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“No principio era o Logos e o Logos estava com Deus e o Logos era
Deus. No principio, Ele estava com Deus. Tudo foi feito por meio dele
e sem Ele nada foi feito. [...] Ele era a luz verdadeira que ilumina todo
homem. [...] E o Logos se fez carne, e habitou entre nos; e n6s vimos a
sua gldria, gléria que Ele tem junto ao Pai como Filho Unico, cheio de
graca e de verdade. [...] De sua plenitude todos nds recebemos graca
por graga” (Jo 1,1-3.9.14.16).

“Receber o Logos significa deixar-se plasmar por Ele” (VD 50).



RESUMO

A presente pesquisa de doutorado, seguindo o itinerario intelectual de Claude Geffré, visa
abordar o tema do Logos que se fez dia-logos — o Adyog éyve didAoyoc — com 0 intuito de
trabalhar a questdo da economia do Logos encarnado como fundamento cristolégico para um
dialogo colaborativo entre as religides em busca da paz. O jogo de palavras Adyoc e didloyog
pretende sublinhar a perspectiva dialégica aberta pelo Logos eterno de Deus que se fez carne e
revelou a natureza profunda do mistério divino por meio de um dialogo fraterno. Parte-se da
premissa que diante do pluralismo religioso hodierno, uma hermenéutica pluralista da
economia da revelacdo, a partir do Logos encarnado, fomenta um senso de alteridade e de
mutua colaboracdo entre as religiGes e fundamenta a edificagcdo de uma cultura de paz e ndo
violéncia. Propde-se também que o recurso a figura de Jesus de Nazaré, como paradigma de
pacificacdo, € uma alternativa pertinente para inspirar a resolucao criativa e ndo violenta de
conflitos na sociedade atual. A argumentacdo parte do Logos hermenéutico, fundamento
metodolégico de uma racionalidade hermenéutica em teologia e de uma leitura plural da
economia da revelacdo cristd, segue com o Logos dialdgico, condicdo para uma abertura
dialdgica entre as religides, e conclui-se com o Logos colaborativo, disposicdo fundamental
para um dialogo colaborativo entre as religides em prol da edificacdo de uma cultura de paz e

ndo violéncia.

Palavras-chave: Cristologia. Revelacdo. Diadlogo inter-religioso. Paz. Claude Geffré.



ABSTRACT

The present doctoral research, following the intellectual itinerary of Claude Geffré, aims to
address the theme of the Logos that was become dia-logos — o Adyog éyve diadoyoc — in order
to work on the economy of the incarnate Logos as the Christological foundation for a
collaborative dialogue between religions in search of peace. The play on words 4éyo¢ and
oigAoyog intends to underline the dialogical perspective prompted by the eternal Logos of God
who was become flesh and revealed the profound nature of the divine mystery through a
fraternal dialogue. It is based on the premise that in the face of today’s religious pluralism, a
pluralistic hermeneutics of the economy of revelation, starting from the Logos incarnate,
fosters a sense of otherness and of mutual collaboration between religions and underpins the
building of a culture of peace and non-violence. It is also proposed that the use of the figure of
Jesus of Nazareth, as a paradigm of pacification, is a pertinent alternative to inspire the
creative and non-violent resolution of conflicts in today’s society. The argument is based on
the hermeneutic Logos, the methodological foundation of a hermeneutical rationality in
theology and of a plural reading of the economy of Christian revelation. It follows with the
dialogical Logos, a condition for a dialogical opening between religions, and concludes with
the collaborative Logos, a fundamental disposition for a collaborative dialogue between

religions in favor of building a culture of peace and non-violence.

Keywords: Christology. Revelation. Interreligious dialogue. Peace. Claude Geffré.
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INTRODUCAO

A presente tese visa abordar o tema o Logos se fez dia-logos (o A6yo¢ éyive didloyog):
economia do Logos encarnado e dialogo inter-religioso em busca da paz em Claude Geffré.
Com o jogo de palavras Adyog e didAoyog pretende-se sublinhar a perspectiva dialdgica aberta
pelo Logos eterno de Deus que se fez carne (Jo 1,14), assumindo a caducidade da natureza
humana, a fim de revelar, com sabedoria e amor, a natureza profunda do mistério de Deus,
por meio de um diélogo fraterno (DV 2). Além disso, a cristologia do Logos do prologo de
Jodo (Jo 1,1-18) toma como ponto de partida o que Deus realizou desde o principio e em todo
lugar (Jo 1,1-3), apresentando Jesus Cristo como uma manifestagdo concreta e normativa
dessa presenca e atividade divina universal (Jo 1,16-18). Esse Logos encarnado é encontrado
em Jesus pelos cristdos (Jo 1,12), mas também continua a ser encontrado em outros lugares do
mundo em suas multiplas manifestacdes na histéria humana. A cristologia do Logos permite
abrir caminho para o didlogo inter-religioso, na medida em que situa a particularidade de
Jesus de Nazaré na universalidade da autorrevelacdo de Deus. E o que Geffré chama de
economia do Logos encarnado.

Segundo Geffré, a economia do Logos encarnado é sacramento de uma economia mais
vasta, pois remete a economia do Logos eterno de Deus, a qual coincide com a histdria
cultural e religiosa da humanidade. Geffré parte da premissa de que as multiplas expressdes
do fendbmeno religioso concorrem, cada uma a sua maneira, para uma melhor manifestacdo da
plenitude imensuravel e inesgotavel do mistério divino, e que nenhuma das manifestacfes
historicas de Deus — mesmo o acontecimento Jesus de Nazaré — podem ser consideradas como
absolutas, na medida em que todas elas s&o constitutivamente contextualizadas, e, por isso,
limitadas. Nesse sentido, o paradoxo da presenca do eterno e universal em um contexto
histérico e particular, convida o intellectus fidei a refletir seriamente sobre o status nao
absoluto do proprio cristianismo enquanto religido ndo exclusiva de todas as outras, pois a
economia da revelacdo cristd, naturalmente imersa na imanéncia historica, ndo é capaz de
esgotar em si a totalidade das propriedades salutares inclusas nas outras tradigdes religiosas

do mundo.!

1 Cf. GEFFRE, Claude. La singularité du christianisme a I’dge du pluralisme religieux, p. 366; ld. De Babel a
Pentecostes, p. 55; Id. Ibid., p. 74; 1d. Ibid., p. 131.
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Hermenéuticas dogmatistas fomentam perspectivas imperialistas e exclusivistas, que
na pratica, geram posturas violentas, e longe de remediarem o relativismo doutrinal,
envenenam a fraternidade cristd e o relacionamento com as outras tradigdes religiosas, pois
ndo véem o outro como uma companhia na jornada do desvelamento do mistério divino, mas
cOmo uma ameagca & pretensio de verdade de uma pseudo-ortodoxia. E questionador quando o
Papa Francisco afirma que “a maior parte dos habitantes do planeta declara-se crente, e isto
deveria levar as religides a estabelecer didlogo entre si, visando o cuidado da natureza, a
defesa dos pobres, a constru¢do de uma trama de respeito e fraternidade” (LS 201). Para
Faustino Teixeira, torna-se cada vez mais evidente que, diante de uma realidade cada vez
mais plural, em um sentido religioso, ndo ha mais condi¢des de se fixar em um Unico
itinerario, sem prestar atencédo a singularidade e a riqueza de outros caminhos.?

A questdo de fundo é que ha uma circularidade entre a demanda de paz na sociedade e
a exigéncia de paz entre as religides. Nesse sentido, o problema que guiard a presente
pesquisa é o seguinte: em um mundo plural e globalizado, abalado por injusticas humanitarias
e ecoldgicas que requerem um posicionamento consequente das religides; partindo do proprio
fundamento da fé cristd (mistério da encarnacdo) e em didlogo com o horizonte de
expectativa do tempo atual (pluralismo religioso): como fundamentar de forma relevante um
dialogo colaborativo entre as religides em prol de uma cultura de paz e ndo violéncia?

Buscando responder a essa questao, a presente pesquisa parte das seguintes premissas:
a) a economia do Logos encarnado permite uma nova interpretacéo da revelagdo cristd diante
do pluralismo religioso hodierno, capaz de fundamentar um dialogo colaborativo entre as
religides em prol de uma cultura de paz e ndo violéncia a nivel planetario; b) o cristianismo e
as outras religides precisam adotar de dentro de sua propria confessionalidade uma postura de
paz e ndo violéncia; ¢) do ponto de vista cristdo, retornar a esséncia da fé cristologica ajuda a
superar a ideologia de um pacifismo passivo e a compreender a paz como um evento/processo
que precisa ser edificado. Especificamente, pretende-se: a) trabalhar a relevancia do método
hermenéutico em teologia; b) reinterpretar a dindmica da economia da revelacéo crista diante
do pluralismo religioso hodierno; c) refletir a partir da economia do Logos encarnado, que
mesmo Cristo ndo esgota a plenitude do mistério de Deus; d) meditar sobre a unicidade do
cristianismo, superando a ideia triunfalista cristd sobre as outras religides; ) propor que nédo
havera paz social sem paz entre as proprias religides, e isso sO sera possivel atraves do dialogo

e da colaboracdo matua em prol da vida humana e do planeta.

2 Cf. TEIXEIRA, Faustino. Teologia das religiGes, p. 188.
3 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 15-18; KUNG, Hans. Projeto de ética mundial, p. 7.
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A partir da consideracdo de que os fins e 0s meios precisam se justificar mutuamente,
como em um processo complexo, em prol de um modus vivendi, e que a paz s6 pode ser
edificada de uma forma justa, através de meios ndo violentos, a presente pesquisa pretende
alcancar os seguintes resultados: a) resgatar a dimensao hermenéutica constitutiva do fazer
teoldgico; b) superar uma hermenéutica belicista e de conquista propria da teologia cristd do
cumprimento; c) fomentar uma teologia cristd da paz e ndo violéncia aberta ao fenébmeno
plural das religifes; d) apresentar elementos teologicos que contribuam para o didlogo entre
as religides e para a educacdo para a paz e ndo violéncia no contexto hodierno; e) aprofundar
o0 tema da paz e ndo violéncia em uma perspectiva cristé e inter-religiosa; f) conscientizar para
uma resolucao criativa e ndo violenta dos conflitos que se apresentam na convivéncia social.

A justificativa e a relevancia da presente pesquisa — a sua originalidade — consiste em:
a) destacar o excelente trabalho de Geffré — um dos principais tedlogos hermeneutas dos
ultimos tempos, um expoente na formulacdo dos objetivos e métodos da teologia fundamental
contemporanea* — em defesa de um verdadeiro avivamento teolégico nos campos da teologia
hermenéutica, da economia da revelacdo cristd e do dialogo inter-religioso, e diante de um
contexto de intolerancia religiosa e de violéncia, conectar a estrutura geral de seu pensamento
com a cultura de paz; b) apresentar uma visdo mais dindmica da fidelidade ao contetido da
revelacdo crista atraves do resgate da dimenséo hermenéutica da fé, a fim de apontar para um
novo modo de fazer teologia, no contraponto ao tradicionalismo de certas posturas teoldgicas
fundamentalistas e integristas atualmente em alta no Brasil e no mundo; c) propor a partir da
prépria cristologia — mistério da encarnacao, fundamento da fé cristd — uma leitura plural da
economia da revelacao crista que sustente um dialogo colaborativo entre as religiées em prol
de uma cultura de paz e néo violéncia.

Geffré nasceu em Niort, Franca em 23 de janeiro de 1926. Ingressou nos Dominicanos
em 1948, estudou filosofia e teologia na Le Saulchoir (1949-1955) e doutorou-se em teologia
no Angelicum (1957), com a tese: Pecado como injustica e falta de amor. Geffré lecionou na
Le Saulchoir (1957-1968) e no Institut Catholique de Paris (1968-1996); dirigiu a Ecole
Biblique et Archéologique Francaise de Jérusalem (1996-1999); e coordenou a colegédo
Cogitatio Fidei (1970-2004). Com a obra Le cristianisme au risque de [’interprétation (1983),
Geffré ficou famoso no Brasil. Faleceu em Paris, Franga em 09 de fevereiro de 2017.°

4 Cf. RICHARD, Jean. La théologie comme herméneutique chez Claude Geffré et Paul Tillich, p. 70;
HURTADO, Manuel. A encarnagéo, p. 166; TRACY, David. L’herméneutique de la désignation de Dieu, p. 49.
5 Cf. GEFFRE, Claude. Profession théologien, p. 59; Id. La possibilité du péché, p. 213-245; Id. Structure de la
personne et rapports interpersonnels, p. 672-692; TEIXEIRA, Faustino. A teologia do pluralismo religioso em
Claude Geffré, p. 46.
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Geffré buscou inspiragdo em Charles de Foucauld, em sua forma de viver a fé e de
fazer teologia na prética, conjugando busca mistica de Deus e proximidade aos mais pobres.
Foucauld, superando seu positivismo juvenil, consagrou-se inteiramente a Deus, lancando-se
para além das conjunturas puramente conceituais, na direcdo de uma experiéncia encarnada
do Deus vivo na atualidade. Na medida em que Foucauld intensificou a sua fé em Deus,
compreendeu que ndo poderia fazer outra coisa a ndo ser viver para Ele, desejando atualizar o
seu testemunho em um novo contexto histérico, ndo como repeticdo mecanica, mas como uma
realizacéo criativa. Foucauld tipifica o que a teologia hermenéutica de Geffré quer promover:
que o signo esta a servico do sempre mais de Deus. Essa consciéncia foi fundamental para a
teologia de Geffré como desabsolutizacdo das media¢des do pensamento racional metafisico e
como inser¢do na historia, relevando a importancia da concretude particular. A intuicdo de
partir do préprio mistério da encarnagdo para constituir um novo paradigma para a teologia
cristd das religides, tem ai o seu principio. O empenho para tornar-se um servidor semelhante
a Jesus de Nazaré, pondo a propria vida como pregacdo e como texto vivo ante a percepgao
alheia, faz de Foucauld um simbolo para a cristologia de Geffré: Jesus continua vivo e atual se
0 Evangelho se renovar na vida das pessoas, para além de toda obsolescéncia.®

Apesar disso, a escolha pela Ordem dos Dominicanos teve como principal motivo o
desejo pela misséo junto aos que estdo longe da Igreja, seja pela incredulidade, ou mesmo
pelo pertencimento a outra religido. A tradicdo dominicana atraiu Geffré justamente por sua
vontade de conciliar fé e inteligéncia critica. Para Geffré, essa é a Gnica maneira de constituir
odres novos para o vinho sempre novo do Evangelho. O préprio Tomas de Aquino fez algo
novo quando tomou a sério as questdes colocadas a fé cristd por Aristételes e pela razdo
grega. Geffré viveu a relevancia dessa postura quando experimentou, do ponto de vista
intelectual, a transicdo do medievo a modernidade, no tempo em que foi reitor na Faculdade
Dominicana Le Saulchoir entre 1965 e 1968. No entanto, apesar de se distanciar gradualmente
da teologia metafisica tomista, Geffré atribui ao préprio Tomas de Aquino o fundamento de
sua liberdade interior nos momentos dificeis da pratica teoldgica, partindo da conviccdo de
gue a lucidez critica ndo compromete a espontaneidade da fé. Nesse sentido, Geffré ndo é
tomista, mas tomasiano. Outra importante contribuicdo dominicana para o projeto teologico
de Geffré foram as teses de Chenu a respeito do primado do dado revelado para a teologia

enquanto fe in statu scientiae que pensa a autodoacdo divina em sua imerséo historica. Geffré

6 Cf. FOUCAULD, Charles. Lettres a Henry de Castries, p. 96-97; I1d. Méditation, p. 119; Id. A Henri Duveyrier
24 avril 1890, p. 68; 1d. Carnets de Tamanrasset (1905-1916), p. 188-189; NADEAU, Marcel. L expérience de
Dieu avec Charles de Foucauld, p. 45; GEFFRE, Claude. Passion de [’homme passion de Dieu, p. 248.
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reconhece que deve a Chenu a abertura de seu horizonte teoldgico e a consolidacéo de sua
teologia como hermenéutica.’

A presente pesquisa é a quarta tese de doutorado defendida no Brasil que pretende
percorrer o itinerario epistemolégico de Geffré.® A obra de Geffré possui um estilo breve, com
belas formulas e sugestdes eloquentes, exposta, em sua maior parte, em artigos, sendo, por
isso, carregada de muitas repeticdes que reafirmam o seu posicionamento. No entanto, tem a
vantagem de responder com vivacidade a muitas das urgéncias eclesiais e pastorais hodiernas,
com textos cheios de intuicdes que tocam diretamente a temas controvertidos, porém, com a
desvantagem de dificultar uma sistematizagdo de sua obra como um todo. Contudo, a teologia
de Geffré mostra-se muito expressiva, com um estilo bastante pertinente para as necessidades
do tempo atual. Apesar de ndo ser estritamente sistematico, o trabalho teoldgico de Geffré ¢,
sem duavida, singular e relevante, em virtude da consisténcia, coeréncia e concisao com que
aborda temas de especial candéncia para os ambitos académico, eclesial e social, sendo essa a
sua originalidade. Em Geffré, a teologia como hermenéutica da fé revelada, busca responder
ao desafio da experiéncia histérica hodierna, assumindo as implicacdes do pluralismo
religioso como um paradigma novo e atual para o labor teoldgico. A inteligéncia da fé cristd é
provocada a reinterpretar constantemente seus conceitos advindos da tradicdo e das
Escrituras, a partir de uma indagacdo critica dos esquemas interpretativos que a constituem,
com o intuito de discernir novas compreensdes, numa retomada criativa, e, consequentemente,
elaborar indicativos de novas préaticas.

Ancorada nesse legado intelectual, as hipdteses subjacentes ao movimento de
argumentacao da presente pesquisa sdo as seguintes: a) fomentar uma hermenéutica pluralista
do dialogo entre as religides a partir de um fundamento cristoldgico ajuda a cultivar um senso
de tolerancia e de alteridade, que desconstroi 0 axioma se queres a paz, prepara a guerra,
substituindo-o pela afirmacéo se queres a paz, promove uma cultura de paz; b) uma resolucéo
criativa e ndo violenta dos conflitos vividos em sociedade, que busque inspiragdo na postura
pacificadora de Jesus de Nazaré, é uma alternativa valida para a reflexdo teoldgica atual em

prol da edificagdo de uma cultura de paz e ndo violéncia.

7 Cf. GEFFRE, Claude. Profession théologien, p. 8-10; Id. Lé réalisme de L’incarnation dans la théologie du
Pére M-D Chenu, p. 389-399; CHENU, Marie-Dominique. Une école de théologie, p. 130.

8 a) PANASIEWICZ, Roberlei. A virada hermenéutica da teologia e o pluralismo religioso: um estudo sobre a
contribuicdo da teologia hermenéutica de Claude Geffré a teologia das religides. Doutorado em Ciéncia da
Religido. Universidade Federal de Juiz de Fora, 2005. Publicada como: Pluralismo religioso contemporaneo:
didlogo inter-religioso na teologia de Claude Geffré. Paulinas; PUC Minas, 2007; b) SILVA, Carlos Antonio da.
Cristianismo e pluralismo religioso: o face a face das religiGes na obra de Claude Geffré. Doutorado em
Teologia. PUC-Rio, 2009; c) SILVA, Juscelino. Experiéncia e nomeagéo de Deus na teologia de Claude Geffré:
a dialética do Cristo ontem, hoje e amanha. Doutorado em Teologia. FAJE, 2012.
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O método teorico-bibliogréafico-analitico empregado na presente pesquisa inspira-se
no modelo hermenéutico idealizado por Geffre?, e procede da seguinte forma: a) levantamento
bibliogréafico primario e secundario (obras de/sobre Geffré) e complementar (textos biblicos,
teoldgicos, filosoficos e magisteriais); b) leitura e interpretacdo textual; c) analise e
sistematizacao desses conteudos; d) proposi¢éo de uma pratica que incida sobre a realidade.
Segue-se a dindmica do Logos que se fez didlogo como o fundamento do processo/sistema
que estrutura o fazer teologico em trés movimentos: a) Logos hermenéutico (ver/interpretar);
b) Logos dialogico (julgar/analisar); ¢) Logos colaborativo (agir/propor uma pratica).

Bento X VI afirma que Jo 1,1-18 sintetiza toda a fé crista (VD 5) e apresenta o didlogo
como a forma de Deus se revelar (VD 6). O Logos € o Filho unigénito, consubstancial ao Pai,
gue se encarnou, tornando-se consubstancial a humanidade. Nesse sentido, a fé cristd ndo é a
religido do livro, mas da Palavra de Deus (VD 7). No Logos eterno que se fez humano, a
Palavra divina exprime-se verdadeiramente em palavras humanas (VD 11). Em Jodo, o Logos
é a segunda pessoa da Trindade que estabeleceu morada na historia (eskénosen), armando sua
tenda entre a humanidade. Jo 1,1-18 faz recuar a origem de Jesus de Nazaré (Logos énsarkos)
as profundezas eternas de Deus (Logos asarkos). O Logos encarnado marca uma mudanca
radical no modo da comunicacdo divina: pessoal e préxima. O paradoxo da encarnagéo é o
selo de autenticidade da existéncia cristd®, e como enfoque metodoldgico especifico da
cristologia de Geffré, justifica o recurso a cristologia do Logos na presente pesquisa.

O primeiro capitulo trabalhara a dinamica do Logos hermenéutico, a partir do tema da
racionalidade hermenéutica da teologia como premissa para uma leitura plural da economia
da revelacdo cristd. O teologizar pelo viés hermenéutico, na contramdo da ontoteologia,
procede por aproximacdes interpretativas, buscando o valor permanente das formulagdes de
fé. Isso requer uma atualizacdo constante na forma de aborda-las. O paradigma hermenéutico,
contraposto ao modelo dogmatico, preconiza uma nova abordagem das relacdes entre
Escritura e dogma, procedendo a uma releitura criativa da tradicdo. No entanto, surgem
alguns contrapontos a renovacdo teologica, tais como o neofundamentalismo como uma
necessidade angustiante de certeza, o fundamentalismo literalista no reverso de uma leitura
historico-critica e o integrismo doutrinal como recusa da hierarquia das verdades. Uma leitura
plural da economia da revelacéo crista almeja contemplar o encontro entre as religides como

um sinal dos tempos, colocando o pluralismo religioso no horizonte da reflexdo teologica.

9 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 69-80; Id. Como fazer teologia hoje, p. 84.

10 Cf. LEON-DUFOUR, Xavier. Leitura do Evangelho segundo Jo&o, v. 1, p. 48; Id. Ibid., p. 57; Id. Ibid., p. 92;
BEUTLER, Johannes. Evangelho segundo Jodo, p. 15; ARENAS, Octavio Ruiz. Jesus, epifania do amor do Pai,
p. 49; KONINGS, Johan. Evangelho segundo Jo&o, p. 80-81.
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O segundo capitulo abordara a dindmica do Logos dialdgico tomando como ponto de
partida a relevancia que a doutrina da economia do Logos encarnado tem para o didlogo entre
as religides. O estudo da economia da revelagcdo cristd ndo pode ignorar o fenémeno do
pluralismo religioso hodierno, aprofundando o significado das religides no plano de salvacédo
de Deus, sem perder de vista o sentido teolégico da Unica mediacdo de Cristo e o valor
mediador das religides ndo cristds para a manifestacdo do Reino de Deus. A economia do
Logos encarnado como sacramento de uma economia mais vasta, se embasa no préprio
paradoxo cristologico da manifestacdo do Absoluto na relatividade historica, abrindo espaco
para uma hermenéutica do didlogo inter-religioso a partir de uma visdo ndo absoluta do
proprio cristianismo, protagonizando, assim, um acabamento nédo totalitario da revelagao.
Como consequéncia, a visao cristd do didlogo entre as religiGes prognostica uma perspectiva
embasada na alteridade irredutivel, ultrapassando uma postura apologética e fazendo emergir
a necessidade de empreender um ecumenismo planetario.

O terceiro capitulo terd como foco a dindmica do Logos colaborativo, elaborando uma
reflexdo em vista do dialogo e da colaboracao entre as religides em prol de uma cultura de paz
e ndo violéncia. Pretende-se ressaltar a influéncia exercida pelo pensamento metafisico sobre
a teologia crista e as consequéncias draméticas que esse paradigma exerceu e ainda exerce na
histéria das relagdes do cristianismo com as outras religides. A intolerancia e a anulacdo do
valor de outras experiéncias religiosas, vinculadas a uma relacdo doentia entre violéncia e
sacralizacdo da verdade, foram responsaveis pela demonizacdo do diferente e pela
consequente disseminacdo da violéncia contra o outro, visto como uma ameaca a ortodoxia
dos dogmas religiosos. Em Geffré, o didlogo entre as religides, a luz da cristologia, visa
desconstruir antigos preconceitos e construir pontes de relacdo. Isso pode ajudar a edificar
uma cultura de paz e ndo violéncia. Pretende-se propor uma critica a cultura de violéncia e
projetar alternativas de paz através de uma resolucdo criativa e ndo violenta de conflitos,
apontando para 0 compromisso com a paz e nédo violéncia pela via da promoc¢do humana, na
firme conviccdo de que o dialogo entre as religides pode ajudar na edificacdo de um ethos
planetario de paz e ndo violéncia.

