e a prática do amor como a suma 

lei. Por isso, a nossa preocupação primeira continua sendo: como articular uma evangelização 

que possa encontrar o haitiano na sua própria expressão cultural. Assim, no terceiro capítulo, 

tentamos destacar os pontos positivos desta religião de tradição africana que podem nos 

facilitar o dialogo para atingir aqueles membros que vivem na prática do sincretismo e 

simultaneamente se dizem membros da Igreja católica. Ressaltamos os pontos negativos do 

Vodu também como desafio pastoral na realidade desta Igreja local.  

 

 1.7.1 - Vodu Religião ou Magia 

Dentro dos ritos Petro e Nagô há práticas feitas com a intenção de fazer o mal ao 

próximo e que são da magia negra. Estes ritos são cumpridos às vezes com ou sem o apoio 

dos espíritos (loas) do Vodu. Pois, cada rito do Vodu tem os seus espíritos específicos. 

“Consideramos como mágico toda manipulação de forças ocultas, toda utilização das 

propriedades imanentes das coisas ou dos seres, toda técnica pela qual o mundo sobrenatural 

se deixa dominar e utilizadas aos fins pessoais”
81

. No rito Petro, o grande mestre tem como 

característica atrair feitiços sobre as pessoas com a atuação dos espíritos como: Legba-petro, 

Ezili-jé-wouj, Ti-Jan pye chèch. Os Vèvès (Fig. 16 do anexo) se servem para a invocação dos 

espíritos tanto para aplicar uma maldição como para desfazer uma maldição de bòkò
82

 sobre 

um sujeito determinado (processo de cura). As suas atividades são noturnas nos cemitérios e 

nos cruzamentos das estradas para atingir o sujeito (vítima) aonde estiver: na sua casa ou 

através do seu gado ou na manipulação de um boneco com uma agulha (Fig. 17 do anexo). 

Por isso, no Vodu se distingue os Bòkòs e os sacerdotes.  
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Nos seus ritos Petro e Nagô, o Vodu está cheio de superstição e cria um clima de 

insegurança, de medo do que se chama o Wanga
83

, entre os próprios membros do Vodu. 

Erigida à altura de religião, o Vodu é desafiado a explicar e desvendar os mistérios 

escondidos atrás de práticas como: o uso do boneco para fazer o mal ao semelhante, o uso da 

magia negra e branca e o sentimento de angústia criado no meio dos seus próprios adeptos, e 

também o fenômeno da zombificação
84

 que, de uma certa forma exprime a perpetuação do 

sistema escravagista na mentalidade do povo e por fim, a bruxaria que não deixa de ser uma 

realidade no que se chama Loups-garous
85

 (Lobisomens, ou mulher-vampiro). “ O Medo que 

inspiram os Loups-Garous está tão forte do lado dos protestantes como dos católicos”
86

.  

Os defensores do Vodu podem clamar da purificação do Vodu de toda bruxaria e 

superstição, mas quem vive na realidade e conhece a pratica do Vodu nos seus três ritos pode 

dizer que o Vodu está longe de estar à altura das grandes religiões de livros e das Religiões 

com fundadores. Conhecendo suas origens e práticas ocultas, o Vodu como religião 

tradicional africana, não em todos os seus aspectos, reflete uma parte da cultura haitiana como 

procuramos salientar no terceiro capítulo desta pesquisa. Ao focalizarmos sobre o rito Rada 

que conserva a raiz africana sem mistura com a magia (influência das guerras da 

independência), estudamos elementos que podem ser interpretados como sementes do Verbo 

às luzes do Concílio Vaticano II. Os pontos negativos destacados neste item são a causa de 

muitas críticas dos protestantes ao Catolicismo pela tolerância deste ao sincretismo. Por isso, 

um bom entendimento do sincretismo é sumamente necessário para que os discípulos 

                                                           

83
 Ao lado dos feitiços que provocam doenças incuráveis, destroem a safra e o gado, existe também o Wanga que 

provoca uma doença geralmente curável. Estes são provocados pelo bòkò e pode ser desfeito pelo mesmo bòkò 

ou um outro. Mas, essas maldições fazem girar muito dinheiro entre pessoas que, na maioria das vezes, nem têm 

o necessário para viver. É neste sentido que muitos sustentam que o Vodu está na base do subdesenvolvimento 

do país.  
84

 O Zombi é uma pessoa cujo falecimento foi contatado e foi velado publicamente e depois de um certo tempo é 

reencontrada na casa de um bòkò (sacerdote do Vodu, do rito Petro e Nagô, chamado também Houngan). Os 

zombis geralmente são encontrados escravos trabalhando em campo ou em restaurante e supermercados num 

estado delirante, alienado e inconsciente de sua própria identidade. Se diz que os hougan possuem segredos de 

poções que produzem um estado de letargia tão profundo que a pessoa se identifica como morta. Cf. 

MÉTRAUX, Alfred. Le Vaudou haitien. Paris: Gallimard, 1958, p. 249. 
85

 O Loups-Garous pode ser uma vizinha ou membros de própria família. A pessoa normal de dia, à noite se 

torna uma bruxa e vai à cassa de crianças. Geralmente são mulheres vítimas de uma maldição de um bòkò ou que 

herdaram isso de sua família. A herança às vezes é inconsciente. Para se proteger de tais maldições é comum ver, 

na entrada de uma casa no Haiti, uma cruz colocada na frente da casa. Os dias preferidos dos loups-garous 

(bruxas, lobisomem) são 7, 13 e 17.  
86

 MÉTRAUX, Op. Cit.p. 266. 



39 

 

missionários não estejam acusados de omissão diante da denuncia de certas misturas dos ritos 

católicos na prática da magia que é totalmente contrária ao Evangelho.  

 

CONCLUSÃO 

Concluímos esta primeira parte afirmando que, o Cristianismo que nasce no diálogo 

com as culturas e se expande na inculturação do Evangelho em tantas outras culturas, não é 

incapaz de integrar valores do Vodu e abrir-se às expectativas desta cultura. O Pentecostes é 

um exemplo vivo como, desde os princípios, a diversidade cultural dos fieis era respeitada, 

fazendo-os falar em várias línguas. Assim, nunca se confundia na comunidade cristã a 

uniformidade e a unidade da fé. “Os escritos do Segundo Testamento nos oferecem o testemunho 

da pluralidade de expressão da mesma fé, a refletir culturas e contextos diversos”
87

. Favorecer o 

diálogo com o outro exige conhecimento de si mesmo e também aprofundamento e 

conhecimento do outro, que é diferente. O Cristianismo através dos seus missionários, quando 

chegou à América Latina, com um sistema colonialista, e do padroado, ignorava os 

conhecimentos que as ciências humanas, como a sociologia e a antropologia trariam para 

melhor entender e descobrir no Vodu a expressão cultural dos escravos que vieram da África 

e também uma religião tradicional, mesmo ainda longe de chegar à mesma grandeza demais 

religiões de livros e Reveladas. 

Ao estudar o Vodu mais profundamente, percebemos que, como religião tradicional 

africana, ela tem uma visão cosmológica, seu panteão, seus rituais, seus adeptos e sua crença. 

Portanto, não se pode pretender uma evangelização neste âmbito que ignore fatores bem vivos 

na realidade haitiana. Da Concordata de 1860, até o decreto do presidente Jean Bertrand 

Aristide em 2003, o Vodu foi perseguido e depois simplesmente ignorado. Perseguido 

enquanto foi qualificado de fetichismo, canibalismo e seus adeptos de atrasados. Além de 

tudo, a concepção teológica daquela época, inspirada na fórmula “fora da Igreja não há 

salvação” fazia com que os missionários se empenhassem em combater tudo que era diferente 

do Cristianismo. Por outro lado, era ignorado, pois, as luzes que nos trouxe o Concílio 

Vaticano II em reconhecer que a Igreja de Cristo não se identifica com a Igreja Católica, mas, 

Subsist in Igreja Católica, não foram ainda exploradas para favorecer um melhor 
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entendimento do Vodu e ainda menos de reconhecer nele elementos que possam ser sementes 

do Verbo. 

Por fim, a postura da Igreja local em relação ao Vodu mudou num silêncio pacífico, 

mas por outro lado, cresce consideravelmente na prática da religiosidade popular e no 

fenômeno sincrético. Diante dos desafios do individualismo, das lutas sociais, do crescimento 

da expressão social dos adeptos do Vodu e do crescimento dos seus templos, esta reflexão tem 

como objetivo suscitar o desejo de despertar na Igreja local a necessidade de uma Nova 

Evangelização inspirada no grande apelo do Documento de Aparecida. Na segunda parte 

deste trabalho, pretendemos abordar uma reflexão teológica sobre a prática desta Igreja local 

que acabamos de descrever. Porque, afinal, “a missão da Igreja está vinculada à promoção da 

unidade por ser, em Cristo, sinal e instrumento da íntima união com Deus e da unidade do 

gênero humano”
88

. 
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CAPÍTULO II 

 

A MISSIOLOGIA CATÓLICA: DO VATICANO II A APARECIDA 

ILUMINANDO A PRAXIS DA IGREJA LOCAL 

 

INTRODUÇÃO 

O reconhecimento do papel providencial das Religiões, no plano divino de Salvação 

para a humanidade constituindo os meios de salvação autênticos, é a grande novidade da 

Eclesiologia do Vaticano II. Sendo assim, será que ainda é importante a missão? Como 

articular o respeito ao outro e o anúncio de Jesus Cristo como único Salvador? O diálogo 

inter-religioso é o meio no qual os cristãos encontram os crentes de outras tradições religiosas 

para andarem juntos em direção da Verdade e para colaborar em obras de benefícios comuns. 

  Com efeito, será que o diálogo pretende, um dia, substituir o anúncio da Boa Nova ou 

a proclamação da salvação que Deus realizou para todos os homens em Jesus Cristo? Esta 

segunda parte da nossa pesquisa pretende ser uma reflexão sobre a práxis missionária da 

Igreja local do Haiti. Nós partimos da convicção de que, a interrogação do porquê da missão, 

deve deixar-se iluminar pela fé e pela experiência da Igreja, que se abre ao amor de Cristo, 

que é a verdadeira libertação, pois “Nele e só nele, somos libertos de toda a alienação, da 

escravidão ao poder do pecado e da morte”
89

.  

No contexto da atividade missionária da Igreja local do Haiti, devemos admitir que o 

Deus dos missionários, vem sendo transmitido aos escravos pelo testemunho (contra 

testemunho) dos opressores, na prática da escravidão. No entanto, neste segundo capítulo 

pretendemos estudar e entender, a concepção dos adeptos do Vodu, do Deus que lhes deu a 

liberdade. O Vodu haitiano é específico, pelo fato de ter surgido no contexto da busca da 

libertação dos próprios escravos em lutar contra os opressores que, naquela época, se 

identificaram, na maioria das vezes, como cristãos. Como reconciliar o passado com o 

presente observando que o Vodu vem se afirmando como Religião, saindo da clandestinidade 

e, quando os seus adeptos no contexto atual, têm a tendência a se afirmarem mais claramente 
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do que antes? Como a Igreja local pode viver sua pastoral e continuar sua missão 

evangelizadora, uma vez que, hoje, não é mais privilegiada, mas uma entre todas as demais?    

 Essas interrogações acompanham toda a reflexão teológica quando o assunto é o 

diálogo inter-religioso e a missão da Igreja no contexto plural. Geralmente são perguntas mais 

pertinentes onde o Cristianismo é minoritário, mas ainda valem num contexto como o do 

Haiti em relação às outras crenças como o Vodu. Na realidade plural, um dos grandes desafios 

que enfrenta a Igreja é o relativismo, “diante deste contexto do pluralismo religioso, o anúncio de 

Cristo como o único nome pelo qual todos os homens encontram a salvação e são chamados a se 

tornarem seus discípulos na Igreja pelo batismo fazem ainda sentido?”
90

. 

Primeiramente, pretendemos aprofundar a nova visão missiológica da Igreja local que 

é a de mostrar como as suas relações com o mistério de Jesus Cristo podem ser concebidas 

teologicamente em relação ao Vodu. Em seguida, queremos abordar a questão do sincretismo 

e a religiosidade popular, que é muito especial no contexto da Igreja local do Haiti e, como 

Michael Amaladoss, o nosso objetivo é trabalhar a missão e Evangelização como um processo 

constante da inculturação do Evangelho nas culturas. Por fim, depois deste percurso, 

queremos problematizar o diálogo com o Vodu, refletindo a postura da Igreja local e 

apontando possíveis pistas para a superação do discurso da Igreja local em relação ao Vodu 

visando uma melhor convivência no contexto atual e no futuro. 

 

2.1 - A Igreja Local e o Vodu no contexto do Vaticano II 

2.1.1 - Um mundo em mudança  

Na década de sessenta, tanto no plano nacional como internacional, religioso e secular, 

social e ideológico, o mundo vivia mudanças importantes. Ao nível internacional, a Europa 

vinha conhecendo vários movimentos sociais: sindicalistas, nacionalistas, estudantis e 

feministas. O mundo conhece o crescimento dos movimentos antirracistas, e muitos clamam 

pela liberação sexual. Os partidos comunistas conhecem um grande crescimento na Europa. 

“A sociedade globalizada tem como uma das características a pluralidade de culturas, de saberes e de 

expressões religiosas”
91

. Toda a orientação do Concílio coloca a Igreja neste contexto plural e 
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vem revolucionar a sua prática missionária em relação às outras religiões. A Igreja local deve 

levar em consideração a cultura atual marcada pelo individualismo, subjetivismo, relativismo 

e indiferentismo. 

 Em 1977, em Tóquio foi realizado o primeiro congresso das religiões “One Christ - 

Many Religions” pela justiça e pela paz no mundo. Em Genebra, no mesmo ano, sob o 

cuidado dos Estados Unidos, aconteceu a conferência das organizações não governamentais 

sobre a situação dos povos nativos da América.  

 

2.1.2 - Mudanças no mundo Religioso 

No âmbito religioso, e mais especificamente no mundo Católico, foi registrada a 

celebração do Concílio Ecumênico Vaticano II (1962-1965). Este acontecimento teve 

consequências diretas sobre o agir social dos povos da América e do Haiti no que compete às 

relações entre instituições como as Religiões Cristãs (Católica) e o Vodu. O Concílio 

Vaticano II é, na vida da Igreja, o sopro do Espírito Santo, que vem reanimá-la, 

principalmente nas suas atividades missionárias em relação às outras religiões não cristãs. A 

partir do Concílio Vaticano II, a história registrará uma mudança na concepção teológica da 

Igreja que era: “Fora da Igreja não há salvação
92

” para o de uma Igreja missionária, 

“sacramento universal de salvação”. Nós passamos a reconhecer que a ação salvífica de Cristo 

vai além das estruturas visíveis da Igreja. O Concílio confessa que “a Igreja de Cristo Subsiste 

(Subsistit in) na Igreja Católica”
93

. 

 

Os documentos Nostra Aetate e Lumem Gentium são testemunhas dos 

grandes passos da Igreja na compreensão de sua missão em relação às outras 

religiões. As rápidas transformações no mundo e o aprofundamento do 

mistério da Igreja, sacramento de salvação, favorecem esta atitude para com 

as outras religiões.
94

  

 

Num contexto plural, o melhor modo de ser Igreja é relacional, dialogal e 

comunicacional. É dentro deste contexto plural, geograficamente situado, que a Igreja deve 

dar testemunho do amor do Pai revelado em Jesus Cristo, “a missão da Igreja é continuar a 
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missão de Cristo que consiste em revelar que Deus é amor”
95

 e comunicá-lo aos homens. Essa 

missão da Igreja consiste no próprio “testemunho de vida dos seus membros”
96

. Essa missão deve 

ser assumida por cada Igreja local como no caso do Haiti porque cada uma delas é 

responsável por toda a missão.  

O Concílio Vaticano II vem inspirar a atividade missionária da Igreja local, focando 

tudo sobre o respeito da vida, da liberdade e da dignidade da pessoa humana. Em relação ao 

Vodu, a Igreja local talvez seja chamada ao respeito da pessoa em suas atividades culturais.  

Essa reflexão missionária, sobre a relação da Igreja local com o Vodu, é uma característica da 

nova visão da Igreja a partir de Vaticano II que é chamada a reconhecer que: “a missão cristã 

não pode dissociar-se nunca do amor e do respeito pelos outros, e isto põe em evidência, para nós, 

cristãos; o lugar do diálogo na missão”
97

. Com efeito, João Paulo II salienta: “cada homem, sem 

exceção alguma, foi redimido por Cristo, e como homem, qualquer homem sem exceção, a Cristo está 

unido, mesmo que esse homem não esteja consciente disso”
98

. É mais urgente ainda para que os 

homens ao chegarem a essa consciência caminhem com Cristo e entendam que o Reino de 

Deus é a meta final de todos os homens cuja Igreja de Cristo é o germe e o início. 

 

2.2 -  Contexto teológico e sociológico dos discursos e das práticas da Igreja local  

É importante ressaltar o contexto no qual a Igreja mantinha tais afirmações em relação 

ao Vodu, principalmente as que salientamos na primeira parte desta pesquisa. Assim, 

podemos entender melhor o imaginário e atitudes, às vezes inconscientes, do cristão católico, 

chamado a ser discípulo missionário nesta realidade local. O discurso da Igreja local vem de 

uma grande tradição jurídico-moral, na própria visão teológica da Igreja universal naquela 

época.  

Muitos entendem, na práxis da Igreja local naquela época, uma atitude da própria 

Igreja universal herdeira da concepção eclesiológica dos Concílios de Latrão IV em 1215, de 

Florença em 1439 e de Trento em 1546 com a fórmula: “fora da Igreja não há salvação”, 

atribuída a Cipriano desde o século III que “deixou de ser uma simples fórmula para se tornar a 
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concepção teológica de toda Igreja há muito tempo”
99

. Geralmente utilizada fora do seu contexto, 

“ela traduzia a atitude da Igreja em relação às outras religiões e até outras confissões cristãs não 

católicas”
100

. A história nos conta que essa fórmula se tornou quase a linguagem oficial da 

Igreja e foi utilizada por muitos documentos oficiais como a bula Unam Sanctam, do papa 

Bonifácio VIII, em 18 de Novembro de 1302, nos Concílios de Latrão e de Florença. 