A partir da dindmica do Logos que se fez dia-logos, pretende-se propor um itinerario
que vai de um intellectus fidei, hermenéutico e dialdgico, a acdo colaborativa. A reflex@o
sobre a irredutibilidade da pluralidade religiosa desde a economia do Logos encarnado, leva a
uma reinterpretacdo das verdades fundamentais do cristianismo e ressalta a sua dimenséo
kenotica constitutiva, abrindo, assim, uma perspectiva inclusiva e dialogal, com o intuito de

fundamentar a necessidade de um engajamento em prol de uma cultura de paz e ndo violéncia.
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1 LOGOS HERMENEUTICO: de uma racionalidade hermenéutica a uma leitura plural

da economia da revelagdo crista

O primeiro capitulo, na dinamica do Logos que se fez dia-logos, trabalhara a dimensao
do Logos hermenéutico (ver/interpretar). A questdo de fundo é a seguinte: o que significa
conceber a teologia sob uma racionalidade hermenéutica e como isso influencia na leitura da
economia da revelagdo cristd tendo em vista o fenémeno do pluralismo religioso hodierno?
Buscando responder a essa questdo, pretende-se trabalhar a relevancia da metodologia
hermenéutica em teologia e reinterpretar a dinamica da economia da revelagéo crista diante do
pluralismo religioso atual. Por essa razdo, o tema de uma racionalidade hermenéutica a uma
leitura plural da economia da revelacdo crista serd desenvolvido em quatro momentos:

a) A revelacdo cristd, como experiéncia hermenéutica, fruto da iniciativa transcendente
e gratuita do amor divino que se autocomunica, s6 pode ser percebida a partir da imanéncia
das experiéncias humanas, no ambito da historicidade, por meio da experiéncia de fé que a
acolhe, expressa, interpreta e proporciona novas interpretacées, constituindo-se em um evento
perpetuamente contemporaneo que leva a fazer teologia na contramdo da ontoteologia,
procedendo por aproximagdes interpretativas, com o intuito de buscar o valor permanente das
formulacdes de fé;

b) A teologia sob uma racionalidade hermenéutica, alinha-se ao compreender histérico
da revelacdo, contraposto ao modelo dogmatico, propiciando uma nova abordagem das
relacBes entre Escritura e dogma e promovendo uma releitura criativa da tradico;

c) O neofundamentalismo, como uma necessidade angustiante de certeza, manifesta
uma concepgdo insuficiente de fé, pois ndo compreende a dindmica da Palavra de Deus imersa
na contingéncia histdrica, reagindo negativamente frente a um clima de relativismo
generalizado, emergente de um contexto pluralizado, onde os fundamentos da verdade
parecem ruir, caracterizando-se como uma espécie de nervosismo que almeja garantias,
opondo-se, em nivel exegético, a uma leitura histérico-critica da Escritura, e fomentando, em
nivel dogmatico, um integrismo doutrinal como recusa da hierarquia das verdades proposta
pelo Concilio Vaticano Il;

d) Uma leitura plural da economia da revelacao crista almeja contemplar o encontro
entre as religides como um sinal dos tempos, colocando o pluralismo religioso no horizonte
da reflexdo teoldgica, a fim de projetar o teologizar desde a hermenéutica, enquanto método,
ao pluralismo, como paradigma, defrontando o nicleo fundamental da mensagem cristd com a

experiéncia histérica hodierna.
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O recurso a cristologia do Logos na presente pesquisa, conforme Jo 1,1-18, justifica-se
devido a opgdo metodoldgica da cristologia de Geffré de partir do Logos eterno que entra na
historia para ressaltar o modo dialdgico da comunicacdo divina e fundamentar uma leitura
mais ampla da economia da revelacdo crista. A revelacdo cristd tem no Logos encarnado a
chave de interpretacdo do mistério divino que se manifesta a humanidade. Saldanha fala de
uma Unica economia universal da salvacdo que vai do inicio ao fim, incluindo criacdo e
redencdo. Conforme Jo 1,1-18, toda a historia da salvacdo, desde a criagdo, é realizada por
Deus através do Logos. Desde antes da encarnacao, o Logos divino se faz presente e atuante
no mundo como fonte da vida (Jo 1,4) e como luz que ilumina a histéria humana (Jo 1,9-10),
sendo o0 evento da encarnagdo (Jo 1,14), o ponto culminante da manifestacdo de Deus por
intermédio de seu Logos.'* Dupuis ressalta que “para a fé cristd, a encarnagdo significa o
ingresso pessoal do Filho de Deus na histéria da humanidade e do mundo.”? Na visdo de
Brown, o evangelista Jodo apresenta Jesus como um ser preexistente que vem a esse mundo
desde o &mbito celeste, onde estava com o Pai.”* No entanto, Dupuis enfatiza que no mistério
de Jesus Cristo, o Logos ndo pode ser separado da carne por ele assumida, mesmo que seja
preciso distinguir a natureza divina do Logos e a existéncia humana de Jesus, pois, se a acao
humana do Logos énsarkos € o sacramento universal da acéo salvifica de Deus, a mesma ndo
pode esgotar a acdo do Logos asarkos, abrindo, assim, uma pluralidade de interpretacdes.*

Em tempos de uma legitima disseminacdo das religides na esfera publica, a teologia
hermenéutica de Geffré busca responder ao desafio de uma leitura plural da economia da
revelacdo cristd, com o intuito de reavivar o sentido genuino da fé crista e de ir ao encontro da
experiéncia historica contemporanea. Segundo Geffré, uma auténtica teologia hermenéutica
precisa possuir uma nova sensibilidade dialogal e aceitar as provocacfes e questionamentos
do contexto hodierno, a fim de ser capaz de corresponder aos seus desafios, dentre os quais,
estd a questdo incontornavel do pluralismo religioso que provoca a razdo teoldgica a refletir
sobre a singularidade da experiéncia cristd no contexto da diversidade irredutivel das
expressoes religiosas. Geffré, pensador insigne da virada hermenéutica da teologia, propde
um didlogo entre os elementos caracteristicos do intellectus fidei cristdo e 0s recursos

conceituais e simbolicos das maltiplas culturas e tradi¢des religiosas do tempo atual.*®

11 Cf. SALDANHA, Chrys. Divine pedagogy, p. 161.

12 DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 418.

13 Cf. BROWN, Raymond E. Introduzione alla cristologia del Nuovo Testamento, p. 191-207.

14 Cf. DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 413.

15 Cf. GEFFRE, Claude. Le pluralisme religieux et I’indifférentisme, ou le vrai défi de la théologie chrétienne, p.
3-4; 1d. De Babel a Pentecostes, p. 6; Id. Crer e interpretar, p. 30; Id. Ibid., p. 131; Id. Como fazer teologia hoje,
p. 12; Id. Ibid., p. 18; TRACY, David. L’herméneutique de la désignation de Dieu, p. 49.
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Geffre sustenta que uma racionalidade hermenéutica em teologia visa reconhecer a
pluralidade de testemunhos a respeito dos acontecimentos fundadores que estdo no substrato
dos textos sagrados das tradi¢Ges religiosas, rompendo com a obsessdo fundamentalista por
uma mensagem pura e original e com a pretensdo absolutista de uma dogmatizacdo atemporal
da verdade revelada. Além disso, toda nova interpretacdo conduz a uma nova prética e motiva
a transformar a realidade vigente desde o sentido latente de uma fidelidade criativa, a qual
nasce da conviccao de que a fé € um acontecimento dindmico e sempre atual que fermenta a
histéria com a levedura da esperanca escatoldgica. Geffré afirma que a teologia como
hermenéutica anseia evitar um suicidio da inteligéncia, dando espaco para uma postura critica,
ao mesmo tempo em que confia na acdo sempre viva e atualizadora do Espirito Santo na
historia. A reinterpretacdo constante das verdades fundamentais do cristianismo vem ao
encontro do desafio paradigmatico do pluralismo cultural e religioso que impregna o mundo
contemporaneo. Esse pluralismo corresponde a um misterioso designio de Deus, cuja
significacdo ultima escapa ao entendimento humano. A irredutibilidade e a irrevogabilidade
plural das tradicdes religiosas sdo expressao das riquezas espirituais dispensadas por Deus a
humanidade (AG 11). A valorizacdo de um estatuto diferenciado como expressao da verdade,
emerge a partir do reconhecimento de uma auténtica diversidade identitaria de cada expressao
religiosa enquanto traducdo de uma vinculagdo particular e contingencial com o mistério
divino sempre maior.*® Haight alega que o método hermenéutico em teologia confere maior
vivacidade e atualidade a tradicao crista.'”

Urge uma nova sensibilidade cristd para perceber as religides do mundo como
concretizacbes da vontade de Deus em alcancar toda a humanidade com seu plano de
salvacdo, usando, para isso, dos meios disponiveis na experiéncia dos povos. Essa postura ndo
invalida a mediacédo essencial que cabe a Jesus Cristo, antes, percebe as sementes do Logos na
pluralidade das culturas e religides, numa espécie de valorizacao cristica das mesmas. Geffré
aposta em um inclusivismo pluralista, o qual pretende enfatizar a cristianidade presente nas

diversas tradices religiosas como expressdes peculiares do mistério superabundante de Cristo

16 Cf. GEFFRE, Claude. Le lecture fondamentaliste de I’Ecriture dans le christianisme, p. 637; Id. Crer e
interpretar, p. 47-48; Id. De Babel a Pentecostes, p. 70; Id. Como fazer teologia hoje, p. 59-61; Id. Un nouvel
age de la théologie, p. 56. A linguagem, o discurso e a interpretacdo tém o potencial de conduzir a prética, e
consequentemente, sdo estopins que provocam uma série de acontecimentos, podendo assim, estimular a
transformagdo da realidade. Nesse sentido, Ricoeur fala dos trés niveis do ato discursivo: nivel do ato
locucionario ou propocional que corresponde ao ato de dizer, de enunciar; nivel do ato ilocucionario ou aquilo
gue se faz enquanto se diz, ou seja, a postura ou a forma de dizer; nivel do ato perlocucionario que diz respeito
aquilo que se faz pelo fato de dizer, e que provoca uma espécie de estimulo, que por sua vez, produz certos
resultados (Cf. RICOEUR, Paul. Interpretacéo e ideologias, p. 47-49). Por isso, toda acéo discursiva — e se pode
dizer o mesmo da acdo interpretativa — ndo € isenta de consequéncias.

17 Cf. HAIGHT, Roger. A dinamica da teologia, p. 275.
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na historia, apesar de suas inegaveis ambiguidades e contradi¢Ges. Geffré esta consciente que
o cristianismo histdrico ndo se constitui em uma mediacdo exclusiva de salvacdo, e que Deus
pode atuar para além das mediacOes eclesiais, que, como tais, sdo sinais sacramentais que
estdo a servico da acdo divina, que é muito mais ampla.’® Para Villasenor, Cristo, como 0
sacramento universal da vontade de salvagdo de Deus para a humanidade, ndo exclui outras
expressdes possiveis desse designio.®

Segundo Geffré, a teologia como hermenéutica precisa levar a sério os apelos da
experiéncia historica contemporanea. E fato que a teologia do século XXI se encontra cada
vez mais afrontada pelo desafio do pluralismo religioso. Sendo assim, esta sendo questionado
ndo simplesmente um ou outro ponto da fé cristd, mas a prépria singularidade do cristianismo
no concerto das religides do mundo. Por isso, cada vez mais, a teologia é chamada a se
posicionar diante do desafio do pluralismo religioso. Nesse contexto, surge 0 seguinte
questionamento: como promover um dialogo sincero e aberto entre as religides que preserve a
igualdade de dignidade e a diferenca de identidade entre elas, tendo em conta que para o
cristianismo, Jesus Cristo ndo é simplesmente um fundador de religido, mas é o préprio Deus
vivo encarnado, mediador universal entre Deus e 0s homens? Geffré vai ao amago da questéo,
e, por isso, busca no préprio paradoxo do Logos feito carne o fundamento para um julgamento
positivo das outras tradi¢cdes religiosas, em sua propria identidade e diferenca, percebendo no
pluralismo religioso o paradigma da prdpria teologia e a confirmagdo da inevitavel dimenséo
hermenéutica da mesma.? Carlos Silva afirma que na pessoa de Cristo realiza-se o paradoxo
por exceléncia: a concretizacdo da realidade transcendente em uma existéncia determinada.?

Considerar a unidade do designio divino de salvacdo em sua manifestacdo plural,
corresponde, para Geffré, a ndo o encarcerar nos esquemas limitados de uma teologia da
salvacdo dos infiéis. Isso ndo significa que se deve sacrificar a unicidade e a universalidade
salvifica do mistério de Cristo, mas que € preciso reinterpretar a sua singularidade, sem
desmerecer a irredutibilidade dos valores soteriol6gicos de que sdo portadoras as outras
tradicOes religiosas da humanidade.?? Como afirma Carlos Silva, “o cristianismo ja nasce
confessando a alteridade de um Deus que é sempre maior, que vai sempre além do que

podemos apreender dele. A identidade cristd ndo se define como uma perfeicdo ja

18 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 30-33. A respeito disso, Geffré afirma que “a salvagdo é
oferecida a todos os homens, e ndo s6 aos que creem em Cristo e entraram na Igreja” (Id. Ibid., p. 302). O
projeto salvifico de Deus €é universal e ultrapassa as fronteiras do cristianismo histérico.

19 Cf. VILLASENOR, Rafael Lopez. Paradigmas teoldgicos perante o dialogo inter-religioso, p. 176.

2 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 26.

2L Cf. SILVA, Carlos Antonio da. O paradoxo cristolégico, p. 393.

22 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 134-135; Id. De Babel a Pentecostes, p. 29-35.
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conquistada, mas em termos de devir.”? Sendo assim, com o intuito de desenvolver o tema de
uma racionalidade hermenéutica a uma leitura plural da economia da revelacéo crista, o
presente capitulo articula-se em quatro blocos de reflexdo, interligados entre si: a revelacdo
cristd como experiéncia hermenéutica; a teologia sob uma racionalidade hermenéutica; o
neofundamentalismo como uma necessidade angustiante de certeza; por uma leitura plural da

economia da revelagdo cristé.

1.1 A REVELACAO CRISTA COMO EXPERIENCIA HERMENEUTICA

Segundo Geffré, é possivel falar de revelagdo em um sentido amplo, enquadrando
nesse parametro muitas religides que reivindicam para si a mensagem de um fundador ou
Escrituras sagradas, e em um sentido estrito, referindo-se propriamente a uma revelacdo
divina. Comumente, consideram-se as trés grandes religibes monoteistas como religiGes
reveladas em sentido estrito. Nelas, a Escritura é a mediacdo pela qual a voz sem voz de Deus
torna-se Palavra de Deus para a humanidade. O sentido estrito de revelacdo, iniciado com a
religido de Israel, é algo peculiar na historia das religiGes. Seguindo nesse Viés, o cristianismo
nutrird constantemente a consciéncia de uma tensdo entre a autoridade da Palavra de Deus e a
autoridade derivada da experiéncia humana como fides ex auditu que responde a uma Palavra
inédita. Contudo, no contexto do racionalismo moderno, e especificamente durante a
controvérsia antideista, a teologia catélica fomentou uma apologética supranaturalista,
identificando a revelacdo com um corpo de verdades indemonstraveis que se somam as
verdades acessiveis a razdo®, sem perceber, como afirma Costadoat, que a voz de Deus
pronunciada nos loci theologici, precisa ser escutada e discernida.?

Geffré salienta que esse corte da revelacdo em relacdo a historia e a experiéncia
humana, caracterizou a objetivacdo protagonizada pela crise modernista na teologia catdlica,
com desdobramentos nas questfes a respeito do método histérico-critico e da autenticidade da
consciéncia religiosa, ambas vistas pejorativamente pelo magistério eclesiastico, justamente
pela compreensdo de que as mesmas colocariam em xeque a transcendéncia da revelagdo. A
insisténcia na contraposicdo ao imanentismo modernista e ao subjetivismo protestante,

retardara o empenho por uma conciliagdo necessaria entre revelacdo e experiéncia historica,

23 SILVA, Carlos Antonio da. O paradoxo cristolégico, p. 401.

24 Cf. GEFFRE, Claude. Révélation et expérience historique des hommes, p. 3-4. Analogamente, durante a
década de 1920, houve na teologia protestante uma controvérsia a teologia liberal. Karl Barth, por exemplo, com
sua teologia dialética, entra em contraste com o posicionamento de Rudolf Bultmann e dos liberais,
identificando-se a uma neo-ortodoxia. A respeito disso, ver: BARTH, Karl. Carta aos Romanos.

25 Cf. COSTADOAT, Jorge. ¢Hacia un nuevo concepto de revelacion?, p. 107.
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optando-se, erroneamente, por uma concepcdo metafisica de revelacdo, e vendo a
historicidade e a experiéncia de fé como brechas para a entrada do relativismo e do
subjetivismo no fazer teoldgico. Felizmente, essas falsas oposi¢cGes foram superadas pelo
Concilio Vaticano Il (1962-1965) e pela renovacdo da teologia fundamental. Atualmente, a
partir de uma reflexdo hermenéutica sobre a linguagem da revelagcdo, compreende-se que,
apesar da revelacdo ser fruto da iniciativa transcendente e gratuita do amor divino que se
autocomunica, ela sé pode ser percebida a partir da imanéncia das experiéncias humanas, no
ambito da historicidade, constituindo-se em um evento perpetuamente contemporaneo,
superando-se, assim, a concepgédo de uma revelagdo como comunicagéo a partir do alto de um
saber fixo uma vez por todas.?® Costadoat sustenta que a consciéncia da historicidade
caracteriza o giro antropolégico e hermenéutico da teologia no século XX. O aggiornamento,
0 ressourcement e o desenvolvimento doutrinal fizeram a teologia direcionar o seu olhar, a
partir das questdes do presente, para as fontes do passado e para as perspectivas de futuro, a
fim de lancar luzes para o dialogo com o tempo atual.?

Segundo Geffré, nas religides hierofanicas, a epifania do divino acontece pelo modo
de manifestacdo, através da mediacdo das realidades do mundo natural, onde a imanéncia
césmica constitui-se em sinal do sagrado, e o culto religioso, esta continuamente voltado para
0 passado, as divindades originarias, apesar de haver uma certa utopia em tom escatoldgico.
Ja na revelacdo judaico-cristd, privilegiam-se as mediacfes historicas e uma perspectiva de
futuro, com énfase na fala e na escrita, agregando a esfera da religido a prevaléncia da Palavra
e da Promessa sobre 0 numinoso, e um horizonte soteriol6gico, como busca de sentido a
marcha exodal da vida humana. Segue-se a acdo de Deus, uma proclamacao de seus feitos na
histéria. A ordem da proclamacéo é indissocidvel dos eventos salvificos. Para o cristianismo,
isso é percebido no proprio evento Cristo, como plenitude da revelacdo, o qual é
inseparavelmente Palavra e manifestacdo de Deus, ou seja, irrupcdo da transcendéncia
invisivel na imanéncia visivel, concreta e historicamente situada.?

A importéncia dada as mediacOes historicas na concepcdo de revelacdo, impede o
cristianismo de ser identificado simplesmente como uma religido do livro (CTIth 7), como foi

0 caso por muito tempo do isld, que cultivou a crenga em um livro caido pronto do céu,

2% Cf. GEFFRE, Claude. Révélation et expérience historique des hommes, p. 4-5; 1d. Du savoir a I’interpretation,
p. 52. O método histérico-critico compreende basicamente: a critica textual, a critica das fontes, a critica dos
géneros literarios, 0 método comparativo, a historia das tradicbes e a histéria da redacdo (Cf. VECCHIA, F.
Dalla. Método historico-critico, p. 489). Em suma, a pesquisa historico-critica articula elementos histéricos e
filoldgicos na leitura e interpretacdo textual.

27 Cf. COSTADOAT, Jorge. ¢Hacia un nuevo concepto de revelacion?, p. 106.

28 Cf. GEFFRE, Claude. Révélation et expérience historique des hommes, p. 5-6.
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escrito por Deus e ditado ao profeta, sem relagdo com a experiéncia humana e as vicissitudes
historicas.® O retorno as fontes biblicas e patristicas, no século XX, e em particular a
constituicdo conciliar Dei Verbum, reafirmam uma compreensdo cristd de revelagdo como
evento da livre autocomunicacdo de Deus, por obras e palavras, que ocorre no ambito da
historicidade (DV 2), por meio da experiéncia de fé que a acolhe e a expressa. Somado a isso,
a énfase na natureza indireta da revelagéo, pelas teologias modernas da revelacdo, ajuda a
dissipar a ilusdo de uma revelacdo heterbnoma e imediata, recebida passivamente. Para
Geffré, a acdo soterioldgica divina é revelada nos eventos da historia, constituindo uma
historia santa que s6 ganha significado e atinge a sua relevancia na medida em que € acolhida
e atualizada na experiéncia de fé do povo de Deus. Isso porque Deus ndo escreve um livro,

mas uma historia, de cujo testemunho interpretativo emergem as Escrituras.*®

A revelagdo mantém uma relagdo estreita com uma historia da salvacéo. [...] Deus
escreve uma histéria antes de falar. [...] A revelagdo como evento precede a
revelagcdo como palavra. A palavra profética é segunda em relagdo a um evento de
salvagdo. Deus escreve uma histdria em vez de escrever um livro e no apogeu da
revelacdo, isto é, da autocomunicacdo que Deus mesmo faz aos humanos, Jesus
Cristo é a0 mesmo tempo um evento historico e um evento de palavra, aquele em
quem se consuma definitivamente toda a revelagéo.3!

Geffré assevera que é preciso levar a sério a mediacao histérica da revelacdo e a sua
necessaria atualizacdo pela consciéncia humana. Como experiéncia de fé que se torna uma
mensagem interpretada em linguagem religiosa, a revelacdo € expressa em termos humanos,

na dimensdo da histéria em sua integralidade. Mesmo a experiéncia religiosa carece de

29 Segundo Dupuis, “enquanto o cristianismo encontra a plenitude da revelagio em Jesus Cristo, o islamismo a
encontra na palavra de Deus encarnada no Cordo” (DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia cristd do pluralismo
religioso, p. 401). No entanto, atualmente ndo se pode mais conceber uma visdo mitoldgica do isld, pois cresce o
namero de estudos de critica literaria do Cordo e a respeito da tradicdo de fé que rege a comunidade mugulmana,
atenuando preconceitos e fomentando esclarecimentos (Cf. PAGANELLI, Magno. O isld o Cordo e seus
criticos, p. 62). Apesar de suas divergéncias teoldgicas, cristdos e mugulmanos sdo unanimes em conceber que a
Palavra inefavel de Deus se torna presente na histdria e pode ser conhecida por intermédio de Escrituras
sagradas, podendo assim ser categorizados como crentes em estado hermenéutico, pois precisam ler e interpretar
0s seus textos sagrados para dai extrair leis, prescri¢cdes e sistemas doutrinais (Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a
Pentecostes, p. 193). Como religiGes da Palavra, cristianismo e islamismo consideram o livro da Escritura como
um “sacramento da presenga de Deus” (ld. Ibid., p. 196) devido o seu status sacramental de sinal eficaz da
Palavra ausente de Deus.

% Cf. GEFFRE, Claude. Révélation et expérience historique des hommes, p. 6-7. Segundo Geffré, nas origens da
fé judaico-crista, ndo ha um livro ou texto fundador, mas uma comunidade crente e interpretante, que sob a acdo
do Espirito de Deus, pde por escrito a sua experiéncia vital do Deus que se revela na histéria (Cf. Id. De Babel a
Pentecostes, p. 176-177). Na compreensdo judaico-cristd, a revelacdo refere-se, em um sentido lato, a acdo de
Deus na historia, e em um sentido estrito, aos testemunhos proféticos suscitados por essa ac¢do, 0s quais,
posteriormente, tornar-se-d0 Escritura. A revelagdo ocorre por intermédio do testemunho colocado por escrito,
n&do havendo, por isso, uma revelacdo imediata, no sentido de uma palavra pronunciada por meio de mensageiro
passivo. Portanto, os proprios acontecimentos historicos sdo “Palavras de Deus”, na medida em que constituem
uma Historia da Salvagdo que vai se desdobrando economicamente (Cf. Id. Ibid., p. 172-173). Ndo ha como
pensar a dindmica da revelacdo judaico-crista a ndo ser dentro das categorias da historicidade.

31 GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 107-108.
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imediatez, e como toda experiéncia humana, é congénita a interpretacdo de modelos e padrdes
de pensamento circunscritos a determinada tradi¢do linguistica e cultural.®> Experiéncia e
interpretacdo formam um todo inseparavel, ao ponto da interpretacdo colorir a experiéncia e a
prépria experiéncia influenciar a interpretacdo. O proprio cristianismo é concomitantemente
uma experiéncia e uma mensagem. Em sua origem, esta a experiéncia de um encontro entre
Jesus de Nazaré e seus primeiros discipulos, e esta experiéncia foi interpretada e transmitida,
desde os primdrdios da Igreja, através dos séculos, até as geracOes cristas atuais. No evento
original e originante da revelacdo cristd, ha o testemunho de uma experiéncia de fé, que em si,
ja é uma interpretacdo, e que tem a vocacdo de gerar novas interpretacdes, a fim de que o
evento Cristo seja sempre atual.*

Geffré enfatiza que embora a experiéncia de Jesus — como evento salvifico e revelacao
definitiva, com um contetdo transcendente — feita pelos primeiros discipulos ultrapasse a
capacidade da experiéncia humana, pressupondo como conditio sine qua non a fé e um
movimento pessoal de conversdo, continua a ser uma experiéncia historicamente situada, e,
portanto, ja € uma experiéncia interpretativa que passou, posteriormente, por um longo
processo de interpretacfes em diferentes veiculos culturais com suas expressées de linguagem
correspondentes, evocando uma pluralidade de testemunhos interpretativos. Nesse sentido,
entende-se, por exemplo, a emergéncia de diferentes cristologias, como ocorre nos
Evangelhos sin6ticos ou na teologia de Paulo ou de Jodo, como atualizagdo da experiéncia
cristda fundamental em diferentes contextos histéricos, com suas expectativas e apelos
especificos. Esse movimento constante de atualizacdo pertence ao proprio processo da
revelacdo e convida a articular as estruturas constantes da experiéncia crista fundamental com
as experiéncias historicas hodiernas, em sua determinacdo e contingéncia, a fim de possibilitar

a expressado da vivacidade e eficicia da acdo de Deus no hoje da histéria humana.3

820 ser humano conhece e reflete sobre Deus dentro dos limites de sua existéncia. Por isso, a historicidade é
consubstancial ao ato teoldgico enquanto ato humano. Segundo Juscelino Silva, em virtude disso, “a relatividade
€ necessaria a vida da teologia e ao seu futuro, porque uma teologia incompleta, em razdo mesmo do seu objeto,
¢ uma teologia em estado de aperfeigoamento. Por outro lado, uma teologia concluida estd morta” (SILVA,
Juscelino. Experiéncia e nomeacao de Deus na teologia de Claude Geffré, p. 35). A epistemologia teol6gica esta
sob a égide da fugacidade temporal. Nesse sentido, é fragil, assim como todo conhecimento humano. A
linguagem teoldgica esta demarcada pelo limite de seus signos e a propria fisiologia da mente humana é limitada
por uma estrutura que lhe permite percepcBes sempre aproximadas da verdade, porém, nunca a sua posse
completa, pois 0 noumenon sempre lhe excede. Isso ocorre porque a razdo humana é histérica, funcionando em
consonancia com determinada visdo de mundo que prevalece de tempos em tempos.

33 Cf. GEFFRE, Claude. Révélation et expérience historique des hommes, p. 7-8. Segundo Geffré, na perspectiva
cristd, so é possivel crer interpretando (Cf. Id. De Babel a Pentecostes, p. 182). O cristianismo nasce como um
ato de interpretacdo aberta suscitado por testemunhos, os quais sdo ocasido para novos atos interpretativos, pois,
no que se refere as Escrituras, as mesmas “ja sdo uma interpretagdo que nos leva hoje a um novo ato de
interpretagdo” (Id. Crer e interpretar, p. 113), dando assim, continuidade a dinamica histdrica da revelacao.

3 Cf. GEFFRE, Claude. Révélation et expérience historique des hommes, p. 8-9.
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Juan Luis Segundo ressalta que a fé expressa dogmaticamente, como qualquer outra
mensagem humana, precisa ser bem interpretada. Isso supfGe adentrar em sua mensagem,
naquilo que tem de significacdo viva para hoje.*® Tradicionalmente, 0 dogma expressa o que é
consenso de fé em toda comunidade eclesial. Pannenberg afirma que dogma significa opiniao
ou decisdo. Em Lc 2,1 e At 17,7 refere-se a editos imperiais, e em At 16,4 designa as decisoes
conciliares. Enquanto instrucdes éticas ou formulas doutrinais que contém pretensdo de
verdade, os dogmas sdo ensinamentos consensuais oficiais e compromissivos que visam
manter a comunhao eclesial. Importa, sobretudo, o seu conteddo. Porém, faz-se necessaria
uma boa formalizacdo, e, como consequéncia, um progresso na formula¢do dogmatica.®

Segundo Pannenberg, em relagdo a mensagem dos dogmas, ao critério do consenso
universal, soma-se a autoridade magisterial dos bispos e do papa, que, em virtude de seu
oficio — como juizo inspirado e competente —, chancelam as decis6es vinculantes de fé. Além
disso, hd um processo de recep¢do dos enunciados doutrinais oficiais pela totalidade dos
crentes, como expressao, nao da dependéncia de uma confirmacdo — como se a verdade fosse
uma mera convencgdo, pois 0 consenso ndo é critério suficiente de verdade —, mas de uma
adesdo fiel a catolicidade da fé, que ultrapassa os termos de um jurisdicismo estrito. Contudo,
é preciso frisar que no horizonte da formulacdo dogmaética, hd a normatividade da Escritura,
expressa como consensus de doctrina Evangelii — consenso do ensinamento do Evangelho —,
pois, o consenso eclesial, como resultado de um conhecimento da Escritura, tem carater
provisorio, e por isso, precisa ser constantemente renovado. Sendo assim, o dogma, enquanto
pretende apresentar sumariamente o contetido central e fundamental da Escritura, constitui-se
como uma interpretacdo da mensagem da revelacgéo divina.’’

Ladaria afirma que as formula¢cdes dogmaticas evoluem tendo em vista a compreensédo
da fé eclesial de cada época historica.®® O dogma, segundo Rahner, integra o processo de
elaboracdo da doutrina cristd, sendo construido de acordo com a necessidade historica, para
explicitar e definir certos conteddos doutrinais vinculantes para a fé eclesial. No entanto, por
sua propria natureza, as proposi¢des humanas sdo limitadas e impossibilitadas de expressar a
totalidade da realidade referida®, pois, como afirma Latourelle, a revelacdo € um

acontecimento que esta submetido as condigdes da historia®, sendo veiculada e recebida nas

3% Cf. SEGUNDO, Juan Luis. O dogma que liberta, p. 32.

3 Cf. PANNENBERG, Wolfhart. Teologia sistematica, v. 1, p. 34-37.

37 Cf. PANNENBERG, Wolfhart. Teologia sistematica, v. 1, p. 38-44.

38 Cf. LADARIA, Luis F. O que é um dogma?, p. 94.

% Cf. RAHNER, Karl. Sobre el problema de la evolucién del dogma, p. 51-92; Id. Reflexiones en torno a la
evolucidn del dogma, p. 13-52; Id. ¢Que es un enunciado dogmatico?, p. 55-82.

40 Cf. LATOURELLE, René. Teologia da revelagdo, p. 466.
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categorias de uma época. Deus é uma realidade ndo abarcavel na sua grandeza e totalidade.
Contudo, Deus mesmo deu-se a conhecer ao ser humano. Nesse sentido, segundo 0 axioma
rahneriano, hd em todo ser humano a possibilidade de Deus*, porém, é somente a partir da
manifestacdo de Deus na economia, que se pode compreendé-lo em si mesmo na teologia.*
De fato, o Deus de Jesus Cristo ndo € buscado em si e por si, mas estd intimamente ligado a
realidade humana, sendo expresso na limitagdo da linguagem teoldgica.