 

O Concílio acredita e confessa que todos aqueles que se encontram fora da 

Igreja Católica, não somente os pagãos, mas também os judeus, os heréticos 

e os cismáticos; não terão parte da vida eterna, mas irão para o fogo eterno 

preparado pelo diabo e seus anjos.
101

  

 

 

É óbvio que a Igreja desde sempre se preocupa com a salvação dos pagãos, mas a 

aceitação de que a Salvação e a graça de Deus poderia ser alcançada fora das estruturas 

visíveis da Igreja é tardia, considerando a  própria história da Igreja. Jacques Dupuis, nas suas 

reflexões, ressalta a importância de superar esta concepção teológica pré-conciliar que 

perdura ainda em certas práticas da Igreja:  

 

No mundo, os que não têm fé em Jesus Cristo não podem ser julgados como 

responsáveis por isso. Os dominicanos da Salamanca e os jesuítas do colégio 

Romain começaram a desenvolver a teoria da fé implícita, em seguida ela se 

torna tradicional. Esta teologia entrou no Concílio de Trento e permanece, 

tornando-se nossa até recentemente.
102

 

 

 

Portanto, não podemos tirar o Concílio de Trento do seu contexto de contra reforma. 

Suas afirmações eram para frear a onda dos que deixavam a Igreja como na época de Cipriano 

com os heréticos. Nesta perspectiva devemos entender tais afirmações do Concílio como: “A 

Igreja Católica é a verdadeira Igreja de Jesus Cristo, consequentemente, todos aqueles que desejam a 

salvação devem se agregar a ela e entrar no seu seio como outrora era necessário entrar na arca de Noé 

para evitar o dilúvio”
103

.  

A própria eclesiologia daquela época foi acompanha de uma teologia da criação que 

desvalorizava a história e qualificava as realidades profanas do mundo como intrinsecamente 
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más, pois a Igreja as combatia. Ela é chamada Igreja militante porque é obrigada a fazer 

guerra contra os inimigos mais cruéis: o mundo, a carne e satanás. A Igreja do Haiti convivia 

com essa visão teológica e os missionários que atuavam na evangelização foram formados 

neste contexto. Os textos estudados da Igreja local, tanto os escritos dos bispos de modo 

particular, como os documentos da Igreja do Haiti em relação ao Vodu, devem ser entendidos 

a partir deste contexto. A Igreja local está sempre sob a direção do magistério universal e 

procura ser plenamente missionária, mas ela é sempre parte de um corpo. 

O discurso sobre o Vodu incluía a própria visão da Igreja que se reconhecia 

sacramento de salvação e única mediadora de salvação. No entanto, o eclesiocentrismo tomou 

o lugar do cristocentrismo. Assim é explicada essa afirmação do catecismo que estava em uso 

nas dioceses do Haiti: “aqueles que por ignorância ou má fé estão ainda fora da Igreja não podem ser 

salvos (...). Jesus Cristo reconhece unicamente a Igreja Católica, pois ele fundou a Igreja Católica 

como a única, cujo chefe é o papa”
104

. Como percebemos, a teologia da Igreja excluía toda ideia 

de salvação em Jesus Cristo fora das estruturas visíveis da Igreja. Como nos mostram as 

práticas, a evangelização consistia em arrancar o praticante do Vodu, de suas superstições, 

suas idolatrias, forçando-o a ser batizado para garantir a sua salvação.  

No entanto, antes do Concílio Vaticano II, a posição da Igreja em relação às outras 

confissões não cristãs era fixa. Nós viemos de uma tradição que afirma que todas as outras 

religiões eram pagãs. Essas práticas das outras religiões eram de certa forma representações e 

atos ligados diretamente ao demônio, os anjos rebeldes; são ofensas à pureza da fé católica, 

insulto ao Deus verdadeiro, enfim, é uma idolatria. 

A Igreja local na sua práxis missionária simplesmente respondia ao apelo do Magistério 

universal. Recordamos que a bula Super Illius Specula, do papa João XXII (1326), condenava 

a bruxaria e a magia. Os que a praticavam, caíam sob a pena de excomunhão. Todos que 

detêm escritos relativos a essas práticas são obrigados a destruí-los ou a queimá-los. É neste 

contexto que devemos entender as campanhas contra a superstição organizada pela Igreja 

local, contra o Vodu. A estes documentos podemos acrescentar a bula Summis Desiderantes, 

de Inocêncio VIII do dia 5 de Dezembro de 1484 contra as bruxarias.  
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2.2.1 - A luz do Concílio Vaticano II  

As reformas propostas pelo Concílio Vaticano II inspiraram movimentos de resposta 

da Igreja da América Latina nas Conferências de Medellín (1968) e Puebla (1979) que 

chamaram as Igrejas locais a abrirem os olhos sobre a vida dos povos destas Igrejas “Opção 

preferencial pelos pobres” e a levar em consideração a suas culturas para uma melhor 

inculturação do Evangelho. O Magistério Continental sugeriu mudanças nas estruturas das 

Igrejas locais: paroquiais, casas de formação dos missionários, e meios de comunicação para 

reavivar a ação evangelizadora da Igreja da América. O Concílio Vaticano II, nas suas 

propostas de reforma litúrgica, nas catequeses, nas estruturas tradicionais da instituição 

eclesial, incentivou e movimentou os membros da Igreja local do Haiti. Ali uma descrição 

dessas atividades feita pelo teólogo haitiano William Smart: 

 

Muitas conferências se organizaram em todas as dioceses para explicar as 

novas orientações da Igreja. Um esforço especial é feito para a divulgação 

dos textos do Concílio pelos padres, leigos e grupos da Igreja do Haiti. 

Comissões de pastoral, de liturgia, de apostolado de leigos foram criados em 

nível episcopal. Uma escola de formação catequética em Porto Príncipe e 

outra no Norte do País (Cap-Haitien). Um instituto de pastoral se abriu em 

Porto Príncipe. As congregações religiosas assumiram o funcionamento dos 

institutos de estudos e de orações.
105

 

 

É bom ressaltar a influência da Teologia da Libertação sobre a prática missionária da 

América e do Haiti, iniciada pela publicação em 1968 do livro “A teologia da libertação” de 

Gustavo Guttierez. Com a formação do CELAM, a pastoral latino-america vem estruturar-se 

progressivamente até chegar a ter uma orientação própria do Magistério continental nos 

principais documentos: Medellín, Puebla, Santo Domingo e hoje, no de Aparecida. A 

sensibilidade da Igreja local do Haiti não será mais o Vodu como o mal a combater, mas a 

estruturação da Igreja nas CEBs com o enfoque nos pobres. Puebla, com a opção preferencial 

pelos pobres, modificou a preocupação pastoral da Igreja local, que era há muito tempo, 

combater o Vodu. 

Este conjunto de fatores internacionais e nacionais tem contribuído para lançar a Igreja 

Católica na América Latina num vasto movimento de renovação. “o pensamento teológico 

latino-americano e do Caribe tem registrado uma profunda transformação durante este último quarto 
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de século. Passou de legitimadora dos regimes opressores e de exploração à instância de 

questionamento destes regimes”
106

. 

 

2.2.2 - O Contexto da Nova Evangelização 

Evangelizar é consequentemente, a graça e a vocação própria da Igreja e a sua 

identidade mais profunda. Ela existe para evangelizar e testemunhar o amor de Deus aos 

homens (ágape), quer dizer “pregar e ensinar, ser o canal do dom da graça e reconciliar os 

pecadores com Deus”
107

. As reflexões anteriores fundamentam e nos mostram a necessidade de 

uma Nova Evangelização no Haiti.  

 

Com a Nova Evangelização, não se quer inaugurar algo totalmente inédito, 

algo que nunca se tenha feito antes, na Igreja da América Latina. Não a 

entendemos como estratégia para sobreviver num mundo crítico e refratário 

à fé. Não se trata de entusiasmo passageiro, nem de uma cruzada, não é o 

desejo de retornar a situações de cristandade, próprias de outras épocas.
108

 

 

 

Pois bem, essa Nova Evangelização pretende ser uma resposta à problemática que 

levantou Paulo VI, quando questionava: “Que eficácia tem em nossos dias a energia escondida da 

Boa Nova, capaz de abalar profundamente a consciência do homem?”
109 Pois, a própria decisão do 

papa Bento XVI de convocar um sínodo entre os dias 07 e 28 de outubro de 2012, sobre a 

Nova Evangelização, está inscrita na temática de relançar a ação evangelizadora de toda a 

Igreja. Se a ideia de uma nova Evangelização existia já na Encíclica Evangelii Nuntiandi
110

 

podemos afirmar que foi no Haiti que o papa João Paulo II, oficialmente lançou o grande 

apelo para a sua aplicação da prática da Evangelização: “é necessário uma nova Evangelização 

tanto no seu fervor quanto no seu método, seu ardor e expressão”111
.   
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Quanto ao seu ardor, a Nova Evangelização visa contagiar os outros da alegria da fé 

fundada numa profunda experiência de Jesus Cristo. A Nova Evangelização é 

simultaneamente Nova e anuncia uma novidade antiga. A tarefa é deixar-se infundir novas 

energias ao Cristianismo da América Latina na obediência ao Espírito Santo que dá à Igreja e 

a seus pastores a liberdade de “voltarem para a perene novidade do Evangelho, para o anúncio 

original do Querigma cristão, como núcleo insubstituível da Boa Nova, cuja energia é capaz de abalar 

profundamente a consciência do homem atual, não há outra novidade a anunciar”
112

. Ela é nova, 

pois, nos dirige radicalmente a Jesus Cristo como conteúdo do anúncio que nos leva à 

intimidade do Pai. Assim entendemos que Jesus Cristo é Sacramento de Salvação e a Igreja 

está a serviço desta obra. Enfim, o seu método se constitui no processo de transmissão do 

Evangelho. 

Inspirada pelo Concilio Vaticano II, a Nova Evangelização promove um novo método 

que valoriza a participação de cada membro da Igreja no trabalho de anunciar Jesus Cristo ao 

mundo. Todos os batizados são protagonistas em fazer conhecer o Evangelho de Jesus Cristo. 

“Este método faz com que cada um descubra que o seu apostolado tem um alcance universal e deve 

chegar até os confins da terra”
113

 que hoje pode ser o lugar onde as nossas estruturas precisam 

ser convertidas para serem melhor transmissoras da Boa Nova. Quanto à sua qualidade, este 

método exige a volta ao Querigma como núcleo do nosso anúncio. Pois, só assim, a 

Evangelização atinge o seu objetivo de inculturar o Evangelho nas diferentes culturas e assim 

procurar humanizá-las enquanto nascem, no coração dos homens, com suas expectativas 

latentes. “A inculturação é uma exigência do Evangelho”
114

. Mesmo que os desafios sejam óbvios 

como no Concílio de Jerusalém
115

, por exemplo, que nos mostra como, na atividade 

missionária superá-los, nós precisamos reconhecer o Espírito Santo como o primeiro 

protagonista da missão e no encontro das culturas, rever o modo de expressar-se. 

Nova na sua expressão, ela se desenvolve com a meta de atingir o mundo de hoje na 

sua própria linguagem. No entanto, exige que os evangelizadores estejam com os ouvidos 

bem abertos e sempre em atitude de escuta, que os levem a ler os sinais dos tempos e a 

transmitirem o Evangelho numa linguagem que o mundo de hoje entenda. No diálogo com o 

mundo atual, se quisermos que haja uma comunicação verdadeira, somos obrigados a 
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“aceitarmos nossa condição simultânea de destinatários e evangelizadores em todo ato de 

Evangelização”
116

. Na sua expressão, a Nova Evangelização exige criatividade no uso dos 

meios de comunicação atuais nas nossas atividades pastorais como: na catequese, na liturgia, 

nos ministérios e a nas orações com uma linguagem atraente e criativa.   

 

2.2.3 - A Superação do axioma “fora da Igreja não há salvação”. 

O Concílio Vaticano II revolucionou a concepção eclesiológica exclusivista com a 

interpretação rígida do axioma extra ecclesiam nulla salus e introduz uma nova concepção ao 

admitir que “a salvação fora da Igreja é possível”
117

. O Concílio reafirma essa posição 

doutrinal mais claramente na constituição Lumen Gentium 16-17, na constituição pastoral 

Gaudium Et Spes e no decreto Ad Gentes. Sobre os adeptos das outras confissões religiosas o 

Concílio afirma: 

 

Isto vale não somente para os cristãos, mas também para todos os homens de 

boa vontade em cujos corações a graça opera de modo invisível. Com efeito, 

tendo Cristo morrido por todos e sendo uma só vocação última do homem, 

isto é divina, devemos admitir que o Espírito Santo oferecesse a todos a 

possibilidade de se associarem, de modo conhecido por Deus, a este mistério 

pascal.
118

 

 

O Concílio introduz nas suas considerações teológicas conceitos como: Semente do 

Verbo, o Espírito sopra aonde quer, o Espírito em obra antes da chegada dos missionários, e 

muitos outros conceitos. Pois, “ao anunciar Cristo aos não cristãos, o missionário está convencido 

de que existe já, nas pessoas e nos povos, pela ação do Espírito Santo - uma ânsia- mesmo se 

inconsciente”
119

. 

Para muitos críticos, o Concílio Vaticano II é o primeiro Concílio Ecumênico que fala 

das outras Religiões com uma visão mais positiva. Este Concílio reconhece aspectos positivos 

tanto com relação aos adeptos dessas Religiões como nas estruturas religiosas às quais  estes 

pertencem. 
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Ele chega até afirmar a “existência de elementos de verdades e de graça”
120

, “das sementes 

do Verbo”
121

, “de raios desta Verdade que iluminam todos os homens”
122

 ou ainda estão 

escondidas nas tradições religiosas. Para melhor entender como o mistério de Cristo está 

presente através do Espírito Santo nas outras religiões, o Concílio vê a influência positiva das 

tradições religiosas. “É Verdade que a realidade incipiente do Reino pode encontrar-se também fora 

dos confins da Igreja, em toda a humanidade, na medida em que ela viva os valores evangélicos e se 

abra à ação do Espírito que sopra onde quer”
123

. 

O decreto Ad Gentes é um dos documentos que melhor confirma o entendimento da 

Igreja sobre a obra do Espírito nas outras tradições religiosas. O Espírito Santo está em obra 

no mundo ainda antes da glorificação de Cristo, “não há dúvida de que o Espírito Santo já operava 

no mundo antes da glorificação de Cristo”
124

. Para o decreto Gaudium Et Spes
125

 a ação do 

Espírito Santo não se limita unicamente às iniciativas religiosas da humanidade, mas também 

nas culturas, nas aspirações universais e até mesmo  nas iniciativas seculares que caracterizam 

o mundo de hoje. 

Na encíclica Redemptor Hominis, o papa João Paulo II em continuidade ao documento 

Ad Gentes e Gaudium Et Spes; afirma explicitamente a presença ativa do Espírito Santo na 

vida religiosa dos membros das outras tradições religiosas. Pois, o documento já considera a 

crença desses adeptos como “um efeito, ele também do Espírito de verdade operando além das 

fronteiras visíveis do corpo místico”
126

. No entanto, os cristãos devem respeitar que se “o Espírito 

que sopra onde quer”
127

 tem inspirado e iniciado nas outras culturas. 

 

2.2.4 - Pedras de expectativas das tradições religiosas 

Jacques Dupuis reflete teologicamente a aproximação das outras religiões com o foco, 

não sobre o Cristianismo como Igreja, mas como parte de Jesus Cristo. Ele trabalha mais as 

grandes tradições religiosas como o hinduísmo do que as religiões de tradição africana. Mas, 

quando ele trata das pedras de expectativas nas outras religiões ele aborda os conceitos de 
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conotações gerais que valem também para as outras religiões não citadas explicitamente nas 

suas reflexões como o Vodu. 

Há certo encontro concreto do Cristianismo com o hinduísmo a partir da abertura de 

certos líderes destas religiões à mensagem de Jesus Cristo que segundo Jacques Dupuis 

mostra o cruzamento entre a busca fundamental das religiões. Gandhi chega até a confessar: 

“a alma da religião é uma, mas ela está escondida ainda sobre múltipla forma e qualquer pessoa que 

chega a penetrar verdadeiramente a alma da sua religião atinge de uma certa forma o ponto mais 

profundo das outras religiões”
128

.  

Ainda estamos no paradigma religioso, portanto, para Jacques Dupuis, quando ele cita 

Gandhi nesta afirmação, nos mostra a integração verdadeira de sua religião como uma pedra 

de expectativa para o recebimento da mensagem de Cristo no seu universalismo.  

 

Mesmo que não posso pretender ser cristão a nível profissional, o exemplo 

do sofrimento de Jesus é um fator fundamental da minha fé fundamental a 

não violência na qual dirige as minhas ações seculares e temporais. Jesus 

tem vivido e é morto em vão se ele não nos ensinasse a modelar nossa vida 

pela lei do amor.
129

 

 

Isso não significa que Gandhi se tornou cristão, mas descobriu que o ensinamento de 

Jesus Cristo tal como o Segundo Testamento nos trouxe, tem uma importância para toda a 

humanidade. Ao se referir ao Vodu, se nós o reconhecemos como religião, tendo seu panteão, 

sua cosmologia, é importante que nós busquemos uma prática missionária de possível 

acolhimento da mensagem de Cristo por eles. 

 

2.2.5 - A ação evangelizadora diante do Sincretismo e da Religiosidade popular  

De uma simples definição tirada do dicionário Petit Larousse, o sincretismo é uma 

mistura de influências. Do grego, σσγκρητισμός (sincretismo) que significa união dos 

“Crétois”, pois inicialmente foi aplicado à coalizão de guerreiras, o conceito estende-se a 

todas as formas de agrupamentos de doutrinas diferentes. Lembrando que se trata da realidade 

de coalizão de guerreiras, que antes eram consideradas inimigas, mas diante de um perigo 

maior, se juntaram. 
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No contexto do Haiti, o sincretismo manifesta-se na mistura entre os ritos católicos e 

os do Vodu. Há muito tempo ignorado na vida do povo, como parte importante da sua cultura, 

hoje o Vodu é reconhecido como religião
130

. Na religiosidade popular que se manifesta no 

povo haitiano, há uma especificidade marcante: a devoção a Maria e as festas dos padroeiros, 

santos assimilados a alguns espíritos da religião Vodu, partilham o mesmo calendário. Estas 

devoções devem ser exploradas pela Evangelização dentro do processo de inculturação. Essa 

predisposição do homem haitiano ao religioso, à transcendência e sua prática sincrética, nos 

levam a comparar o dia em que pela pregação dos Apóstolos, três mil pessoas abraçaram a fé 

(At 2,38) “mas quem eram essas pessoas, que expectativas elas tinham, em que elas acreditavam, o 

que viram em Jesus, que resposta ele estava trazendo, que novidade continha o anúncio?”
131

. Em que 

sentido, na presença de muitos, nas nossas atividades religiosas, pode ser vista uma 

predisposição para a escuta da palavra? Como a busca sincrética pode nos levar a entender a 

incapacidade do Vodu de responder as verdadeiras expectativas dos seus adeptos? 