A investigacdo do problema debatido, a crise vivida e a mensagem elaborada como
resposta, estdo no centro da hermenéutica do dogma. Geffré sustenta que oS recursos
imagéticos, simbdlicos e conceituais de diferentes mundos culturais, sdo a condicdo de
possibilidade para a pluralidade de testemunhos interpretativos do evento sempre atual da
revelacdo. Nao ha tradicdo viva de transmissdo da fé através de uma simples repeticao passiva
de uma mensagem materialmente idéntica a respeito de um passado inerte e cristalizado, mas
sim, por uma reinterpretacéo criativa, sob a acéo libertadora do Espirito Santo, no contexto de
uma comunidade de fé. No entanto, a atividade hermenéutica ndo esta isenta de riscos, como
por exemplo, a tentacdo de adaptar a mensagem cristd aos interesses ou as tendéncias
dominantes de uma dada cultura, sacrificando assim, a autoridade e o profetismo inerentes a
experiéncia cristd. Por isso, é necessério identificar o nucleo fundamental e auténtico da
experiéncia da fé cristd, percebendo criticamente as adaptacdes decorres das contingéncias
historicas e culturais em que essa experiéncia se tornou mensagem.*

Nesse sentido, Ellacuria defende que a dinamica da revelacdo cristd é intrinsecamente
historica.** Esse dinamismo € mais facilmente percebido pela cultura contemporanea, afirma
Heidegger, pois, segundo ele, a consciéncia contemporanea esta marcadamente impregnada
por um sentido profundo de historicidade.** Seguindo por esse viés, Geffré assegura que a
revelacdo de Deus nédo é alheia as experiéncias e expectativas mais auténticas da consciéncia
historica, tais como a nocdo da autonomia de consciéncia, a dignidade da pessoa humana, a
aspiracdo a felicidade, a concepc¢do de vida em sociedade, o direito a liberdade religiosa e a
aceitacdo do pluralismo. No coracdo da propria histdria € possivel detectar, através dos sinais
dos tempos, uma misteriosa comunicacdo do Espirito de Deus, a qual ndo é monopdlio de
nenhuma religido especificamente. Porém, na atualidade, diante da permanente violagdo dos

direitos humanos e da continua perpetracao de injusticas sociais, 0s projetos mais otimistas de

41 Cf. RAHNER, Karl. Theos en el Nuevo Testamento, p. 114-115.

42 Cf. LADARIA, Luis F. O Deus vivo e verdadeiro, p. 55.

43 Cf. GEFFRE, Claude. Révélation et expérience historique des hommes, p. 9-10.
4 Cf. ELLACURIA, Ignacio. Historicidad de la salvacion cristiana, p. 323-372.
4 Cf. HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da vida religiosa, p. 33.
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construcdo de uma teologia da histéria podem se dar por vencidos, restando como alternativa,
projetos cada vez mais limitados para um engajamento consequente e responsavel. Nesse
sentido, a redescoberta da dimenséo messianica e reinocéntrica do cristianismo sera de grande
ajuda na reinterpretacdo da experiéncia cristda de salvacdo em termos de potencial
transformador e libertador, tanto em perspectiva histérica quanto escatolégica.*

Geffré enfatiza a relevancia da historicidade da revelagdo e da estrutura hermenéutica
da experiéncia de fé que a acolhe concretamente. Esse enfoque traz a tona a realidade da
atualizacdo sempre incompleta da Palavra de Deus, no sentido de que a inteligéncia que o ser
humano tem de si mesmo e do mundo estd sempre em construcdo. Além disso, a Palavra de
Deus s0 falard no presente se ela se agregar aos estados de consciéncia hodiernos.*” Porém,
isso ndo significa que a fé apenas atende as expectativas das aspira¢cdes humanas, mesmo que
legitimas, mas também as move e até as julga, pois ndo se pode sacrificar o contetdo da
revelacdo ao credivel humano disponivel, do contrério, a propria revelacdo perderia a sua
dimensdo escatoldgica, anulando a sua capacidade de despertar novas possibilidades de
existéncia para o ser humano. A apropriacdo genuina da Palavra revelada precisa alimentar a
vontade de criar um mundo novo através de novas praticas éticas e sociais. Essa apropriacdo
segue ao menos trés critérios: retorno as fontes textuais neotestamentérias, coeréncia com a

tradicdo viva da Igreja e consciéncia da recepcdo* da mensagem cristd comunicada via

4% Cf. GEFFRE, Claude. Révélation et expérience historique des hommes, p. 11-13. Segundo Geffré, toda
religido, enquanto imersa na realidade historica, ndo tem o monopdlio da verdade sobre Deus, pois “a graca é
oferecida a todos, segundo vias conhecidas s6 de Deus. Deus é maior do que os sinais histéricos pelos quais ele
manifestou sua presenca” (Id. Como fazer teologia hoje, p. 310). Por isso, nenhuma religido especificamente
possui a plenitude da verdade, j& que isso estaria em uma contradi¢do radical com a sua condi¢&o histérica, além
de desrespeitar a transcendéncia de Deus sobre a propria historia.

47 Quando Geffré se refere aos estados de consciéncia, ndo visa a uma compreensdo dos costumes em vigor, mas
visa a “explicitagdo progressiva das legitimas aspiragdes da consciéncia humana que encontrou sua tradugdo
oficial na carta dos direitos humanos” (GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 378), e que se reflete em
muitas das conquistas dificilmente contestaveis da modernidade, tais como “a igualdade entre 0 homem e a
mulher, o valor inviolavel da vida humana neste mundo, independentemente do valor duma vida eterna, o
respeito pela liberdade de consciéncia e o direito a liberdade religiosa, a dissociagdo entre sexualidade e
procriagdo, o direito a um melhor bem-estar e ndo somente a saude, a laicidade e a respectiva independéncia do
Estado em relagdo a autoridade religiosa” (ld. loc. cit.). Dentre alguns dos exemplos tipicos de releitura dos
textos biblicos em funcéo dos estados de consciéncia hodiernos, pode-se citar a necessidade de reinterpretagdo
de muitos dos textos vétero e neotestamentarios estruturados dentro de uma cultura patriarcal e androcéntrica
tendo em vista a consciéncia moderna da igualdade de géneros masculino e feminino, e também, certos textos
neotestamentarios antijudaicos levando em consideracdo a experiéncia histérica do genocidio judeu no século
XX e a reelaboracdo da teologia cristd sobre o judaismo operada pelo Concilio Vaticano Il. No entanto, é preciso
lembrar de “interpretar uma passagem particular a partir da totalidade do texto e da centralidade de sua
mensagem” (Id. Ibid., p. 379). Isso é fundamental para que nao se perca o foco da interpretacédo.

4 A questdo da recepcdo diz respeito ao processo complexo de apropriacdo e integracdo de determinado
contetdo doutrinal ou axiologico na vida pessoal e/ou comunitaria, no contexto de uma cultura especifica, nao
reduzivel a um ato isolado, mas compreensivel a partir de multiplos acontecimentos ou desenvolvimentos no
plano gnosiologico, ético e ortopratico, porém, sem formas pré-determinadas ou trajetdrias definidas, sendo de
dificil previsibilidade (Cf. CONGAR, Yves Marie-Joseph. La “réception” comme réalité ecclésiologique, p. 370;
ROUTHIER, Gilles. La réception d’un concile, p. 71-73).
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expressdo cultural e experiencial concreta.* Conforme Torres Queiruga, a revelagdo crista,
entendida no seu justo dinamismo, ndo oferece resisténcia a historia e a sua transformacéo.
Sendo assim, é preciso evitar que o fazer teoldgico a deturpe recaindo em formulas ou
esquemas conceituais de tipo intelectualista, sem ligacdo com a realidade historica.®

Segundo Geffré, a apropriacdo da mensagem da revelacdo cristd passou por um
processo longo de inculturagéo, inspirando novas experiéncias cristés e originando diferentes
figuras historicas do cristianismo. Atualmente, do ponto de vista cultural e demografico, ha
um enfraquecimento da preponderancia e da dominacéo da figura histérica do cristianismo
enraizada na cultura grego-romana, emergindo o problema da inculturacdo da mensagem
cristd em diferentes expressdes culturais, exatamente pelo fato de que as mesmas sao
inseparaveis de suas tradicdes religiosas arquetipicas. Ja se percebe dentro da Igreja catolica o
comeco de um policentrismo cultural, coincidente com o fim da era colonial e do
imperialismo cultural do ocidente. Diante do desafio desse novo pluralismo ideolégico,
antropoldgico, cultural e religioso, a Igreja catolica comeca a reconhecer a possibilidade de
um legitimo pluralismo teologico, litargico e ortopratico. A situacdo sociocultural ocidental
atual, caracterizada por um avanco da racionalidade técnica, por uma progressiva
secularizacdo e por uma disseminacao exponencial das tecnologias da informagé&o, provoca o
cristianismo a aprofundar mais seriamente a necessidade de uma inculturagdo.> Nesse
sentido, Habermas defende uma racionalidade hermenéutica que se endereca a garantir dentro
das tradi¢des culturais hodiernas uma autocompreensao de individuos e de grupos.

Geffré alerta que ndo ha inculturacdo real sem um processo de reinterpretacdo criativa
da mensagem crista. Seria uma concepc¢édo bastante superficial e instrumental da linguagem
acreditar que é possivel traduzir o conteudo da fé para outro campo semantico sem uma
consequente reinterpretacdo do contetido. Além disso, abrir-se a possibilidade do pluralismo,
significa admitir a sua legitimidade ndo sé no campo da teologia, mas também, na ordem da
confissdo de fé, sem, no entanto, quebrar a unidade e a unanimidade da mesma. E preciso
buscar uma unidade na pluralidade, e vice-versa. Ndo se trata apenas de almejar consensos
irenistas, mas de favorecer as condi¢BGes necessarias para uma experiéncia crista que celebre a
singularidade da mediacédo de Cristo, sem desqualificar outros modos misteriosos de busca do

Absoluto. Seria demasiado simplista conceber que a proclamacdo da mensagem crista

49 Cf. GEFFRE, Claude. Révélation et expérience historique des hommes, p. 13-15.

S0 Cf. TORRES QUEIRUGA, Andrés. Repensar a revelacéo, p. 266.

51 Cf. GEFFRE, Claude. Révélation et expérience historique des hommes, p. 15; ld. Athénes, Jérusalem,
Bénares, p. 113; Id. Pluralité des théologies et unité de la foi, p. 117-142; Id. Mission et inculturation, p. 408.

52 Cf. HABERMAS, Jiirgen. Técnica e ciéncia como ideologia, p. 222.
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consequentemente conduziria a destruicdo das expressdes religiosas ndo cristas. Assim como
no caso do judaismo, outras grandes tradi¢des religiosas podem ser pedagogas quanto a
descoberta do verdadeiro rosto de Deus, e o proprio cristianismo, fiel a sua condicédo exodal e
a sua vocacdo evangélica, € chamado ndo so a dialogar, mas também, a fermentar os recursos
espirituais, simbolicos e éticos das outras tradigdes religiosas. Essa dindmica poderia propiciar
novas experiéncias cristas, e, até mesmo, engendrar uma espécie de policentrismo cristéo,
enraizado em varias culturas, que busque uma sintese original entre suas raizes biblicas e

ocidentais e as riquezas proprias das outras grandes tradi¢des religiosas do mundo.=

1.1.1 Teologizar pelo viés hermenéutico

Segundo Coreth, a palavra 7punveverv significa traduzir, esclarecer ou interpretar
enunciados cuja compreensdo é complexa e cujo sentido ndo aparece de imediato, sendo
necessaria uma transposicao de significado para outro horizonte de compreensao, através de
uma operacdo ad intra, como confirmacdo do que foi compreendido, e de uma operagdo ad
extra, como expressdo de um significado. A desmitizacdo bultmanniana como procedimento
negativo de eliminacdo de enunciados com uma concepcdo longiqua e estranha, segue-se a
interpretacdo existencial, como aspecto positivo do processo de interpretagdo, enquanto
traducéo de significado para a vida atual. Sendo a revelagdo um acontecimento de Palavra ou
evento de linguagem, dos eventos narrados pelos textos da Escritura até a atual reflexdo da fe,
estende-se um arco hermenéutico, no qual a Palavra revelada € interpretada historica e
linguisticamente, superando-se 0 abismo entre a pretérita Palavra de Deus e a compreensdo
teoldgica hodierna.®* Numa perspectiva heideggeriana, o esforco da teologia em traduzir os
enunciados da fé revelada se baseia no axioma da linguagem como voz do ser, através da qual
o0 ser historicamente se manifesta, como pre-senca ou co-pre-senga’, e que simultaneamente
se oculta. Apesar de se basear em um nucleo historico, a narrativa teoldgica se apresenta
querigmaticamente, focando em uma mensagem religiosa, e mesmo que fale da manifestacédo

de Deus na histdria, este sempre a ultrapassa, deixando apenas rastros que o re-velam.

53 Cf. GEFFRE, Claude. Révélation et expérience historique des hommes, p. 16; Id. Como fazer teologia hoje, p.
218-219; Id. Athénes, Jérusalem, Bénares, p. 118.

% Cf. CORETH, Emerich. Questdes fundamentais de hermenéutica, p. 1-13; DOTOLO, Carmelo.
“Hermenéutica”, p. 334. Para Grondin, o sentido etimoldgico da palavra hermenéutica remete a trés orientagoes
de significado: “expressar (dizer, falar), expor (interpretar, explicar) e traduzir (ser intérprete)” (GRONDIN,
Jean. Introducdo a hermenéutica filosofica, p. 52), sendo a fungdo especifica do intérprete, esclarecer o sentido
de determinado enunciado linguistico. Parte-se do pressuposto de que uma determinada mensagem necessita ser
interpretada para ser compreendida.

%5 Cf. HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo, v. 1, p. 170.
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Retomando o pensamento de Schleiermacher, considerado por Palmer como o pai da
hermenéutica moderna®, compreende-se que interpretar € a arte de encontrar o sentido de um
determinado discurso entendido como ato da producdo continua de ideias.5” Nessa empreitada,
¢ preciso articular os momentos comparativo e divinatorio desde a totalidade da linguagem,
com o intuito de ir ao pensamento do autor, em uma espécie de congenialidade. Para Grondin,
Schleiermacher pressup8e o equivoco como a realidade basica do esfor¢o de compreensdo.
Enquanto ars interpretandi®® — arte da interpretacdo/compreensdo —, a hermenéutica consiste
na apreensdo do encadeamento das ideias nas linhas e entrelinhas do discurso. O circulo
hermenéutico da racionalidade teoldgica estende-se, assim, da vivéncia de um contexto vital,
experienciado empiricamente ou por uma empatia viva, a uma compreensao elaborada por
maultiplas informacdes. Dilthey, com sua perspectiva psicoldgico-historica, parte de uma
compreensdo especifica da circularidade hermenéutica, desde a qual, da particularidade
complexa das palavras deve-se compreender 0 pensamento em sua totalidade.® Palmer
reforca essa compreensdo afirmando que “o todo recebe a sua definigdo das partes, e,
reciprocamente, as partes s6 podem ser compreendidas em sua referéncia ao todo.”s* A partir
disso, Coreth conclui que cada ato particular da acédo salvifica de Deus na historia aponta para
um esclarecimento geral do préprio ser de Deus.®

Coreth sustenta que a teologia, enquanto linguagem humana sobre Deus, parte de um
substrato antropoldgico sobre o qual lanca as bases para a sistematizacdo de sua reflexdo. O
elemento humano, histérico, mundano e linguistico, € circunstanciado pelo horizonte de
experiéncia e de compreensdo hermeneuticamente predeterminado, porém, aberto a uma
pluralidade de possibilidades. Deus é o horizonte Gltimo, indeterminado e ilimitado do ser
humano, é a poténcia plenificadora de seu ser. Por isso, falar de Deus significa interpretar os
anseios mais profundos do coracdo humano, e ao mesmo tempo, acolher as manifestacdes
mais significativas de libertacdo econdmico-soterioldgicas do incondicionado que se des-vela
no condicionado, ou seja, como absoluto que se mostra e se esconde no relativo contextual.
Deus fala ao ser humano adequando-se as estruturas historicas de sua compreensdo. A
revelacdo de Deus é sempre uma Palavra divina na palavra humana. No entanto, ndo se pode

identificar simplesmente um elemento qualquer da realidade humana ou histérica com o

% Cf. PALMER, Richard E. Hermenéutica, p. 103.

57 Cf. SCHLEIERMACHER, Friedrich D. E. Hermenéutica, p. 42; Id. Ibid., p. 70.

%8 Cf. GRONDIN, Jean. Introducdo a hermenéutica filoséfica, p. 127.

%9 Cf. SCHLEIERMACHER, Friedrich D. E. Hermenéutica e critica, p. 99.

60 Cf. DILTHEY, Wilhelm. O surgimento da hermenéutica (1900), p. 26; Id. Ibid., p. 30.
61 PALMER, Richard E. Hermenéutica, p. 124.

62 Cf. CORETH, Emerich. Questdes fundamentais de hermenéutica, p. 14-20.
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divino transcendente. A verdade absoluta e eterna transpassa pelas formas relativas e
limitadas da cosmovisdo humana. Por isso, nem tudo o que é transmitido como revelacéo de
Deus pode ser transcrito ipsis litteris como a Palavra definitiva de Deus a humanidade. O
infinito transcendente se realiza para a compreensdo humana interpretativa por intermédio de
pardmetros finitos, imanentes e intrahistoricos. Sendo assim, apesar de tender & verdade
teoldgica incondicional, o ser humano teologiza desde a sua condicionalidade existencial
historico-linguistica.®

A revelagdo divina é a comunicacdo de uma acdo libertadora e salvadora, na qual
palavra e obras estdo intimamente conectadas. Deus fala em seu operar e opera ao falar. O
sentido da Palavra revelada s6 pode ser compreendido no contexto da economia salvifica, cuja
plenitude esta na Palavra que se fez carne e habitou entre nos (Jo 1,14). Segundo Dupuis, “a
economia salvifica de Deus é uma s6, da qual o evento-Cristo é a0 mesmo o ponto culminante
e o sacramento universal.”® Coreth afirma que a Palavra de Deus penetra ao modo humano a
concretude do mundo humano, traduzindo o mistério inefavel do designio divino para 0s
parametros condicionados e mutaveis da capacidade humana de conhecer, compreender e
assimilar. O mistério da encarnacdo do Logos € a plenitude de um grande processo de
traducdo da comunicacdo de Deus a humanidade. Esse mesmo mistério é o fundamento para
0s procedimentos subsequentes de traducdo e interpretacdo da verdade teoldgica para a
linguagem e a cultura dos povos em suas multiplas expressdes. Jesus Cristo € a expressdo por
exceléncia da estrutura fundamental do teologizar hermenéutico que reivindica pensar e
interpretar a transcendéncia na imanéncia, o incondicionado no condicionado, a partir de um
compreender historico.%

A verdade teoldgica esta historicamente condicionada, segundo Bernhardt, ou seja,
relacionada a um ponto de vista e ligada aos limites da linguagem, expressando uma Vvisao
parcial e seletiva da Verdade, sujeita a interpretacdo a partir do horizonte de compreensédo do
intérprete.®® Dupuis alega que “qualquer compreensdo humana da realidade divina €
fragmentaria e condicionada pelo tempo; o conhecimento de Deus permanece — até mesmo

depois da sua revelagdo em Jesus Cristo — irremediavelmente imperfeito e provisorio.”®

83 Cf. CORETH, Emerich. Questdes fundamentais de hermenéutica, p. 191-192.

4 DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 415.

8 Cf. CORETH, Emerich. Questdes fundamentais de hermenéutica, p. 193; CORTESI, Alessandro. Mistica,
politica e dialogo interreligioso nella teologia di Claude Geffré, p. 96-102. Segundo Geffré, os acontecimentos
da historia salvifica sdo interpretados e posteriormente escritos, tornando-se Palavra de Deus, lida e proclamada
em uma comunidade crente (Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 368). O sentido tltimo da Palavra
de Deus € que ela seja acolhida para que a graga divina possa agir na vida das pessoas que créem.

6 Cf. BERNHARDT, Reinhold. Christianity without absolutes, p. 119.

67 DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 395.
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Embora Jesus Cristo seja a plenitude da revelacdo, o vértice e o cume da Palavra de Deus
revelada, o é qualitativamente e ndo quantitativamente, sendo o Novo Testamento o
testemunho ou memorial de tal revelacdo.® Apesar do mistério de Deus ser absoluto, o
conhecimento humano que se tem dele é relativo. No entanto, relativo ndo € sinénimo de
invalido, mas significa que a compreensdo humana capta um Deus sempre maior do que 0s
seus parametros de mensuracdo. O proprio Jesus deixa uma reserva escatoldgica a respeito da
verdade plena ainda por se desvelar no ainda ndo do eschaton.

Coreth defende que na medida em que a revelacdo de Deus se faz acessivel através da
palavra humana historicamente situada, precisa ser compreendida levando em consideracao os
resultados da pesquisa histérico-filologica, a qual visa o esclarecimento, ndo a respeito de
verdades cientificas, mas sobre a efetivacdo da mensagem de salvacdo desde o0s seus
desdobramentos intrahistéricos, enquanto proclamacdo de uma novidade que penetra
horizontes sempre novos de compreensdo, sem, no entanto, esgotar a riqueza de seu sentido
nos mesmos. Mediacdo e traducdo de sentido para o mundo de compreensdo atual é o
problema mais grave de uma teologia hermenéutica da revelacdo®, tendo em vista que um
enunciado revelado possui ao menos dois aspectos fundamentais que estdo em relacdo mutua:
um sentido imediato que emana de sua origem histérica e um sentido relativo referente a
situacdo hermenéutica atual. Da conjugacdo de ambos os sentidos, intermediados pela
tradicdo eclesial e pela reflexdo teoldgica, emerge o arco hermenéutico de uma compreenséo
viva que penetra na vida das pessoas de hoje. O principio hermenéutico da tradicdo esclarece
e desdobra positivamente o sentido dos enunciados revelados de outrora para 0 mundo de
compreensdo atual. Consciente desses aspectos, a teologia hodierna, enquanto intellectus
fidei™, tem a incumbéncia de interpretar e tornar acessivel os conteudos fundamentais da
mensagem da fé revelada para o horizonte de compreenséo atual, o qual ndo ¢é pré-fixado, mas

estd em continua transformacdo, ampliacdo e autossuperacdo, a fim de libertar o olhar da

8 Cf. DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 346.

89 Segundo Gibellini, a fim de evitar um tédio da palavra ou um envenenamento da linguagem, é preciso orientar
o fazer teoldgico em tempos de emergéncia de um emaranhamento de linguagens hiperespecializadas. Propagar a
mensagem da revelacdo diante das perturbagdes linguisticas que assolam a comunicacdo atual, requer uma
atencdo especial do te6logo a respeito de quatro elementos fundamentais que comp8em uma teoria geral da
linguagem: autorizacdo que capacita um sujeito a comunicar algo a alguém, no caso da linguagem da fé, é a
experiéncia; responsabilidade a respeito do modo como se comunica algo, sem subtrair-se as exigéncias do
tempo atual; exigéncia de compreenséo ou de inteligibilidade sobre a mensagem transmitida; entendimento entre
os interlocutores (Cf. GIBELLINI, Rosino. A teologia do século XX, p. 78-80). A fim de que a linguagem da fé
revelada preserve toda a sua poténcia comunicativa, precisa estar atenta a esses quatro elementos.

0 A teologia como intellectus fidei busca proporcionar uma inteligéncia da revelacdo que seja acessivel as
pessoas de hoje. Para Libanio e Murad, o fazer teol6gico possui dois momentos internos: a) auditus fidei,
momento da escuta, da recepcdo dos contetdos da fé revelada; b) intellectus fidei, momento da reflexdo, da
especulacdo tedrica sobre os dados coletados (Cf. LIBANIO, Jodo Batista; MURAD, Afonso. Introducdo a
teologia, p. 93-97).
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razdo para dimensdes de sentido até entdo enclausuradas e inexploradas pelo sensus fidei. O
te6logo como pessoa de seu tempo, porém, em uma auténtica abertura ao mistério divino,
busca acolher a mensagem revelada e o seu mistério, relacionando-a com as condicGes de
possibilidade de sua propria existéncia, deixando-se primeiramente atingir por ela, para entao,
interpretar e compreender aquilo que cré.™

O tedlogo tem a arriscada tarefa de assumir os elementos da cultura de seu tempo que
Ihe permitam iluminar mais eficazmente um ou outro aspecto dos mistérios da fé (DVe 10).
Para Gibellini, a praxis da interpretacdo é uma dimensdo comum a todo trabalho teologico,
pois, sem interpretar, ndo é possivel compreender ou explicar os conteddos da fé. A
possibilidade do conhecimento humano a respeito do mistério divino revelado, se embasa em
uma operacao hermenéutica. O discurso humano sobre Deus articula-se desde a compreensao
e a interpretacdo das fontes reveladas, e sistematiza-se através de um encadeamento de
interpretacbes, as quais geram interpretacdes sucessivas. Toda interpretacdo ou
precompreensdo gera uma nova compreensdo, e, por conseguinte, promove uma nova
interpretacdo, constituindo, assim, a circularidade hermenéutica do ato de compreender.”
Segundo Geffré, na compreensdo dos textos fundadores do cristianismo ha uma interacéo
entre o intérprete, com sua precompreensdo, e o objeto textual a se interpretar.”® Gibellini
enfatiza que a precompreensdo € a raiz do interesse, e o interesse é a forga motriz da busca
pelo conhecimento, o qual precisa ser acolhido em suas circunstancias e questionado
criticamente. Ndo existe um auténtico teologizar sem pressupostos. A tradicdo possui uma
fecundidade hermenéutica imprescindivel no ato ontolégico originario da compreensdo
humana, isso devido a circunscricdo histérica da mesma. A compreensdo se atualiza no
processo de interpretacdo, onde se verifica uma fusdo de horizontes do intérprete e do passado
a ser interpretado. Nesse sentido, para que a mensagem da revelacdo possa se atualizar e se
tornar credivel para o ser humano hodierno, ela precisa ser compreendida e interpretada.”™

Segundo Latourelle, a Sagrada Escritura narra a dindmica da revelagdo como a livre
decisdo de Deus em intervir na histéria e se comunicar pessoalmente com a humanidade.™

Nesse sentido, afirma Mufioz que todo falar sobre Deus, sob o ponto de vista cristdo, ocorre a

"L Cf. CORETH, Emerich. Questdes fundamentais de hermenéutica, p. 194-200.

2 Cf. GIBELLINI, Rosino. A teologia do século XX, p. 57-60.

73 Cf. GEFFRE, Claude. Nouvelle pratique scientifique et pratique de la théologie, p. 17.

" Cf. GIBELLINI, Rosino. A teologia do século XX, p. 61-64. A fusdo de horizontes descreve a dialética de
participacdo comunicativa e de distanciamento entre perspectivas implicadas no ato interpretativo. Segundo
Gadamer, ¢ “a fusdo de horizontes do compreender que faz a intermediagdo entre o texto e seu intérprete”
(GADAMER, Hans-Georg. Verdade e método, p. 555). O conceito de fusdo de horizontes exclui, assim, a ideia
de um saber total e Gnico, referindo-se a uma tensdo entre o prdprio e o estranho, o proximo e o longinquo.

s Cf. LATOURELLE, René. Teologia da revelagdo, p. 13.
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partir do horizonte comunicativo da encarnacdo, pelo qual, em Jesus de Nazaré, Deus mesmo
participou da histéria humana.” Para Gibellini, a teologia, como estudo da revelagdo de Deus
veiculada pelos textos veétero e neotestamentarios, os traduz e interpreta, a fim de
compreendé-los e comunica-los. Dai segue ser fundamental e imprescindivel o procedimento
hermenéutico em teologia. No entanto, esse ndo é um processo simples, é preciso se colocar
em uma situagdo precisa e correta, articulada desde um principio hermenéutico, indicador do
lugar da verdade, e acompanhada e avaliada desde parametros precisos. Exemplo disso é a
bola diante do jogador de futebol, ela faz o jogador reagir, permitindo que ele seja o que
realmente € diante dos expectadores que vao interpretar e avaliar os efeitos de seu
desempenho. Interpretar significa se deixar conduzir pelo texto. Ao mesmo tempo que o
tedlogo interroga a linguagem da fé, também deixa-se interrogar por ela. No ato de interpretar,
0 tedlogo deixa-se interpretar a luz da prépria interpretacdo, ou seja, chega a conhecer a si
mesmo a luz da mensagem revelada. O proprio evento pascal é um fenémeno linguistico que
nasce da pregacdo da comunidade cristd primitiva e é veiculado pelos textos do Novo
Textamento, a partir dos quais, surge uma nova linguagem da fé que expressa uma nova
compreensdo da existéncia.”

Geffré assevera que a boa traducdo textual ndo pode se reduzir simplesmente a uma
“transposi¢do literal do mesmo contetdo para uma lingua compreensivel. As vezes é preciso
ser infiel a materialidade do texto para ser mais fiel a intencdo de sentido do texto.””® Por isso,
uma boa traducdo exige uma boa interpretacdo, pois trata-se de traduzir tendo em vista um
novo contexto histérico. Sendo assim, “a continuidade ndo deve ser buscada na repetigdo
mecéanica da mesma mensagem doutrinal idéntica, mas na analogia entre dois atos de
interpretacdo.”” Nesse sentido, o tradutor/intérprete tem a responsabilidade de buscar
incansavelmente os “equivalentes entre o génio proprio da lingua de partida e o génio proprio
da lingua de chegada.”® Caso faltem esses equivalentes, se faz necessario criar neologismos.
No entanto, se isso ndo for possivel, a fim de evitar mal-entendidos, é preferivel manter as
palavras originais do texto em questdo, acrescentando, oportunamente, algum comentario
apropriado. O que precisa ficar claro € que “o bom critério da boa tradugéo e, portanto, da boa
interpretacdo, é que o texto se torne interpretante para o leitor ou o ouvinte.”® A melhor

interpretacdo é aquela que é mais fiel a capacidade reveladora de sentido que emerge da

76 cf. MUNOZ, Ronaldo. O Deus dos cristos, p. 17.
7 Cf. GIBELLINI, Rosino. A teologia do século XX, p. 65-70.
8 GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 182.
" GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 375.
8 GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 376.
81 GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 377.
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propria obra. Em suma, é em virtude da traducéo e interpretacdo da mensagem crista original
em funcgdo das novas culturas e dos novos regimes do espirito humano, em uma incessante
dialética de continuidade e inovacdo — tradi¢do — que ha uma transmissao viva da fé.

Na visao de Faustino Teixeira, na dindmica da sociedade global contemporanea, ndo
h& como escapar do processo permanente de mudancas que redefine as identidades e reinventa
e ressemantiza a tradigdo, questionando as certezas de fé enrijecidas ou cristalizadas. Trata-se
de reinterpretar criativamente a tradicdo, adequando-a a situacdo atual.®? Para que as palavras
da fé continuem a ser para as pessoas de hoje um veiculo de compreenséo, e nao de confuséo,
faz-se necessario o exercicio constante da hermenéutica em teologia. Nesse sentido, Gibellini
defende que a hermenéutica ndo é apenas uma tarefa especifica da exegese biblica, mas de
toda a teologia. Do contrario, pode haver um bilinguismo, em que o discurso teoldgico e o
discurso secular carecam de entrosamento comunicativo, ignorando-se mutuamente.®® Tendo
em vista isso, Hammes acredita que a teologia hermenéutica favorece um teologizar rigoroso,
exigente e responsavel.s

Para Gibellini, toda a problematica teol6gica possui uma dimensdo hermenéutica que
Ihe é essencial. O Verbum scriptum, enquanto evento originario da Palavra posteriormente
textualizado, € o pressuposto fundamental da teologia cristd e requer uma abordagem
hermenéutica que lhe dé a devida importéncia, a fim de conservar a sua vivacidade e
potencialidade querigmatica e existencial para as geracGes hodiernas. As préprias dimensdes
histérica (traditum) e dogmatica (tradendum) da teologia precisam ser aprofundadas e
articuladas em seu sentido hermenéutico, para que o que foi ou precisa ser transmitido, possa
ter uma perspectiva atualizante e propositiva na atualidade. Mais do que um movimento
analéptico de retorno as fontes do passado, a teologia precisa arguir um questionamento
existencial e profético a respeito das possibilidades prolépticas abertas pela mensagem da
revelacdo.®® Para Geffré, o testemunho profético da teologia tem um enraizamento histérico
no qual se distinguem trés pélos: memdria, discernimento e producgdo. A teologia é profética
quando faz memdria da acdo de Deus, discerne a situacdo presente e produz uma palavra
inovadora que responda as necessidades das pessoas de hoje. Isso significa reler e atualizar a
mensagem do Evangelho para a situagdo hodierna. A dimensdo hermenéutica da teologia €

imprescindivel para o fomento de seu testemunho profético diante da sociedade atual.®

82 Cf. TEIXEIRA, Faustino. O dialogo inter-religioso, p. 190.
8 Cf. GIBELLINI, Rosino. A teologia do século XX, p. 71-73.
8 Cf. HAMMES, Erico Jodo. Hermenéutica e teologia, p. 63.
8 Cf. GIBELLINI, Rosino. A teologia do século XX, p. 74-77.
8 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 228.
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Segundo Tracy, teologizar pelo viés hermenéutico corresponde a reconhecer que toda
teologia é de fato uma acdo interpretativa historicamente situada que visa ser uma mediagao
entre a tradicdo que emerge do passado e os questionamentos vitais que despontam no
presente, fazendo vir a tona ideias estranhas ou mesmo familiares. No entanto, o uso
tradicionalista de tradicdo é empobrecedor e obtuso, pois ndo opera na fidelidade a finitude e
a historicidade de toda tradicdo cultural.?” A teologia de Geffré distancia-se da ingenuidade
fundamentalista, para assumir uma postura aberta a interpretacdo da experiéncia de Deus que
se manifesta na histdria. Juscelino Silva alega que a teologia hermenéutica de Geffré se coloca
no contraponto de certa tradi¢do teoldgica de cunho dogmatista que prevalece atualmente no
Brasil, a qual, sob alegacdo de fidelidade, reduz a experiéncia do Deus vivo a pura
intelectualidade metafisica, fabricando um idolo conceitual preso a textualidade. A
formulacdo dogmatica corre o risco de se tornar idolatria conceitual quando serve apenas a
manutencio do status quo institucional. E preciso tomar cuidado para que a agdo do Deus da
fé ndo seja bloqueada por uma inflacdo dogmatista. A consciéncia da limitagdo do fazer
teoldgico abre espaco para deixar Deus ser Deus.8

Tracy entende que o estatuto epistemoldgico da teologia sistematica possui uma
dimensdo normativa comum a toda forma de teologia. Isso ndo significa que haja uma
compreensdo sobre a normatividade da teologia que seja livre de ambiguidades. Para muitos,
dentro e fora da teologia, a teologia sistematica, por lidar com questdes dogmaticas, pode
parecer tomar uma postura autoritaria. Porém, isso s6 acontece quando a autoridade dos
postulados dogmaticos é exercida heteronomamente, como obediéncia a normas exteriores. O
significado profundo da teologia sisteméatica € exatamente o contrério, pois consiste em
compreender a nocdo de autoridade emergente dos enunciados dogmaticos como uma
realidade, desde a verdade revelada, para a mente e o coracdo daquele que experimenta,
vivencia e reconhece, de forma pessoal, uma tradicdo religiosa especifica. Quando se
compreende autoridade apenas como um apelo a vontade obediente, ai o telogo ndo tera mais
nada a fazer, a ndo ser replicar um tradicionalismo, traindo assim, o préprio conceito vivo de
tradicdo. Uma compreensdo autoritaria da teologia sistematica, degenera em ideologia
dogmatista que impede o labor teolégico de cumprir a sua funcdo interpretativa com relagéo
as verdades da fe. Nesse sentido, a teologia sistematica contemporanea, afinada as nogdes de

historicidade e de contextualizacdo, desconfia de perspectivas puramente metafisicas.®

87 Cf. TRACY, David. The analogical imagination, p. 99-100.
8 Cf. SILVA, Juscelino. Experiéncia e nomeagdo de Deus na teologia de Claude Geffré, p. 17.
8 Cf. TRACY, David. The analogical imagination, p. 99.
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Tracy assevera que a pretenséo iluminista de se desvencilhar de todo preconceito,
criando assim, uma aversdo a toda tradigdo, ndo sé é inaceitavel, como se mostra insustentavel
para a teologia sistematica, exatamente por carecer de plausibilidade epistémica. N&o existe
uma autonomia tdo pura que nao receba de alguma forma a influéncia da tradicdo. Para que o
trabalho da teologia sisteméatica seja mais bem avaliado pelas pessoas de hoje, se faz
necessario desconstruir uma concep¢do autoritarista de autoridade e resignificar um conceito
tradicionalista de tradi¢do. Do contrario, a riqueza das tradi¢des corre o risco de incorrer no
enrijecimento heterdbnomo das ideologias, devido uma avida busca por segurancas que almeja
burlar o arriscado caminho da interpretacdo. No entanto, a tarefa hermenéutica é uma ardua
empreitada pela qual vale a pena correr o risco. Toda experiéncia de compreensdo estd
perpassada necessariamente pela linguisticidade. Ndo ha um entendimento que ndo seja
linguistico. Por isso, a linguagem ndo pode ser considerada meramente um instrumental para a
compreensdo, pois a compreensdo emerge da prépria experiéncia linguistica, a qual traz
consigo maneiras especificas de ver o mundo. No fundo, toda interpretacdo é uma experiéncia
de compreensdo que medeia certa tradicdo de linguagem e o0 evento de compreensdo no
presente historico de sujeitos especificos. Toda interpretacdo € uma traducdo subjetiva do
passado trazida ao presente intersubjetivo, no anseio de compartilhar e publicizar uma
mensagem que seja compreensivel na interlocugdo, concebida como ato de entendimento ou
evento de compreensdo.*

Segundo Tracy, toda teologia sistematica contemporanea pode ser compreendida como
fundamentalmente hermenéutica. Na medida em que os tedlogos forem assumindo de fato
esse posicionamento metodoldgico, comecardo a entender-se como mediadores, radicalmente
finitos e historicos, entre uma determinada tradicdo religiosa e as comunidades cientifica e
eclesial. Os tedlogos sdo hermeneutas de eventos de revelacdo textualizados nos classicos da
tradicdo, e, enquanto tais, interpretam de maneira critica a tradicdo em seu sentido pleno, ndo
simplesmente repetindo ou descartando, mas elaborando uma reflexdo apropriada aos anseios
profundos da cultura atual na esfera publica.®* Aprofundando essa ideia, Caldas defende que a
teologia, enquanto discurso contextual e publico, precisa levar a sério o Sitz im Leben onde é

formulada, confrontando os questionamentos emergentes da realidade com os dados da

% Cf. TRACY, David. The analogical imagination, p. 100-101. Segundo Gadamer, é apenas a partir da
Aufklarung que o termo preconceito recebe um significado negativo. “Em si mesmo, ‘preconceito’ (Vorurteil)
quer dizer um juizo (Urteil) que se forma antes da prova definitiva” (GADAMER, Hans-Georg. Verdade e
método, p. 407). Nesse sentido, hermeneuticamente falando, stricto sensu, preconceito ndo € sindénimo de uma
opinido pejorativa ou sem exame critico ou de um falso juizo.

%1 Cf. TRACY, David. The analogical imagination, p. 104. Segundo Geffré, a nocdo de classico designa as
obras-primas, literarias ou pictoricas, que tém um alcance transcultural, sendo assim, objeto de uma interpretacéo
perene e inesgotavel (Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 240).
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revelagdo biblica e da tradicdo do pensamento cristdo, a fim de dialogar com as diferentes
areas do conhecimento e discernir a relevancia publica de suas asserc¢@es.®? Para VVon Sinner, a
teologia ndo pode se furtar a responder corajosamente aos desafios concretos da atualidade.*
Sendo assim, Caldas afirma que a publicidade da teologia funda-se na escuta atenta e humilde
do que a sociedade tem a dizer, sem com isso abrir mdo do proprium do conteudo da fé.*
Geffré ressalta que a nogdo de texto classico elaborada por Tracy, designa um texto
qgue manifesta uma pluralidade de sentidos, e que, por isso, resiste a uma interpretacdo
definitiva, além de ter um alcance universal para toda a comunidade humana, seja qual for a
sua origem cultural. Assim como existem os classicos da literatura universal, existem também
os classicos da literatura de cada tradicdo religiosa. Os textos classicos fundadores do
cristianismo sdo seguidos de interpretacdes tradicionais, as quais também se constituem em
classicos. A cada interpretacdo diferente, a mensagem crista resiste a uma interpretacao
definitiva. Essa € a riqueza da postura hermenéutica em teologia diante dos textos fundadores
do cristianismo e das tradicGes religiosas. No entanto, é preciso frisar que a importancia de
um texto fundador do cristianismo ou de uma tradicdo religiosa particular ndo se restringe
apenas ao fato de ser um texto classico. Ha um diferencial em relacéo aos textos da literatura
universal, os quais sdo fruto da genialidade e da engenhosidade humana. Os textos fundadores
do cristianismo e de outras tradigdes religiosas sdo aceitos pelos sujeitos que os recebem e
interpretam em nome de uma revelagdo, tendo em vista, como condi¢do prévia, a atitude de fé
pessoal e a autoridade moral da instituicdo religiosa que veicula e da credibilidade para a
aceitacdo destes mesmos textos.”> O Papa Francisco afirma, nesse sentido, que “os textos
religiosos classicos podem oferecer um significado para todas as épocas, possuem uma forca
motivadora que abre sempre novos horizontes, estimula o pensamento, engrandece a mente e
a sensibilidade” (EG 256). Contudo, a interpretacdo dos textos religiosos sempre tem um
adendo em relacdo aos textos da literatura, desde que sejam recebidos sob essas condi¢des.
Entretanto, enquanto intérpretes de textos classicos da literatura religiosa, Tracy
adverte que o0s tedlogos precisam atentar-se para as notas constitutivas da classicidade:
permanéncia e excesso de significado. Além disso, quando entram no mundo do classico, 0s
tedlogos, como todos os intérpretes, necessitam preparar-se para adentrar na dinamica do
movimento textual de divulgacdo e ocultacdo da verdade. Esses sdo elementos

imprescindiveis do labor teologico. No entanto, € inevitavel que os tedlogos iniciem as suas

92 Cf. CALDAS, Carlos. Desafios da teologia publica para a reflexdo teolégica na América Latina, p. 330-331.
9 Cf. VON SINNER, Rudolf. Teologia pUblica no Brasil, p. 12.

% Cf. CALDAS, Carlos. Desafios da teologia publica para a reflexdo teolégica na América Latina, p. 343.

% Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 34-35.
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atividades hermenéuticas com alguns preconceitos advindos de suas experiéncias vitais, pois
como individuos, possuem temperamento particular, histéria afetiva e todo um arcabouco de
necessidades e desejos. Porém, ndo agem sozinhos, pois estdo imersos no seio de uma
comunidade hermenéutica que os influencia, consciente ou inconscientemente, em suas
interpretacdes. Todas essas questdes precisam ser consideradas de forma critica, pois a
experiéncia dos classicos religiosos é fundamentalmente a mesma de qualquer classico. Toda
expressao religiosa classica supord um cardter de evento em suas reivindicacoes
paradigmaticas de realidade e de verdade. Do contrario, ocorrerd uma caricaturacdo da
religiosidade auténtica: fanatismo, fundamentalismo, autoritarismo, ideologia endurecida,
sentimentalismo nostélgico, etc. O fanatico concede um valor absoluto a religido, combatendo
violentamente tudo aquilo que contradiz a sua opinido ou crenca. Essa € uma atitude que nega
radicalmente a alteridade. Porém, se o carater de evento for mantido e alimentado por uma
hermenéutica critica, tanto as pessoas religiosas quanto os intérpretes da religido, honrardo a
verdade complexa e libertadora da experiéncia religiosa.*

Ao se deparar com o fendmeno plural da experiéncia religiosa, Tracy ressalta a
importancia para a teologia do uso de uma linguagem analdgica, a qual articula, na ordem das
relacbes, semelhancas nas diferencas. A linguagem analdgica em teologia auxilia na
harmonizacdo entre as diversidades com suas tradi¢cbes particulares, esclarecendo o
significado das relacbes em referéncia a um analogo primario, que na teologia sistematica
crista é o proprio evento Jesus Cristo, cuja mediacdo é chave hermenéutica de interpretacdo da
realidade, articulando referéncias de realidades secundarias. No entanto, o tedlogo precisa
estar atento para ndo ceder a tentacdo da assimilacdo, reconhecendo que ndo hd uma
adequacdo total e univoca entre os analogos referidos. E necessario reafirmar que as
semelhancas permanecam semelhancas na diferenca, a fim de ndo incorrer em uma anulacao
das peculiaridades. E justamente isso que a teologia hermenéutica pretende evitar.®” Segundo
Dupuis, do ponto de vista filosofico, o pluralismo chama a atencdo para a consciéncia
historica, dindmica e temporal, com seus condicionamentos contextuais, superando assim a
visdo metafisica categorial estatica e eterna do conhecimento humano.®

Na reflexdo atual atinente ao pluralismo cultural e religioso, Tracy sustenta que a
teologia sistematica crista € desafiada a ndo precindir de um pluralismo de analises, incidindo

em uma abertura genuinamente ecuménica ao reconhecimento das particularidades

% Cf. TRACY, David. The analogical imagination, p. 154-203.
% Cf. TRACY, David. The analogical imagination, p. 408-409.
% Cf. DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 388.
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irredutiveis em conversacdo. Essa abordagem requer um enfoque metodoldgico
interdisciplinar, com a necessidade de praticas colaborativas entre tedlogos, filosofos,
antropologos e pensadores da religido. No entanto, essa colaboragédo é ainda bastante timida
devido a paradigmatica hiperespecializacéo privatizante e desconexa entre as areas do saber.
Uma imaginacdo analdgica comum pode fazer emergir dessa realidade caotica, um cosmos
harménico entre as diferentes areas do conhecimento, e, particularmente entre os préprios
tedlogos, em favor de uma abordagem mais condizente com a pluralidade do fenémeno das
religibes. A intensificacdo de uma imaginacdo analdgica, aponta para a multiplicidade de
jornadas religiosas em sua concretude, cuja conjugacao proléptica € um anseio no presente e
uma exigéncia para o futuro.*

Segundo Geffré, o tedlogo precisa demonstrar a pertinéncia da mensagem revelada
para a inteligéncia e a pratica das pessoas de hoje. No entanto, nessa exigente empreitada,
corre-se 0 risco da interpretacdo, que comporta a deformacéo ou a distor¢cdo da mensagem, ou
até mesmo o erro. Contudo, o impulso de uma fé genuina leva ao movimento criativo de
transmissdo de uma mensagem, cujo sentido ultimo destina-se, audazmente, a transformacéo
da vida de seus destinatarios. Por isso, enquanto inteligéncia da fé, a teologia é do comeco ao
fim um empreendimento hermenéutico que almeja atualizar o conteldo da fé revelada,
tornando-o relevante para a vida das pessoas de hoje. Geffré reconhece que dentre os autores
que o influenciaram a compreender que a teologia tem a importante misséo de correlacionar
criticamente a tradicdo cristd fundamental com a experiéncia humana hodierna, estdo 0s

pensadores Schillebeeckx e Tracy.'® Geffré faz juz a essa postura afirmando o seguinte:

N&o posso reler a tradicdo cristd fazendo abstracdo do que, sem dificuldade, chamo
de estados de consciéncia do homem contemporaneo. Mas significa também que
ndo posso interpretar nosso mundo atual da experiéncia, com toda a sua
ambiguidade, sem ser habitado pelo mundo da experiéncia cristd. NGs pertencemos a
linguagem muito mais do que a possuimos, como pertencemos a histéria muito mais
do que a dominamos. Como poderia o tedlogo decifrar a experiéncia do homem
contemporaneo, sem estar informado pelos efeitos conscientes ou inconscientes de
séculos de tradicdo judaico-cristd? Esse processo de interagdo mutua, no qual ndo
posso dissociar minha interpretacdo dos textos da tradicdo cristd de minha
experiéncia atual, conduz necessariamente ao risco de interpretacdo criativa da
mensagem crista. 0

Geffré compreende o fazer teoldgico como interpretacédo criativa da mensagem cristé,

no sentido de uma retomada de aspectos fundantes, sob a forma de figuras historicas inéditas,

% Cf. TRACY, David. The analogical imagination, p. 447-449.

10 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 5-7; Id. Un nouvel age de la théologie, p. 78.
Schillebeeckx e Tracy influenciam Geffré sobretudo com os seguintes escritos: SCHILLEBEECKX, Edward.
Expérience humaine et foi en Jésus-Christ; TRACY, David. The analogical imagination.

101 GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 7.
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a fim de elaborar uma melhor inteligéncia da identidade cristd. Geffré resgata o conceito
gadameriano de tradicdo como ponto de convergéncia dinamica entre o passado e o presente,
evitando entendé-la como mera transmissdo passiva. Nesse sentido, Geffré desmistifica a
ilusdo de um sentido a ser procurado atras do texto, sendo que 0 mesmo se encontra na frente,
na interacdo entre o horizonte textual e o horizonte de compreensao atual do intérprete. Na
linha de Ricoeur, Geffré entende que a correta interpretacdo deve levar em consideracgdo tanto
0 mundo de compreensdo do intérprete, quanto a objetividade inevitavel do préprio texto, o
que ajuda a nao tirar conclusdes precipitadas quando pretende-se proceder a uma atualizagédo
da mensagem cristd para o tempo atual. Essa postura auxilia também na compreensdo da
tradicdo como algo que precede a acdo do intérprete e que resiste a elaboracdo de uma
interpretacdo definitiva, detentora de todas as novidades possiveis. Para Geffré, sempre ha
algo novo a aprender da tradi¢éo.

No processo complexo de reinterpretacdo constante do cristianismo, para que 0 mesmo
continue a falar algo de relevante para as pessoas de hoje, sdo necesssarias criatividade e
lucidez critica. Além disso, o recurso do distanciamento ricoeuriano, pela via longa da
compreensdo, permite perceber as sedimentacdes histdricas que se sucederam no
encobrimento da mensagem original a interpretar e transmitir. Para que se possa discernir a
cumplicidade entre o que é préprio da fé e o anseio doentio e secreto de dominio, se faz
urgente uma suspeita metddica.’®® Para Geffré, esse procedimento sé pode ser levado a cabo
desde que haja o convencimento da novidade permanente da mensagem revelada, s6 assim,
perde-se 0 medo dos questionamentos, travando-se um dialogo com 0s novos estados de

consciéncia da humanidade contemporanea. A lucidez critica ndo compromete, mas antes

102 Cf GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 7-9; SCHILLEBEECKX, Edward. Christ, p. 30-78;
GADAMER, Hans-Georg. O problema da consciéncia historica, p. 71. Segundo Ricoeur, é preciso deslocar “a
énfase da busca patética das subjetividades subterraneas em diregdo ao sentido e a referéncia da propria obra”
(RICOEUR, Paul. Interpretacéo e ideologias, p. 23). A autonomia do texto perante o autor corresponde ao fato
de que a significacdo verbal do texto ndo depende mais da significagdo mental ou psicolégica do autor, havendo,
consequentemente, uma dissociagdo e uma emancipacdo do texto em relacdo ao autor. Na compreensdo de
Ricoeur, “o texto deve poder, tanto do ponto de vista socioldgico como psicologico, descontextualizar-se de
maneira a deixar-se recontextualizar numa situacdo nova: é o que faz, precisamente, o ato de ler” (Id. Do texto a
acdo, p. 119). Nesse sentido, a leitura é concomitantemente uma interpretagdo e uma revelagdo das tantas
possibilidades contidas no texto, e o distanciamento em relagdo ao texto, configura-se como o esfor¢o qualitativo
por parte do leitor para superar a alienacdo cultural na qual estd inserido, a fim de que o estranhamento do
distanciamento favorega a alteridade significativa do texto.

18 Cf. RICOEUR, Paul. Do texto a agdo, p. 43-57. A hermenéutica de Ricoeur é “filha da distancia”
(KONINGS, Johan. A “Verbum Domini” e a hermenéutica biblica, p. 30), pois afirma que o leitor de um
determinado texto estd distante do evento original em que a frase aconteceu. O recurso do distanciamento
coloca-se “como condi¢do necessaria a uma justa apropriagdo do texto”, pois “uma vez produzido, o texto
adquire certa autonomia em relagdo a seu autor”, comeg¢ando, por assim dizer, “uma carreira de sentidos” (1Bl
ILA,1). A distdncia expressa a alteridade inerente ao mundo do texto, gracas a qual “um texto escrito tem a
capacidade de ser colocado em circunstincias novas” (1Bl 11,B,1) que o iluminam de maneiras diversas.
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ressalta a espontaneidade teologal da fé. A vocacdo do tedlogo consiste em mediar a fé in
statu scientiae e a vivéncia experiencial das pessoas do momento presente, com suas ddvidas
e inquietacdes, atualizando a compreensdo da Palavra de Deus e propondo praticas
significantes para a vida das pessoas, pois a propria praxis € lugar de reinterpretacao criativa
diante dos apelos emergente da realidade vivida.'*

E importante ressaltar que na interpretacio dos textos sagrados, Geffré compactua com
a teoria da interpretacdo textual de Ricoeur, privilegiando antes o objeto textual do que a sua
apropriacdo subjetiva, ou seja, busca-se evitar tanto o posicionamento de uma hermenéutica
roméantica e psicologizante na linha de Schleiermacher e Dilthey que privilegia a ideia de
conaturalidade entre o leitor de um texto e seu autor, como do estruturalismo que visa
prioritariamente a uma objetivacdo do texto'*, a fim de compreender, conforme o pensamento
de Heidegger, o desdobramento da possibilidade de ser que emerge do texto.’®® Assim como
Ricoeur afirma que “o texto é como uma partitura musical ¢ o leitor como o maestro”,
Geffré compreende que 0 mais importante no processo teoldgico hermenéutico é voltar-se ndo
mais ao autor, mas ao sentido imanente ao proprio texto e ao mundo que se desdobra a partir
da leitura, renunciando ao querer dizer do autor para ater-se na objetividade textual, pois 0
que o leitor tem em sua frente ndo é o autor, mas a materialidade do mundo do texto que
mediatiza a verdade a compreender. Por isso, Geffré, em suas reflexdes, centra-se na ideia de
que o tedlogo deve recorrer ao proprio texto, e ndo a outros subterflgios, para retirar as
informac@es que precisa em seu oficio de hermeneuta da fé revelada. %

Enquanto que para Schleiermacher o lado psicoldgico da interpretacdo visa a
compreensdo do discurso como um ato de construcdo continua de ideias, e para Dilthey a
tarefa da filosofia hermenéutica consiste basicamente em compreender a vida do espirito

revivendo-a como uma experiéncia intima, Ricoeur alerta para o perigo de relegar a tarefa da

104 Cf, GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 9-12.

105 No sentido de uma abordagem desde a perspectiva da lingua simplesmente considerada como sistema, onde
cada elemento é definido em referéncia aos demais por relagdes de equivaléncia ou oposi¢do, constituindo-se
uma estrutura, conforme se percebe em: SAUSSURE, Ferdinand de. Curso de linguistica geral. A referida obra
de Saussure, publicada originalmente em 1916, influenciara todo o século XX, sendo considerada como ponto de
partida do estruturalismo — como abordagem geral — com suas varia¢des diversas.

106 Cf. SCHLEIERMACHER, Friedrich D. E. Hermenéutica e critica, p. 95; DILTHEY, Wilhelm. O surgimento
da hermenéutica (1900), p. 31; HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo, v. 1, p. 227-230. Com relacdo a interpretacéo
textual, Geffré segue a linha da hermenéutica ricoeuriana. A partir do momento em que se considera que o texto
como escrita se constitui como distanciamento — o qual é condigdo da interpretacdo (Cf. RICOEUR, Paul. Do
texto a acdo, p. 59) —, ha um afastamento tanto do estruturalismo quanto do romantismo hermenéutico. Sendo
assim, “a tarefa hermenéutica fundamental escapa a alternativa da genialidade ou da estrutura” (Id. Ibid., p. 55),
estando vinculada ao mundo do texto.

107 RICOEUR, Paul. Teoria da interpretacéo, p. 87.

108 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 47-49; RICOEUR, Paul. Do texto a acfo, p. 121; Id.
Interpretacéo e ideologias, p. 45.
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hermenéutica a intuicdo psicolégica, compreendendo que a questdo do mundo do texto vai
mais além que as proposicGes de uma hermenéutica romantica.'® Para Ricoeur, € preciso
evitar a “ilusdo romantica de um vinculo imediato de congenialidade entre as duas
subjetividades na obra, a do autor e a do leitor.”® Por isso, ndo é possivel aceitar o
irracionalismo de uma compreensdo imediata. Ricoeur afirma que “a hermenéutica, tal como
deriva de Schleiermacher e Dilthey, tendeu a identificar a interpretacdo com a categoria de
compreensdo e a definir a compreensdo como o reconhecimento da intencdo de um autor.”t
No entanto, compreender um texto significa “revelar a possibilidade de ser indicada pelo
texto.”*2 Importa descobrir “a coisa do texto que ndo pertence mais nem ao seu autor nem ao
seu leitor”**®, levando o intérprete ao limiar da reflexdo. “A escrita torna o texto autdbnomo
relativamente a intencdo do autor.”** O que é possivel compreender ndo € o que esta atras do
texto, o pretexto, mas o que esta a frente do leitor: 0 mundo que o texto revela. Ricoeur afirma
0 seguinte: “o que deve ser interpretado, num texto, € uma proposi¢cdo de mundo, de um
mundo tal como posso habita-lo para nele projetar um de meus possiveis mais proprios. E o
que chamo de o mundo do texto.”''s Por causa disso, hd uma descontextualizacdo e uma
recontextualizacdo a cada nova leitura em uma situacdo nova.