 

2.3 - Inculturação do Evangelho na realidade cultural do Vodu  

A Igreja local do Haiti conheceu, na época que se seguiu à assinatura da Concordata 

em 1860, um vasto movimento de estruturação para entrar em sintonia com toda a Igreja 

latino-americana principalmente na sua prática missionária, levando em consideração diversos 

critérios como a pobreza e o analfabetismo do povo. Em seguida, os teólogos e missionários 

(as) tentaram comunicar a mensagem do Vaticano II através de diversas adaptações 

catequéticas e litúrgicas. Sem discurso oficial da Igreja local, os teólogos e agentes de 

catequeses nos mostram uma mudança na prática missionária da Igreja.  

Do Vaticano II (1962-1965) até a nota dos bispos reagindo ao decreto do dia 4 de 

Abril de 2003, nós não registramos nenhuma declaração oficial da Igreja Católica no Haiti 

sobre o Vodu. 

 

 “Os padres militantes, engajados na luta contra o Vodu, que se 

tornaram bispos, fizeram um grande silêncio logo depois do Concílio. 

Eles não deixaram nenhum escrito oficial em relação ao Vodu. Este 
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silêncio é surpreendente ao considerar o número de escritos 

registrados antes do Concílio Vaticano II”
132

.  

 

 

Na perspectiva do Sacrosanctum Concilium, a Igreja local começou a reforma litúrgica 

com as iniciativas de padres como Joseph Augustin, que começou a traduzir os cânones da 

missa em crioulo, o ritual das principais festas do ano litúrgico, a difusão de muitos cânticos 

em crioulo veiculando os ensinamentos do Vaticano II. Desta reforma registramos a entrada 

do atabaque
133

 (fig.14 do anexo) na liturgia Católica que, por muito tempo, foi considerado o 

maior  passo de inculturação do Evangelho na cultura haitiana.  

Apesar de certas resistências da parte de alguns missionários, a música de ritmo 

popular foi introduzida na Igreja para uma melhor participação do povo nas celebrações e 

uma melhor inteligência da fé. Foi nesta época que, o padre e biblista Frantz Colimon, iniciou 

a tradução em crioulo da bíblia. Nas paróquias se formam os comitês de liturgia e os corais, 

que são ainda hoje os movimentos mais desenvolvidos na estrutura paroquial da Igreja local. 

É observado um deslocamento no centro da preocupação pastoral da Igreja local e os 

problemas sociais ocupam mais espaço na ação pastoral da Igreja local, naquela época, do que 

as censuras contra o Vodu. 

A renovação da catequese contava com as iniciativas de padres da sociedade de São 

Tiago (franceses) especialmente Robert Rio, no sul, com a sua catequese (Ti 28), inspirado do 

primeiro capítulo do Livro do Gêneses, versículo 28, insistindo sobre a responsabilidade do 

homem na criação. No norte, com André Le Barzic, com uma catequese mais acentuada sobre 

o ensinamento bíblico. Em toda a América Latina, surge um novo discurso na hierarquia 

Católica, muito mais articulado em torno dos problemas da pobreza e da justiça social.  

 

O Vodu não é mais uma prioridade pastoral. Os grandes temas do discurso 

episcopal no Haiti depois do Concílio Vaticano II são marcados pelo 

ensinamento social da Igreja, abordando as problemáticas socioeconômicas, 

e políticas. Passamos de um tempo de conflito a um tempo de silêncio no 

qual registramos uma coabitação mais pacífica com o Vodu.
134
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Essas práticas da Igreja local são largamente influenciadas pela teologia da libertação, 

os ensinamentos sociais da Igreja e a opção preferencial pelos pobres, divulgadas pelas 

conferências de Medellín (1968) e Puebla (1979). Portanto, apesar dos avanços nas últimas 

décadas, observamos nas paróquias uma volta à mentalidade pré-conciliar:  

 

Nossa observação direta da realidade nos autoriza afirmar que geralmente 

um grande número de representação e práticas pré-conciliares existe ainda 

nas paróquias como, por exemplo, recuso de sacramento a quem participa 

numa cerimônia de Vodu, nas homilias e nas orações carismáticas.
135

 

 

 

Muitos teólogos empenham-se neste esforço de inculturação do Evangelho na 

realidade haitiana, levando em consideração a origem africana do povo. Padres, como Jean 

Parisot, William Smarth e tantos outros se esforçaram para que a teologia missionária da 

Igreja fosse encarnada na realidade haitiana abrindo-se às expectativas latentes que são 

capazes de receber a mensagem evangélica de um lado, e do outro lado, identificar as outras 

que devem passar pelo processo de conversão.  

 O Vodu é praticado principalmente pelo povo rural que é, na sua maioria, composto 

por analfabetos. E é a expressão de uma tradição cultural que o haitiano herdou da África. A 

Igreja deve aproximar-se do Vodu na perspectiva de melhor entendê-lo em vista de um 

diálogo e de autoconhecimento. Este é o homem considerado “o primeiro caminho que a Igreja 

deve percorrer no cumprimento da sua missão”
136

, mesmo que ele seja um adepto do Vodu. É 

talvez nesse âmbito que devemos ressaltar a necessidade da prática da Nova Evangelização. A 

Igreja local, respondendo a este apelo do papa João Paulo II e à luz do Concílio Vaticano II, 

tenta aproximar-se do Vodu trabalhando para uma cultura de paz.  

 Através de sua atitude, a Igreja local reconhece que, tanto no Vodu como nas 

tradições religiosas não cristãs, existem “coisas boas e verdadeiras”
137

. Como religião 

tradicional africana e expressão cultural, o Vodu “tem elementos religiosos e humanos”
138

, 

“germes de contemplações”
139

, “elementos de verdade e de graça”
140

 e “sementes do Verbo”
141

, raios 

da verdade que ilumina  todos os seus adeptos. 
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Mas o Concílio, ao abrir o caminho para o diálogo, não exclui o anúncio. O anúncio 

missionário tem como meta levar o outro à conversão: “Só assim os não cristãos, a quem o 

Espírito Santo abrirá o coração, acreditarão, converter-se-ão livremente ao Senhor e aderirão 

sinceramente”
142

. Pois, um dos grandes desafios que nos trouxe a globalização e o contexto do 

pluralismo religioso, é a tendência de igualar todas as religiões e excluir o anúncio como parte 

integrante da atividade da Igreja local em tal contexto. Na sua atividade missionária, a Igreja 

local em relação ao Vodu, é chamada a conjugar diálogo e anúncio, respeito e ousadia para 

que Jesus Cristo seja reconhecido e aceito como único Salvador.  

 

2.3.1 - Aspectos do pluralismo religioso e mediação de Jesus Cristo nas Escrituras  

 

A leitura sensível dos dois Testamentos torna bem clara o fato de que o 

testemunho da Escritura para a missão da Salvação não é a voz solitária, mas 

o co-formado por muitas comunidades e muitas pessoas que constituíram as 

comunidades hebraicas e cristãs.
143

 

 

É necessário aprofundar as fontes bíblicas que nos levam a entender que desde o 

Primeiro Testamento Deus se interessa pela causa das outras nações e pela sua salvação. Pois, 

encontramos já em Gênesis uma bênção fundamental de Deus para a humanidade no 

momento da criação e do dilúvio. É uma bênção incondicional na qual devemos entender a 

Aliança com Abraão. A valorização da Aliança de Noé em Gn 9, é muito importante para 

apreciar o sentido das religiões não cristãs.  

No Primeiro Testamento não tem explicitamente uma missão definida em relação aos 

gentios. A eleição de Israel foi interpretada muitas vezes como uma exclusão e com os 

profetas, será mais uma abertura à gratuidade universal de Deus cujo Israel é o protótipo. “A 

compreensão de Israel como povo escolhido de Deus coloca obstáculo importante, antes de nossa 

tentativa por formular declaração de missão para os não-escolhidos”
144

, pois na temática do 

Deuteronômio: “Pois tu és um povo consagrado a Iahweh teu Deus; foi a ti que Iahweh teu Deus 

escolheu para que pertença a ele como seu próprio povo, dentre todos os povos que existem sobre a 

face da terra” (Dt 7,6); pode ser um problema sério a respeito dos não escolhidos. Em poucas 

ocasiões encontramos como no Salmo 87, que os gentios adoram no templo de Jerusalém.  
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Mas, a eleição, no fundo, sempre era vocação para atrair os outros povos a Deus, 

mesmo ainda no movimento centrípeto, pois a missão como centrifuga será mais o papel do 

Segundo Testamento. Mas, o próprio processo de aculturação de Israel na sua instalação na 

terra prometida nos mostra que, ao adquirir riquezas de povos existentes ao redor, faz com 

que ele não possa ignorá-los.  No livro de Deuteronômio, serás mais abençoado do que todos 

os povos. (Dt 7,12-14).   

 

As benções estendem-se até os céus e por toda a terra; elas assumem alcance 

cósmico. Elas estão intimamente associadas ao ato de Deus de criar e 

renovar o universo. Como tal, a eleição de Israel começou a estender-se para 

fora e a abarcar o mundo todo.
145

 

 

 

Relembramos isso para mostrar que o tema missão não está ausente no Primeiro 

Testamento e o próprio Jesus aparentemente veio só para cuidar do povo eleito. “Eu não fui 

enviado senão às ovelhas perdidas da casa de Israel” (Mt 15,24). 

Mas, é indubitavelmente aceito que o catalisador que causou o início da consciência 

missionária da Igreja primitiva e que modelou a sua mensagem básica foi a pessoa e o 

ministério de Jesus de Nazaré. “Nele as forças centrífugas que encontramos no Primeiro 

Testamento alcançaram o seu ponto de explosão”
146

. Afinal, Jesus mesmo não saiu para uma 

missão especial fora do território de Israel, enfrenta gentios tais como a mulher siro-fenícia 

(Mc 7,24-30) e o Centurião (Mt 8,5-13).  E há ordens  de proclamar o  Evangelho a todo  

mundo  como  em   Mt 28,19 e Lc 24,47. 

“Não existe salvação em nenhum outro, pois debaixo do céu não existe outro nome dado aos 

homens, pelo qual possamos ser salvos” (At 4,12). Foi nestes termos que Pedro se exprimiu 

diante do grande conselho. A partir dali, os cristãos sempre defenderam a unicidade da 

mediação universal de Jesus de Nazaré como salvador para todo gênero humano. Os que 

defendem o paradigma do pluralismo religioso criticam a aceitação dogmática deste 

pronunciamento. Pois para eles, a partir dali, chegamos à afirmação de que o Cristianismo foi 

à única verdadeira religião e que “fora da Igreja, não há salvação”. Mas a teologia do Vaticano II 

ao resgatar o cristocentrismo do mandato missionário amortece a força dessas críticas.  
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A mediação universal de Cristo tem seu fundamento e seu ponto de partida, na ideia 

mestra de sua predicação e seu ensinamento, pelo qual ele transcende os pontos de vista 

estreitas e os princípios de sua própria religião. O conteúdo fundamental da missão é instaurar 

a providência paternal de Deus, na qual Jesus introduz toda a humanidade. Judeus e gregos, 

ricos e pobres todos estão inclusos no novo movimento religioso, “essa nova visão quer nos 

mostrar a paternidade de Deus, Pai do gênero humano”
147

.  

Era com autoridade que Jesus falava (Mt 7,28-29). Ele sempre tentava ultrapassar a 

visão limitada de sua própria religião, em vista de uma aspiração maior e universal de sua 

personalidade. Ele exprimia publicamente a fé do oficial romano de Carfarnaum (Lc 7,1-10). 

A sua atitude em relação à Samaritana é prova clara que mostra como Jesus levou em 

consideração a sua meta de pôr em conjunto comunidades de fidelidades opostas. Na questão 

que se relaciona à religião e ao culto, Jesus adota como ponto de vista que os verdadeiros 

adoradores adoram o Pai em espírito e em verdade, sem necessidade de um lugar específico 

(Jo 4,21-23), “desde que Deus é Pai do gênero humano, Ele não pode ser restrito a um lugar nem a 

uma nação, nem a uma religião”
148

. 

A história dos gregos que quiseram encontrar Jesus é contada no livro dos sinais do 

Evangelho de João. É um dos melhores exemplos que temos para ver como Jesus 

compreendia a identidade religiosa (Jo 12,20-26). É o ponto culminante de seu ministério 

terrestre e uma mensagem permanente para todo crente de uma religião na relação com as 

outras religiões. Hipoteticamente podemos afirmar que, segundo a cultura na qual foram 

criados e a mentalidade da época,os discípulos André e Filipe, duvidaram que Jesus fosse 

acolher estes estrangeiros.  

As palavras de Jesus a respeito da glória que ele ia receber significam que o momento 

de sua paixão está perto, e, portanto, o momento do fim da sua identidade religiosa judaica. É 

o momento onde ele ia ser elevado da terra e para atrair toda a humanidade a si, (Jo 12,32). 

Ele se refere ao momento em que ele ia transcender todos os limites, as barreiras de sua 

condição humana, de sua condição religiosa. Na realidade, “Jesus quis que cada pessoa humana 

pudesse elevar-se além dos fatores de limitação de sua própria natureza humana”
149

. 
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 Na compreensão da mediação de Cristo hoje, a aproximação exclusivista
150

 deixou o 

lugar para o  inclusivista
151

 enquanto o paradigma do pluralismo religioso, intuição de alguns 

teólogos como: Raimon Panikkar, José Maria Vigil Andrés Torres Queiruga; ainda é criticado 

pelo Magistério da Igreja. A mais óbvia posição diante dos argumentos do paradigma do 

pluralismo religioso é a declaração Dominus Iesus da Congregação para a Doutrina da Fé, 

mesmo não sendo considerada uma declaração oficial. Pois, a questão que se formula é se, 

devemos entender as afirmações do Novo Testamento a respeito da mediação de Jesus como 

declaração de fé ou declarações doutrinais absolutas? O século XX traz consigo o 

reconhecimento, a existência e o valor salvífico das outras religiões, muitas delas, mais 

antigas que o Cristianismo. A teologia católica entende e aceita que o Cristo está presente e se 

manifesta de muitas formas ainda incompreensíveis para nós nas outras religiões. Mas, afirma 

que somente em Cristo as outras religiões têm o seu cumprimento e a Ele elas caminham. É 

nesta perspectiva que devemos entender o Vodu e a realização dos seus adeptos.  

Uma questão surge naturalmente: a inclusivista reconhece suficientemente o 

significado positivo das outras religiões? Assim, a posição pluralista afirma que é possível 

que as outras religiões sejam válidas e úteis, tanto quanto o Cristianismo mesmo. Por ter 

admitido que personagens de outras religiões possam ter o mesmo papel do que o Cristo na 

salvação dos seus membros, o pluralismo foi acusado de relativismo, no sentido de igualar 

todas as religiões.  

 Diante deste debate a realidade do pluralismo foi levada em consideração pelos padres 

da Igreja, no Concílio Vaticano II na declaração Nostra Aetate. A Igreja reconhece nas outras 

religiões, meios de salvação, mas só a Igreja possui a totalidade dos meios de salvação e o 

diálogo que caracteriza o pluralismo não exclui o anúncio para o reconhecimento de Jesus 

Cristo explicitamente como Salvador da humanidade, mesmo implicitamente agindo desde 

toda eternidade.  
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2.3.2 Os enviados do Novo Testamento 

A missão de Jesus Cristo foi assumida por mandamento pelos seus discípulos. Ele, o 

enviado do Pai “Assim como o Pai me enviou, também Eu vos envio a vós” (Jo 20,21). “E a 

todas as nações“. Foi-me dado todo o poder no céu e na terra. Ide, pois, ensinai todas as 

nações(...) eu estarei convosco todos os dias, até o fim do mundo. (Mt 28,18-20, Mc 16,15-18, 

Lc 24,46-49, Jo 20,21-23; assumindo o que foi a missão de Israel de ser luz para os povos. 

Queremos destacar antes de mais nada, o caráter universal da missão confiada aos apóstolos: 

todas as nações, pelo mundo inteiro, e até os confins de toda a terra (At 1,8).  

O enviado é portador de uma boa notícia que é o kerigma “anunciai o Evangelho”  

(Mc 16,15). Concretamente, em Lucas essa missão está intimamente ligada ao testemunho dos 

enviados, principalmente ao testemunho da ressurreição (cf. Lc 24,48; At 1,8). “O missionário 

é convidado a crer na potência transformadora do Evangelho e a anunciar a conversão ao amor e à 

misericórdia de Deus”
152

. É a partir da origem do mando missionário que devemos ressaltar o 

seu fim último que é “fazer participar na comunhão que existe entre o Pai e o Filho: os discípulos 

devem viver a unidade entre si, permanecendo no Pai e no Filho, para que o mundo conheça e creia 

(Jo17,23)”
153

. Mas os discípulos, por conta própria, nem sequer puderam chegar a dar 

testemunho sem a força do Espírito Santo que é o primeiro protagonista da missão (cf. At 1,8; 

2,17-18). O Segundo Testamento nos mostra, em todo o Livro dos Atos dos Apóstolos, que as 

barreiras da missão, tanto culturais como da língua e ainda outras, foram quebradas primeiro 

pela ação do Espírito Santo que os deixava sem medo (At 2,29; 4,13; 9,27.28; 13,46).  

Paradoxalmente a cultura judaica foi uma grande barreira para que os pagãos 

pudessem abraçar a fé. Pois, num primeiro momento, exigiu que eles fossem judeus (pela 

circuncisão) antes de ser cristãos (At 15,5-11.28). Somente depois de ultrapassar essas 

barreiras é que “a Igreja abre suas portas e torna-se a casa onde todos podem entrar e sentir-se à 

vontade, conservando as próprias tradições e cultura, desde que não estejam em contraste com o 

Evangelho”
154

. Ao longo das atividades missionárias dos apóstolos, os discursos de Paulo em 

Listra e Atenas (At 14,15-17; 17,22-31) são considerados modelos para a evangelização dos 

pagãos. Nos interessa muito, em relação ao Vodu, a atitude face aos  habitantes de Licaônia 

que praticavam uma religião cósmica e aos gregos, cada um sendo valorizado na sua cultura.  
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O próprio das missões é levar aos homens que ainda não têm à sua 

disposição, os meios essenciais da Salvação. Pois, os meios convergem num 

só: a presença visível da Igreja no meio dos homens (...). A Igreja, com as 

sete fontes de vida dos sacramentos com as suas obras de ensinamento e de 

misericórdia, com a sua fé, sua esperança e sua caridade (...) com suas 

formas tradicionais de vida religiosa e seu laicato organizado, com o seu 

sacerdócio e toda a Hierarquia.
155

   

 

Mas, a Igreja desde o inicio tem visto a missão como ação comunitária, pois, o 

Espírito Santo congrega os crentes a dar testemunho de sua fé em comunidade (Cf.At 2,42-47; 

4,32-35). Com efeito, a escuta do Evangelho, a comunhão fraterna, Oração e Eucaristia só têm 

significado quando são vividas em comunidade. O que tentaremos tratar na terceira parte 

desta pesquisa visa mostrar que as orientações pastorais devem promover a missão como um 

compromisso comunitário, uma responsabilidade da Igreja local.  