Geffré observa que desde que Saussure estabeleceu que o sentido textual jorra da
articulacdo dos sinais em sistemas significantes, doravante, a verdadeira questdo diz respeito a
producdo de sentido e de sua articulacdo no interior de um texto fechado e organizado como
sistema significativo. Na visdo de Geffré, a linguitica de Saussure opera uma reviravolta
copernicana que pde em causa a ideia de uma verdade do texto ou de um sentido literal a
descobrir. Sendo assim, ndo existe um sentido textual a restituir. O sentido ndo est4 antes do
texto, nem por baixo dele. Por isso, ler é produzir um sentido, mais do que simplesmente
decifrar um sentido antecedente, deixando-se governar pela cadeia dos significantes. Geffré
defende que o sentido estd no jogo diferencial dos significantes textuais, nos quais se
inscrevem tanto o autor quanto o leitor do texto. Deixar de lado um sentido metafisico a
priori, desinstala o leitor de uma certeza definitiva e o0 engaja no ritmo de uma interpretacéo
aberta e criativa. Aplicando essa postura a leitura teol6gica da Sagrada Escritura, Geffré

afirma que o texto escrituristico, além de dar ocasido a uma pluralidade de interpretacGes, é

109 Cf. SCHLEIERMACHER, Friedrich D. E. Hermenéutica, p. 42; DILTHEY, Wilhelm. Introduction a las
ciencias del espiritu, p. 16; RICOEUR, Paul. Da interpretacéo, p. 24; Id. Do texto & agéo, p. 119-120.

110 RICOEUR, Paul. Da interpretacéo, p. 34.

11 RICOEUR, Paul. Teoria da interpretacéo, p. 34.

112 RICOEUR, Paul. Interpretacéo e ideologias, p. 33.

113 RICOEUR, Paul. Interpretacéo e ideologias, p. 42.

114 RICOEUR, Paul. Interpretacéo e ideologias, p. 53.

115 RICOEUR, Paul. Interpretacéo e ideologias, p. 56.



47

pretexto para interpretacdes inovadoras. Consequentemente, é vdo e desnecessario postular
um sentido unico e definitivo da Sagrada Escritura. O sentido estd sempre na interpretacao
exodal, na marcha diferencial, no caminho, ou seja, no método.®

Sendo assim, se faz necessario passar de uma epistemologia a uma ontologia da
compreensdo’, assim como fez Heidegger. Segundo Ricoeur, “o compreender para
Heidegger tem um significado ontoldgico. E a resposta de um ser arrojado no mundo que se
orienta nele projetando suas possibilidades mais proprias.”**® Ricoeur toma a via
heideggeriana da compreensdo como possibilidade de ser'®, afirmando que “interpretar é
explicitar o tipo de ser-no-mundo manifestado diante do texto.”*?° Para Heidegger, vive-se
sempre na busca de uma compreensao do ser, cujo sentido esta envolto em obscuridade®?, e
que, por isso, como ser-ai, Dasein, € um ente que existe compreendendo, como “um poder-
ser”?2, aberto a inimeros projetos e possibilidades. Ao mundanizar o compreender, Heidegger
0 despsicologiza. Nessa linha de pensamento € que Ricoeur prop6e uma ontologia da
compreensdo mediada pelo texto, como superagdo de uma hermenéutica romantica.'®

A teologia hermenéutica centra-se na importancia dada a textualidade como via
mediadora da compreensao dos testemunhos da mensagem revelada. Geffré assume a tese de
Ricoeur, segundo a qual, depois de constituido, o texto retém em si toda a intencionalidade do
autor, sendo doravante independente da mesma, obtendo vida prépria. Abre-se assim a
possibilidade de multiplas leituras do texto, em contextos diferentes de sua producdo, sem que
a interpretacdo fique a mercé de um sentido subliminar ou subentendido. Por isso, o texto faz
advir um mundo, em cuja proposicdo € possivel habitar e projetar as potencialidades do
intérprete. E preciso apropriar-se da proposi¢do de mundo que n&o esta atras do texto ou em
uma intencdo oculta, mas que esta diante do texto, naquilo que por ele é desdobrado e
revelado. Ricoeur afirma a necessidade de constituir uma ontologia da linguagem, pois a
linguagem ndo € apenas um instrumento de comunicacdo intersubjetiva, mas, conforme
Heidegger, € o dizer do ser do mundo e a morada prépria de sua presenca. Seguindo Ricoeur,

Geffré conclui que compreender é compreender-se diante do mundo emergente do texto.*»*

116 Cf, GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 34-40.

117 Cf. RICOEUR, Paul. Da interpretagéo, p. 11.

118 RICOEUR, Paul. Da interpretagéo, p. 32.

118 Cf. RICOEUR, Paul. Da interpretagéo, p. 33.

120 RICOEUR, Paul. Interpretacdo e ideologias, p. 56.

121 Cf. HEIDEGGER, Martin. Ensaios e conferéncias, p. 29-30.

122 HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo, v. 1, p. 204.

123 Cf. RICOEUR, Paul. Interpretacéo e ideologias, p. 29-42.

124 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 50-54; RICOEUR, Paul. O conflito das interpretacdes, p.
23; 1d. La métaphore et le probléme central de ’herméneutique, p. 108; HEIDEGGER, Martin. A caminho da
linguagem, p. 121; Id. Carta sobre o humanismo, p. 38.
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O desafio fundamental para a inteligéncia da fé cristd, segundo Geffré, consiste na
capacidade de conciliar a sua anterioridade hermenéutica com a sua primazia teoldgica,
tomando como ponto de partida um evento historico fundador, que na sequéncia, € submetido
a uma leitura propriamente teoldgica, dando-lhe um sentido arquetipico e teleoldgico.
Assumir o modelo hermenéutico em teologia significa aceitar que ndo ha pensamento fora da
linguagem, e que a tradicdo na qual se esta imerso, ja oferece uma determinada gama de
recursos interpretativos, a partir dos quais se apreende a realidade e se elaboram conceitos e
esquemas teoricos. Teologizar desde a perspectiva hermenéutica corresponde a compreender-
se inserido em certa tradi¢do de linguagem que precede e acompanha toda interpretacdo e toda
reflexdo possivel. A tradicdo é o grande horizonte de interpretagdo para refletir sobre os textos
herdados do passado. Para Hammes, admitir a distancia entre o texto e a verdade permite
reconhecer que o texto aponta em direcdo a realidade, sem a substituir. Geffré vé a verdade
em um sentido hermenéutico como algo jamais possuido. No entanto, é tarefa da teologia
como hermenéutica da fé, discernir os elementos que constituem a experiéncia cristd
fundamental e decanta-los do que seja proprio das linguagens nas quais essa experiéncia
fundante foi traduzida, com seus codigos culturais especificos. Geffré compreende que esse é
um trabalho arriscado que merece muito cuidado, a fim de evitar mas compreensdes ou
mesmo equivocos anacrdnicos. Porém, é um trabalho que vale o esforco, pois 0 seu resultado
consiste em encontrar, para além dos significantes contingentes, o significado profundo que
move a renovacgdo constante da fé cristd, desde a sua esséncia fundadora, a fim de perpetua-la

em cada tempo e torna-la pertinente para a vida das pessoas.?

1.1.2 Na contramao da ontoteologia

Enquanto o século XIX se concluiu com um aparente triunfo da tecnologia e das
ciéncias experimentais, o século XX findou justamente com uma baixa de confianca nas
mesmas e com um renovado interesse pela religido amplamente difundido na esfera publica.
Vattimo alega que a nova visibilidade das religides se deve em parte a derrocada dos regimes
comunistas em muitas partes do mundo, assim como aos graves problemas ecoldgicos e
bioéticos causados por uma aplicagdo sem dicernimento axioldgico das ciéncias naturais. A

percepcao de que nem tudo que é tecnicamente possivel € eticamente aceitavel, estimulou um

125 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 55-57; Id. Crer e interpretar, p. 36-37; Id. La verité du
christianisme a I’dge du pluralisme religieux, p. 180; Id. Le pluralisme religieux et I'indifférentisme, ou le vrai
défi de la théologie chrétienne, p. 23; HAMMES, Erico Jodo. Hermenéutica e teologia, p. 61.
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novo questionamento com relacdo aos rumos da vida humana no planeta, tendo as religides
um papel importante nessa reflex&o. O iluminismo e o positivismo prognosticaram o fim das
religibes na medida em que estas fossem perdendo espaco em um contexto social mais
democratico e técnico-cientifico. No entanto, se percebe atualmente uma crescente influéncia
das religides no cenario internacional, ndo apenas como um fendmeno de comunicacdo de
massas, mas como o resultado de uma crise das ideologias racionalistas modernas e de uma
superacdo da crenca positivista na linearidade e irreversibilidade do progresso da historia. O
desencanto do mundo, a desmistificacdo da vida e a eliminacdo dos mitos se voltaram contra
si mesmos.’® Na visdao de Manfredo de Oliveira, essa € uma oportunidade para que as
religides oferecam as pessoas motivacOes de resisténcia aos sistemas estruturais injustos e
opressores que atravancam a efetivacdo de uma vida plena.?’

Vattimo acredita que a metafisica ndo termina com a descoberta da verdade mais
verossimel, mas quando atinge o ponto mais alto do dominio universal técnico-cientifico e da
vontade de poder, identificando o Ser verdadeiro com a objetividade presente, verificavel e
quantificavel. O sujeito da modernidade tardia ndo deixa o mundo ser simplesmente o que é,
mas o constroi ativamente, conforme os seus desejos e as suas necessidades. Porém, diante da
verdade objetivante da metafisica, o prdprio sujeito acaba por ser reduzido a um objeto
manipuldvel. A teologia hermenéutica esta ciente do carater interpretativo de toda verdade,
pois todo conhecimento da realidade é radicalmente delimitado e, por isso, debilitado,
perpassando por uma multiplicidade de jogos interpretativos, dos quais, nenhum sujeito pode
alvorar-se como sendo objetivamente privilegiado e absoluto em relacdo aos demais. No jogo
das interpretacdes, € possivel distinguir entre interpretacdes validas e interpretaces
arbitrarias, as quais sdo sustentadas pela peremptoriedade objetiva de uma vontade soberana.
A historia da salvacdo segue no caminho inverso, pela desacralizacdo da verdade absoluta.
Deus sai de sua transcendéncia e se seculariza, adentrando a histdria, a fim de revelar um
novo modo de ser, o qual se constitui em paradigma de liberdade para multiplas expressdes.'?

Segundo Geffré, com a aurora da modernidade, houve uma crise da liguagem sobre
Deus. A teologia atual precisa ir além dos conceitos, a fim de reconquistar o nome de Deus,
correr o risco de nomea-lo, de invoca-lo e de chaméa-lo pelo nome, pois Deus é mais que um
conceito, € uma presenca viva que se revela e se da a conhecer, e em cada época é designado

de maneira criativa, sendo a sua nomeagdo o cunhar de uma imagem, de um memorial. A

126 Cf. VATTIMO, Gianni. Hermenéutica y experiencia religiosa después de la ontoteologia, p. 20-21.

127 Cf. OLIVEIRA, Manfredo Araljo de. A religido e o futuro da vida, p. 87; Id. A religido na sociedade urbana
e pluralista, p. 184.

128 Cf. VATTIMO, Gianni. Hermenéutica y experiencia religiosa después de la ontoteologia, p. 23-26.
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histéria dos nomes divinos é a histdria das imagens de Deus, ndo isentas de interesses
ideoldgicos, revelando, dentre outras coisas, a situacdo historica das pessoas diante do
mistério divino. A linguagem teoldgica metafisica da cristandade estéa ligada a uma viséo de
mundo hierarquizada que tem Deus como fundamento absoluto, diferente da visdo de mundo
atual, embasada sobre o paradigma da historicidade que se define como devir, ndo mais
remetendo a um principio transcendente como a causa explicativa e ordenadora do mundo. O
Deus de Abrado, de Isaac e de Jacé (Ex 3,6), diferentemente do Deus conceitual da metafisica,
é 0 Deus totalemente Outro que se revela na historia, superando as expectativas humanas. E o
Deus que vai além da disponibilidade e da utilidade, que precisa ser invocado pelo nome,
como mistério de gratuidade. Por isso, a teologia tende a ser cada vez mais uma teologia nao
metafisica, ndo autoritaria e hermenéutica, consciente que Deus sempre a excede.'?

Geffré sustenta que o cristianismo, desde a sua origem, recorreu as categorias gregas
para exprimir a sua mensagem, e por sua vez, influenciou profundamente as categorias do
pensamento e da linguagem ocidental. Desde a sua origem, o cristianismo é uma realidade
inculturada. N&o h& um cristianismo abstrato. Ha cristianismos concretos, que sdo fruto de
experiéncias de fé em dadas culturas. O encontro do cristianismo com uma nova cultura, no
fundo, é sempre o encontro entre duas culturas. O encontro do cristianismo com o helenismo
foi decisivo para o futuro do proprio cristianismo, pois 0 uso das categorias gregas para tornar
inteligiveis os mistérios do Logos encarnado e da Trindade divina, favoreceu a catoliciza¢do —
universalizacdo — da mensagem cristd. No entanto, essa dindmica inclui o risco de identificar
0 nucleo da mensagem cristda com um conjunto de verdades desconectas dos recursos
simbdlicos neotestamentarios e proto-querigmaticos da Igreja primitiva. Entretanto, a
novidade cristd metamorfoseou 0s recursos conceituais do pensamento grego. Porém, ndo se
pode denunciar apressadamente uma helenizacdo do cristianismo sem a imediata afirmacédo de
uma consoante cristianizac¢do do helenismo.

Geffré afirma que ndo hd como negar que concomitantemente ao movimento de
inculturacdo do cristianismo, hd também uma cristianizacdo da cultura. A alianga entre
cristianismo e helenismo atingiu o seu apice durante a eras patristica e medieval, a tal ponto
que é possivel falar tanto em uma helenizagdo do cristianismo, quanto de uma cristianizacdo
do helenismo. Na época da Reforma, essa relacdo entra em um periodo de crise e de

questionamentos. Atualmente, diante de uma redescoberta das raizes judaicas do cristianismo,

129 Cf. GEFFRE, Claude. La priére des hommes comme mystére de gratuité, p. 121-131; Id. Como fazer teologia
hoje, p. 145-149; Id. Déclin ou renouveau de la théologie dogmatique?, p. 27; Id. Un nouvel age de la théologie,
p. 50-61; SILVA, Juscelino. Experiéncia e nomeacao de Deus na teologia de Claude Geffré, p. 27.

130 Cf, GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 342; Id. Ibid., p. 366-367.
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emerge novamente uma suspeita sobre o uso das categorias gregas na teologia cristd. Com a
contestacdo do pensamento metafisico, em especial a critica heideggeriana da ontoteologia, 0s
pressupostos classicos da teologia foram abalados. Desde entdo, ndo € mais evidente a
identificacdo entre o Deus da revelacdo biblica e o Ser absoluto da filosofia grega.*** Muitos
tedlogos ja ndo se referem a Deus em termos de Ser, pois isso significaria subordinar a
originalidade da revelacdo biblica ao patrimdnio do pensamento grego. Segundo Juscelino
Silva, “Deus ndao ¢ o Ser impessoal da filosofia classica ou o Deus idolatrico da
ontoteologia.”®? Alguns, influenciados pela filosofia levinasiana, referem-se a Deus menos
em sentido de presenca e identidade e mais como gratuidade e alteridade. Outros, reconhecem
a natureza do Deus pessoal, revelado em Cristo, mas gracas a experiéncia do Oriente, tém
consciéncia, segundo Geffré, que “Deus tem varios nomes ¢ que a Realidade indizivel de
Deus esta sempre além dos nomes que podemos lhe dar””'®, retomando, assim, um sentido de
mistério sagrado e de adoragdo em relacdo a nomeacao de Deus.

O pensamento teoldgico metafisico entrou em uma grave crise desde a critica kantiana
transcendental. Desde entdo, concebe-se 0 acesso ao conhecimento de Deus apenas pelos
postulados da razdo pratica, no plano das exigéncias éticas. O fomento de um
antropocentrismo jesudnico coincide com a critica heideggeriana sobre a obsoléncia do
discurso ontoteoldgico a respeito de um Ser onipotente, onisciente e imutavel. Segundo
Geffré, a teologia cristd precisa ousar a ndo sacrificar os nomes de Deus recebidos pela
revelacdo, ndo cedendo aos imperativos do teismo metafisico, os quais erigem um Deus
puramente conceitual, como uma espécie de idolo intelectual.’** “A esséncia oculta da
metafisica tradicional é a onto-teo-logia, isto é, a explicacdo do ente por seu ser e do ser por
um ente supremo.”® Nesse sentido, Marion afirma que onde o Ser supremo é afirmado, ao
modo da ontoteologia, o Deus cristdo desaparece. Por isso, a teologia precisa se libertar da
idolatria do pensamento ontoteoldgico, buscando nas fontes da propria revelacdo o

fundamento para a nomeacdo de Deus. Seguindo nesse Vviés, é possivel entender a critica

131 Cf. GEFFRE, Claude. Thomas d’Aquin ou la christianisation de 1’hellénisme, p. 23-42; Id. De Babel a
Pentecostes, p. 343; 1d. Un nouvel &ge de la théologie, p. 71-74.

132 SILVA, Juscelino. Experiéncia e nomeagéo de Deus na teologia de Claude Geffré, p. 165.

133 GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 353.

134 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 150-151; HEIDEGGER, Martin. Conferéncias e escritos
filosdficos, p. 391-393. Para Kant, a religido tem sentido enquanto motivadora de uma boa conduta de vida. A fé
tem uma importancia pratica enquanto inspiradora da atitude moral (Cf. KANT, Immanuel. A religido nos
limites da simples razéo, VI, 196). Em Kant, a lei moral passa a ser o critério de validade e de averiguacgao da
universalidade da propria religido, sendo possivel afirmar que “a lei moral conduz, mediante o conceito de sumo
bem, enquanto objeto e fim terminal da razéo préatica pura, a religido, quer dizer, ao conhecimento de todos o0s
deveres como mandamentos divinos” (KANT, Immanuel. Critica da razdo pratica, V, 233). Em suma, o juizo
teleoldgico kantiano moraliza o desvelar do fendbmeno da religido, diluindo a religido no plano da moralidade.

135 GEFFRE, Claude. Sentido e ndo-sentido de uma teologia ndo-metafisica, p. 786.
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nietzscheana da morte de Deus como a morte do Deus-idolo conceitual da metafisica. O idolo
mais dificil de se libertar € o idolo conceitual onto-teoldgico. O iddlatra pensa j& possuir a
verdade, por isso, ndo aceita quem pensa diferente.’*® Sendo assim, Geffré defende que a
tarefa permanente da teologia consiste em elaborar uma linguagem que se apoie nos conceitos
fundamentais da revelacéo, buscando tornar os contetdos da fé mais inteligiveis as pessoas de
cada momento historico e ndo renunciando a liberdade de dizer aquilo que a revelagéo lhe
confia.®¥” Nesse sentido, Hammes afirma que ndo se pode correr o risco de omitir de forma
inconsequente a fragilidade e a provisoriedade inerentes ao discurso teoldgico enquanto
discurso humano sobre Deus.**®

Para Geffré, ndo existe discurso teoldgico sem algum tipo de orientacdo ideoldgica. A
concepcao de um Deus onipotente e imutavel da metafisica, legitima e sacraliza um status quo
social conservador, beneficiando os interesses de um grupo privilegiado ou de uma classe
social dominante em nome da fidelidade ao Evangelho. Na modernidade, certo discurso
determinista e fatalista, justificador de desigualdades sociais, desapareceu. Atualmente,
retoma-se o testemunho de Jesus que quis conscientizar a humanidade das imagens falsas de
Deus. A vida de Jesus constitui-se em ortopraxis libertadora de uma idolatria metafisica
opressora, revelando o verdadeiro sentido do Reino de Deus, desde um relacionamento
privilegiado com o Pai, fonte da divindade. A partir da ortopraxia jesuanica, € possivel
elaborar um teismo critico, ndo conivente com as mdultiplas formas de idolatria que
instrumentalizam a experiéncia religiosa. Pensar Deus como advento de um apelo sempre
novo é um desafio diante da tentacdo ontoteoldgica de conceitualizar Deus como um ser
extramundano, estranho a realidade humana, ou mesmo como um Superego coletivo que atua
como freio ético para as agdes humanas.

Segundo Juscelino Silva, “a critica a metafisica classica trouxe a oportunidade de uma
teologia historica.”* Nesse sentido, para Geffré, faz-se necessario revigorar na atualidade os

resultados da reviravolta historico-critica empreendida na ciéncia teoldgica nos altimos dois

1% Cf. MARION, Jean-Luc. L’idole et la distance, p. 34-35. Ao contrario da logica ontoteoldgica, a verdade
vinda de Deus ndo é imposta, mas proposta a razdo. Segundo Juscelino Silva, “Deus nio recorre a violéncia da
suspensdo da consciéncia humana para impor verdades eternas que estdo fora da experiéncia humana” (SILVA,
Juscelino. Experiéncia e nomeagdo de Deus na teologia de Claude Geffré, p. 134), mas respeita a alteridade
humana e os limites de seu desenvolvimento cognitivo. Por isso, caminha ao lado da humanidade, ajudando-a a
significar a sua vida. “Na logica da teologia hermenéutica ndo existe uma revelacdo de conteudos definitivos,
porque Deus ndo revela conceitos acabados vindos de um mundo paralelo” (1d. Ibid., p. 135). Nesse sentido, a
revelacdo divina na historia é uma epifania que nao esgota o seu contetido. Aceitar o dinamismo da revelagao
corresponde a desistimular a idolatria conceitual do discurso teologico.

137 Cf. GEFFRE, Claude. Sentido e ndo-sentido de uma teologia ndo-metafisica, p. 790-791.

138 Cf. HAMMES, Erico Jodo. Hermenéutica e teologia, p. 58.

139 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 154-158.

140 SILVA, Juscelino. Experiéncia e nomeacéo de Deus na teologia de Claude Geffré, p. 253.
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séculos, a fim de que as influéncias do pensamento metafisico sejam esclarecidas por uma
reflexdo que tome como ponto de partida a radicalidade de um genuino realismo cristologico.
Cabe a teologia interpretar a realidade de Deus a partir de um engajamento na realidade
histérico-mundana, desde a dindAmica econémico-soterioldgica, cujo apice, vislumbra-se com
a mensagem libertadora do Reino de Deus anunciada por Jesus de Nazaré, Logos encarnado,
revelagdo plena do mistério divino na concretude da historia humana. Jesus Cristo, como
universal concreto, une misteriosamente Deus e realidade, sem confusdo identitaria, sem
idolatria, mas como uma iconografia do Deus invisivel, que torna proxima a Presenca
onipresente, sem, no entanto, anular a distancia da transcendéncia divina. Teologizar partindo
da realidade cristologica corresponde a articular, respeitando as devidas instancias, as
dimensdes diferenciais e concomitantes de um mesmo Deus velado em sua transcendéncia e

universalidade e revelado na especificidade de uma eventualidade tedndrica situacional .

A originalidade do Deus da revelacdo judaico-crista é a de revelar-se huma histéria,
na contingéncia, no concreto. Devemos procurar pensar a relagdo entre o Logos
eterno e o evento particular Jesus Cristo. E isso serd sempre escandalo para a razéo.
Essa revelacéo historica, que torna Deus tdo préximo do homem, é também a que
traz mais dificuldade aos nossos contemporaneos. Como pretender que o
cristianismo, enquanto religido historica, tenha o monopolio da verdadeira relacdo
com o Absoluto? E, sobretudo, como fazer a salvacio de todos os homens depender
desse evento particular, contingente, que é Jesus Cristo? E, no entanto, ndo é
escamoteando a particularidade histérica de Jesus que teremos alguma possibilidade
de assegurar sua universalidade. Ele ndo é manifestacdo privilegiada do Absoluto na
historia. Ele é o proprio Absoluto tornado histérico. E impossivel deduzir o tornar-
se-homem de Deus a partir de uma ideia a priori de Deus como Absoluto. Devemos
aceitar o escandalo da encarnagéo na incondicionalidade da fé.'#?

Para Geffré, a ideia de um Deus encarnado é um escandalo para a razdo especulativa.
Com Hegel, compreende-se que a realidade concreta é o fundamento racional e a condicao de
possibilidade existencial de uma universalidade genuina. Hegel alega que a universalidade
existe somente de uma maneira concreta. O universal precisa se encarnar para realizar o seu
ser. O contingente e o historico sdo assim a condicdo de possibilidade do universal e do
inteligivel. Segundo Geffré, é a partir da encarnacdo que o universal passa a existir de fato na
concretude da historia, ou seja, o universal efetiva-se no concreto. A teologia enquanto
ciéncia hermenéutica ndo pode furtar-se ao estatuto da concretude histérica. O concreto, 0
histérico e o contingente sdo os condicionantes de inteligibilidade que ligam a racionalidade
humana ao mistério divino revelado. Ao contrario da critica racionalista da Aufklarung do
século XVIII, o fato cristdo da encarnacdo ndo so € possivel de ser pensado, como faz pensar.

O Deus revelado por Jesus, escapando a logica da identidade aristotélico-tomista, manifesta a

141 Cf, GEF'FRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 159.
142 GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 160.
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sua transcendéncia, ultrapassando a oposi¢do entre imutabilidade e engajamento historico,
sem, por isso, deixar de ser Deus. A propria obra da criagdo e da redengdo s6 € possivel
enquanto a unidade inefavel de Deus ndo se contradiz com a sua relacionalidade trinitaria
como intercdmbio comunional. A encarnacdo do Logos como existéncia em uma realidade
distinta de sua esséncia imutavel corresponde & expropriagdo de um Deus que estd
eternamente em processdo, saindo de si ao encontro do outro. Desse sair de si, na economia, é
possivel a teologia, como conhecimento e nomeacdo de Deus. Nesse sentido, a verdade
teoldgica é relacional antes de ser dogmatizada.'#®

Moltmann afirma que a unidade trinitaria “n3o ¢ uma unidade fechada em si mesma,
exclusiva, mas uma unidade aberta, convidativa e integradora.”'* Essa concepgao sobre Deus
contribui para a superacdo de uma ontoteologia. No Deus trinitario, segundo a tradicdo latina,
a diferenca pessoal se da na relacdo, sem destruir a unidade: o Pai gera, o Filho é gerado, o
Espirito procede de um e de outro. As distingcbes derivam das relagdes e as relacdes
acontecem no seio da Unica esséncia divina. Assim, é possivel conciliar a trindade pessoal
com a unidade essencial. Nao ha concorréncia entre alteridade e comunhdo. Deus é uno sem
confusdo pessoal e trino sem divisdo substancial. Para Bruno Forte, a pericorese prosopopaica
¢ o “vinculo da vida eterna divina no mutuo relacionar-se € inabitar-se das Pessoas.”4
Supera-se, assim, um monoteismo monarquico universal e passa-se a uma concep¢ao
triunitaria comunional do mistério divino. A esséncia divina como amor ndo exclui as
diferengas pessoais, pois “o verdadeiro amor nunca anula as diferencas.”*¢ Em Deus, mesmo
0 agir ad extra € um agir pericorético, a partir do dinamismo vivo da unidade divina; ou seja,
é opus amoris que nunca € indiferenca. Claudio Ribeiro frisa que “a visdo trinitaria crista é
fonte de alteridade, comunhdo, de abertura ao transcendente e de despertamento do sentido de
acolhida.”¥ A densidade ontoldgica propria das Pessoas, se funda na Unica subsisténcia
divina. Bruno Forte acredita que “a pessoa é tanto mais pessoa quanto mais na sua absoluta
originalidade se comunica.”**® A esséncia comum ndo anula as personalidades peculiares. A
comunh&o acontece na diferenca. Em uma viséo cristd, Deus € mistério de comunhdo que
tende a sair de si, de sua autossuficiéncia, suscitando diferengas. Por isso, é possivel

reconhecer as manifestacdes diferenciais do Espirito de Deus na histéria humana.

143 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 161-163; HEGEL, Georg Wilhelm Friedrich. Principios
da filosofia do direito, p. 216-218.