 

2.4  O Vodu como religião, um diálogo é possível? 

O reconhecimento do Vodu como religião foi uma grande barreira que tivemos que 

superar se consideramos a história desta Igreja local em relação à cultura do povo, pois é a 

partir dali que podemos incentivar e encorajar um diálogo (com o Vodu como expressão 

cultural) capaz de promover uma cultura de paz. A segunda barreira é ajudar a Igreja local a 

uma superação do seu próprio discurso em relação ao Vodu. Como religião tradicional da 

África, reconhecemos que o Vodu está longe de estar a altura das grandes Religiões de livros 

e Reveladas. Pois, as críticas da Igreja como religião primitiva, religião sem livro, de 

fetichismo, animista, de idolatria e reduzida a um simples culto aos ancestrais; não são sem 

fundamentos se lembrarmos o Item do primeiro capítulo onde interrogação se o Vodu é 

religião ou Magia. Estes aspectos são verdadeiras barreiras que impedem qualquer diálogo em 

nível das outras Religiões.  

Para melhor promover a aproximação da Igreja do Vodu, o bispo Peter K. Sarpong, 

num artigo que escreveu no Spiritus salienta que: “Sem querer muito simplificar, podemos dizer 

que as religiões são fundadas sobre três pilares: a fé, a ética e o culto... estes três elementos são 

comuns a todas as religiões e de nenhuma maneira está ligada à palavra escrita”
156

. Para um diálogo 
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com o Vodu como cultura, devemos levar em conta também a força que nela tem a “palavra”. 

Toda a tradição do Vodu é transmitida pela memória viva nas palavras e nos ritos. Para a 

teologia da encarnação no Cristianismo este seria um terreno fértil para promover um diálogo. 

No Vodu, como em quase todas as religiões tradicionais da África, não podemos negar 

a existência de princípios duráveis que contribuem para promover os valores humanos que 

ajudam a viver melhor e abrir perspectivas escatológicas que seriam outra forma de anunciar 

o próprio Cristo em obra nas suas lutas, pela liberdade dos seus membros, e na defesa da vida 

na função curativa que tem o Vodu para os seus adeptos. Recordamos que aqui referimos ao 

rito Rada que se pratica no Vodu. Para dialogar, a Igreja não pode ter uma única forma de se 

aproximar de todas as religiões. Na cultura haitiana, a própria história do país em sua relação 

com o Vodu e por ser uma religião tradicional e com maioria de membros analfabetos, o 

método deve ser diferenciado e adaptado levando em consideração todos os desafios que o 

próprio contexto do país nos mostra o sociólogo teólogo François Kawas. Muitos teólogos 

locais propõem expectativas metodológicas, teológicas e antropológicas para promover um 

diálogo sem discriminação entre o Vodu e a Igreja local. É destacada a hermenêutica de 

suspeita para uma reinterpretação do discurso tradicional da Igreja em relação ao Vodu e 

inventar outro discurso levando em consideração a identidade do homem do Vodu em busca 

de liberdade.  Essa releitura de seu discurso deve levar em consideração o que Clodovis Boff 

julga como indispensável que é interrogar-se sobretudo pelos pressupostos conscientes ou 

inconscientes de todo discurso e de tomar distância critica em relação à ideologia da 

objetividade.  

 

A disciplina teológica como qualquer outro saber, está inserida numa rede 

complexa de determinações materiais que a situa em algum lugar no campo 

social e lhe atribui uma data sobre a linha do tempo histórico. Isso significa 

primeiro que ela é dependente das condições de produção múltiplas, 

materiais, culturais, políticas... Em seguida, estes resultados podem ser 

destinados a tal ou tal objetivo social, político ou outro.
157

 

 

Numa perspectiva teológica, para um diálogo com o Vodu, entendemos que a Igreja 

local deve inspirar-se na teologia do pluralismo religioso na perspectiva do Concilio Vaticano 

II. Tudo o que tentamos elaborar neste capítulo como reflexões teológicas foram nesta 
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perspectiva. Assim mostramos a dimensão cristológica do diálogo na exposição da mediação 

universal de Cristo.  

Antropologicamente, o Vodu oferece elementos positivos em relação à celebração da 

existência e na construção da identidade individual. Além de todos os elementos falsos aos 

quais podemos propor uma conversão e outros que são totalmente contrários ao Evangelho, 

ele representa o lugar de sobrevivência dos seus adeptos. Assim, pode contribuir para a Igreja 

entender melhor grandes questões de existência que o homem haitiano enfrenta. Todo o 

sincretismo haitiano é um conjunto de elementos que nos dizem como o homem haitiano está 

aberto à evangelização. Portanto, a evangelização deve levar em consideração as funções de 

diversão, terapêutica, econômica e judiciária do Vodu e entender a busca e a sede deles para 

assim melhor propor Jesus Cristo. Pois, o teólogo François Kawas adaptando o ensinamento 

do documento Diálogo e Anúncio a realidade haitiana nos mostra que o diálogo não pode 

excluir o anúncio de Jesus Cristo: 

 

O Deus de Jesus Cristo não é por excelência o Deus da vida? Aquele que se 

engaja ao lado do povo pela liberdade da opressão e que se revela em Jesus 

de Nazaré como a verdadeira libertação do homem? Esta cristologia 

subjacente à experiência das CEBs não explica a recepção entusiasta na 

população do Haiti?
158

  

 

 

CONCLUSÃO 

Refletindo os discursos e as práticas da Igreja local em relação ao Vodu, somos 

obrigados a levar em consideração os contextos sociais e religiosos em que surgiram tais 

atitudes da Igreja local. As mudanças que vivia o mundo religioso e o querer estar em sintonia 

com uma teologia em voga na Igreja na sua universalidade, que preconizava “fora da Igreja 

não há Salvação” conduziam a Igreja local a ver no Vodu somente práticas más que foram 

julgadas de bruxaria, fetichismo e foram perseguidas pela Igreja, pois, se zelava pela Salvação 

do homem.  

Com os avanços das reflexões sociológicas e antropológicas, as culturas dos povos 

vêm sendo valorizadas e a atividade missionária da Igreja vem levando em consideração o 
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fator cultural como ponto importante para a Inculturação do Evangelho. Mas tudo isso se 

tornou possível de compreensão com as revoluções que inspirou o Concílio Vaticano II em 

relação à compreensão das outras Religiões não cristãs e suas possibilidades de atender 

espiritualmente os seus adeptos. O Concílio Vaticano II coloca a Igreja como serva da missão 

e recoloca Jesus como norma de Salvação e não tanto a Igreja Católica, pois, reconhece que a 

Igreja de Jesus não se confunde com a Igreja Católica, mas subsist in Igreja Católica. 

A Igreja local, através dos seus teólogos locais, respondeu aos apelos do Concílio 

Vaticano II num processo de integração de elementos culturais do Vodu à liturgia católica. 

Várias adaptações foram feitas para melhor valorizar a cultura do povo mesmo antes do Vodu 

ser reconhecido como Religião. O estado reconheceu o Vodu como Religião em 2003 e 

provocou ao mesmo tempo a reação da Igreja local que, desde a conclusão do Concílio, não se 

havia posicionado oficialmente sobre o Vodu. Hoje mais do que nunca, a Igreja está sendo 

obrigada a se posicionar claramente, tanto na sua prática como no seu discurso, pois os 

adeptos do Vodu estão saindo do anonimato e estão se afirmando mais abertamente tanto no 

mundo universitário como na mídia. 

Enfim, é bom ressaltar que apesar dos avanços do Concílio Vaticano II e das 

orientações do Magistério Continental, é fácil encontrar em nossas paróquias e movimentos 

desta Igreja local, práticas de concepções pré-conciliares que nos revelam ainda a resistência 

desta Igreja de se aproximar do Vodu para um melhor conhecimento e que apontem para uma 

convivência que favoreça a paz e uma melhor imagem da Igreja. Uma imagem diferente 

daquela que foi transmitida na época colonial onde o Deus dos brancos e opressores foi 

identificado com aquele dos missionários.   

Em suma, procuramos contextualizar o surgimento do Vodu haitiano e apontar para 

uma compreensão da sua cosmologia no tocante à realidade da escravidão. O Deus do Vodu, 

na mentalidade do adepto do Vodu, é companheirismo, é pai e mãe, pois foi quem o suportava 

e o acompanhava quando o Deus dos opressores, que se dizem cristãos, quis a sua morte. 

Afinal, para o adepto do Vodu, o Deus libertador é Mawu-Lisa e seus espíritos (loas). Mas, se 

mesmo assim permanece o sincretismo na realidade da Igreja local, isto é sinal de que 

inconscientemente, eles duvidaram desta imagem de Deus do Cristianismo que lhes fora 

transmitida naquela época. É verdade que não foi uma generalização de todos os missionários, 

pois dentre eles, muitos se sacrificaram a dar testemunho fiel ao espírito do Evangelho. No 

entanto, é mais uma janela para atingi-los e à formação dos discípulos missionários, que o 
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terceiro capítulo desta pesquisa pretende trabalhar, com o propósito de provocar e apontar 

pistas para uma pastoral adaptada a essa nova realidade que nos inspirou o Vaticano II e que 

foi atualizada pelos bispos da América e Caribe na sua quinta Conferência.  
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CAPÍTULO III 

IGREJA LOCAL EM BUSCA DE UMA PRÁTICA MISSIONÁRIA 

RENOVADA EM RELAÇÃO AO VODU 

 

INTRODUÇÃO 

Evangelizar na realidade do Haiti, como sempre, é um grande desafio para a Igreja 

local e o papa João Paulo II, ao lançar o grande apelo para uma nova Evangelização, ainda no 

seu discurso de abertura da IV Conferência do CELAM no Haiti, mostrou-nos que não 

ignorou estes fatos. Assim, quando a atividade missionária apontar para o Vodu, a Igreja não 

pode ignorar o seu passado, pois a evangelização é um processo que consiste em propor Jesus 

Cristo aos homens inseridos numa cultura determinada.   

Essa cultura, que se exprime na Religião tradicional africana que é o Vodu, foi, por 

muito tempo, ignorada, combatida e hoje se encontra em processo de afirmação com relação 

ao catolicismo, que nem sempre foi livre da cultura europeia dos seus evangelizadores. Com 

efeito, o Vodu é oficialmente reconhecido como uma religião e adquiriu estatuto jurídico 

perante o estado do Haiti. No entanto, como incentivar na prática missionária da Igreja local, 

o que o Documento de Aparecida chama de conversão pastoral, quando sabemos que o modo 

de  agir desta Igreja local carrega o seu passado de ter o privilégio de Religião de Estado? 

Essa mentalidade não levaria muito mais ao comodismo do que a uma abertura? A que nível 

nós devemos conceber essa conversão pastoral dos próprios membros desta Igreja local (os 

discípulos missionários) em relação ao Vodu? O reconhecimento do Vodu como religião é 

fato, isso não significa nacionalismo ou sensacionalismo. No entanto, se conseguirmos 

trabalhar com uma sociologia inclusiva e, no contexto plural, só o reconhecimento do outro 

como diferente, pode nos levar ao diálogo e a afirmar com mais convicção a nossa própria 

identidade numa prática missionária consciente da realidade na qual se atua. No entanto, 

reconhecer o Vodu como religião não diminui em nada a nossa fé cristã católica e muito 

menos, nos intimida em propor Jesus Cristo como o único e verdadeiro libertador e salvador. 

 Neste último capítulo queremos refletir o modo de agir da Igreja local nesta realidade 

plural atual. Mais uma vez, consideramos o Vodu na sua expressão cultural e optamos por 

apontar pistas de sua aproximação com o Catolicismo, pistas estas, capazes de levar a uma 
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melhor convivência entre as diferenças. Nós insistimos sobre a hipótese de que uma melhor 

compreensão dos desafios atuais, pode nos levar a contribuir para que a Igreja trabalhe melhor 

a inculturação do Evangelho nas realidades diversas do nosso Continente e, principalmente, 

aquela do Haiti em relação ao Vodu.  

 

A sociedade atual torna-se cada vez mais pós-moderna, urbanizada, 

pluralista, agnóstica e cética, individualista, debilitada em seus valores 

éticos, consumista, filo-transgressiva e inclinada a transformar tudo em 

espetáculo, além de alimentar enorme desigualdade social, injustiças, 

pobreza, miséria, violência e fome.
159

 

 

 

Essa descrição reflete muito bem a realidade em que vive a Igreja local do Haiti e sua 

pastoral não pode ignorá-la. O artigo três do código negro antes da independência do Haiti 

estipula: “todos os escravos que vivem nas nossas ilhas serão batizados e instruídos na religião 

Católica, apostólica e romana” e o artigo dois acrescenta “é proibido o exercício público de outra 

religião a não ser a católica”. Este tempo já passou. E agora, como ser Igreja missionária em 

contexto de mudança de paradigma? 

No contexto do sincretismo atual, como anunciar Jesus Cristo cultivando o respeito e 

no mesmo tempo propor Jesus Cristo como o único Salvador? As estatísticas nos mostram 

que a Igreja local atualmente é uma entre muitas outras. Tentaremos indicar pistas para um 

trabalho em conjunto, pois o encontro pessoal com Cristo na comunidade pode ser uma 

resposta à própria prática da Igreja através dos seus membros, discípulos missionários, através 

dos quais, a Igreja precisa se mostrar como Sacramento de amor de Cristo em favor dos 

pobres. Pois, neste contexto os que estão longe de Jesus Cristo devem ser considerados estes 

pobres pelos quais precisamos fazer uma opção preferencial.  

 

3.1 Os desafios para o diálogo no contexto atual da Igreja local   

 Além dos obstáculos econômicos, antropológicos e dos limites da educação do povo, 

queremos ressaltar os desafios que podem vir de dentro e que vêm geralmente de atitudes 

inconscientes dos membros desta Igreja local. Tais atitudes são suscetíveis de criar barreiras 
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psicológicas neste contexto plural, que exige abertura na gratuidade para levar o outro, que é 

diferente, a fazer este encontro pessoal com Jesus Cristo. 

 

A prática da Igreja local deve favorecer a convivência com as outras 

religiões levando em consideração dados sociológicos, antropológicos do 

próprio sincretismo presente na cultura e na história desta Igreja local. 

Entendemos que a Igreja local amadurece e cresce como comunidade de 

Cristo na sua dimensão missionária recordando que a Igreja nasce pela 

missão, e é por natureza missionária.
160

  

 

O Magistério universal da Igreja está consciente dos novos desafios presentes nas 

realidades particulares dos seus membros e considera que “Em nossa época, quando o gênero 

humano dia a dia se une mais estreitamente e se ampliam as relações entre os diversos povos, a Igreja 

considera mais atentamente qual deve ser a atitude para com as religiões não-cristãs”
161

. Cinquenta 

anos depois do Concílio Vaticano II, essa reflexão da Igreja sobre si e em sua relação às 

outras religiões, se faz mais do que necessária na realidade do Haiti na sua relação com o 

Vodu, que na sua prática, às vezes, volta às práticas pré-conciliares. O contexto social que 

vive a Igreja do Haiti nos ajuda a entender que na sua prática, ela não pode ignorar esses 

desafios e estes questionamentos da pós-modernidade: 

1 - Como trabalhar numa Igreja missionária, e que enquanto a missão chama ao 

diálogo e compromisso o mundo individualista é incapaz de um compromisso durável. Qual 

seria a base da conversão? 

2 - O relativismo atual se torna um desafio, enquanto no contexto do pluralismo 

religioso a tendência é igualar todas as religiões. Faz-se mais importante do que nunca, no 

contexto do Haiti, onde este fenômeno de pluralismo religioso é, de certa forma, novo e 

antigo. Antigo porque, na própria evangelização da América com o sistema do padroado, não 

teve uma consideração explícita das crenças dos escravos, o Vodu, e dos indígenas. Novo 

porque, outras religiões surgem também com a missão de paz das “Nações Unidas no 

Haiti”
162

. 
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3 - O Documento de Aparecida nos mostra como as devoções fazem parte da própria 

vida do povo da América Latina, principalmente no Haiti. No contexto atual, nenhuma 

reflexão pode ignorar estes elementos e também convida o povo para compromissos duráveis 

com a paz e a justiça. O respeito a cada pessoa, a promoção da própria dignidade humana, 

numa cultura onde todos se comprometam com a paz e a justiça deve caracterizar a atividade 

do missionário atual, nos ensina a Evangelii Nuntiandi.  

4 - Na perspectiva do Concílio Vaticano II, e reforçada por Medelín, a opção pelos 

pobres pode orientar a convivência e a partilha com o diferente, enquanto além da situação 

concreta da miséria, pobres podem ser também os que são incapazes de se enriquecer com o 

conhecimento do outro na sua diferença. Hoje, mais do que nunca, essa reflexão teológica 

visa incentivar a Igreja do Haiti ao compromisso social como sinal do Reino de justiça neste 

chão. Por isso, a prática missionária desta Igreja local, deveria levar em consideração fatores 

do contexto plural como:  

 Migração de pessoas. 

 Urbanização. 

 Difusão mundial de mercadorias. 

 Meios de comunicação cada vez mais aprimorados e baratos. 

 Secularização: a separação de Estado e Igreja que ainda não é uma realidade no Haiti, 

mas que é também motivo de grandes conflitos entre as confissões religiosas. 

 

3.1.2 - O reconhecimento jurídico do Vodu como Religião 

Sociólogos e antropólogos confirmam que os critérios de divisão da própria população 

eram também critérios de discriminação e marginalização dos membros de uma mesma 

nação: as suas duas línguas, crioulo e francês, e as suas religiões, Católica e Vodu. O crioulo, 

na mentalidade de muitos, era a língua do povão, dos praticantes do Vodu e o francês, da elite. 

O movimento que iniciou a valorização do crioulo e o resgate do Vodu se degenerou com a 
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ditadura de François Duvalier
163

 mas, muito mais, o movimento indigenista, como já 

salientamos no primeiro capítulo da nossa pesquisa. Depois da queda da ditadura de Jean 

Claude Duvalier
164

 em 1986, a Constituição de 1987 reconheceu as duas línguas como oficiais 

e a liberdade religiosa. Como consequência, o Catolicismo não é mais religião oficial do 

Estado. Mas, assim como o Vodu, que ainda vivia na clandestinidade, é uma entre outras. 