144 MOLTMANN, Jurgen. Experiéncias de reflexdo teoldgica, p. 268.

145 FORTE, Bruno. A Trindade como histéria, p. 84.

146 FORTE, Bruno. A Trindade como histéria, p. 142.

147 RIBEIRO, Cléaudio de Oliveira. Religides e paz, p. 930.

148 FORTE, Bruno. A Trindade como histéria, p. 151.
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A relacionalidade trinitaria, segundo Geffré, corresponde a uma recusa simbdlica da
concepcdo unitaria da preponderéncia do Unico, segundo a ldgica da identidade, e postula as
diferencas como mediacédo a partir da qual se vive e se edifica a unidade/comunhdo. O Deus
do monoteismo cristdo pode ser compreendido como vida diferenciada na comunhéo, pois é
em si mesmo ndo identidade absoluta, mas comunhdo na diferenca. Deus é mistério de
comunhdo e de comunicagdo; é abertura, é partilha que compartilha e transborda, fazendo
Alianca com a humanidade, na transitoriedade histdrica. E preciso pensar a transcendéncia de
Deus segundo a ldgica do amor, e ndo segundo a logica ontoteoldgica. Mais do que o Ser
necessario, imutavel e infinito, Deus é amor, cuja transcendéncia se reveste, paradoxalmente,
de uma humildade kendtica, no &mbito da contingéncia e da finitude, a fim de alcancar os
seres criados e inclui-los em suas relacBes de comunhdo e de vida. Esse Deus exodal, que sai
de si, €, a0 mesmo tempo, transcendente e imanente ao mundo. N&o se identifica com o Um
metafisico, oposto a multiplicidade césmica. E um Deus triuno, Ser de comunhio,
profundamente relacional, que ndo fica apatico as dores e sofrimentos da humanidade'*, mas
as assume para si, compartilhando radicalmente de seus dramas existenciais. Portanto, a
comunhdo trinitaria leva a valorizar a unidade nas diferencas e as diferencas na unidade.*

Ladaria compreende que a esséncia radical da unidade trinitaria € o amor que tende a
se comunicar ao outro gratuitamente, constituindo comunhdo em unidade e distingdo. A
unidade das pessoas divinas acontece no amor, e sem alteridade, ndo poderia haver verdadeiro
amor, pois 0 amor nao pode tender a uniformidade, nem eliminar ou reduzir as diferencas. O
amor em Deus faz emergir a distincdo ad intra e ad extra, sendo a causa da existéncia das
criaturas como algo distinto de Deus, ou seja, 0 amor se dirige ao outro edificando o nés pelo
transbordamento da prépria plenitude. A esséncia divina € comunhdo que subsiste no
intercambio pericorético entre o Pai, o Filho e o Espirito Santo, correlativamente dando e
recebendo uns dos outros. Deus é a vida em comunh&o de pessoas que tém o seu ser a partir
do outro e para o outro.®st Por isso, distingdo ndo significa separacdo. A ideia de unidade em
Deus se da na pluralidade, vinculada pela doacéo, na alteridade radical. Deus é mistério
relacional e comunional, génese transcendente e arquetipica da comunhdo humana; é modelo
de relacionamentos saudaveis e gratuitos que respeitam identidades e valorizam a diversidade.

A concepcdo trinitaria de comunhdo fomenta relagfes que respeitam a alteridade irredutivel

149 \/é-se em Ex 3,7-8: “Eu vi a miséria do meu povo que estd no Egito. Ouvi seu grito por causa dos seus
opressores; pois eu conheco as suas angustias. Por isso desci a fim de libertd-lo”; ¢ em Mt 9,36: “Ao ver a
multiddo teve compaixdo dela, porque estava cansada e abatida como ovelhas sem pastor.” O Deus judaico-
cristdo se compadece das dores da humanidade.

150 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 202-203; 1d. Ibid., p. 226-227.

151 Cf. LADARIA, Luis F. A Trindade, p. 78-155.
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do outro, prescindindo de toda conceituacdo uniformizadora e totalizante. Nesse sentido,
Geffré afirma que a irredutibilidade de cada identidade em sua diferenca ndo permite
conceber uma universalidade englobante’®?, e Heim enfatiza que na dinamica trinitaria o
cristianismo encontra o paradigma da relacéo entre particularidade e universalidade.*s

Duquoc acredita que a simbolica trinitaria integra ad intra diferencas relacionais. As
imagens do Pai, do Filho e do Espirito Santo evocam essa compreensdo.'> Nesse sentido,
Juscelino Silva ressalta que o Deus trinitario ndo é o mesmo Deus autocontemplativo do
pensamento metafisico.’®> Para Geffre, o Deus ontoteoldgico € o Deus da identidade, da
coincidéncia consigo mesmo, cuja perfeicdo ndo é afetada por nenhuma alteridade. Ja o Deus
trinitario é diferente em si mesmo e suscita diferencas, implicando em uma abertura a
alteridade, e, consequentemente, a liberdade das relacdes ad extra com a humanidade e com o
universo. O Deus ontoteoldgico, concebido como fundamento transcendental da natureza,
perdeu o seu lugar na histéria recente do mundo, tornando-se uma hipétese desnecessaria em
virtude da virada raciocéntrica da modernidade. Contudo, a morte da deidade metafisica ndo
conduz necessariamente ao materialismo existencial ou ao moralismo da religido, mas pode
ser uma boa oportunidade para redescobrir o Deus revelado por Jesus, substituindo-se, a um
teismo metafisico, um teismo cristico™¢, que conforme Evilazio Teixeira, ndo pode ser contido
pela efemeridade dos conceitos metafisicos.®”

Segundo Geffré, o Deus anunciado por Jesus desafia a crenca metafisica no destino,
revelando-se como boa nova. No reverso de um fatalismo ontoteoldgico, o Deus jesuanico é
libertador e caminha com seu povo. Como antidestino, desfataliza a histéria em geral e de
cada pessoa. O proprio universo enquanto criagdo de Deus passa a ser entendido ndo como
algo acabado, mas como campo de possibilidades, onde o prdprio ser humano atua como
colaborador de Deus. Diante da imprevisibilidade dos acontecimentos da histéria, a liberdade
humana passa a ser investida de maior responsabilidade, pois é através dela que Deus age no
mundo. O Deus proclamado pelo Nazareno ndo é o Deus ideal e imutavel, do qual o mundo e
a historia sdo apenas manifestacdes reflexas, mas é o sempre novo que se da a conhecer,
estabelecendo promessas e abrindo perspectivas de futuro. A propria ressurrei¢cdo de Jesus

aparece como antidestino, vitoriosa sobre a morte e sobre as forgas negativas da historia.s

152 Cf, GEFFRE, Claude. Un salut un pluriel, p. 33.

153 Cf. HEIM, S. Mark. Salvations, p. 167-168.

1% Cf. DUQUOC, Christian. Dieu différent, p. 119.

155 Cf. SILVA, Juscelino. Experiéncia e nomeacéo de Deus na teologia de Claude Geffré, p. 168.
156 Cf. GEFFRE, Claude. Pai, nome préprio de Deus, p. 56.

157 Cf. TEIXEIRA, Evilazio Borges. A fragilidade da razéo, p. 122-123.

158 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 165-167.
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O Deus de Jesus, segundo Moltmann, é anti-ontoteoldgico. Ndo é uma entidade
metafisica, alheia as situa¢fes mundanas, mas a sua justica responde aos gritos dos sofredores
da historia, superando a mesquinhez das questdes meramente especulativas. Em Jesus Cristo,
Deus se faz solidario com as vitimas do mal, a fim de que o mal ndo pronuncie a ultima
palavra, e espera que a humanidade corresponda aos seus apelos, colaborando na luta contra
as forcas do anti-Reino.*® Por isso, ao invés de apenas discorrer sobre Deus, Geffré afirma
que a teologia precisa ser uma instancia hermenéutica que interpreta os designios da economia
da salvacdo, com o intuito de motivar as pessoas a se engajarem na causa divina libertadora.
A retomada da centralidade cristologica, impulsiona a teologia cristda a empreender uma
superacao da predominancia exclusiva do logocentrismo grego e a propor uma reflexao critica
desde as fontes da revelacdo, encorajando as pessoas a se desistalarem de seu comodismo e a
assumirem o compromisso da fé. A superacdo de uma conceituacdo puramente ontoteoldgica,
faz pensar no fundamento de um operar transformador da realidade. A incidéncia da
transcendéncia na transitoriedade imanente, manifesta a intervencdo histdérica de Deus em
favor de seu povo, como intercambio dialogal de uma graca edificante, cuja dinamica dialogal
vence 0 anonimato e instaura relagdes novas de liberdade e amor, na contramdo da
objetivacdo e da impessoalidade ontoteoldgica.!®

Geffré salienta que na época classica da teologia cristd medieval, a linguagem da fé
vincula-se a uma representacdo de mundo estavel e hierarquizada, fundada sob a regéncia
divina e providencial do Ser Supremo. Apds a virada raciocéntrica e antropocéntrica da
modernidade, e, particularmente a partir da Aufklarung, o proprio ser humano erige-se como
medida para pensar todas as realidades conheciveis, inclusive os simbolos e as imagens da
transcendéncia expressos pela religido. Desde entdo, levantam-se cada vez mais suspeitas em
relacdo ao discurso cristdo tradicional, sedimentado na Antiguidade e no Medievo Ocidental.
Ja em fins do século XIX e no alvorecer do século XX, ndo é mais possivel pensar a fé de
maneira ingénua, sem confronta-la com os mestres da suspeita, ou seja, com a critica marxista
da religido como ideologia, com a critica nietzscheana do cristianismo como doenga sob o
signo do ressentimento, e com a critica freudiana das ilusbes da consciéncia. A teologia crista
atual ndo pode se furtar a uma postura critica e ponderada em sua abordagem sobre a fé.
Entretanto, uma leitura teoldgica da condicdo filial inaugurada por Jesus, ndo segue a logica
do pensamento metafisico de um ideal nostalgico como plenitude do Ser, nem alimenta uma

economia de desejos arcaicos de protecdo ou de poder, projetados pela imagem psicanalitica

159 Cf. MOLTMANN, Jiirgen. Le Dieu crucifié, p. 199.
160 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 168-178; Id. Un nouvel age de la théologie, p. 76-78.
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de um Pai idealizado como concorrente do ser humano. Teologizar pelo viés da filiacdo
jesuanica, significa respeitar a alteridade de um Deus designado como Pai, que fomenta nos
seres humanos, filhos no Filho, uma perspectiva de autonomia e responsabilidade histérica,
substituindo a relacdo ontoteoldgica de submissdo senhor-escravo, por uma relacdo de
paternidade-filiagdo, baseada na confianca. O resgate do significado teolégico da figura
revelada de um Deus diferenciado como Pai, Filho e Espirito Santo, fornece uma nova
plataforma de relacionamento entre os seres humanos e a transcendéncia, e ajuda a exorcizar
os idolos conceituais da ontoteologia. 6!

A situacdo historica atual, designada por alguns autores como modernidade tardia,
cria, entre outras coisas, alguns questionamentos para a fé cristd. Em um mundo definido
como historia, como devir, 0 tempo passa a reger os ritmos do cotidiano em uma cadéncia
cada vez mais acelerada. O mundo da vida passa a ser reificado e mercantilizado pela
racionalidade instrumental, e até mesmo os conteudos da fé e da experiéncia religiosa passam
a ter como referencial o préprio sujeito. O mundo, agora dessacralizado e desencantado, ndo
remete mais necessariamente a Deus, mas a propria liberdade criativa do ser humano. Em um
contexto em que a civilizacdo técnica se universaliza, a secularizacdo se radicaliza e todos os
setores da realidade se racionalizam, a pergunta por Deus parece opor-se ao direito de
autonomia humana. O ser humano entregue a si mesmo torna-se a norma de seu agir, vivendo
doravante em um mundo sem mistério, disponivel a sua dominagdo. Entretanto, foi a propria
fé biblica que operou o movimento de dessacralizacdo e desdivinizacdo do mundo. A no¢do
de um Deus criador iniciou a dessacralizacdo do mundo antigo, repleto de deuses. O Deus de
Israel ndo se encarrega da harmonia do cosmos, mas o0 entrega a si mesmo e ao dominio
humano (Gn 1,28). Os profetas lutaram contra a tentacdo de sacralizar algo que néo fosse o
nome de Deus. Com a encarnacdo do Filho de Deus, supera-se definitivamente a oposicao
entre sagrado e profano. Porém, é preciso diferenciar uma secularizacao legitima — distincdo
entre Deus e mundo e reconhecimento da autonomia da raz&o humana — de uma ilegitima —
atitude humana anticriatural e autodivinizadora. Em suma, o Deus biblico ndo justifica uma
teologia abstrata e neutralista, mas uma teologia da historia, a partir da qual o ser humano

pode, por aproximacoes interpretativas, compreender, se inserir e transformar o mundo.

161 Cf, GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 179-182; Id. Ibid., p. 208-209.

162 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 209-211; Id. Ibid., p. 236; Id. Ibid., p. 242-243; Id. lbid.,
p. 253; Id. La teologia europea en el ocaso del eurocentrismo, p. 298; OLIVEIRA, Manfredo Aratjo de. Etica e
racionalidade moderna, p. 77-78; 1d. O tempo na modernidade e na contemporaneidade, p. 103-123; FREIRE,
José Célio. O lugar do outro na modernidade tardia; GIDDENS, Anthony. As consequéncias da modernidade;
GOMES, Tiago de Fraga. Perspectivas para a fé cristd diante da modernidade tardia, p. 242-245.
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1.1.3 Proceder por aproximacgdes interpretativas

O fazer teologico, na visao de Geffré, parte do dado revelado, interpretando-o, a fim
de elaborar conceitos e sistematizar uma compreensdo a respeito da realidade divina.
Enquanto inteligéncia hermenéutica do ato de fé, a teologia situa-se na tenséo entre anamnese
e profecia, tomando como base a fé transmitida por testemunhas crediveis, consciente da
necessidade de atualiza-la para a compreensdo atual. E insuficiente pensar a teologia como
um prolongamento legitimador dos interesses ideoldgicos e institucionais do magistério, ou
como uma tradugéo da linguagem eclesial oficial em uma linguagem mais adaptada, como se
houvesse um ndcleo doutrinal imutével, cuja roupagem linguistica devesse apenas ser
transmudada. A teologia parte de uma interrogacdo fundamental que verte do centro mesmo
da fé revelada, a qual ndo se possui de imediato, mas vai se tornando acessivel por
aproximac0es sucessivas. Traduzir as verdades tradicionais da fé requer um exercicio criativo
de reinterpretacdo que supere uma concepcao instrumental da linguagem, sem perder de vista
a dimensdo radicalmente historica de toda verdade.'®* Para Juscelino Silva, a primazia do dado
revelado conserva uma assimetria necessaria entre Deus e as formulacGes teoldgicas e foca na
experiéncia de salvacdo expressa pelas mesmas, pois a fé, quando é desvinculada do
sobrenatural que lhe legitima, perde a sua vitalidade e morre.%

Segundo Geffré, o labor teoldgico parte de textos — 0s quais sdo atos de interpretacdo
histérica —, distanciando-se dos mesmos, como um novo ato de interpretacdo. O valor
permanente das formulacBes de fé requer uma atualizacdo constante, pois a reproducao
mecénica pode produzir contrassensos e confusdes. Além disso, as comunidades de fé,
enraizadas em experiéncias historicas, culturais e sociopoliticas especificas, legitimam uma
pluralidade de confissdes de fé como resposta as interrogacdes humanas de cada tempo. A
prépria verdade do Evangelho ndo é apenas um corpus doutrinal absoluto, mas uma verdade
dindmica, adveniente, jamais possuida, tendo, por isso, um carater inesgotavel. Sendo assim,
0 tedlogo precisa de liberdade para executar a sua missdo de maneira critica e coerente, com
atencdo ndo so as heresias progressistas, mas também as conservadoras. Consequentemente, é
inevitavel que o objeto material da teologia seja traduzido em uma diversidade de linguagens,

superando-se, assim, o paradigma da linguagem cultural unitaria.'s®

163 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 89-92; 1d. Profession théologien, p. 93-94.

164 Cf. SILVA, Juscelino. Experiéncia e nomeacé&o de Deus na teologia de Claude Geffré, p. 30-31.

165 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 93-100; Id. Un nouvel age de la théologie, p. 46;
EUFRASIO, Thiago De Moliner; GOMES, Tiago de Fraga. Fides quaerens intellectum, p. 166; MULLER, Enio.
Sobre a verdade do Evangelho, p. 84.
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Na base do fazer teoldgico, estd a verdade revelada, veiculada por testemunhos,
posteriormente escriturados. O testemunho é um processo de interpretagdo em que convergem
criativamente evento e sentido, experiéncia e linguagem, havendo uma irredutibilidade dos
acontecimentos historicos a fatos brutos. O proprio evento da ressurreicdo de Cristo sO €
acessivel através da linguagem da fé pascal. Segundo Pagola, “a partir da experiéncia da
ressurreicdo de Jesus, seus seguidores comecam a fazer uma releitura da sua vida inteira.
Aquela vida surpreendente e cativante que conheceram de perto e cuja memoria guardam viva
no coracgdo adquire agora uma profundidade nova.”'® O testemunho articula palavra e evento,
e remete a liberdade e a intencdo significante da testemunha e a capacidade cognitiva do
interlocutor/destinatario. Para Geffré, interpretar um testemunho corresponde a interpretar
uma interpretacdo. Por isso, a teologia € uma ciéncia hermenéutica. Entretanto, enquanto a
teologia joanina considera o testemunho como uma experiéncia ocular ou auricular imediata,
a teologia lucana refere-se ao testemunho como um relato de verdades das quais se esta
convencido. Porém, em ambos os casos, hd uma convicgdo intima e irrecusavel como fonte da
expressao publica do testemunho. Por isso, testemunhar é reviver/reproduzir na palavra a
experiéncia de um evento/acontecimento. Na teologia paulina, a testemunha esta sempre
implicada no que diz e visa sempre um interlocutor no qual quer despertar uma deciséo
pessoal. Nesse sentido, ndo ha fé pascal sem testemunhas e sem linguagem, e é apenas quando
um evento real se torna evento de palavra, nomeado e interpretado por uma rede de
significacbes, que ele passa a integrar a histéria humana. Como o testemunho humano €
diferente de uma fotografia ou de uma estenografia do que se passou, s6 é possivel conhecer
um evento/acontecimento procedendo por aproximacdes interpretativas. ¢’

Pires e Oliveira consideram que a verdade enquanto construto, precisa ser pensada
como aproximacgao compreensiva e ndo como apropriacdo epistémica definitiva.’®® A teologia
necessita cultivar o senso de uma posse sempre relativa da verdade, ciente de que a mensagem
cristd € suscetivel a multiplas recepcbes no decurso dos tempos, resistindo a uma
interpretagdo definitiva. Como afirma Breton, a verdade cristd é relativa em um sentido
relacional. Outras verdades religiosas podem apontar para aspectos do proprio cristianismo
gue até entdo seriam despercebidos por serem a expressdo de uma particularidade histérica.
Sendo assim, para Geffré, uma boa atitude intelectual em teologia consiste em evitar a

tentacdo do pensamento metafisico enquanto representacao conceitual de Deus, adotando uma

166 pAGOLA, José Antonio. Jesus, p. 528.

167 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 105-121.

188 Cf. PIRES, Anderson Clayton; OLIVEIRA, Claudio Ivan de. A hermenéutica da compreenséo, p. 665.
169 Cf. BRETON, Stanilas. Unicité et monothéisme, p. 16-17.
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atitude mais modesta que procede por aproximagdes sucessivas, pelo caminho da
interpretacdo. A verdade reivindicada pela teologia ndo esta na ordem da adequacdo formal,
mas sim, pela via ontofanica da linguagem, conforme o segundo Heidegger e o segundo
Ricoeur, na ordem da manifestacdo do ser, em devir. Por isso, a verdade teoldgica ndo se
restringe a uma perspectiva univoca, mas, na dinamica das mdaltiplas interpretacdes possiveis,
concebe-se como interpretacdo balbuciante da plenitude da verdade — a qual coincide com o
préprio mistério divino.'

A interpretacdo correta da mensagem cristd é favorecida, segundo Geffre, pela boa
situacdo hermenéutica, baseada na correlacdo critica entre a experiéncia precedente da
comunidade crista primitiva e a experiéncia historica das pessoas de hoje, com seu respectivo
horizonte de expectativa. A compreensdo teoldgica atual € indissociavel da recepcdo da
memoria do passado e de um projeto de futuro. A protologia e a escatologia tensionam a
teologia a viver o presente histdrico com vivacidade e profetismo, sem perder as raizes da fe,
cultivando o terreno da esperancga, a fim de gerar frutos na caridade, expressa na concretude
histérica. A mensagem crista, no fundo, € uma experiéncia de fé que se torna mensagem. Por
IS0, a pesquisa historica e a critica literaria podem auxiliar na compreensdo da pluralidade de
linguagens em que a experiéncia cristd fundamental foi sendo traduzida, com o intuito de
tornar o seu conteldo comunicavel aos esquemas de pensamento hodiernos. Ndo ha fé viva
sem atualizagdo constante da experiéncia cristd fundamental pela via da interpretacdo. Sendo
assim, é preciso discernir entre as estruturas constantes da mensagem crista fundamental e os
elementos contingentes onde a mesma foi se efetivando, com o intuito de operar uma
apropriacdo atualizante da mensagem cristd como verdade salutar e existencial que incita a
uma mudanca de mentalidade e de vida em seus interlocutores. Em suma, a boa interpretacao
da mensagem crista visa ineludivelmente a uma dimenséo ortopratica, pois tem como objetivo
priméario a manifestacdo concreta de um superavit de sentido que a revelacédo cristd comporta

para a vida das pessoas e da sociedade atual.*™

170 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 37-39; HEIDEGGER, Martin. Conferéncias e escritos filosoficos,
p. 272; AGIS VILLAVERDE, Marcelino. La hermenéutica de Paul Ricoeur en el marco de la filosofia
contemporanea, p. 88-89.

171 Cf, GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 40-43. A dimenséo escatoldgica da mensagem cristd pde o olhar
da teologia na esperanca de uma novidade possivel, diminuindo a influéncia de uma leitura excessivamente
arqueoldgica da fé. A fé sustentada na esperanca liberta-se das herancas autoritarias, ciente de que a promessa do
Deus que vem ndo se esgota nas realizagdes histdéricas do passado e do presente, permanecendo superior a todos
os acabamentos, como abertura ininterrupta ao futuro. A esperanca cristd age inquieta no coragdo da historia,
ndo se estabilizando ao mais do mesmo do ja ai, mas abrindo-se expectante as possibilidades de transformacéo
da novidade do ainda n&o. Sendo assim, toda transformacdo e toda revolugdo, em um sentido auténtico, tém
como base de atividade um horizonte escatologico, compreendido como liberdade para a novidade que permite
ultrapassar a fatalidade do sempre foi assim.
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Geffre questiona o fato de que muitas vezes se tem mais liberdade para intepretar os
textos da revelacdo do que os proprios textos da tradicdo dogmatica. Isso se constitui como
um paradoxo inaceitavel, pois a tradicdo € em si mesma um ato de transmissdo da fé
apostolica, o qual é imprescindivel de um ato de interpretacdo. A verdade revelada s6 pode ser
conhecida e compreendida através de aproximacoes interpretativas pela via da tradigdo, que
veicula o legado da fé, e toda tradi¢do, no fundo, ndo esta em contradigdo com o conceito de
producdo ou mesmo de inovagdo. Sendo assim, € necessario operacionalizar uma recep¢ao
ativa que encontre 0s signos conceituais correspondentes entre a mensagem que se pretende
transmitir e a compreensdo dos interlocutores circunscritos a determinado horizonte de
compreensdo. Além disso, para que a mensagem cristd continue vigorosa e atrativa ao seu
ideal original, € necessario empreender um dialogo fecundo entre os testemunhos pretéritos e
0 horizonte de expectativa emergente no presente historico, ao qual se pretende comunicar.2

Aproximar-se da verdade teoldgica pela via hermenéutica, corresponde a inserir-se no
devir historico, onde o evento sempre atual da revelacdo € transmitido criativamente pela
tradicdo, sem ser esgotado. Segundo Geffré, compreender hermeneuticamente a revelacdo de
Deus significa concebé-la, ndo como uma recepcdo passiva de um passado inerte e
cristalizado, mas como um processo dinamico, tensionado pela expectativa escatoldgica. Nao
ha uma invariante quimicamente pura a comunicar, h4 sim um contetido vivo que precisa ser
retomado criativamente em seu sentido originario, a fim de que seja atualizado e recebido. O
distanciamento, antes de ser obstaculo a interpretacdo, é na realidade, condi¢éo para um novo
ato de interpretacdo da mensagem origindria da revelacdo, em vista das condicdes
existenciais hodiernas. Quem interpreta, atualiza; quem atualiza, renova; quem renova, inova.
A fim de perseguir esse ideal epistémico, Geffré elege quatro principios fundantes na
metodologia hermenéutica em teologia: jogo da pergunta e da resposta; interpretacdo das
formulacBes dogmaticas a luz de uma leitura critica da Escritura; correlacdo critica entre
experiéncia cristd fundamental e experiéncia histérica atual; reinterpretacdo que pode levar a
reformulagdo: questdo do hilemorfismo linguistico-dogmatico — a atualizagdo do conteudo

material requer uma inovagéo na linguagem formal .17

172 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 65-66; Id. Como fazer teologia hoje, p. 95; Id. Ibid., p. 102; Id.
La crise de ’herméneutique et ses conséquences pour la théologie, p. 76.

173 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 67-80; Id. Lé réalisme de L’incarnation dans la théologie du Pére
M-D Chenu, p. 396. Kortner afirma que para compreender é preciso perguntar. No principio de toda
interpretagdo, had um questionamento. A pergunta é a premissa de toda compreensdo. O texto encerra inimeras
possibilidade de sentido. Sendo assim, na dinamica de uma compreensdo multivoca e permanente, interpretacGes
divergentes podem ser legitimas, pois 0s processos de compreensdo ocorrem no ambito da historicidade, em sua
insercdo social e cultural (Cf. KORTNER, Ulrich H. J. Introdugdo a hermenéutica teoldgica, p. 10-13). A
respeito do jogo da pergunta e da resposta, ver: RICOEUR, Paul. Interpretacéo e ideologias, p. 19.
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Geffré acredita que para compreender corretamente o alcance e o significado de um
enunciado dogmatico — enquanto resposta a um problema preciso (CTlup 10) —, € necessario,
primeiramente, forjar hipoteticamente a sua situacdo hermenéutica originaria a partir do jogo
da pergunta e da resposta, levando em consideracdo o questionamento que esta por trés da
resposta elaborada e estabelecida pela formulacdo dogmatica, pois, a mesma, s6 pode ser bem
compreendida em relacdo a questdo historica que a provocou. Geffré enfatiza que todo texto é
uma resposta a uma pergunta, e a pergunta sempre esta incluida no proprio texto. Por isso, é
importante entender a pergunta para compreender a resposta. A compreensdo de sentido
emerge da fusdo de horizontes entre o texto, com seu conteldo objetivo, condicionado pelo
sistema de representacGes conceituais de uma época, € 0 hermeneuta, com sua capacidade
interpretativa, enraizada em esquemas de compreensdo.t’

O segundo passo metodoldgico da teologia hermenéutica de Geffré é a reinterpretacao
das formulagGes dogmaticas a luz de uma leitura critica da Escritura. A teologia catolica
tridentina pré-Vaticano Il privilegiou a leitura da Escritura a partir da tradicdo dogmaética
eclesial posterior. Geffré propde uma inversdo epistémica: reinterpretar os enunciados
dogmaticos a partir da leitura historico-critica atual da Escritura, tomando em consideracdo o
consenso da exegese contemporanea, pois a Escritura tem uma primazia normativa em relagéo
as escrituras ulteriores suscitadas pela tradicdo cristd. O Concilio Vaticano Il (DV 10) e a
Comissdo Teoldgica Internacional (CTImt 1,3) lembram que o magistério ndo esta acima da
Palavra de Deus, contida na Escritura e na tradicdo da Igreja, mas estd a servico dela, pois a
Palavra de Deus tem a primazia (CTIth 9). Além disso, Geffré alerta que, a partir da
consideragdo dialética entre fé e histdria, é preciso revisitar muitas das teses classicas da
dogmatica cristd, a fim de que estas sejam revistas com um olhar critico, no intuito de
discernir se estdo ou ndo em coeréncia com a revelacdo biblica ou se ha apenas uma
adequacao especulativa conveniente com algum sistema teoldgico especifico.

O terceiro passo metodoldgico da teologia como hermenéutica é a correlagdo critica
entre experiéncia cristd fundamental e experiéncia historica atual.'® N&o se trata de reduzir o
conteddo da mensagem cristd & capacidade de recepcdo do ser humano atual, mas de
confrontar a mensagem revelada com a evolugdo dos estados de consciéncia da humanidade,
pois, “a verdadeira tradicdo é feita de retomadas criativas.”’” No entanto, Juscelino Silva

afirma que a tradicdo como retomada criativa “ndo deve reduzir a experiéncia de Deus ao

174 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 70.

175 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 72-74.
176 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 5.
177 GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 75.
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conhecimento noético, bem como a experiéncia de Deus ndo deve sucumbir no exagero
subjetivista. H4 um limite entre a inflagdo intelectualista da fé e o excesso subjetivista.”*’®
Toda recepcdo precisa levar em conta a capacidade de discernimento, 0s esquemas de
pensamento e as legitimas aspiracfes individuais e coletivas daqueles que acolhem
determinada mensagem. Geffré adverte que “ndo se trata de adaptar a mensagem cristd ao
ethos da sociedade moderna sob o signo da permissividade e, deste modo, trair o proprio
contetdo do Evangelho.”” O que se espera € que haja um verdadeiro dialogo entre o
conteddo da fé revelada e as conquistas irreversiveis dos novos estados de consciéncia da
humanidade hodierna, como, por exemplo, a questdo dos direitos humanos, a razéo
democrética, o direito a liberdade religiosa e o pluralismo cultural e religioso. Sendo assim, a
questdo da recepcao € condi¢do sine qua non para avaliar a pertinéncia do labor teoldgico.

O quarto passo do teologizar por aproximacdes interpretativas diz respeito ao fato de
que a reinterpretacao das formulacfes dogmaticas pode levar a reformulagdes. Geffré chama a
atencdo para a questdo do hilemorfismo linguistico-dogmatico, segundo o qual, a alma da
linguagem ndo pode ser dissociada de seu corpo textual, pois a linguagem é o lugar do
sentido, e mudando a linguagem, muda-se o sentido do que € afirmado. Esse € um passo
bastante arriscado. Por isso, requer um discernimento cuidadoso. Porém, é preciso prestar
atencdo ao fato de que a simples repeticdo das mesmas formulas dogmaticas acaba gerando
contrassensos ou confusdes, sendo necessario alterar a formulacdo para ser fiel a finalidade
permanente de uma determinada afirmacdo de fé. Nesse sentido, ndo é possivel permanecer
em uma visdo puramente instrumental da linguagem, pois a mesma ndo € um veiculo passivo
de uma intencionalidade onipotente. Além disso, ndo h& uma invariancia de sentido que
independa das expressfes linguisticas.’® Para Panasiewicz, a fidelidade ao sentido da fé
requer, muitas vezes, que se reformulem os enunciados ou formulas que a veiculam. A
mudanca de formulacdo pode ser necessaria para re-situar e re-interpretar uma verdade de fé,
a fim de atualiza-la.’®* N&o se trata de adaptar, mas de reinterpretar em vista de uma fidelidade
criativa ao que é revelado economicamente na historia. No fundo, Geffré acredita ser possivel
e necessario “salvaguardar a unanimidade na fé numa diversidade de expressdes’'®? como

ressonancia de um legitimo pluralismo teolégico no ambito simbélico-eclesial.

178 SILVA, Juscelino. Experiéncia e nomeacéo de Deus na teologia de Claude Geffré, p. 246.
17 GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 76.

180 Cf, GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 77-79.

181 Cf. PANASIEWICZ, Roberlei. Pluralismo religioso contemporaneo, p. 86-87.

182 GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 79.
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1.2 A TEOLOGIA SOB UMA RACIONALIDADE HERMENEUTICA

A teologia sob a égide de uma racionalidade hermenéutica ndo se constitui, segundo
Geffré, como uma corrente teoldgica entre outras, mas como 0 proprio destino da razdo
teoldgica no contexto contemporaneo. O intellectus fidei com uma orientagdo hermenéutica,
alinha-se a um compreender historico da revelacdo, que leva em consideracdo as
precompreensdes inerentes aos conhecimentos tramitados pelas tradicBes de linguagem,
evitando, assim, uma simples adaptacdo da mensagem cristd aos imperativos da cultura
histérica predominante, com o intuito de reconstruir e atualizar as estruturas constantes da
experiéncia cristd em seus aspectos fundamentais. Toda compreensdo da fé, em ultima
instancia, precisa ser uma reinterpretacdo criativa do evento sempre contemporaneo da
revelacdo, a fim de que a mesma continue a dizer algo de relevante para as pessoas de hoje.
Geffré entende a teologia como hermenéutica em um sentido forte e critico, como uma
dimensdo interior a propria razdo teoldgica, a qual caracteriza uma maneira nova de fazer
teologia. Essa € a premissa para falar em uma virada hermenéutica da teologia. Apesar de uma
racionalidade hermenéutica — enquanto leitura interpretativa dos textos — acompanhar o labor
teoldgico desde as suas origens, apenas no final do século XX a teologia vai comegar a se
distanciar da ontologia cléssica e das filosofias do sujeito ou da consciéncia, considerando o
ser em sua realidade linguistica. Esse é um processo que inicia com a emergéncia do método
historico-critico nas ciéncias biblicas e que se estende a toda teologia. Nesse sentido, a virada
hermenéutica da teologia é indissociavel do que se pode chamar de virada linguistica.s

O método da teologia hermenéutica, segundo Juscelino Silva, ndo pode prescindir da
historicidade.'® Por muitos séculos a razdo teoldgica foi identificada com um compreender
metafisico da realidade. Atualmente, alinha-se a um compreender historico, ao estilo de
Heidegger e de Gadamer, e a um compreender hermenéutico, ao estilo de Ricoeur.®s O
modelo classico tomista da teologia, toma como ponto de partida a compreensdo aristotélica
de ciéncia que procede por principios necessarios ou axiomas. Tomas de Aquino identifica
esses primeiros principios com as verdades fundamentais da mensagem cristd, condensadas
nos artigos da fé.1¢ Compreendida dessa forma, a teologia almeja ser uma inteligéncia da fé

que explica a ordem ultima do universo, com a pretensdo de ser a rainha das ciéncias. Com o

183 Cf, GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 23-30; Id. La révélation hier et aujourd’hui, p. 96; Id. Le tournant
herméneutique, p. 79-85.

184 Cf. SILVA, Juscelino. Experiéncia e nomeacéo de Deus na teologia de Claude Geffré, p. 251.

185 Cf. HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo, v. 1, p. 47-52; GADAMER, Hans-Georg. Verdade e método, p. 400-
458; RICOEUR, Paul. Interpretacéo e ideologias, p. 47.

18 Cf. TOMAS DE AQUINO. Suma teoldgica 11/11, g. 1, a. 7.
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despontar da modernidade, declina uma compreensdo axiomatica a respeito do conhecimento
do cosmos e passa a vigorar uma compreensao empirica ou historica da ciéncia. Desde entdo,
segundo Geffré, a teologia deixa de ser compreendida como um discurso sobre Deus e passa a
conceber-se como um discurso que reflete sobre a linguagem humana sobre Deus. Nesse
contexto, para que a teologia seja considerada legitimamente como uma ciéncia, precisa
empreender, metddica e criticamente, um conhecimento ordenado de seu objeto, distanciando-
se das posturas positivistas e cientificistas que se inclinam a uma espécie de objetivismo
cientifico, tendo em vista o horizonte da revelacdo que ndo deixa cair no subjetivismo do
proprio pesquisador. Essa ruptura epistemoldgica ajuda a entender a pertinéncia do modelo
hermenéutico em teologia, cuja critica auxilia a ciéncia teoldgica a se despojar de toda
pretensdo ao absolutismo, ou até mesmo, de toda tendéncia ao relativismo.®” Hammes esta de
acordo que a teologia, segundo o modelo hermenéutico, compreende-se como um discurso
racional que remete a uma verdade irredutivel a qualquer apreenséo histdrica.e

Para Geffré, com Heidegger, inaugura-se uma nova era na teologia cristd. Doravante,
abalada em seus fundamentos metafisicos, ela é convidada a um discernimento critico,
emergente de suas fontes reveladas. A critica da ontoteologia sobre o destino da teologia
cristd no século XX e no inicio do século XXI, ndo pode ser subestimada, sobretudo, em trés
ambitos: necessidade de repensar o processo do pensamento objetivador de Deus, pois a
teologia ndo é uma conversa sobre Deus, mas uma resposta ao Deus que se revela na histdria;
a desconstrucao radical da teologia pelas teologias p6s-modernas; a atualidade da teologia
hermenéutica como teologia ndo-metafisica, porém, explorando os recursos da ontologia da
linguagem, como esbogado pelo dltimo Heidegger, e refletindo sobre o conceito de verdade
como manifestacdo, tendo em vista os discernimentos de Ricoeur e de Jean Ladriere.’® Além
disso, Geffré colhe também as contribuicdes de Jungel, que medita sobre a diferenca de um
Deus que se diz na historia, e de Bouillard, que pensa a histéria ndo s6 como um lugar
teol6gico, mas como uma dimensao consubstancial ao proprio ato teolégico, o qual, para ser
verdadeiro, precisa ser atual, distinguindo entre o absoluto de uma proposi¢do de fé e a
variedade de representa¢es conceituais e de sistemas teoldgicos em que esta se encarna, a

fim de conciliar verdade e histdria sem cair no relativismo.°

187 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 31-33; Id. Un nouvel age de la théologie, p. 47.

188 Cf. HAMMES, Erico Jodo. Hermenéutica e teologia, p. 57.

189 Cf. GEFFRE, Claude. Profession théologien, p. 11-13; HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo, v. 1, p. 218-226;
Id. A caminho da linguagem, p. 126-127; RICOEUR, Paul. Do texto a acgdo, p. 124; LADRIERE, Jean.
L’espérance de la raison.

1% Cf. JUNGEL, Eberhard. Dieu mystére du monde; GEFFRE, Claude. La legon toujours actuelle d’Henri
Bouillard, p. 213-214; Id. La théologie fondamentale d’Henri Bouillard revisitée, p. 171-180.
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Geffré possui uma base filosofica e teoldgica bastante solida: inspira-se em Bouillard
para construir uma teologia fundamental como hermenéutica da Palavra de Deus e da
existéncia humana; compartilha com Ricoeur a opinido de que ndo ha verdade fora da
linguagem — sendo, por isso, mediada por sinais, simbolos e textos — e que € preciso superar
uma leitura fundamentalista da Escritura, e, consequentemente, uma concepgao imaginaria de
revelagdo como insuflagdo divina de significado, centrando-se no mundo do texto, desde o
qual se desvela um ser novo em relacdo a experiéncia cotidiana, engendrando em cada ser
humano uma nova possibilidade existencial, compreende com Gadamer que é a partir da
pertenca @ mesma tradicdo que deu origem aos textos que € possivel interpreta-los, e defende
uma fuséo de horizontes do texto e do intérprete — situado no presente histérico —, emergindo
dai um novo horizonte; semelhante a Heidegger, projeta uma funcao ontofanica da linguagem
no substrato de uma teologia da Palavra de Deus, superando, assim, uma concepcao
puramente instrumental da linguagem teol6gica.***

Assim como Ricoeur e Certeau, Geffré concebe o conceito de tradicdo como o coragdo
de toda experiéncia histdrica; como passado, que, a0 mesmo tempo em que € experimentado,
é também recebido e interpretado.’®> Sendo assim, o tedlogo sistematico precisa gozar, em
ambito dogmatico, da mesma liberdade que o exegeta biblico usufrui na interpretacdo das
Escrituras. Essa abertura da teologia dogmatica é a base para buscar consensos que
salvaguardem a unanimidade da fé em uma diversidade de formulagGes.’* O modelo
dogmatico de teologia, prevalecente, sobretudo, a partir do Concilio de Trento (1545-1563),
no clima da Contra-Reforma, preocupa-se, predominantemente, com a afirmacao da ortodoxia
doutrinal, fomentando, consequentemente, uma postura apologética.’** Esse modelo, avesso
ao dialogo com outras formas de pensamento emergentes, opta pelo caminho da autodefesa e
do enclausuramento, defendendo um tradicionalismo inerte, um legalismo moral e um
dogmatismo autoritario que instrumentaliza a Escritura. A seguir, pretende-se analisar as

consequéncias e os desdobramentos de um modelo hermenéutico em teologia.

191 Cf. GEFFRE, Claude. Profession théologien, p. 14-16; Id. La legon toujours actuelle d’Henri Bouillard, p.
215; Id. La théologie fondamentale d’Henri Bouillard revisitée, p. 174-175; Id. Como fazer teologia hoje, p. 46;
RICOEUR, Paul. Do texto a acdo p. 40; Id. A identidade narrativa e o problema da identidade pessoal, p. 2; Id.
Escritos e Conferéncias 2, p. 30; GADAMER, Hans-Georg. O problema da consciéncia historica, p. 67;
HEIDEGGER, Martin. Conferéncias e escritos filoséficos, p. 350.

192 De acordo com Ricoeur, toda narrativa do passado, a0 mesmo tempo em que 0 recepciona, também o
interpreta (Cf. RICOEUR, Paul. La mémoire, I’histoire, [’oubli, p. 366). A tradi¢do enquanto retomada viva do
passado no presente, esta implicada no paradoxo da presenca da auséncia (Cf. 1d. A marca do passado, p. 331).
Para Certeau, o discurso histdrico refere-se a uma relagdo com aquilo que estd ausente, é “um discurso que
organiza uma presenca faltante” (CERTEAU, Michel de. Histdria e psicanalise entre ciéncia e ficcdo, p. 188).
Portanto, no presente histdrico projeta-se expectativas sem ser destituida a alteridade ndo assimilavel do passado.
193 Cf. GEFFRE, Claude. Profession théologien, p. 17-18.

19 Cf. VILANOVA, Evangelista. Para compreender a teologia, p. 186.
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1.2.1 Do modelo dogmatico ao modelo hermenéutico

Nos ultimos anos, houve, segundo Geffré, um deslocamento de compreensdo da
teologia dogmatica, como saber constituido, para a teologia hermenéutica, como interpretacdo
plural, ficando ainda mais claro a fungdo hermenéutica de toda a teologia como atualizac¢do do
sentido da mensagem cristd para o pensamento e a linguagem das pessoas de hoje. Dentre as
causas desse deslocamento, esta o aprofundamento da nocdo de revelacdo. Atualmente,
compreende-se que a revelacdo designa a acdo de Deus na historia e a experiéncia de fé do
povo de Deus, e que a Palavra de Deus ndo se identifica com a letra da Escritura'® ou dos
enunciados dogmaticos, pois ambos sdo testemunhos parciais da plenitude da Palavra de Deus
que é de ordem escatoldgica. A prépria Escritura ja € uma interpretacdo. E a propria resposta
de fé, que em seu aspecto cognitivo também é um conhecimento interpretativo marcado pelos
condicionamentos histéricos de sua época, também faz parte do contetdo da revelagdo. No
fundo, a revelacdo s atinge o seu sentido e a sua atualidade na fé que a acolhe, sendo a
teologia, uma inteligéncia interpretativa do préprio conteido da fé. Entender a teologia como
uma atividade hermenéutica significa tomar a sério a historicidade da verdade revelada e do
proprio ser humano enquanto sujeito que interpreta e edifica significagdes de sentido.*

A emergéncia do método historico-critico e a evolucdo do problema hermenéutico
auxiliaram a teologia a se autocompreender como hermenéutica da revelagdo e a superar a
tendéncia ao positivismo historico, consciente de que ndo pode haver reconstrucdo do passado
sem reinterpretacdo no presente. A desconstrucdo do modelo de pensamento metafisico pela
ontologia fenomenoldgica heideggeriana e pela critica nietzschiana das ideologias no
Ocidente cristdo, foram importantes na reflexdo sobre a pretensdo absolutista do discurso
teoldgico, apontando para a sua provisoriedade. Na medida em que a teologia vai tomando
consciéncia de sua situacdo hermenéutica, a partir da consideracdo da contextualidade de toda
linguagem e da pluriformidade das manifestagbes da verdade na concretude do real, vai

assumindo uma postura mais modesta, interrogativa e menos prepotente.**’

195 Geffré compreende a Escritura como um testemunho interpretativo, inspirado pela fé, a respeito da acédo de
Deus que adentra na historia. E preciso “evitar idolatrar a letra da Escritura como se ela fosse a propria Palavra
de Deus. A Escritura é um testemunho que remete para o mistério inacessivel da plenitude da Palavra de Deus”
(GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 183). Para Dupuis, a Palavra de Deus é dindmica; ndo esta
confinada a letra da Escritura; e persiste com seu poder criativo, impulsionando a histéria da salvacdo a sua
consumacéo (Cf. DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 407). Sendo assim, a
letra da Escritura tem uma funcéo iconografica — e ndo idolatrica — com relagéo a Palavra de Deus.

19 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 17-18. Id. A teologia fundamental como hermenéutica, p.
9-33; Id. Un nouvel age de la théologie, p. 60.

197 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 19-22; HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo, v. 1, p. 66-69;
NIETZSCHE, Friedrich. A gaia ciéncia, p. 233; Id. Genealogia da moral, p. 148.
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Atualmente, a hermenéutica ndo é apenas uma disciplina isolada dentro da ciéncia
teoldgica, mas toda a teologia passa a se compreender como uma ciéncia hermenéutica.
Porém, na pratica, a teologia hermenéutica muitas vezes € considerada como um paradigma
justaposto ao modelo dogmatico, segundo o qual, a teologia é vista como um comentario do
dogma e a Escritura é muitas vezes utilizada como instrumento de ratificacdo para as teses
dogmaticas previamente estabelecidas pelo magistério, ocorrendo uma inversdo da hierarquia
de autoridade nas fontes da teologia. Nesse modelo, a teologia corre o risco de incorrer em
ideologia a servico do magistério, reproduzindo e legitimando o seu discurso institucional,
como ortodoxia monopolizadora da verdade, relegando a um segundo plano a sua misséo
critica e profética. Segundo Geffré, na teologia contemporanea, o0 modelo dogmatico cede
lugar ao modelo hermenéutico. No entanto, a teologia ndo deixa de ser dogmatica, mas passa
a levar a sério a historicidade constitutiva de toda verdade, inclusive da verdade revelada,
esforgando-se por atualizar o conteldo da mensagem cristd para a compreensdo das pessoas
de hoje.'*® No entender de Juscelino Silva, “cai o esquema da teologia do alto, a dogmatica, e
nasce o da teologia de baixo, da qual a teologia hermenéutica ¢ uma expressdo.”®® Nesse
sentido, Panasiewicz afirma que é a partir de uma ratio theologica como compreensao
historica, e ndo mais como especulacéo, que se compreende a teologia como hermenéutica.2®

O modelo hermenéutico em teologia caracteriza-se basicamente pelos seguintes
aspectos: teologizar como um fendmeno de reescritura a partir de escrituras anteriores
suscitadas por testemunhos interpretativos, sob a inspiracdo do Espirito Santo, compreendidos
dentro do campo hermenéutico aberto pelo evento Jesus Cristo, empreendendo uma
correlacdo critica entre a experiéncia cristd fundamental e as experiéncias das comunidades
cristds hodiernas; atualizar como fidelidade criativa identificada com um compreender
historico, que diferentemente da razdo metafisica especulativa, é simultaneamente anamnese e
profecia, precedida por um evento fundador que é atualizado, produzindo novos textos e
novas figuras historicas; buscar a significacdo sempre atual da Palavra de Deus em funcéo
das experiéncias historicas hodiernas; almejar uma nova inteligéncia da mensagem crista na
dindmica da circularidade hermenéutica entre Escritura e dogma — ambos, testemunhas da

plenitude da Palavra de Deus —, respeitando a autoridade Gltima da Escritura.?:

198 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 63-68; Id. As correntes atuais da pesquisa teoldgica, p. 52.
199 SILVA, Juscelino. Experiéncia e nomeacéo de Deus na teologia de Claude Geffré, p. 253.

200 Cf. PANASIEWICZ, Roberlei. Pluralismo religioso contemporaneo, p. 75.

201 Cf, GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 68-69. Geffré afirma que “uma Palavra de Deus que nio é
contemporanea do ouvinte de hoje ja ndo é mais a Palavra de Deus. E uma letra do passado” (Id. De Babel a
Pentecostes, p. 374). Geffré estd convicto que é da dindmica da Palavra de Deus ser “espirito e vida” (Jo 6,63) a
seus interlocutores. Sendo assim, a teologia é chamada a ser uma inteligéncia atualizadora dessa vivacidade.
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No contexto da chamada crise modernista, a irrup¢do dos métodos histéricos abalou o
sistema fechado e autoritario do modelo dogmatico em teologia. Em um primeiro momento,
infelizmente, houve uma ruptura entre a verdade historicista dos exegetas e a verdade
racionalista dos dogmaticos. A teologia dogmaética acabou se enclausurando dentro da
societas perfecta eclesial, isolando-se da sociedade secular em vias de rapida modernizagéo,
constituindo um discurso monolitico que se recusou a acolher o pluralismo ideoldgico e
cultural emergente nas sociedades liberais. Nessa ambiéncia, o pluralismo teoldgico foi
reprimido em nome de uma ortodoxia cada vez mais rigida, tanto que até o descortinar do
Concilio Vaticano Il, a questdo do pluralismo nem entrou em pauta no ensino teoldgico,
sendo exclusivo o ensino de um tomismo anacrdnico, desconectado do espirito de Tomas de
Aquino, o qual esteve em profundo dialogo com as questbes pertinentes de seu tempo. Assim,
a teologia escolastica da época barroca fortaleceu um modelo dogmatico de teologia que
valorizou mais a autoridade do magistério do que da propria Escritura.®?

Ap6s o Concilio Vaticano Il, a teologia assumiu uma postura dialdgica diante de seus
interlocutores e de suas novas racionalidades inseridas em um mundo multicultural, doravante
tomando como ponto de partida ndo mais exclusivamente o pensamento aristotélico-tomista
como nos tempos da teologia escolar. Como recepg¢do do espirito conciliar no fazer teoldgico,
Geffré propde uma revisdo de todo edificio teoldgico tradicional. A teologia ao estilo
hermenéutico passa a se confrontar com a necessidade de uma constante atualizagdo de
sentido da experiéncia cristd originaria, em convergéncia com o horizonte de expectativa
hodierno, inclinando-se a repensar o estatuto da verdade crista para além de um dogmatismo
absolutista previamente constituido. A teologia passa a contestar uma concepcao de verdade
como mera reproducao ou adequacgdo do conceito a realidade, em sentido metafisico, proprio
da teologia dogmatica classica. Essa revolucdo epistemoldgica vivida pela teologia pos-
conciliar, segue a linha de pensamento de Heidegger, de um compreender hermenéutico
histérico-linguistico; de Gadamer, que faz da tradicdo o lugar da interpretacdo, e nédo
simplesmente da transmisséo passiva; e de Ricoeur, que toma a sério a objetividade dos textos

em suas condicdes de producéo e interpretacéo.?®

202 Cf, GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 70-71. A recusa ao tomismo ndo implica em rejeicdo ao
Aquinate, pois 0 mesmo é quem inspira esse procedimento. O Saulchoir empenhou-se em deixar o tomismo sem,
no entanto, abrir mdo de Toméas de Aquino. Segundo Juscelino Silva, “trata-se de uma tentativa de avancar a
teologia catdlica através de um cambio paradigmatico: sair do cesarismo metafisico e adotar o modelo historico”
(SILVA, Juscelino. Experiéncia e nomeacdo de Deus na teologia de Claude Geffré, p. 36). Com isso, pretende-
se proceder com a mesma liberdade e atualidade de Tomas de Aquino em sua abertura as questdes de sua época.
23 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 72-75; ld. Dessacralizacdo e santificacdo, p. 95;
HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo, v. 1, p. 82; GADAMER, Hans-Georg. Verdade e método, p. 421-422;
RICOEUR, Paul. Do texto a agdo, p. 118.
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As pesquisas empreendidas pela teologia fundamental moderna foram relevantes,
segundo Geffré, para uma nova compreensao da relagdo entre verdade e historia, propiciando
a teologia distanciar-se de uma concepc¢do metafisica da verdade, a qual arrefece um senso de
descontinuidade, de diferenca, de pluralidade e de alteridade. Esse novo posicionamento
epistemoldgico do labor teoldgico foi importante para repensar a tradi¢cdo, ndo mais como
reproducdo de um passado inerte e mumificado, mas como produgdo criativa, em vias de
constante renovacao.?* A teologia, como todo discurso cientifico em sentido lato, possui uma
racionalidade hermenéutica, fundada em uma cosmoviséo historicamente circunscrita. Nesse
sentido, Juscelino Silva sustenta que ““a teologia hermenéutica nasce da triplice vinculagdo do
espirito humano: Deus, historia e a situagdo concreta da comunidade de fé.”2% Sendo assim, a
verdade teoldgica é proclamacdo emergente do seio da histéria e, a0 mesmo tempo,
interpelacdo a mesma.

A criatividade interpretativa da teologia hermenéutica anseia favorecer uma
compreensdo sempre nova do cristianismo, a fim de possibilitar praticas cristas significativas
e relevantes para o tempo atual, prescindindo da tentacdo dogmatista de conferir um selo de
eternidade a alguma figura histérica da religido crista, porém, sem deixar de lado a sua
dimensdo escatoldgica, como futuro que guia a esperanca historica no presente. Na visdo de
Geffré, a consciéncia da contingéncia do mundo e da fragilidade e limitacdo da ciéncia
humana, leva a teologia a repensar toda pretenséo totalizadora recorrente em seus discursos,
pois a projecdo puramente especulativa do mistério divino, nada mais € que o resultado da
megalomania do desejo humano em rejeitar sua prépria finitude. Aqui convém lembrar a
critica do ateismo antropoldgico de Feurbach que denuncia o Deus da teologia metafisica
como a projecdo conceitual dos ideais humanos em um ser supremo.?® Geffré adverte que
esse € o resultado da cumplicidade entre o desejo humano de conhecimento e de poder
absoluto — inerente ao pensamento metafisico — e a inclinacdo predominante da teologia

cléssica cristd a dogmatizar.?”’

204 Cf, GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 76-77. Segundo Juscelino Silva, em relacdo ao modelo
dogmaético, a teologia de Geffré enseja um deslocamento no horizonte epistémico do intellectus fidei,
compreendendo que “o locus de referéncia da teologia ndo é pretérito; é escatologico” (SILVA, Juscelino.
Experiéncia e nomeacdo de Deus na teologia de Claude Geffré, p. 37), no sentido de que, referindo-se ao
contetdo material da revelacédo cristd, mesmo o que foi, refere-se ao que vira a ser.

205 SILVA, Juscelino. Experiéncia e nomeagéo de Deus na teologia de Claude Geffré, p. 251.

206 Feuerbach afirma que “a religido é a consciéncia do infinito; assim, ndo é e ndo pode ser nada mais que a
consciéncia que o homem tem da sua esséncia néo finita, ndo limitada, mas infinita” (FEUERBACH, Ludwig. A
esséncia do cristianismo, p. 36). Para Feuerbach, “o ser absoluto, o Deus do homem é a sua propria esséncia”
(1d. Ibid., p. 38). Em suma, Feuerbach compreende a ideia de Deus como a projecdo exterior maximizada do
desejo humano de perfeigéo e de plenitude.

207 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 78-79.
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Ao invés de almejar uma verdade dogmaticamente inabalével, a teologia hermenéutica
ndo se deixa encantar pela necessidade patologica de uma certeza infalivel, por isso, ndo se
enclausura em suas segurangas, lancando-se na desafiante busca interpretativa da verdade,
cuja originalidade se vislumbra dinamicamente nas fontes da revelacdo cristd, as quais nao se
fecham para a ambiéncia plural do conhecimento humano. Segundo Geffré, quando a teologia
respeita a dimensdo hermenéutica da linguagem da revelagéo, empreende um esforgo para
torna-la mais inteligivel e significante para a compreensdo hodierna, tendo em vista que a
estrutura da linguagem e a reflexdo que a compreende sdo dimensdes complementares de um
processo interpretativo continuo, inacabado e provisorio. Geffré defende que o foco do fazer
teologico hermenéutico consiste em uma reflexdo viva do mistério de Deus — a partir de
significantes sempre inadequados — e nunca em um simples ideal de sistematizacdo conceitual
a respeito do mesmo.®

Para Geffré, a verdade cristd é evento-advento de Deus que se desvela ao ser humano
na medida em que este a acolhe em uma atitude de abertura. Deus mesmo se da a conhecer a
humanidade pela ordem do testemunho que se traduz em enunciados de fé, sobre os quais
trabalha o te6logo. A verdade crista revelada torna-se conhecida no desenrolar do evento da
enunciagdo — ex auditu — como manifestacdo que ndo se reduz a objetividade do saber tedrico,
mas que aponta para a dindmica escatoldgica do ja e ainda ndo, na e para além da historia.
Sendo assim, a linguagem teolégica ndo pode conduzir apenas a elucubracdes especulativas
puramente tedricas, mas precisa levar a um engajamento pratico no cora¢do do mundo, a fim
de se encarnar em figuras histdricas sempre novas e desembocar em préticas significativas em
nivel eclesial, social e politico. A verdade referida pelo te6logo estd muito mais no nivel
doxoldgico, confessional e ético, do que propriamente da verificacdo experimental, e,
enguanto tal, exerce uma funcgéo critica em relacdo ao ser e ao agir pessoal na sua relacdo com
0 mistério divino. Em suma, ndo se pode pensar a verdade teoldgica a partir de um acesso
imediato e instantdneo, mas sim, pela via do distanciamento processual e gradativo da
historia, levando em consideracdo a limitacdo e a relatividade da cognicdo humana. Mesmo
gue os enunciados da fé cristd sejam verdadeiros ontem, hoje e sempre (Hb 13,8), a sua
compreensdo depente da capacidade de significacdo e de interpretagdo do espirito humano em
um dado momento historico. Por isso, toda formulacdo dogmatica tem uma ligacdo direta com

0 contexto que a provocou — geralmente uma situacgao de crise que exige posicionamento.?®

208 Cf, GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 80-81.
209 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 82-84; Id. Le probléme théologique de I’objectivité de
Dieu, p. 255.
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Conforme Panasiewicz, a respeito da apreensdo da verdade, se a pretensdo for
absoluta, um ir& impor aos outros a forma correta de compreender a verdade; se for relativa,
cada um ficara com a sua compreensao da verdade; se for relacional, quanto mais houver
trocas de experiéncias, maior sera a compreensdo da verdade. Em um sentido relacional,
quanto mais as religides dialogarem entre si, mais ampla serd a compreensdo que cada uma
terd do mistério divino. A luz da kénosis de Deus em Jesus Cristo, que na encarnagio e na
cruz despoja-se de sua condicdo superior para abrir-se a relagédo, o cristianismo é convidado a
ndo se fechar em si mesmo, mas a abrir-se ao dialogo. Esse Absoluto relacional que esta na
raiz da fé cristd refere-se a limitacdo humana em compreender Deus e exalta o valor da
identidade e da alteridade no contexto da pluralidade e da diferenga, pois cada uma das
religibes percebe o mistério absoluto de Deus de maneira limitada e parcial. No fundo, toda
experiéncia de revelacédo € inadequada na medida em que remete a um Deus sempre maior.?*

Segundo Geffré, € preciso renunciar a uma concepcao de verdade como adequacao
que se transmite como um deposito fixo, pois a verdade revelada é um permanente advir,
entregue ao risco da historia e da liberdade interpretativa sob a inspiracdo do Espirito Santo.
A teologia tem a responsabilidade de mostrar a continuidade descontinua da tradicdo crista em
sua criatividade produtiva de novas figuras historicas. Ndo ha como separar a verdade cristd
revelada de seus lugares de vinda. A compreensédo da verdade revelada passa pelo crivo de
uma comunidade interpretativa.?* Geffré concorda com Habermas que o conhecimento da
verdade € o resultado de um processo argumentativo e intersubjetivo de consenso.?? Geffré
afirma que o campo hermenéutico da experiéncia de fé eclesial constitui o consensus fidelium
como inerente a experiéncia fundamental da comunidade cristd primitiva e das experiéncias
ulteriores das comunidades de fé. Sendo assim, o teologizar precisa se constituir na
concordancia correlacional entre a experiéncia dos textos fundadores e a experiéncia coletiva
das comunidades de fé marcadas pelos estados de consciéncia de cada tempo histérico. Por
iss0, a teologia hermenéutica ndo é adogmatica, mas adogmatista, pois renuncia a pretensdo
mitoldgica de elaborar uma teologia universal, consciente da particularidade do teologizar em
sua fidelidade a encarnacdo da mensagem revelada em cada realidade concreta, preservando,
assim, o carater testemunhal da verdade em sua correspondéncia a vida real e pluri-situacional

dos sujeitos historicos.?