No artigo 5 da Carta Magna lemos: “O crioulo e o francês são as língua oficiais da 

República” e o Artigo 30  acrescenta, “todas as religiões e todos os cultos são livres. Toda pessoa é 

livre para seguir a sua religião e o seu culto, desde que o exercício deste não perturbe a ordem e a paz 

públicas”. Mas, no imaginário do haitiano identificar-se com o Vodu era motivo de vergonha e 

exclusão, pois, era considerado retardado, primitivo, falta de cultura e fora da civilização.  

Com o decreto de 2003, o sacerdote do Vodu ganha o mesmo estatuto do sacerdote da 

Igreja Católica assim como, o ministro de culto do protestantismo e ministros de outras 

denominações religiosas presentes nesta realidade plural. O decreto dá direito aos sacerdotes 

do Vodu de celebrar os sacramentos como o batismo e o matrimônio. Este mesmo decreto 

afirma que o Vodu é “um elemento constitutivo essencial da identidade nacional” e o Magistério 

local reage saindo do seu silêncio nestes termos: 

 

Queremos precisar que o batismo é um rito próprio às confissões cristãs. 

Ora, o Vodu não pertence a essa família, mas de preferência às religiões 

tradicionais africanas. Pois, trata-se, aqui, neste decreto de uma dupla 

usurpação: de um lado, querer equiparar outros ritos ao batismo cristão e, do 

outro, pretender legislar sobre um domínio que não é da competência do 

Estado. O batismo, em particular, é a porta dos sacramentos, necessário para 

a salvação, e pelo qual os homens se libertam do pecado, regeneram-se, 

tornando-se filhos de Deus, e se incorporam à Igreja e configurados com 

Cristo (Can. 849).
165

 

 

A posição da Igreja mostra, de certa forma, sua preocupação com o novo estatuto do 

Vodu e, ao mesmo tempo, com suas atividades pastorais neste novo contexto. É óbvio que o 
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Vodu haitiano ainda hoje depende do batismo Católico (que ainda é necessário para aderir ao 

Vodu) e o casamento praticado no Vodu não é um sacramento e aliança de dois indivíduos, 

mas união de um indivíduo com uma divindade do Vodu (espírito). A Igreja deve se 

questionar também com muita audácia pastoral, porque ainda hoje o Vodu atrai tantas pessoas 

e como explicar essa febre de se identificar como adeptos do Vodu e, ao mesmo tempo, se 

dizer católico. Pretendemos aprofundar essa problemática no item em que trabalharemos a 

religiosidade popular na atividade evangelizadora da Igreja.  

 

3.2 - Missão e inculturação no contexto latino-américano  

“O Evangelho, dom gratuito de Deus, não se identifica com nenhuma cultura, nem com 

dimensão cultural alguma. Deve redimir e transformar a todas”
166

. O Encontro do Evangelho com a 

cultura deve levar em conta os seus valores, as suas expressões e estruturas, pois estes formam 

os três pilhares de qualquer cultura. Mas, na história da evangelização da América Latina nem 

sempre foi considerada e respeitada a diversidade dos povos e a variedade das culturas numa 

realidade que é quase impossível de falar de cultura no singular. É neste sentido que expomos 

o Vodu como  realidade histórica e cultural em transformação contínua.   

A inculturação da fé e a penetração do Evangelho na cultura constituem o mesmo 

processo, pois, “uma fé que não se faz cultura é uma fé que não foi plenamente recebida, não 

inteiramente pensada, não fielmente vivida”
167

. Sem se identificar com cultura alguma, a fé cristã, 

no entanto, sempre necessita de formas culturais para se expressar. Com efeito, neste ponto, a 

fé cristã usa a linguagem da cultura onde se insere enquanto assume essa maneira de viver do 

povo e a transforma (conversão), quando for necessário, e a renova a partir da realidade do 

Evangelho. A inculturação visa, antes de tudo, estar em sintonia com o anúncio querigmático. 

Toda a aproximação do Vodu, no processo da inculturação, deve visar a sua aproximação da 

cultura evangélica e assim das outras culturas dos nossos povos, não para chegar à 

uniformidade, mas para o enriquecimento da diversidade, enquanto procuram juntas defender 

a vida e a dignidade do homem na sua integridade e ainda, promover a justiça.  
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A inculturação do Evangelho, como processo vital da evangelização, é inseparável 

também da evangelização das pessoas. Pois é ao coração do homem, de onde brota a cultura, 

que o Evangelho se dirige. Mas a cultura é chamada à conversão devido aos seus limites, 

porque a cultura é obra humana. Os limites do Vodu, na sua incapacidade de dar as respostas 

às expectativas dos seus adeptos, talvez seja uma confirmação de que “sem o Evangelho, a 

cultura é incapaz de dar respostas plenas nem à morte, nem ao amor em sua plenitude, nem à 

consciência de culpa”
168

. Se reconhecermos que a verdadeira cultura é a humanização, então 

descobriremos que o Vodu precisa se deixar iluminar pelo Evangelho.  

A palavra “encontro” é a palavra chave que Michael Amaladoss utiliza para exprimir a 

interação entre o Evangelho e as culturas, entre o Cristianismo e as outras religiões. Pois, “O 

anúncio da Boa Nova não é uma questão de estratégia missionária, de conquista ou de expansão 

doutrinal; ele passa essencialmente pelo acolhimento de uma comunidade viva, culturalmente 

contextualizada”
169

. Os povos e as gerações, tanto atuais como futuras, são chamados a abraçar 

a fé na sua cultura e a se deixar transformar pela palavra de Deus na sua realidade concreta de 

vida, enquanto “o diálogo entre o Evangelho e a cultura é um dos elementos do processo pelo qual 

uma Igreja se torna local”
170

. O processo de encontro do Evangelho com a cultura é continua e 

exprime uma dimensão permanente do encontro entre Deus e as comunidades humanas. É o 

papa Paulo VI que aponta o risco que corremos quando o Evangelho ignora a cultura onde é 

chamado a atuar: “a ruptura entre o Evangelho e a cultura é sem dúvida o drama da nossa 

época e como foi em outras”
171

. 

 

 3.2.1 - O Magistério Universal e a Cultura dos povos  

O termo cultura foi abordado pela Constituição Pastoral Gaudium Et Spes, mas no 

singular, como uma promoção do desenvolvimento humano em geral, não no plural, como 

estilos de vidas  de povos diferentes.  “Pela palavra cultura, em sentido geral, indicam-se todas as 

coisas com as quais o homem aperfeiçoa e desenvolve as variadas qualidades da alma e do corpo (...) 

torna a vida social mais humana”
172

. Outros documentos prudentemente foram positivos na 

abordagem da questão das religiões. A liberdade civil de praticar uma religião segundo a sua 
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consciência é claramente defendida na Dignitatis Humanae. Também, o pluralismo cultural 

foi implicitamente reconhecido pela Constituição Sacrosanctum Concilium e, contra toda 

uniformidade, ela deseja a promoção das qualidades e talentos das diferentes raças e nações. 

 

O que quer que nos costumes dos povos de fato não esteja ligado 

indissoluvelmente a superstições e erros, examina-o com benevolência e, se 

pode, o conserva intacto. Até, por vezes, admite-o na própria liturgia, 

contanto que esteja de acordo com as normas do verdadeiro e autêntico 

espírito litúrgico.
173

 

 

Entendemos que o documento do Sacrosanctum Concilium sugere várias adaptações 

aos diferentes grupos, regiões e povos, e especialmente na nossa realidade, que precisa dessa 

releitura da aproximação do Vodu como cultura e religião popular, mas, sobretudo na medida 

em que “a unidade substancial do rito romano seja preservada”
174

. A parte que nos interessa 

encontra-se elaborada nesses termos na Constituição Lumem Gentium: 

 

Também a Igreja ou o povo de Deus que conduz a este Reino, nada subtrai 

ao bem temporal de qualquer povo, até pelo contrário fomenta e assume, 

enquanto bons, as capacidades, as riquezas e os costumes dos povos. 

Assumindo-os, purifica-os, reforça-os e eleva-os. Pois sabe que deve acolher 

como aquele Rei, a Quem os povos foram dados em herança. Em virtude da 

catolicidade cada uma das partes traz seus próprios dons às demais partes e a 

toda a Igreja. Assim o todo e cada uma das partes aumentando à plenitude na 

unidade.
175

   

 

 

Com efeito, podemos interpretar a posição do Magistério entendendo que uma Igreja  

se torna local, enraizada nas realidades desta situação,  na medida em que as pessoas não se 

sintam estrangeiras na própria cultura do seu país, e estejam interessadas não somente por sua 

salvação e de sua casta. É nesta perspectiva que a Igreja local poderia trabalhar a inculturação 

como um aspecto fundamental da sua missão. No entanto, a inculturação é a tarefa da própria 

Igreja local que procura viver, exprimir e celebrar sua identidade através dos símbolos da 

cultura do povo.  

 

 Encarnando assim a Boa Nova, a Igreja local poderia mais eficazmente e 

autenticamente testemunhá-la de maneira mais profética neste contexto. Em 

virtude da história recente da emergência das Igrejas locais nas 
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circunstâncias do colonialismo, a sua identidade cultural não deve somente 

ser afirmada, mas antes de tudo redescoberta e reencontrada.
176

 

 

Nós não podemos chegar a uma evangelização integral sem passar pelo “imperativo da 

inculturação”
177

 ou sem dinamizá-la dentro da prática da Igreja local. Os povos colonizados na 

Nova Evangelização continuam sendo os novos sinais dos tempos, como nos apontou o papa 

João XXIII na encíclica Pacem in terris (1963). O novo rosto dos pobres, além da pobreza 

material, pode ser interpretado, como a falta de formação e de informação dos próprios 

membros desta Igreja local para evangelizar em contexto tão complexo como a realidade 

cultural do Vodu. Talvez neste sentido possamos entender a intervenção de Paulo Suess: “da 

centralidade dos pobres emerge, a partir de Medellín, a opção pelos pobres que se tornou central para a 

reflexão teológica e a prática missionária”
178

.  

A Igreja local, com a Concordata, assumiu o papel da educação do povo numa prática 

missionária que, na mentalidade da época, era necessário para despojar o povo das raízes do 

Vodu o qual, além disso, era considerado como sinal de atraso de civilização e era combatido. 

Mas, o Magistério na America Latina, iluminado pela luz do Vaticano II, a partir de uma 

prática renovada, convida a Igreja local a reconsiderar a causa dos pobres. Nós não podemos 

pretender construir uma sociedade de paz, sinal da implantação do Reino Deus hoje, nesta 

Igreja local, sem uma reconsideração dos pobres. A profética opção pelos pobres de Medellín 

necessita de uma segunda opção que é a participação dos pobres na reconstrução de uma 

sociedade e a reforma constante da Igreja. “O anúncio explícito de que a causa dos pequenos e 

excluídos pode ser vitoriosa faz partir do querigma e do imaginário do missionário”
179

.  

Ao considerar o Vodu como parte integrante da cultura do povo haitiano, na linha dos 

pensamentos de Gasner Joint
180

, nós podemos ter uma melhor compreensão das práticas do 

seu sincretismo infiltrado na religiosidade popular. E quando o Evangelho se torna proposta, 

Ele pode melhor provocar numa verdadeira conversão. Mas, para isso, considerando o diálogo 

                                                           

176
 AMALADOSS. Op. cit. p. 27. 

177
 DSD 13, 243. 

178
 SUESS, Paulo. A Conquista Espiritual da América espanhola: 200 documentos século XVI. Petrópolis: 

Vozes, 1992. p. 146. 
179

 SUESS. Op. cit. p.151. 
180

 Gasner JOINT é doutor pela Universidade Gregoriana de Roma. Ele defendeu a tese com o título: La 

libération du Vaudou dans la dynamique d´Inculturation en Haiti”  “A Liberação do Vodu na dinâmica da 

Inculturação no Haiti. Desde 2000, ele leciona no seminário interdioceno do Haiti como professor titular e 

também no CIFOR ( Centro Inter-Instituto de Formação ). Atualmente, ele é o superior provencial dos  Oblatos 

de Maria Imaculada da provencia (HAITI-GUADALUPE-MARTIQUE). 



75 

 

como método de evangelização, a Igreja local pode tornar cada membro protagonista nesta 

caminhada e abraçar a perspectiva do Puebla: “Puebla não só faz uma opção pelos pobres, mas, de 

certa maneira, já faz uma opção com os pobres ao afirmar que o eixo da evangelização libertadora 

transforma o homem em sujeito de seu próprio desenvolvimento individual e comunitário”
181

. 

Com efeito, a missão continental inspirada em Aparecida, visa trabalhar a 

evangelização das culturas e entende a Nova Evangelização entre próprios cristãos. O 

Documento de Aparecida preconiza, além de toda a diferença cultural, uma cultura de paz: “os 

valores do Reino são fraternidade, solidariedade, não violência, reconciliação, gratuidade, 

reconhecimento do outro e capacidade de conviver com o mistério de Deus em cada pessoa”
182

. 

 

3.3 - A Igreja local superando o seu discurso à luz do Concílio Vaticano II  

Os bloqueios que a história conhece em relação ao Vodu, são: a negação do Vodu 

como religião e sua identificação com a bruxaria. As teses de que o subdesenvolvimento do 

país está relacionado ao crescimento da prática do Vodu já foi ultrapassa e muitos 

pesquisadores defensores do Vodu nos mostram que: “a verdade, o futuro do Vodu é o futuro das 

massas exploradas. O Vodu não está em si uma causa do subdesenvolvimento”
183

. O Deus de Israel 

é um Deus que se revela na história do seu povo. À luz da teologia universalista do Vaticano 

II, a Deus pertencem todos os povos e a vocação de todas as nações é de subir a Jerusalém 

para lhe dar a glória. Portanto, toda práxis evangelizadora, deve levar em consideração a 

própria história deste povo haitiano como história feita de acontecimentos que nos revelam a 

imagem de um Deus libertador e amoroso. Historicamente, recordamos que a prática 

evangelizadora desta Igreja local; como já salientamos no primeiro capítulo, nem sempre foi 

fiel a esse ideal. A prática de alguns é quase um contratestemunho que é o maior escândalo da 

missão. Basta lembra os gritos da Bartolomeu de Las Casas no contexto geral da América 

Latina.  

Com efeito, não podemos negar os méritos do Vodu haitiano que num contexto 

específico ajudou a toda uma nação na busca da sua identidade e de sua liberdade. Durante a 

escravidão, infelizmente, o Deus do Cristianismo foi identificado ao Deus dos opressores, 

aquele que negava a vida ao povo. O discurso da própria Igreja naquela também não favorecia 
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a revelação de Deus na Imagem de um Deus de amor, que acolhe o pobre na sua miséria, e 

ainda menos abraçar a sua causa em vista do seu reconhecimento. Agora entendemos e somos 

iluminados pela compreensão de que “a Igreja propõe, não impõe nada: respeita as pessoas e as 

culturas, detendo-se diante do sacrário da consciência”
184

, assim nossas práticas não podem repetir 

os mesmos erros do passado. Além do Magistério da Igreja, as ciências humanas nos ajudam 

a entender melhor a cultura dos povos. 

À luz da teologia do Concílio Vaticano II, a Igreja local está convidada a assumir a sua 

história e seu passado em relação ao Vodu e as outras religiões presentes nesta realidade. O 

Evangelho deve ser encarnado nesta cultura e deve ser Boa Nova a um povo, numa melhor 

compreensão da sua crença, parte importante da sua identidade cultural. Com solicitude 

pastoral, podemos ver no Vodu a expressão do desespero, cuja solução se encontra fora de si 

mesma como expressão religiosa, pois, o sincretismo revela de certa forma, a incapacidade do 

Vodu de cumprir integralmente as expectativas dos seus adeptos. É neste cruzamento que a 

teologia cristã deve propor Jesus Cristo como libertador e único caminho da sua Salvação. 

Estamos numa época histórica da relação do Vodu e da Igreja, e além de tudo, neste contexto 

de missão Continental. Recentemente o cardeal do Haiti se expressou nestes termos para 

esclarecer uma entrevista que deu a um jornal Inglês:  

 

O que está publicado não reflete fielmente a minha visão do Vodu como 

elemento incontestável da cultura do povo haitiano. Eu não teria considerado 

e ainda menos enunciado publicamente que “o Vodu é um mal social”. Tais 

observações contrastam de forma radical com a minha maneira de propor a 

todos o Evangelho que me convida a não julgar e condenar ninguém(...). 

Nossa visão de Deus nos diferencia uns aos outros, mas nós permanecemos 

irmãos, porque somos do mesmo Pai (cf. Ml 2,10; Ef 4,6). Essa concepção 

nos faz viver a diversidade de religiões e nos confere uma identidade própria 

que nós devemos todos assumir. Em minha qualidade de pastor, é da minha 

responsabilidade exortar nossos fieis a permanecer ligados à fé católica e de 

vivê-la sem equívoco, em evitar toda amálgama (...). A missão 

evangelizadora da Igreja obriga a trabalhar pela paz e unidade entre os 

homens. Nada podemos construir com as nossas divisões de qualquer forma 

que seja, precisamos apostar sobre o que nos une. O proselitismo só pode 

alimentar as divergências e distancia os laços que devem nos agregar uns dos 

outros. O processo de diálogo iniciado pela Conferência dos Bispos do Haiti, 

longe de ser circunscrito ao perímetro do sociopolítico, indica também a 

disposição da Igreja local a todas as formas de diálogo inter-religioso, em 

vista de uma coabitação pacífica e respeitosa de nossa terra do Haiti.
185
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Considerando o tratamento dos escravos nas colônias, a ignorância das suas culturas e 

ainda eles mesmos como seres humanos, hoje o Vodu é entendido culturalmente como 

“expressão de uma experiência profunda da condição humana na sua finitude e no desejo de 

ultrapassar essa finitude”
186

.  

Ao aproximar-se do Vodu, a ação missionária deve entender que mesmo ignorando a 

sua cosmologia, ele sempre existiu. Muitos dos seus defensores alegam que o Vodu 

reconhecia, já nos seus princípios, a existência de um Deus criador e, na prática sincrética, 

este é o mesmo criador dos espíritos do Vodu como os santos, como salientamos na primeira 

parte desta reflexão. Para eles, “enquanto a Igreja local associava os espíritos do Vodu aos 

demônios, na crença do adepto do Vodu, não existia dicotomia entre os espíritos de 

ambos”
187

. Tais compreensões nos ajudam a nos aproximar melhor dos adeptos do Vodu para 

lhes propor o Evangelho. No entanto, isso não significa que nós podemos confundir o Deus 

do Vodu com o Deus do Cristianismo, mesmo sendo assim na concepção dos seus adeptos e 

defensores.  

 

O deus que invocam os adeptos do Vodu não é um empréstimo puro e 

simples do Deus cristão. Pois, o culto dos espíritos dos Fon e dos Yoruba foi 

sempre acompanhado da crença num Deus Supremo. Duas concepções deste 

Deus foram registradas no antigo reinado Dahoméen: 1) Este deus não há 

nem estátua, nem símbolo, é a quem damos um culto especial. 2) Este deus 

teria templos em certas aglomerações fronteiras da África.
188

 

 

 

 Em efeito, tais conhecimentos nos abrem terrenos férteis para não cometer os mesmos 

erros do passado. Hoje em dia, com as ferramentas da sociologia e da antropologia a Igreja 

através dos seus missionários pode ser mais autêntica nas suas práticas evangelizadoras.  

 

 3.3.1 A Igreja local assumindo o seu passado 

Para melhor evangelizar os adeptos do Vodu, precisamos ter coragem de olhar para os 

nossos erros do passado e escutando as críticas dos defensores do Vodu. Para muitos 

especialistas e estudiosos do Vodu, como por exemplo, Laennec Alfred Métraux e outros já 
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citados, tanto as estruturas da Igreja local depois da Concordata, como as suas próprias 

práticas missionárias através seus discursos, favoreceram a sobrevivência do Vodu no Haiti. 

 No século XVIII a evangelização no contexto do Haiti, como em quase toda a 

América, se resumia na prática dos sacramentos. Foi muito negligenciada a instrução e a 

formação dos escravos. “Na maioria das vezes, eles se tornaram membros a partir de uma aspersão 

de água benta”
189

. Mesmo que os missionários desejassem instruir os escravos, muitos deles se 

deixavam levar pelo medo dos mestres colonizadores. A missão era a implantação de Igreja 

no modelo europeu, mas constatamos que a realidade do Haiti precisava mais de missionários 

educadores e instrutores do que párocos erigindo paróquias no modelo da França da 

cristandade. É talvez uma interpretação do que o documento de Aparecida fala, no contexto 

atual, de conversão pastoral ou das estruturas paroquiais.  

 

Esta firme decisão missionária deve impregnar todas as estruturas eclesiais e 

todos os planos pastorais de dioceses, paróquias, comunidades religiosas, 

movimentos e de qualquer instituição da Igreja. Nenhuma comunidade deve 

isentar-se de entrar decididamente, com todas as forças, nos processos 

constantes de renovação missionária e de abandonar as ultrapassadas 

estruturas que já não favoreçam a transmissão da fé.
190

  

 

A prática missionária é muito ligada à formação dos missionários. No entanto, nem o 

meio onde os missionários do Haiti viviam na França, nem a formação
191

 que eles receberam 

os preparavam para enfrentar culturas tão diferentes e mentalidades tão distantes da 

civilização europeia. O catecismo da Igreja do Haiti, daquela época, nos dá uma síntese da 

prática missionária em relação ao Vodu. Nós nos contentamos em traduzir e resumir quatro 

perguntas que faziam parte da formação catequética dos que iam receber os sacramentos da 

iniciação cristã. 

 No.31 - Quem é o principal escravo de satanás?  

 O principal escravo de satanás é o sacerdote do Vodu (houngan). 

 No.32 - Quais são os nomes que o sacerdote do Vodu dá a satanás? 
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 Os nomes que o sacerdote dá a satanás são: Loa, anjos, santos, mortos, gêmeos 

(marassa). 

 No.33 - Qual é a razão que leva o sacerdote do Vodu a tomar os nomes dos anjos e 

santos para dar a satanás?  

 O sacerdote do Vodu toma os nomes de anjos e de santos e mortos para dar a satanás 

para enganar mais facilmente. 

 No.34 - Como as pessoas servem a satanás?  

 As pessoas servem a satanás través do pecado, da prática da magia, em cerimônias e 

dando de comer aos espíritos (mangé-loa).
192

 

  

Mais clara ainda é essa definição do espírito do Vodu (loa) tirada do catecismo em 

circulação na diocese do sul do país: “um espírito é um anjo mau que se rebelou contra o bom Deus 

e que consequentemente está no inferno”
193

. A Igreja pode inspirar de estudos mais recentes e 

entender que sobre este assunto, a mentalidade popular é outra. Para os adeptos do Vodu, que 

na maioria se dizem cristãos católicos, consequência do sincretismo, os espíritos foram 

criados por Deus e também eles são protetores das famílias, dando provas de cuidado e 

compaixão aos seus servidores. Tais concepções são janelas abertas a disposição da Igreja 

para melhor propor Jesus Cristo como o Verdadeiro anunciador do Reino de Deus aos adeptos 

do Vodu. 

Com efeito, à luz da antropologia e da sociologia refletem-se essas posições descritas 

anteriormente e assim surgiram questionamentos como: O que o Vodu é em si mesmo? Como 

explicar que ainda hoje o Vodu resista e que sua prática esteja mais forte do que nunca? Mais 

uma vez por que o Vodu é incapaz de satisfazer as expectativas dos seus adeptos? 

Aprofundamos a nossa compreensão na religiosidade popular para melhor apontar pistas para 

a formação do discípulo missionário chamado a atuar neste chão. 
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3.4 - A religiosidade popular e Nova Evangelização 

Toda tentativa de compreensão da religiosidade popular e do sincretismo deve ser 

animada pelo desejo de encontrar o povo humilde em suas riquezas culturais, sua procura 

inconsciente ou consciente por Cristo “queremos ver o Cristo” (Jo 12,21) e pelo testemunho de 

vida, capazes de levá-los a Cristo “Caminho, Verdade e Vida”(Jo 14,16). A prática da Nova 

Evangelização deve aproximar-se do Vodu como qualquer religião tradicional e tentar 

entendê-lo através de suas expectativas, buscas e respostas pois,  

 

Os membros das várias religiões buscam respostas às grandes interrogações 

da condição humana, que tocam o mais profundo do coração humano, ontem 

e hoje: o que é ser homem e mulher? Qual é o fim da vida? De onde vem o 

sofrimento? Qual é o caminho para alcançar a felicidade? Que é a morte?
194

 

 

 

Porque os adeptos do Vodu precisam misturar-se ao Catolicismo? Como entender essa 

procura por outras forças para auxiliar o Vodu? Como numa prática missionária podemos 

mostrar que essas expectativas encontram respostas em Jesus de Nazaré? O Cristianismo, que 

nasce no encontro e na mistura com outras religiões pagãs, será que hoje é incapaz de dar uma 

resposta a essas expectativas? 

 Por trás da prática sincrética, podemos valorizar essa procura e podemos caminhar 

com a certeza de que ninguém pode aderir a Deus senão for atraído por Ele (Jo,6,44). “Por isso 

a liberdade religiosa cria um ambiente extremamente favorável para que os seres humanos sejam 

convidados a abraçar livremente a fé cristã e a confessá-la em toda a sua vida”
195

. No entanto, a 

religiosidade popular pode ser um instrumento favorável da Igreja e, no âmbito do Haiti, serve 

para melhor aproximar-se dos adeptos do Vodu e evangelizar até os seus próprios membros. 

Sabemos que a prática do Vodu (como prática sincrética) ainda está presente dentro dos que 

publicamente professam a fé cristã e que o diálogo provoca obrigatoriamente a conversão dos 

interlocutores.  

É porque a Igreja é fiel ao homem que ela se abre ao diálogo, pois, o homem “é o 

primeiro caminho que a Igreja deve percorrer no cumprimento da sua missão”
196

. Nenhuma 

atividade missionária pode distanciar-se da realidade que Deus nos revelou “Ele quer que todos 
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os homens sejam salvos e cheguem ao conhecimento da verdade” (1Tm 2,4). A religiosidade 

popular nos comprovou, desde o início da Igreja, que Deus se revela ao povo humilde, sendo 

um meio privilegiado que a Igreja possui para melhor atingir os que a procuram, mesmo que 

estejam ainda, no escuro de uma prática sincrética. O sincretismo, neste sentido, pode ser 

interpretado como uma inculturação da fé cristã em processo de amadurecimento. Se eles 

ainda não chegaram à verdade, não podemos afirmar, portanto, que estão fora do rumo. 

 Pois bem, no contexto atual de missão continental que nos inspirou o Documento de 

Aparecida, “a conversão pastoral”
197

 é um caminho que os bispos do Continente apontam para 

ser seguido, mas que nem sempre está livre de desafios, como qualquer realidade 

desconhecida. Com efeito, o Documento de Aparecida salienta as diversidades culturais, 

sejam elas indígenas ou afro-americanas, deste Continente como “uma riqueza a ser 

valorizada”
198

. 

É óbvio que dialogar com o diferente sempre traz questionamentos e receios para a 

preservação de sua identidade. No contexto do Haiti, aproximar-se do Vodu sempre foi um 

grande desafio para a Igreja local. Pois esta tinha, além do medo, resistência a perder a sua 

identidade, “assumir componentes de outras religiões evoca em nossa mente mistura, deformação, 

perda de identidade, heresia mesmo”
199

. Num contexto interdisciplinar, devemos acolher o 

sincretismo na visão das ciências da religião que o entendem como um fenômeno que 

acontece sem conotação positiva ou negativa.  

 

O Cristianismo deve ser considerado não só pelo esforço missionário em 

tornar a fé cristã entendida, aceita e vivida em outra cultura/religião, mas 

também pela resistência dos povos nativos em conservar no Cristianismo ao 

menos parte de seu universo simbólico, cultural/religioso (símbolo, 

categorias e valores), como se deu em algumas religiões da América 

Latina.
200

 . 
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3.4.1 A prática da religiosidade  

Chega o momento que temos de nos questionar sobre o valor e a força da religiosidade 

no processo da Evangelização. É possível que a prática missionária de uma Igreja local vise 

simplesmente ser efetiva através da atividade da religiosidade popular? Em que sentido a 

religiosidade popular pode ser uma ferramenta importante, considerando os seus limites no 

processo da missão evangelizadora da Igreja local? Diante da realidade local, a evangelização 

de massa favorece verdadeiramente o encontro com Jesus Cristo? 

Fazemos essas perguntas, pois, o nosso objetivo é provocar reflexões e não propor 

fórmulas feitas sobre uma realidade tão complexa como aquela da Igreja local. Se olharmos a 

história da Igreja universal, podemos observar que a religiosidade popular nem sempre foi 

valorizada no seu papel de evangelizadora. A atividade do povo humilde, simples e o contexto 

dos primeiros séculos, nos mostram como a religiosidade foi muito importante para 

influenciar a atividade dos bispos nos Concílios e está na base de muitas decisões e na 

formação da identidade do Cristianismo nascente. “Nem mesmo autores cristãos como Justino, 

Irineu, Clemente de Alexandria ou Origines descrevem o que se passa entre os cristãos comuns”
201

. 

Mas, em Nicéia em 325 os bispos não tinham como fugir da realidade: “quem toma conta de 

Cristo e de Maria é o povo. É a pressão da religiosidade popular que empurra os bispos a reconhecer a 

relação entre devoção e problemas que afetam as pessoas pobres como sua doença, sua 

marginalização, sua penúria e morte”.
202

 

Precisava esperar o Concílio Vaticano II e sua definição da Igreja como Povo de Deus 

para que os bispos do CELAM, conscientes da desigualdade social na América Latina, 

fizessem a opção bíblica e preferencial pelos pobres e propusessem a promoção da 

religiosidade popular e seu papel na ação evangelizadora da Igreja.  A história nos mostra, 

graças à religiosidade popular, que no início do Cristianismo os povos foram evangelizados 

num processo de inculturação no ritmo do povo humilde. Com efeito, a evangelização nunca 

foi um projeto de mega estrutura, mas atividades de pessoas humildes, hoje nós diríamos, a 

participação ativa dos leigos nos seus campos de atuação.  
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Graças à religiosidade popular, Asclépio
203

 que, dos séculos V a.C  ao século III a.C., 

dominava todo o pan-mediterrâneo, foi vencido pelo Cristo. Num processo muito lento, aos 

poucos, Cristo vem substituindo nos templos, Asclépio e, esta vitória de Cristo é selada em 

381, quando o imperador Teodósio proclama oficialmente Cristo como salvador do povo 

Romano. Paralelamente, Maria vence Ísis
204

 no universo feminino.  Essa deusa é a imagem da 

mãe carinhosa, que protege seu filho e demonstra o cuidado que as pessoas têm com a 

maternidade, a procriação e principalmente com a educação dos filhos. Portanto, a imagem de 

Nossa Senhora com o Menino Jesus no colo, é interpretada como uma apropriação da imagem 

de Ísis que cuida do seu filho Horus. 

No contexto da América Latina, com Maria como estrela da Nova Evangelização, 

entendemos o resgate desta riqueza e o papel do povo humilde na atividade missionária da 

Igreja, que consiste em fazer conhecer Jesus Cristo a todos os povos. No contexto atual do 

Haiti em relação ao Vodu, entendemos a importância da religiosidade popular para 

testemunhar o verdadeiro rosto de Jesus e de Maria, pois eles entendem melhor a realidade 

sincrética desta Igreja local. Atrás da religiosidade popular, se não houver uma formação 

sólida, temos consciência de que o desejo imediato de resolução dos seus problemas pode 

levá-los a uma alienação da fé cristã.  

Mas, quando numa comunidade cristã, vemos os pobres (adeptos do Vodu) que 

buscam satisfazer suas necessidades de saúde, de maternidade, de educação dos filhos, temos 

campo fértil para anunciar Jesus de Nazaré e, ao mesmo tempo, promover comunidades com 

membros comprometidos como instrumentos de justiça e de igualdade. Geralmente, as 

grandes festas patronais no Haiti, são grandes momentos de fé, mas ao mesmo tempo, época 

da manifestação do sincretismo dos adeptos do Vodu que ainda hoje, conservam o mesmo 

calendário Católico para a festa dos seus deuses (espíritos loas) (Fig. 15). Na religiosidade 

popular “as vitórias simbólicas de Cristo e de Maria são na realidade vitórias do povo analfabeto na 

sua luta por dignidade e bem estar”
205

. 
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O mérito da religiosidade popular é a vivência de uma fé em Jesus Cristo 

que caminha e partilha a dor e o sofrimento do povo, um Jesus presente na 

realidade do dia a dia. Se hoje no Haiti, O Vodu é bem forte, é porque os 

espíritos do Vodu sempre foram apresentados como camponeses com os 

camponeses, que lutava perto deles quando sofrem a injustiça, e deram a eles 

assistência quanto os hospitais não deram mais espaço para eles. Os 

primeiros cristãos, ao combaterem os deuses, na realidade combatiam a falta 

de sensibilidade pela humanidade sofredora.
206

 

 

Mesmo com um olhar crítico, não podemos negar que o Vodu do Haiti é específico, 

pois, para os seus defensores, ele sempre foi fator de unificação das famílias. É uma religião, 

culturalmente falando, que se vive em família e existe como religião familiar. E o que 

caracteriza a cultura popular é o fator de ser muito grupal, ali percebemos mais ainda a 

importância da religiosidade popular na vida e na atividade missionária da Igreja local. O que 

é importante é distinguir a religiosidade popular, do sincretismo. Pois, se o sincretismo usa a 

religiosidade popular para se expressar, não podemos dizer que todo o povo humilde e 

simples é sincrético. Seria uma leitura muito simples da realidade e um desprezo aos que, 

sinceramente, manifestam a sua fé através da piedade popular.  

 

Nossas comunidades cristãs devem se aproximar solidariamente dos pobres, 

descobrindo então essa sua fé, seu núcleo cultural de valores e sentidos, para 

aí mostrar a presença do Espírito de Deus, as sementes do Verbo, para 

depois catequizar, atitude que manifesta a aproximação com o mandamento 

de Cristo que convida o cristão a promover a fraternidade universal e a 

abertura mística para acolher um Deus maior.
207

 

 

 A religiosidade popular é um lugar onde a Igreja local pode medir se está bem ou não, 

dentro do processo de inculturação, na sua atividade missionária em relação ao Vodu e ao 

enfrentar os desafios do Vodu. A experiência da religiosidade popular está caracterizada 

especificamente na solidariedade de Deus, através dos santos. Num contexto como o do Haiti, 

não se pode deixar de valorizar a sabedoria das devoções e costumes do povo. Mas, cabe à 

própria Igreja, canalizar pela formação essas práticas, contra todo o exagero que tenta 

distanciar a palavra de Deus das suas práticas religiosas. A religiosidade popular deve ser 

trabalhada e entendida nas suas riquezas como a cultura que é sustentada pela comunidade e 

nela encontramos valores de hospitalidade, de voluntariado, de solidariedade, coerentes com a 
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realidade do povo. Agora, queremos levantar alguns elementos positivos da religiosidade 

popular inspirados em Aloysius Pieris
208

 que a entende como o lugar onde: 

A - Os pobres têm uma espiritualidade para este mundo. Eles gritam para o céu 

pedindo o pão do cada dia. 

B - Para satisfazer os seus desejos, eles não têm Mamon
209

 ao seu serviço, como é o 

caso de muito de nós. Então, nas suas impotências totais, eles dependem totalmente de Deus. 

C - É também a Deus que eles gritam para pedir justiça.  

D - Essa imagem de Deus e da religião neste mundo não é totalmente secular, mas 

cósmica. A diferença é fundamental. O secular é o mundo não sagrado ou a-religioso, 

corrupto pelo ciclo infernal do desejo de ter, do feminino terrestre, e torna-se este ciclo 

vicioso, fisicamente impossível, aceita quando e onde este processo de secularização está 

roendo este mundo.  

E - Na espiritualidade cósmica dos pobres, as mulheres encontram geralmente um 

espaço necessário para exprimir, pelo menos simbolicamente, o seu estado de opressão. 

F - A consciência constante das necessidades terrestres e a fé nas diversas forças 

cósmicas que determinam a sua vida e tornam a sua espiritualidade ecológica 

G - O meio de comunicação mais poderoso nas tradições religiosas é a história.     

 H - A Igreja local potencializando os discípulos missionários numa práxis pastoral 

articulada em relação ao Vodu. 

          Conhecer o outro que é diferente é parte importante do processo de Evangelização. 

Assim, na sua prática, não podemos ignorar o papel de auxílio que tem o Vodu na vida dos 

seus adeptos em relação à justiça, à saúde, cumprindo a ausência do Estado geralmente no 
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meio dos camponeses. Mas, o Vodu está hoje muito presente na capital e nas grandes cidades, 

com a urbanização das grandes cidades. “No contexto atual, esta sociedade consumista oferece 

também uma espécie de supermercado de religião, principalmente nas áreas urbanas, onde os 

indivíduos isolados e decepcionados ou céticos, até mesmo com sua própria religião, buscam novos 

refúgios e novos coletivos”
210

. Queremos ver a seguir o papel da paróquia na atividade 

missionária como realidade adaptada a zona rural em contraste a da cidade. 

 

3.5 - A paróquia e a ação evangelizadora da Igreja local  

A Igreja local, consciente do seu mandato, de sua missão evangelizadora (Mc 16,15) e 

de ser no meio do mundo sacramento universal de salvação, no decorrer da história criou 

algumas estruturas, e a paróquia é uma delas. Era uma estrutura adaptada em vários lugares de 

culto nas zonas rurais, no qual o bispo concedia ao pároco poderes para celebrar localmente a 

Eucaristia. Neste processo de estruturação das paróquias podemos recordar o edito de 

Tessalônica em 381, na época do imperador Teodósio, com o crescimento do número de 

cristãos e a passagem de uma Igreja doméstica a comunidade, como espaço de encontro dos 

primeiros cristãos. A partir do século IV, com a indisponibilidade do bispo para atender todas 

as comunidades, aparece de um lado, a diocese e do outro, a paróquia. 

As paróquias surgiram, portanto, da expansão missionária da Igreja nos pequenos 

povoados que rodeavam as cidades. Devemos lembrar que as paróquias surgiram com 

preocupação pastoral e missionária. É nesta perspectiva que podemos entender o apelo dos 

bispos de Aparecida ao proporem o modelo de paróquia, comunidade de comunidades, como 

centro de vivência cristã. Não somente a vida em comunidade é essencial à vocação cristã, 

mas também “o discipulado e a missão supõem a pertença a uma comunidade”
211

. A paróquia como 

centro, não significa acomodação de assistencialismo, ela é uma estação, “uma parada no 

caminho para a pátria definitiva. Uma estação para prosseguir na estrada de Jesus e com ele nos deter 

na casa dos amigos, como fazia em Betânia, na casa de Marta, Maria e Lázaro”
212

. 

No contexto atual da Igreja local, a paróquia deve se tornar casa de acolhida dos 

peregrinos e comunidade como lar dos cristãos onde se faz a experiência comum de seguir 

Jesus Cristo. Depois de acolher, ela pode passar a ser espaço para receber pessoas diferentes 
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em busca de vivências com a pretensão ou o desejo de seguir a Jesus Cristo, por exemplo, na 

consideração do próprio sincretismo presente na atividade da Igreja local. Pois hoje, no 

âmbito do pluralismo religioso, encontramos alguns fiéis católicos que transitam de um centro 

religioso para outro como também do Vodu buscando conforto para suas dificuldades. Tais 

atitudes são tomadas sem problema de consciência para eles, pois se entendem católicos e 

visitam um centro Vodu mesmo sem estabelecer vínculo de pertença. Esse é uma atitude 

presente no homem religioso haitiano que na fala do cardeal do Haiti deve ser trabalhada. 

Historicamente, antes mesmo da conversão que nos propõe o Documento de 

Aparecida, a estrutura paroquial foi vista pelo Concílio Vaticano II, como uma “célula da 

diocese”
213

 que diz que “as paróquias representam a Igreja visível estabelecida em toda a terra, com o 

propósito de que floresça o sentido comunitário paroquial”
214

. Portanto, a paróquia é a Igreja 

localmente implantada, na sua catolicidade essencial. É a realização concreta da Igreja num 

determinado lugar. 

 Mas, olhando as realidades nas nossas Igrejas locais, principalmente a do Haiti, nós 

podemos afirmar com os bispos de Aparecida “que vivemos uma mudança de época, e o seu nível 

mais profundo é cultural”
215

. Estamos saindo de um modelo de sociedade e entrando num outro. 

Essas mudanças revelam-se principalmente no nível cultural quando observamos que uma 

outra mentalidade está sendo criada no homem religioso haitiano, a partir do reconhecimento 

jurídico do Vodu e da implantação de outras religiões no Haiti com a missão da paz da ONU 

deste o ano 2004. Consequentemente, as nossas paróquias, que são lugares privilegiados do 

encontro dos discípulos com Cristo, precisam de uma corajosa ação renovadora nesta 

sociedade em constantes mudanças, pois a tentação de voltar às práticas pré-conciliares é 

grande. Sabemos que toda mudança é difícil, mas que pode gerar crescimento. Quem não 

muda, não cresce. Além disso, a própria paróquia ganha com a renovação. 

É óbvio e louvável quando constatamos que muitas paróquias têm crescido 

na vida comunitária e na participação ativa dos fiéis, saindo do mero 

assistencialismo religioso e da simples manutenção da fé para se tornarem 

mais missionárias e proféticas, mas ainda estamos longe do que nos propôs o 

Concílio Vaticano II, há 50 anos. Pois, uma paróquia renovada favorece a 

centralidade de Cristo no cotidiano da vida dos paroquianos e procura dar 
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espaço à oração, à liturgia e, nos últimos anos, à pedagogia da lectio divina , 

levando ao compromisso profético no mundo.
216

 

 Com as mudanças culturais e a urbanização das nossas cidades, registramos mudanças 

tanto nas estruturas geográficas como físicas das nossas paróquias. Para a renovação das 

nossas paróquias não pode haver simplesmente mudanças de estrutura, mas também 

conversões espirituais e “exige dos seus párocos e administradores (1Cor 4,2) uma profunda 

experiência do Cristo vivo, com espírito missionário, coração paterno, que seja animador da vida 

espiritual e evangelizador, capaz de promover a participação de todos”
217

 e um administrador fiel. 

“Neste âmbito atual da Igreja local de missão continental, inspirada no Documento de Aparecida, para 

melhor articular a missionaridade e a conversão pastoral das nossas paróquias se faz necessário 

inspirar-se do cotidiano de Jesus”
218

 e entendermos a exigência, programação e uma estrutura 

para a ação. Devemos sempre pensar em: 

A - Ter planejamento: “O espírito do Senhor está sobre mim, porque ele me ungiu para que 

dê a boa notícia aos pobres; enviou-me a anunciar a liberdade aos cativos e a visão aos cegos, para pôr 

em liberdade os oprimidos, para proclamar o ano de graça do Senhor” (Lc 4,18-19). Este é um 

conjunto de propostas que compõem o seu planejamento missionário e que irão nortear todo o 

seu ministério. Um planejamento paroquial precisa ser cristocêntrico se pretende ser 

verdadeiramente missionário. 

B - Estar preparado: “Partindo daí, Jesus e seus discípulos atravessaram a Galileia. Jesus não 

queria que ninguém soubesse onde ele estava, porque estava ensinando seus discípulos” (Mc 9,30). 

Para ser discípulo, é importante o encontro com Jesus, pois ninguém pode ser missionário sem 

ser antes discípulo. E mesmo missionários somos eternos discípulos aprendendo do mestre e, 

a paróquia, é o lugar privilegiado para este encontro e esta formação em preparação à missão. 

A estrutura paroquial deve tornar cada evento num grande impacto evangelizador. 

C -Escolher bem os seus colaboradores: “Subiu à montanha, foi chamando os que ele quis, 

e foram com ele. Nomeou doze para que convivessem com ele e para enviá-los a pregar, com poder 

para expulsar demônios” (Mc 3,13-15). Na paróquia renovada cada equipe tem que ser 

escolhida com o objetivo de exercer funções de colaboradores. A paróquia está ali, concebida 

como rede de comunidades, e oferece espaço para a realização do projeto do Reino de Deus. 
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D - Administrar bem o tempo: “ao anoitecer, quando o sol se pôs, levavam-lhe toda espécie 

de enfermos e endemoniados (...) bem de madrugada levantou-se, saiu e dirigiu-se a um lugar 

despovoado, e aí esteve orando“ (Mc 1,29-35). Jesus sempre esteve presente para atender as 

necessidades do povo, mas ao mesmo tempo, programava o tempo de atividades e orações.  

E - Ele era quem que ensinava com autoridade (Mc 1,27) e incentivava a descobrir os 

talentos individuais “a um  ele deu cinco talentos, a outro dois, a outro um. A cada um de acordo 

com a sua capacidade” (Mt 25,15). 

F - Avaliar os frutos: “Jesus, no território de Cesareia de Filipe, perguntou aos discípulos: 

quem dizem os homens ser o Filho do homem? ... e vós, quem dizeis que eu sou?” (Mt 16,13.15). A 

paróquia precisa de tempo para a avaliação das suas ações em relação ao programa de Jesus e 

à articulação da diocese na sua atividade missionária. O projeto de evangelização merece ser 

avaliado em todos os níveis para garantir resultados desejados. A avaliação contínua e 

periódica dá novo impulso à ação evangelizadora, pois permite evitar os mesmos erros e 

tomar novas iniciativas de acordo com as mudanças e os sinais dos tempos. 

A conversão pastoral que sugere o Documento de Aparecida faz partir de todo um 

processo de transformação permanente e integral, o que significa o abandono de um caminho 

e a escolha de outro. A identidade das nossas paróquias, para uma conversão pastoral 

profunda, deve retornar e se alimentar na fonte, no ideal das comunidades primitivas: “Eles 

eram perseverantes em ouvir o ensinamento dos apóstolos, na comunhão fraterna, na fração do pão e 

nas orações” (At 2,42). É nessa comunidade que se pode fazer o encontro com Jesus, pois, os 

discípulos de Jesus são reconhecidos por viverem em comunhão (Jo 13,34). Assim, comunhão 

e missão são profundamente unidas.  

Com efeito, a comunidade vive também nesta tensão entre o „já‟ e o „ainda não‟ do 

Reino de Deus. Assistida pelo Espírito de Jesus Cristo, ela caminha rumo à pátria eterna      

(Fl 3,20). A esperança do Reino de Deus, anunciado por Cristo, desperta nos cristãos o 

compromisso de trabalhar por um mundo melhor “O que nós esperamos, conforme sua promessa, 

são novos céus e nova terra, onde habitará a justiça” (2Pd 3,13). No entanto, quais são as 

expectativas latentes do Vodu que podem integrar essa nova realidade das nossas paróquias? 

 

 

 



90 

 

3.6 -  As expectativas latentes do Vodu 

Os desafios que o Vodu apresenta, para cumprir os desejos espirituais dos seus 

membros, podem ser superados pelo Evangelho enquanto sabemos que o mistério de Cristo 

transcende as culturas. Diante do sincretismo a Igreja local pode, através do anúncio dialogal, 

levar os adeptos do Vodu a descobrir a riqueza do Evangelho e a incentivar os sincréticos à 

conversão e a viver sua fé cristã em plenitude. “A melhor resposta da Igreja local ao Vodu se 

encontra na mudança de atitude profunda e a mais ações e trabalhos, para melhor desfazer os pontos 

cegos que se encontram na própria prática do Vodu”
219

. 

Estamos no contexto do pluralismo religioso e não podemos voltar na prática da 

perseguição ao Vodu, nem ideologicamente através de pregações ou de outras formas de 

discriminação.  Neste contexto da missão continental, a Igreja da América Latina convida as 

Igrejas locais a serem acolhedoras. “A Igreja do Haiti não ganha nada em guardar um único método 

de evangelização, pelo contrário, ganharia mais ao pôr o amor aos pecadores e o interesse de suas 

conversões acima de todo método”
220

. No entanto, os lugares de atuação, caso a Nova 

Evangelização queira responder verdadeiramente às expectativas latentes do povo, podem ser: 

na educação, os centros catequéticos, as nossas paróquias através das pastorais, no testemunho 

dos discípulos missionários da comunidade. 

Quando nós levantamos os desafios para a prática missionária no Haiti, salientamos 

que o país além de conter um número surpreendente de analfabetos, a maioria deles são 

adeptos ativos do Vodu. Não adianta perseguir se não promovemos a educação, que é 

portadora de luz de libertação, reveladora da verdade. A linguagem que qualifica o Vodu de 

superstição, magia e outros, não fará o adepto do Vodu mudar de sua visão, sua crença, como 

o cristão católico não muda de religião pelas críticas feitas sobre as imagens na Igreja ou 

sobre a Virgem Maria, quando ele está bem educado na fé, ou seja, uma fé consciente e 

ciente, que vai além das formações recebidas do catecismo. 

 

 “Por ser uma pessoa, todo homem tem direito inalienável à educação que 

corresponda ao seu fim, caráter, sexo; acomodada à cultura e às tradições 

pátrias. Aqueles que não recebem esta educação devem ser considerados 
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como os mais deserdados, portanto, mais necessitados da ação educativa da 

Igreja”
221

. 

 

A Igreja local nos anos 80 respondeu a este apelo através da „Missão Alpha‟
222

, mas 

era ainda no contexto de combater o Vodu como superstição. Consequentemente, diante das 

dificuldades, este programa não foi levado adiante. Tais programas, como sugeriu a mesma 

fonte, devem ser retomados numa perspectiva libertadora do homem e não simplesmente num 

plano de estratégia de combater o Vodu. Só assim a Igreja local responderia melhor à opção 

preferencial feita aos pobres.  

Com efeito, a própria historia do país e da Igreja na sua relação com o Vodu, exige 

uma catequese que leve em consideração o Vodu como religião e como parte integrante da 

cultura deste povo. A sinceridade, o acolhimento do adepto do Vodu deve levá-lo a exprimir 

as razões de sua adesão ao Vodu e aos espíritos (loas) e quando a sua conversão for efetiva, 

este dará as razões conscientes de sua adesão a Cristo.  

Toda formação catequética deve levar em consideração, ainda sociologicamente, o 

fenômeno de sincretismo crescente hoje no país, e a forma de agrupamento do Vodu depois 

do reconhecimento jurídico. Está se formando outra mentalidade em relação ao estatuto de ser 

adepto do Vodu e a atitude de fuga está sendo superada. Assim, uma linguagem adaptada com 

uma hermenêutica, levaria a Igreja a entender que, tanto na mentalidade das crianças como 

nos adultos catequizandos, existe o Vodu como cultura ou até às vezes como crença. “Não se 

espante ouvindo eles falarem das coisas boas, feitas pelos espíritos (loas) nas suas vidas”
223

. 

Historicamente, o Vodu era capaz de uni-los, apesar das diferenças, para a conquista da 

liberdade e o resgate da sua dignidade. Segundo o que já descrevemos, muitos aderem ao 

Vodu e servem os loas(espíritos) porque, segundo as suas crenças, estes espíritos os protegem, 

favorecem a boa colheita, intervêm nas doenças para lhes dar saúde. 

 Uma catequese pode levá-los a entender que Deus está na origem de tudo. Israel, por 

ignorância, durante a sua história, substituiu Deus por Baal, pelos mesmos motivos. Os 

adeptos do Vodu são filhos amados de Deus e estão sendo esperados para serem acolhidos por 

Ele. A catequese deve ser também um caminho para a conversão, pois obviamente, nem tudo 
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no Vodu servirá na implantação do Reino de paz e de amor, pois, no rito Petro dentro do 

Vodu, há adeptos que se servem do Vodu para fins maléficos e buscam enganar os outros e 

recusam, portanto, toda forma de ajuda. 

O Vodu acredita que tudo foi criado pelo Grande Mestre que está acima de tudo, e 

que, se os espíritos (loas) são bons é porque são submetidos a ele, que é fonte de toda 

bondade. Como Paulo em Atenas, se este grande Mestre vem ser confessado como o Deus 

Revelado por Jesus Cristo, chegaremos à mesma conclusão de que: “Tudo neste ser superior, 

tanto seu gênero como sua bondade nos lembra que Deus dá tudo na gratuidade e é o criador do 

mundo deixado sob o cuidado dos homens como gerentes (Gn 1,28) e não os espíritos (loas)”
224

.                    

              Se observarmos poucos resultados, é sinal que devemos ser mais abertos ao Espírito 

Santo em obra e primeiro protagonista da Missão. Pois, Entendemos hoje, que a prática 

missionária não pode ter como único objetivo resgatar fiéis para a Igreja, mas também a 

capacidade de ver a Igreja de Cristo transbordando nas estruturas visíveis da própria Igreja 

Católica. “A palavra que o missionário anuncia possui uma dimensão escatológica. Torna o Reino de 

Deus presente no mundo, isto é, manifesta a soberania salvífica de Deus”
225

 e a nossa capacidade de 

promover uma cultura de paz levando em consideração as nossas diferenças. 

 

O DISCÍPULO 

A realidade do discipulado é constante desde o Primeiro Testamento. Além da 

vocação de Abrão, temos o encontro de Moisés, que Deus chamou para libertar seu povo da 

escravidão do Egito “eu vi, eu vi a miséria do meu povo que está no Egito. Ouvi seu grito por causa 

dos seus opressores; pois eu conheço as suas angústias. Por isso desci a fim de libertá-los” (Ex 3,7-8), 

e Moisés se disponibilizou “Eis-me aqui” (Ex 3,4). Trabalhar o empenho dos discípulos leigos 

para a atividade missionária da Igreja local é mais do que um imperativo. Pois, tanto Moisés 

como muitos outros a quem Jesus chamou no Novo Testamento foram chamados a serem 

missionários nas suas próprias realidades. Moisés apascentava e foi chamado a sair, a ser 

enviado, Pedro entendia depois da ressurreição que ele devia ser missionário como pescador, 

na sua atividade cotidiana. Os carismas do pentecostes são vários, assim, não deve haver 

uniformidade na atividade missionária. Uns, para Sair, como Paulo, e outros para a 
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contemplação, como Santa Teresinha. O que importa é a comunhão entre os discípulos, pois é 

esse testemunho que mostrará que eles são missionários de Jesus Cristo. “Dou-vos um 

mandamento novo. Que vos ameis uns aos outros. Nisto reconhecerão todos que sois meus discípulos 

se tiverdes amor uns pelos outros” (Jo 13,34-35). Só depois de aprender com o mestre é que o 

discípulo, sob o mandato dele, está autorizado a sair e ser missionário. Ou seja, o discípulo, 

pela intensidade da experiência feita com Jesus Cristo e pela consequente adesão a Ele, 

transforma-se em seu missionário, em testemunha de Jesus, missionário que vai à busca de 

outros para conduzi-los a Ele.  

Reconhecemos que durante toda a época da escravidão, o Vodu era o único espaço 

onde o homem excluído, marginalizado, tomava consciência de existir como grupo, família. A 

liturgia pode explorar esse fato para melhor atrair o adepto do Vodu. Ali, não é uma 

possibilidade para a assembleia cristã se tornar um antegosto da ação do Espírito Santo. 

Quando os defensores do Vodu apresentam o Vodu é como “o espaço onde o homem haitiano 

experimenta a alegria e a liberdade”
226

, como a assembléia litúrgica ou mais amplamente; a 

assembléia eclesial pode explorar essa mentalidade como expectativas latentes para atrair os 

adeptos do Vodu a experimentar a verdadeira alegria e liberdade no encontro pessoal e 

comunitária com Jesus Cristo? O Vodu manifesta o desejo de uma autorrealização e de 

autonomia. A fama e o prestígio do Vodu hoje é a de ter participado da libertação da 

escravidão. Como inventar uma prática e formar uma Igreja, comprometida com a causa dos 

injustiçados e excluídos, numa realidade de tanta exclusão social? 

 

CONCLUSÃO 

Terminamos afirmando que, a Igreja local diante dos desafios atuais que apresenta o 

quadro da realidade haitiana e diante do fenômeno do pluralismo religioso, se vê obrigada a 

repensar o seu modo de agir em relação ao Vodu. Saindo da clandestinidade, o Vodu oferece 

espaços para os seus adeptos, que mais do que nunca mostram a vontade de se apresentarem 

como tais. Passando de estatuto de Religião de Estado, privilegiado, o Catolicismo é hoje, 

uma entre outras religiões, com os mesmos direitos e deveres quando o assunto é respeito. 

Assumindo o seu passado, o Vodu não pode mais ser alvo de perseguição e, com a abertura do 

Concílio Vaticano II apelando pelo respeito às culturas, a Igreja local está sendo chamada a 
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repensar a sua prática missionária e a rever o papel da Religiosidade popular na sua atividade 

missionária sem, entretanto, confundir sincretismo e religiosidade popular. Esse pode ser um 

canal privilegiado para melhor atingir os sincréticos e lhes propor a verdadeira imagem de 

Deus como libertador e salvador. 

Para melhor promover uma cultura de paz na convivência com o Vodu e responder às 

expectativas latentes dos seus adeptos no anúncio de Jesus Cristo, é preciso uma disposição 

capaz de explorar as riquezas culturais do Vodu como parte importante da cultura deste povo. 

O sincretismo não pode ser visto unicamente pelo seu lado negativo, mas como uma janela 

aberta, capaz de nos aproximar dos adeptos do Vodu e que, através de um diálogo de respeito, 

reconhecer os valores que favorecem a vida que é ação do Espírito de Deus atuando nessas 

obras e que ainda não estão sendo claramente reconhecidos.  

Com efeito, queremos afirmar que, no contexto do pluralismo religioso como 

fenômeno sociológico e principalmente no contexto do sincretismo em relação ao Vodu, o 

olhar do cristão católico dever ser positivo. Uma das preocupações de Jacques Dupuis é 

exatamente o senso positivo em relação ás outras religiões. Toda a articulação da Igreja local 

deve levar em consideração uma pastoral que trabalhe a identidade cristã católica (sem cair no 

isolamento) e, ao mesmo tempo, uma abertura às outras tradições religiosas, reconhecendo 

nelas que são portadoras de valores de salvação pelos seus membros com a mesma 

sensibilidades do Concílio Vaticano II. Mas, sem cair no relativismo ou na mentalidade de 

igualar todas as religiões.  

Concluímos afirmando que a religiosidade popular não pode ser rejeitada como 

realidade perigosa no processo da evangelização, mas acolhida e entendida num contexto de 

inculturação em processo. Pois, “a fé é adequadamente professada, entendida e vivida, quando 

penetra profundamente, no substrato cultural de um povo”
227

. No entanto, aqueles que crescem na 

prática religiosa do povo humilde, não podem ser considerados ignorantes por não terem um 

sistema organizado com conteúdo objetivo de crenças e de doutrinas. É através do povo 

humilde e da sua cultura que o Evangelho se encarna, como foi o caso de São Diego para a 
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América Latina “acontecimento extraordinário de evangelização inculturada foi o fato da aparição de 

Maria em Guadalupe. Os indígenas entenderam imediatamente a mensagem”
228

.  

Por fim, os fatores positivos que a religiosidade popular possui como: a hospitalidade, 

o voluntariado, a solidariedade, a cultura coerente com a realidade e a história de cada grupo, 

são sementes do Verbo e devem ser levados em consideração pelos discípulos missionários. 
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CONCLUSÃO GERAL 

 Em suma, concluímos afirmando que a Igreja inspirada do Vaticano II superou o 

exclusivismo eclesiocêntrico que reduz a Salvação às fronteiras visíveis da Igreja Católica, e 

ainda longe de aceitar o pluralismo equitativo como paradigma teológico que defende a 

autonomia salvífica das religiões e, portanto, equivalentes. Recordamos que o pluralismo 

trabalhado nesta pesquisa é o do fenômeno religioso na linha da sociologia inclusivista. A 

teologia católica evita esses dois equívocos e assume a postura do cristocentrismo inclusivo, 

em coerência com os enunciados do Segundo Testamento: a fé na única e universal redenção 

em Jesus Cristo, que é o Verbo de Deus encarnado e Luz de toda a humanidade, segundo o 

plano amoroso do Pai e o dinamismo santificador do Espírito.    

Segundo o Magistério católico, “as religiões não possuem autonomia salvífica, mas podem 

ter valor salvífico”
229

, ou seja, elas não salvam autonomamente e nem tudo nelas é igualmente 

salutar, mas constituem uma “mediação participada” à medida que possibilitam aos seus 

adeptos o acesso à “única mediação de Cristo” 
230

. Esta posição está clara em Diálogo e 

Anúncio, 29 e Dominus Iesus, 14 e reaparece no Documento de Aparecida, 236. 

A história da chegada do Cristianismo na América Latina nos mostra que a Igreja, 

desde o início, se confrontava com as culturas dos povos que até então eram desconhecidas e 

depois simplesmente foram ignoradas. O Magistério da Igreja sempre nos mostra a 

importância da inculturação no processo da Evangelização. Pois, o próprio da Evangelização 

é inculturar o Evangelho (DAp 491). O sujeito a ser evangelizado, enquanto recebe a 

mensagem evangélica, deixa-se incorporar por ela, na sua cultura, na sua maneira de ver e 

agir, na sua relação transcendental e natural e em toda a sua vida. No entanto, o missionário é 

tanto destinatário como mensageiro desta Boa Nova. O processo de Evangelização, ao levar 

em consideração “a pessoa e sua dignidade”
231

, tem a obrigação de criar uma cultura alternativa, 

capaz de superar os desafios que nascem pela influência desta cultura atual. Com efeito, esta é 

a realidade da Igreja local em relação ao Vodu, principalmente depois do seu reconhecimento 

jurídico como religião, com os mesmos direitos que o catolicismo, que até então era a religião 

dominante. 

                                                           

229
 COMISSÃO TEOLÓGICA INTERNACIONAL. O Cristianismo e as Religiões, n. 81-87. 

230
 DI n.14. 

231
 BENTO XVI. Discurso ao corpo diplomático. Em 08 de Janeiro de 2007. 
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 Historicamente, não podemos negar que o Vodu haitiano é específico por ter uma 

ligação estreita com a conquista da liberdade de um povo detido na escravidão por 

colonizadores que se diziam cristãos, e às vezes, por missionários comprometidos com os 

próprios opressores, e que lhes anunciavam um Cristo libertador. No entanto, como anunciar 

um Cristo libertador a um povo escravizado? A visão teológica dos escravos da Religião 

Católica é que o Deus dos opressores era um Deus mau, por querer beber o sangue dos 

oprimidos. Na ignorância dos princípios da sociologia e da antropologia, o Vodu foi rejeitado 

por muito tempo como cultura, combatido como fetichismo, bruxaria, perseguido pela própria 

Igreja local, como salientamos na primeira parte desta pesquisa. Pois esta agia de boa fé, mas 

sob a influência de uma teologia dominante daquela época “fora da Igreja Católica não há 

Salvação”. Os missionários se emprenhavam em salvar os escravos que, segundo as suas 

próprias concepções, são marcados pelo pecado e correm o risco de se perderem.  

 Com efeito, as campanhas contra o Vodu foram combatidas pelos movimentos de 

intelectuais haitianos e adeptos do Vodu, defendendo o Vodu como Religião e como parte 

importante da cultura haitiana. A escola indigenista e o movimento da negritude que nasceu 

nos Estados Unidos, encontram no Haiti um terreno fértil para se fortalecer na defesa das 

culturas afrodescendentes. Em 04 de Abril de 2013 o Vodu foi oficialmente reconhecido 

como Religião. No entanto, não é o momento de se questionar se isso é bom ou mau, 

procedendo a partir de parâmetros de juízo de valores que podem atenuar essa realidade 

plural, ressaltada por este reconhecimento do outro, na sua diferença. A Igreja local, diante 

deste quadro, se vê obrigada a reformular o seu modo de agir pastoralmente e a sua prática 

pastoral. O importante, é reconhecer o Vodu como parceira de diálogo, visando a promoção 

de um mundo onde o Reino se inicia na vivência da paz. Talvez seja um caminho para que o 

diálogo possa tornar-se método do anúncio de Jesus Cristo.  

 Com efeito, a Igreja ao assumir o seu passado e através do testemunho dos seus 

membros, guiados pelas instruções do Magistério Continental que, através do Documento de 

Aparecida, chamam à conversão pastoral, pode chegar a mostrar o rosto verdadeiro de Jesus 

Cristo que foi negado aos escravos enquanto ela ainda era comprometida com as causas dos 

opressores contra os marginalizados e excluídos naquela época. A opção preferencial pelos 

pobres é a marca do agir da Igreja da América Latina e, estes pobres na realidade da Igreja 

local têm nome. É a realidade dos que, por falta de instrução, não são livres de fazer as suas 
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próprias opções, pois não chegam a fazer por conta própria o encontro verdadeiro com o rosto 

verdadeiro de Jesus Cristo falsificado pelo contra testemunho das estruturas colonialistas.  

 Estes conflitos criam, na psicologia do homem religioso haitiano(muitos adeptos do 

Vodu), uma nova identidade que podemos assimilar ao sincretismo. Ressaltamos que, na 

realidade da Igreja local a prática da religiosidade popular está muito impregnada do 

sincretismo e, dificilmente, podemos optar por uma pastoral de massa se quisermos, de 

verdade, levar as pessoas a um encontro pessoal com Jesus Cristo. As pesquisas nos mostram 

que o sincrético não se sente culpado de se identificar como católico e simultaneamente 

praticante do Vodu. No seu imaginário não há dicotomia. São realidades desafiantes que o 

missionário deve abordar com muita prudência e que a Igreja local já conviveu e terá que 

conviver ao longo da sua história, pois, geralmente o processo de conversão é lento.  

 O discipulado deve ser entendido no contexto desta realidade local como um processo 

constante de conversão na sua superação e compreensão. Ultimamente, a Igreja promove 

diálogos a nível sociopolítico, que são suscetíveis também no nível inter-religioso, como 

salientou o próprio cardeal Chibly Langlois, e que mencionamos no terceiro capítulo desta 

pesquisa. Hoje, o Vodu possui como adeptos, intelectuais e professores de universidades, 

como Max Beauvoir e tantos outros, capazes de promover um diálogo com o Catolicismo e 

que afirmam uma identidade distinta do Vodu e do Catolicismo.  

 Com efeito, a compreensão é o maior fruto que se pode colher num processo de 

conhecimento, enquanto o diálogo promover a conversão de ambos. Não existe um espaço 

oficial e formal até agora, mas de forma indireta, as fontes que pesquisamos são mais abertas 

a uma esperança que favorecerá a nação e todo o povo desta Igreja local num caminho de boa 

convivência e para um anúncio mais franco da pessoa de Jesus Cristo no seu papel libertador 

do gênero humano. Assim, o Vodu pode ser entendido na sua identidade como religião 

tradicional de raiz africana. No entanto, deve ser entendido diferentemente das religiões de 

livros e das grandes tradições orientais. Mas, assim como nessas religiões, existem elementos 

de expectativas capazes de receber a mensagem evangélica e levar os outros à conversão, 

infelizmente há também nelas estruturas que não favorecem mais a transmissão da vida como 

os ritos petrô e nagô.  

 Como qualquer cultura, o Vodu possui elementos que favorecem a transmissão da 

vida. Aspectos que velam pela vida e a protegem. As grandes riquezas culturais de 
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solidariedade, união, espírito de família e tantas outras, podem ser consideradas numa 

linguagem adaptada e assumida pelo Concílio Vaticano II, as sementes do Verbo. No entanto, 

ali, Deus está esperando por nós, como discípulos missionários, para levar a plena realização 

da sua obra libertadora. Entendemos que a Igreja local, na sua prática missionária, não pode 

fugir da dimensão soteriológica, e esquecer o mandamento que recebe do seu Senhor:  “Ide 

portanto, e fazei que todas as nações se tornem discípulos, batizando-as em nome do Pai, do Filho e do 

Espírito Santo” (Mt 28,19). A Igreja vela pela salvação da humanidade e anuncia Jesus Cristo 

como o mediador desta Salvação. 

 Resumindo, ao longo desta pesquisa nós procuramos num primeiro momento, ver o 

modo de agir pastoralmente da Igreja local na sua prática missionária, nos seus discursos e 

nos seus escritos. Analisamos os contextos em que a Igreja local teve tais posturas no 

contexto teológico e sociológico daquela época. Foi importante, nesta parte, mostrar um 

pouco o quadro atual da realidade da Igreja local no contexto do pluralismo religioso. Neste 

trabalho, não estudamos as outras religiões como o protestantismo, o Islã, recém chegado ao 

País com a missão da ONU, e ainda menos os pentecostais, pois, não fazia parte do nosso 

projeto, que tinha por objetivo ser um estudo do Vodu e da Igreja local no contexto do 

pluralismo religioso. Portanto, o método que escolhemos deixa claro uma melhor 

compreensão do relacionamento da Igreja local com as outras religiões. Algumas vezes, 

salientamos que, a concepção da Igreja naquela época, era a de não aceitar a convivência com 

qualquer outra religião que não fosse a católica. A sua atitude com o Vodu foi um reflexo do 

que se vivia, de modo geral, mesmo que implícito, em relação às outras religiões.  

 Por fim, analisamos teologicamente a postura da Igreja às luzes do Magistério 

Universal e Continental apontando a compreensão da Igreja sobre a realidade cultural dos 

povos do nosso Continente. Uma melhor compreensão da cosmovisão do Vodu nos levou a 

um estudo mais aprofundado da aproximação do Vodu com o Catolicismo e, no terceiro 

capítulo desta pesquisa, procuramos apontar caminhos para uma pastoral que leve em 

consideração o Vodu como religião, na realidade cultural do povo haitiano. Por estarmos aqui 

no Brasil, fizemos um estudo comparado dos orixás das religiões afro-descentes e dos 

espíritos (loas) do Vodu. Optamos pela valorização das culturas como parte importante da 

vida de um povo, e o Vodu, sendo a manifestação mais óbvia desta realidade cultural. Não 

poderíamos, portanto, continuar com uma prática missionária no Haiti, sem levar em 

consideração o fenômeno atual que salientamos da visibilidade dos adeptos do Vodu e da 



100 

 

multiplicação dos seus templos. São sinais dos tempos a serem interpretados e que nos 

convidam a uma readaptação das nossas práticas pastorais se não quisermos, no contexto da 

missão continental promovido pelos bispos em Aparecida, estar atrasados no anúncio de Jesus 

Cristo como mediador e libertador, não só de nosso povo, mas de todos os povos e culturas. 
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ANEXO 

            

         Fig.1: Haiti - Época colonial                                           Fig2: Makand   

 

                                    

                     Fig. 3: África                                          Fig.4: A cobra Danbalah Wedo 

 

                                                

             Fig.5: Erzulie                                                                Fig.6: Virgem Maria 

http://www.google.com.br/url?sa=i&rct=j&q=&esrc=s&frm=1&source=images&cd=&cad=rja&docid=6uUx82dLKc6UkM&tbnid=zxykySLR7DCkNM:&ved=0CAUQjRw&url=http://lfroueche.wordpress.com/maps/&ei=qXJpUpPsD5Kl4APUqoDABg&bvm=bv.55123115,d.eWU&psig
http://www.google.com.br/url?sa=i&source=images&cd=&cad=rja&docid=1jz-HO6CZ0ag5M&tbnid=Vf4s35xFV5Sz8M:&ved=&url=http://www.soninkara.com/histoire-geographie/histoire/makandal-marron-negre-haitien.html&ei=B8hqUonPG_L84APe14G4AQ&psig
http://www.google.com.br/url?sa=i&rct=j&q=&esrc=s&frm=1&source=images&cd=&cad=rja&docid=qa36zegzI9aZhM&tbnid=8C_rZVwa_1m5CM:&ved=0CAUQjRw&url=http://pessoas.hsw.uol.com.br/vodu1.htm&ei=V3dpUtrMDeLj4APxjoDQCA&bvm=bv.55123115,d.eWU&psig
http://www.google.com.br/url?sa=i&rct=j&q=&esrc=s&frm=1&source=images&cd=&cad=rja&docid=UX4nEZdmW5W7nM&tbnid=thaaCgVmRopu8M:&ved=0CAUQjRw&url=http://amora2010artecultura.pbworks.com/w/page/24952271/No%20Haiti%20eles%20acreditam%20em%20deuses%20-Grazielle&ei=pHNpUvK-ELHc4AOKzIDgCw&bvm=bv.55123115,d.eWU&psig
http://www.google.com.br/url?sa=i&rct=j&q=&esrc=s&frm=1&source=images&cd=&cad=rja&docid=Pgc4c4OBzlRKoM&tbnid=Kc2eZDFkITim9M:&ved=0CAUQjRw&url=http://the-rioblog.blogspot.com/2011/11/as-improvaveis-influencias-polonesas-no.html&ei=xHNpUraxEefh4APjw4CgCg&bvm=bv.55123115,d.eWU&psig


102 

 

                   

        Fig.7: Cerimônia Bois caiman                                Fig.8: Poste do meio (Poto mitan) 

 

                   

         Fig.9: O Banho sagrado                                               Fig.10: Sincretismo 

                                     

                    

Fig 11: Batismo=iniciação no Vodu                            Fig.12: Casamento do Vodu 
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Figura 13: Atabaque no Vodu                                                       Fig.14 : Atabaque na Igreja 

                                                                                                      (Inculturação) 

 

 

  

Fig. 15:  A Religiosidade popular e o Sincretismo ( fora e dentro da Igreja) 

              

Fig. 16. Vèvè para a Invocação dos espíritos                   Fig. 17. A boneca do Vodu. 
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