210 Cf. PANASIEWICZ, Roberlei. Pluralismo religioso contemporaneo, p. 166-167.
211 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 85-86.

212 cf. HABERMAS, Jurgen. O discurso filosdfico da modernidade, p. 437.

213 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 87-88.
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1.2.2 Nova abordagem das relagdes entre Escritura e dogma

A teologia hermenéutica, segundo Geffré, concede um novo tratamento as fontes da
revelacdo, empreendendo uma nova abordagem das relacdes entre Escritura e dogma. Geffré
considera a Escritura como uma coletanea inspirada de testemunhos que remetem a eventos
historicos, cuja leitura, dentro da mesma tradicdo em que o texto foi escrito, produz
significacOes diversas. Por isso, a mensagem da Escritura nunca € um dado do qual basta se
apropriar, e a transmissdo de sua mensagem néo € a repeticdo de um saber constituido, mas a
atualizagdo sempre nova da mensagem revelada. Sendo assim, o tedlogo ndo pode
simplesmente apelar a Escritura para justificar ou confirmar os ensinamentos do magistério.
Antes, é a propria leitura da Escritura que conduz a uma reinterpretacdo dos enunciados
dogmaticos. Para Geffré, é preciso evitar identificar tanto a Escritura quanto o dogma com a
Palavra de Deus, pois ambos testemunham a apropriacdo progressiva do mistério divino
revelado pela comunidade eclesial. Nesse sentido, como hermenéutica atualizante da Palavra
de Deus, a teologia € a busca constante pelos sinais de Deus que se manifestam na linguagem
como ontophania — manifestacdo de ser — e, portanto, como lugar teol6gico.?

Geffre alerta que € preciso renunciar tanto a ilusdo positivista de uma objetividade
textual, quanto & pretensdo romantica de uma congenialidade®® entre leitor de hoje e autor do
passado. A compreensdo dos textos da Escritura passa pela ascese da leitura, na qual as
potencialidades do texto vém a tona a consciéncia do leitor. Nesse sentido, toda leitura
importante desperta novas expectativas e abre novos horizontes, constituindo-se em uma
possibilidade de transformac&o do leitor. O que é relevante na leitura da Escritura, diz Geffré,
€ 0 novo ser que o leitor se torna enquanto se expde ao texto. Além disso, Geffré enfatiza que
uma hermenéutica que se atém ao mundo do texto e ndo a ideia metafisica de um sentido ja
existente na intencionalidade de um querer dizer do autor, ajuda a ultrapassar uma concepcao

imaginéria de revelacdo. Geffré pretende evitar uma concepgdo de inspiracdo verbal como

214 Cf, GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 23-29; Id. Un nouvel age de la théologie, p. 62-63.
Segundo Geffré, a vivacidade da Palavra de Deus esta vinculada a sua atualizacdo interpretativa, a qual ocorre
em dois momentos distintos, porém, interconectados: consideracdo da natureza da Escritura em sua constituicéo
dialética entre os fatos/eventos testemunhados e o fendmeno de escritura; tradi¢do interpretativa contextualizada
e aberta para as situacdes sempre novas (Cf. Id. De Babel a Pentecostes, p. 174). Sendo assim, sé é possivel
acolher a Palavra de Deus em sua vivacidade na medida em que se conjuga fidelidade e inovagéo no processo de
atualizacdo da sua mensagem.

215 Sobre a questdo da congenialidade entre o leitor de hoje e o autor de um texto do passado, Schleiermacher
concebe que a tarefa da hermenéutica consiste na repeticdo do processo criador de sujeitos que compartilham
uma genialidade. Trata-se de uma experiéncia romantica do todo participado por individuos afins (Cf. GARCIA
GOMEZ-HERAS, José Maria. En los origenes de la hermenéutica contemporanea, p. 34). Essa visdo
psicologista da atividade hermenéutica é compartilhada também por Dilthey.
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ditado divino?, reafirmando com o Concilio Vaticano Il que “para escrever os livros
sagrados, Deus escolheu homens, que utilizou na posse das faculdades e capacidades que
tinham, para que, agindo Deus neles e por meio deles, pusessem por escrito, como
verdadeiros autores, tudo aquilo e s6 aquilo que Ele quisesse” (DV 11), ou seja, ao lado da
autoria divina da Escritura, estd a autoria humana, o que faz da Escritura uma obra de carater
tedndrico. A Palavra inacessivel de Deus se torna presente na palavra humana através de
textos elaborados por autores condicionados por suas capacidades mentais e linguisticas —
essa dindmica aponta para o mistério da encarnacdo do Logos na humanidade de Jesus.?’
Dupuis afirma que a Escritura judaico-cristd contém a Palavra de Deus pronunciada
em palavras humanas?, e que, por isso, nem todo o contetdo da Escritura é Palavra de Deus
ou pode esgotar tudo o que Deus tem a dizer.?® Geffré confirma esse posicionamento
salientando que “a Palavra ausente de Deus ¢ sempre mediada por textos??, através dos quais
“se torna Palavra de Deus para os homens.”?! Nesse sentido, a Escritura é a colocagdo por
escrito dos testemunhos prestados aos eventos libertadores de Deus na historia. A passagem
da oralidade para a Escritura manifesta o distanciamento entre o evento bruto e o testemunho
interpretativo. No momento em que o testemunho interpretativo é colocado por escrito, torna-
se patrimonio duravel da comunidade interpretante, sendo esse o ponto inicial do processo da
tradicdo. Sendo assim, da mesma forma como é possivel e necessario empreender uma
interpretacdo das Escrituras fundadoras do cristianismo, com senso critico, buscando perceber
as inumeras possibilidades abertas pela experiéncia interpretativa, com maior razdo é preciso
reler criteriosamente as formulacdes dogmaticas expressas pela tradi¢do, pois seria paradoxal
ter uma liberdade menor para interpretar os textos dos enunciados dogmaticos do que para
interpretar os textos da Escritura. Portanto, a teologia como ciéncia hermenéutica da
experiéncia cristd fundamental tem a tarefa de interpretar ndo apenas as Escrituras fundadoras
do cristianismo, mas também os escritos da tradicdo, em especial, as formula¢ées dogmaticas,

a fim de atualizar a mensagem da revelacgéo cristd para o tempo atual.?

216 Segundo Geffré, os fundamentalistas geralmente entendem os textos da Escritura como ditados diretamente
pelo Espirito aos hagiografos — considerados transmissores passivos da Palavra de Deus (Cf. GEFFRE, Claude.
Crer e interpretar, p. 104). Essa questdo foi superada pela exegese moderna e pelo magistério oficial da Igreja.
A respeito disso, ver: GOMES, Tiago de Fraga. Hermenéutica teol6gica e teologia da revelacdo em Claude
Geffré, p. 68-69.

217 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 44-46; Id. lbid., p. 106; Id. Lé réalisme de L’incarnation dans la
théologie du Pére M-D Chenu, p. 394.

218 Cf. DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 342.

219 Cf. DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 344.

220 GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 47.

221 GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 169.

222 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 25; 1d. Ibid., p. 47-48.
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1.2.3 Releitura da tradi¢cdo como ato de interpretacéo criativa

Geffré relé a tradicdo ndo como uma repeticdo linear de formulagdes imutaveis, mas
como um ato de transmissao que opera pela constante renovacgédo. Geffré retoma o conceito de
tradicdo reabilitado por Gadamer apo6s a Aufklarung, segundo o qual, ndo h& compreensao
efetiva sem inscricdo em uma dada tradicdo. Para a CTI, tradigdo é algo vivo e vital — um
processo continuo — que deixa de ser tradicdo quando se fossiliza (CTIth 26). No entanto,
Geffré compreende que a teologia cristd ndo € uma acdo divina — ex nihilo —, mas humana.
Por isso, necessita de uma precedéncia. S6 e possivel construir algo novo a partir de algum
fundamento sélido e utilizando-se de materiais prévios disponiveis. Nesse sentido, pode-se
afirmar que o cristianismo € tradicdo porque vive de uma origem dada, mas também ¢é
producao porque essa origem € interpretada criativamente, levando a praticas novas.?

Para Geffre, a teologia cristd vive da retomada criativa de suas origens, e a distancia
que a separa de seu evento fundador — Jesus Cristo —, longe de ser um obstaculo, é ocasido
para um novo ato de interpretacdo. O fazer teoldgico referenciado na dialética entre
continuidade e ruptura da tradicdo, direciona-se menos pela repeticdo de um dizer de outrora,
e mais por uma retomada criativa e inovadora, a fim de elaborar um dizer de hoje, tendo em
vista 0s questionamentos atuais. A teologia ndo tem a pretensdo de repetir um evento do
passado — integrismo —, mas sim, reinterpreta-lo de maneira nova, em consonancia com as
necessidades dos novos contextos, em coeréncia com uma concep¢ao de verdade como advir
permanente, em sentido biblico-escatologico. Por isso, a interpretacdo é uma necessidade que
brota da propria natureza da fé cristd, visto que o seu objeto é uma verdade viva, transmitida
pela mediacdo da historia, necessitanto, assim, de uma atualizagdo incessante. A fonte, a
norma e o critério da experiéncia cristd primitiva € o préprio Jesus que vive na histéria. Nao
h& como anunciar um Jesus vivo apenas adaptando uma doutrina tradicional a mentalidade
hodierna, é preciso que haja uma reinterpretacao criativa que evoque novas linguagens da fé.
As defini¢cbes dogmaticas precisam ser interpretadas a luz de uma leitura critica da Escritura e
em funcdo das experiéncias humanas atuais. Em suma, ter uma fé critica e responsavel

significa produzir uma nova interpretacdo da mensagem cristé transmitida pela tradi¢do.?

223 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 33; Id. Ibid., p. 58-59; GADAMER, Hans-Georg. O
problema da consciéncia historica, p. 67; Id. Verdade e método, p. 442. Segundo Geffré, a tradicdo mantém sua
vitalidade na medida em que obedece a dialética entre continuidade e inovagdo (Cf. GEFFRE, Claude. De Babel
a Pentecostes, p. 181). Nesse sentido, a tradicao esta paradoxalmente sob o signo da retomada preservativa e da
ruptura criativa.

224 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 58-59; Id. lbid., p. 214-217; Id. Un nouvel age de la
théologie, p. 84-85.
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Geffré fala de um conflito moderno entre hermeneutas e dogmatistas. Os hermeneutas
sdo aqueles que aderem a um discernimento historico-critico da tradicdo, os dogmatistas sdo
0s que almejam confirmar uma posicao prévia, ja tomada, buscando apenas um apoio na
Escritura e na tradicdo para legitimar a autoridade do magistério. Geffré defende a pratica de
uma hermenéutica critica que se interroga sobre as condi¢des de producdo dos textos do
passado, e que se preocupa com a reapropriacdo/atualizacdo para hoje da verdade
pertencente a tradicdo, com atencdo aos diferentes sentidos que os significantes textuais
podem assumir no decorrer das épocas. Além disso, na releitura da tradicdo, Geffré afirma
que é de fundamental importancia questionar de maneira critica a tradicdo que deu origem aos
sistemas teoldgicos, sem descuidar das multiplas inclinagcdes ideoldgicas vigentes em cada
tempo e lugar. A interpretacdo da tradicdo visa sempre a transformacdo do ser e do agir
humano pela atualizacdo constante da forma como se percebe e se acolhe as fontes da fé cristd
fundamental. A razdo teoldgica, como raciocinio historico e ortopratico, visa proceder a uma
perene renovacao do sentido dos textos da tradigdo. A interpretacdo da tradi¢do, longe de
conduzir a um saudosismo nostalgico, produz uma tensdo desestabilizadora, mexendo com 0s
fundamentos do conhecimento e conduzindo a uma pratica transformadora. Geffré defende
uma renovacao do conceito de tradicdo como inovagao constante, no limiar da continuidade e
da ruptura, a fim de insistir na dimensao libertadora da hermenéutica teoldgica da tradicdo e
de evitar as tentagdes do integrismo doutrinal e do fundamentalismo literalista.?®

As mudancas contextuais, segundo Amaladoss, muitas vezes contestam as certezas da
fé codificadas em épocas passadas, pleiteando uma reinterpretacdo das tradi¢bes.?® Geffré
ressalta que € preciso propor novas interpretacdes relevando a situagdo concreta dos sujeitos,
a fim de conduzir a acdo e a transformacdo de suas praticas. A interpretacdo da tradicdo
insere-se, nesse sentido, em uma dialética constante entre teoria e pratica, em mutua
fecundacdo, onde a pratica em si mesma ja é uma matriz de sentido e ndo simplesmente um
campo de aplicacdo da teoria. Com isso, Geffré pretende enfatizar, para além de uma doutrina
completamente constituida e acabada, a realidade dindmica da teoria teologica como
atualizagdo criativa e constante que visa incidir na realidade. No entanto, faz-se necessario
prescindir de todo pragmatismo teoldgico, salvaguardando a dimensdo especulativa e critica
inerente a teologia, sem a qual, se perde o sentido doxologico da verdade cristd. Geffré quer

evitar, assim, toda forma de manipulagéo e de instrumentalizag&o da ratio theologica.??’

225 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 49-52; Id. lbid., p. 54-55; 1d. Como fazer teologia hoje, p. 196.
226 Cf. AMALADOSS, Michael. Pela estrada da vida, p. 164.
227 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 55-57.
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1.3 O NEOFUNDAMENTALISMO COMO UMA NECESSIDADE ANGUSTIANTE DE
CERTEZA

O fundamentalismo religioso é um fendbmeno moderno que surge como reacdo as
influéncias da globalizacdo e as dissonancias cognitivas do pluralismo, as quais, provocam
desorientacdo, inseguranca e incerteza quanto a plausibilidade de uma insercéo racional do
sujeito no mundo. Quando o relativismo se torna intenso, o absolutismo volta a fascinar.?®
Contudo, quando se fala em fundamentalismo??, de modo geral, a referéncia basica é o
fundamentalismo biblico, como interpretacédo literalista dos textos da Escritura?®® e pertinacia
na recusa a acolher os resultados do método histérico-critico e de outras abordagens
cientificas de interpretacdo literaria.?* Ha, também, o fundamentalismo das correntes de
pensamento, denominado por Geffré como integrismo doutrinal, o qual, sacraliza determinada
tradicdo doutrinal, em ambito dogmaético ou teoldgico, e ignora a diferenca essencial entre os
ensinamentos que estdo no nacleo da prépria fé e as teorias teoldgicas instauradas no plano do
debate livre. No fundo, em ambos os casos, permanece a questdo a ser refletida a respeito da
relacdo entre a contingéncia da palavra humana, em sua limitacdo e caducidade, e o absoluto
da Palavra de Deus, em sua transcendéncia.?

Na Niagara Bible Conference (1878-1897), Estados Unidos, o termo fundamentalismo
parece ter sido usado pela primeira vez por exegetas protestantes, em referéncia aos elementos
fundamentais da fé cristd, como reacdo ao modernismo e ao liberalismo doutrinal da época, a
fim de definir alguns elementos fundamentais para o ensino cristdo, baseados na inerrancia
verbal e na infalibilidade da Escritura. Essa tendéncia perpetua-se ainda hoje pela corrente

criacionista americana, compartilhada no meio popular por muitas Igrejas evangélicas de

228 Cf. TEIXEIRA, Faustino. O diélogo inter-religioso, p. 195; ANDRADE, Paulo Fernando Carneiro de. O
cristianismo diante dos desafios da globalizaco econdmica e cultural, p. 116; CARRANZA, Brenda. O Brasil,
fundamentalista?, p. 152.

229 Segundo Cassio da Silva, o fundamentalista quer extirpar as ddvidas de sua consciéncia, pois, no fundo, ndo
as suporta. Nesse sentido, a esséncia da atitude fundamentalista diz respeito a “busca de valores e verdades
simples, coerentes, unitdrias, imutaveis, universalmente validas e que excluem os pontos de vista discordantes”
(SILVA, Céssio Murilo Dias da. Critica biblica, p. 39), a fim de ndo haver brechas para questionamentos.

230 Cf. LIMA, Anderson de Oliveira. O imaginario religioso fundamentalista e a narratividade biblica, p. 402.

231 O fundamentalismo, basicamente, associa-se a reafirmacdo da infalibilidade da Escritura e a postura defensiva
do cristianismo em relagdo & modernidade (Cf. ARMSTRONG, Karen. Em nome de Deus, p. 190-272). Em
geral, os fundamentalistas biblicos tomam a totalidade dos dados expostos nos textos da Escritura como fatos
historicos e verdades divinamente reveladas. Para Fitzmyer, “a leitura fundamentalista da Biblia é um
entendimento literalista do texto biblico, que considera sua forma final como a expressdo verbatim da Palavra de
Deus e a vé& como clara, simples e sem ambiguidade. Normalmente recusa-se a usar o0 método histérico-critico ou
qualquer outro suposto método cientifico de interpretagdo” (FITZMYER, Joseph A. A Biblia na Igreja, p. 66).
Em suma, o literalismo biblico desconsidera as ambiguidades das traducgdes, as mediagdes ideoldgicas das
tradigdes e ignora a maior parte dos resultados dos estudos biblicos modernos.

232 Cf. GEFFRE, Claude. La lecture fondamentaliste de I’Ecriture dans le christianisme, p. 636.
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estirpe pentecostal e por alguns movimentos carismaticos no interior da Igreja catolica.?* No
meio académico, essa pretensdo é alimentada por alguns exegetas, como, por exemplo,
Claude Tresmontant e Jean Carmignac, que rejeitam o consenso moderno da datacdo tardia
dos Evangelhos, pleiteando, inclusive, a existéncia de um escrito hebraico anterior ao grego®*,
no intuito de encontrar uma equivaléncia nostalgica com a palavra original do ensinamento de
Jesus, como se isso garantisse uma continuidade com a propria afirmacdo de Deus. Ambas
posturas supracitadas, afundam raizes no pressuposto protestante da teoria da inspiracdo
verbal das Escrituras e tém semelhancas com o fundamentalismo muculmano, uma vez que
para o isl&, a revelacdo consiste essencialmente no milagre da descida do livro incriado como
a propria Palavra de Deus em lingua é&rabe.?*

Para Panasiewicz, os fundamentalistas possuem uma concep¢éo ingénua da Escritura.
H& um desconhecimento da histéria e um esquecimento da acdo do Espirito Santo. Como
consequéncia, rejeita-se a instancia hermenéutica da Escritura. Os fundamentalistas véem o
texto biblico como uma espécie de ditado do Espirito Santo ao hagidgrafo — como se 0 mesmo
fosse anulado em suas faculdades psiquicas e gnosiologicas — sendo este apenas um
instrumento passivo a transmitir a Palavra transcendente de Deus. Essa € a tipica concepc¢ao
de inspiracéo verbal, segundo a qual, cada palavra humana contida nos livros sagrados é uma
transcricdo exata da Palavra de Deus, resultando em um texto pretensamente inerrante, como
se todas as sombras da imanéncia historica fossem miraculosamente apagadas. Desconsidera-
se a pluralidade dos relatos antecedentes a construcdo dos textos, como se as experiéncias
historicizadas dos fatos brutos fossem univocas. Com essa fixacdo na literalidade metafisica

do texto, compreende-se a interpretacdo como um pecado grave, pois ha um grande receio de

233 Cf. PAINE, Scott Randall. Fundamentalismo ateu contra fundamentalismo religioso, p. 11; SOUSA, Bertone
de Oliveira. Pentecostais, fundamentalismo e laicidade no Brasil, p. 78-82; TEIXEIRA, Faustino. O didlogo
inter-religioso, p. 197. O fundamentalismo americano, também conhecido como criacionismo, defende a
infalibilidade da Escritura. Arraigado no puritanismo e nos movimentos de despertar, recusa a teoria darwinista
da evolucdo e participa da ideologia americana triunfalista, quase messianica. Em 1919, foi criada nos Estados
Unidos uma associacdo fundamentalista com o intuito de definir os fundamentos da fé cristd. Desde entdo, de um
movimento rural, sectario e rudimentar, evoluiu para uma corrente mais liberal intelectualmente, sendo, ao
mesmo tempo, altamente espiritual e carismatica (Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 86-88).

23 Cf. TRESMONTANT, Claude. Le Christ hebreu; CARMIGNAC, Jean. La naissance des évangiles
synoptiques.

25 Cf. GEFFRE, Claude. La lecture fondamentaliste de 1’Ecriture dans le christianisme, p. 637-638. Segundo
Geffré, a equivaléncia cristd do Cordo ndo estd na Biblia, mas no proprio Cristo, pois a revelacdo coranica
consiste “no milagre pelo qual Deus fez ditar palavra por palavra o Cordo pelo Arcanjo Gabriel ao Profeta
Maomeé. [...] Para o isla, o Profeta Maomé ndo é o autor do Cordo, nem mesmo no sentido em que dizemos que
tal escritor biblico € um autor inspirado que escreveu sob a mogdo do Espirito Santo. Ele é apenas um
transmissor passivo. O autor é o préprio Deus e Maomé é definido como o selo da profecia, porque o Corédo que
Ihe foi ditado constitui o livro perfeito, incomparavel, inimitavel. [...] O Corédo foi ditado por Deus em sua
literalidade, portanto ndo pode conter contradigBes ou erros, e ndo basta dizer que o Cordo é inspirado como
dizemos que a Biblia ¢ inspirada” (Id. Crer e interpretar, p. 108-110). Para o isld, o Cordo é expressao direta do
livro subsistente na transcendéncia do préprio Deus.
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perder a fé com a entrada da hermenéutica na recepcao das Escrituras, como se a interpretacéo
protagonizasse uma espécie de corrup¢do da mensagem sagrada. Anulam-se, assim, a
polissemia linguistico-textual, os pressupostos hermenéuticos dos leitores e a percep¢do das
pericopes dentro do conjunto maior dos textos inspirados. Tudo isso devido a falsa ideia de
um recuo do texto até a fonte imediata dos fatos/acontecimentos. Essa atitude revela um
completo desconhecimento da temporalidade historiogréfica que separa a histéria vivida da
historia escrita. Além disso, ha a negacdo da mediacdo da comunidade crente e interpretante e
um total esquecimento do papel inspirador do Espirito Santo como verdadeira fonte da
Escritura. Tudo isso engessa o texto biblico em uma transmissao inerte e mecénica, como se a
Escritura ndo fosse capaz de continuar a inspirar novas interpretagdes e de se atualizar de
maneira inédita na vida de seus leitores, gracas a acdo do mesmo Espirito que a inspirou.?
Enquanto o meio protestante tende mais para a tentacdo do fundamentalismo biblico,
como afirmacdo da infalibilidade das Escrituras, o meio catélico inclina-se mais para o
integrismo doutrinal, como busca do fundamento da fé na autoridade infalivel do magistério.
No entanto, segundo Geffré, em ambos os casos, a posicdo fundamentalista € uma forma de
suicidio do pensamento critico.?” No caso da tradi¢do catdlica, o retorno as fontes biblicas foi
incentivado em 1943 pela enciclica Divino Afflante Spiritu — legitimagdo do método historico-
critico e dos géneros literarios — e em 1993 pelo documento A interpretagdo da Biblia na
Igreja — rejeicdo da leitura fundamentalista da Escritura.?®® A redescoberta do texto biblico no
século XX pelos catélicos, incentivou novas traducdes da Biblia e levou ao aparecimento de
inimeros circulos biblicos de reflexdo no meio popular. Porém, a auséncia de uma pedagogia
adequada impediu os fiéis de fazer um real aprofundamento em questdes mais técnicas dessas
novas tradugBes, permanecendo-se, muitas vezes, em uma leitura tipoldgica e moral da
Escritura, como aplicacdo pragmatica e imediatista do sentido dos textos biblicos para a vida

crista atual, com inevitaveis equivocos exegéticos e anacronismos historicos.?*

2% Cf. PANASIEWICZ, Roberlei. Pluralismo religioso contemporaneo, p. 70-73.

237 Para Geffré, o fundamentalismo desemboca em um “suicidio da inteligéncia” por causa de “uma concepgdo
insuficiente da inspiracdo e da inerrancia, e também de um desconhecimento da natureza da historicidade dos
eventos relatados na Biblia” (GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 116).

2% O Papa Pio XII afirma que “o exegeta catdlico, para corresponder as hodiernas exigéncias dos estudos
biblicos, ao expor a sagrada Escritura [...] use com a devida prudéncia [...] examinando quanto possa ajudar a
verdadeira e genuina interpretacdo a forma ou género literario empregado pelo hagiografo” (DAS 21). A
Pontificia Comissdo Biblica sustenta que “a leitura fundamentalista parte do principio de que a Biblia, sendo
Palavra de Deus inspirada e isenta de erro, deve ser lida e interpretada literalmente. [...] O problema de base
dessa leitura fundamentalista é que, recusando levar em consideracédo o carater historico da revelagao biblica, ela
se torna incapaz de aceitar plenamente a verdade préopria da Encarnagdo. [...] A abordagem fundamentalista é
perigosa, pois ela é atraente para as pessoas que procuram respostas biblicas para seus problemas” (IBI I,F).

2% Cf. GEFFRE, Claude. La lecture fondamentaliste de I’Ecriture dans le christianisme, p. 638; Id. Crer e
interpretar, p. 96.
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Geffre acredita que o fundamentalismo é o efeito paradoxal do nascimento de uma
leitura critica da Biblia. Infelizmente, muitos devotos sem cultura teoldgica e exegética,
descobrem com espanto que a historicidade, por exemplo, dos Evangelhos, ndo é aquilo que
outrora espontaneamente acreditavam, rejeitando o fato de que 0sS mesmos nao Ssao
simplesmente o relatorio cronoldgico detalhado dos fatos, gestos e ensinamentos de Jesus. O
que para alguns é libertador, para outros € algo escadaloso. Isso acontence quando € ignorada
a dimensao imanente das Escrituras e é supervalorizada a sua dimenséo transcendente, como
se a Escritura ipsis litteris fosse um sacramento do encontro imediato com Deus. Para esses
ultimos, a exegese que data tardiamente os Evangelhos, que questiona a autenticidade dos
autores sagrados e que prognostica uma multiplicidade de tradigfes subjacentes aos escritos
biblicos, ndo seria uma exigéncia da propria fé — que respeita o regime encarnacional da
Palavra de Deus —, mas uma ameaca perniciosa para a mesma.+

Segundo Geffré, a angustia fundamentalista manifesta uma concepcdo insuficiente de
fé, pois ndo compreende a dindmica da Palavra de Deus imersa na contingéncia histérica. No
fundo, a duplicidade dos relatos da criacdo e os multiplos testemunhos da ressurrei¢do de
Cristo sdo aceitos a contragosto. Mesmo que a fé ndo esteja na contramao da racionalidade, e
mesmo que os Evangelhos, por exemplo, testemunhem uma série de fatos historicos sobre a
vida de Cristo e a realidade da ressurreicao, porém, a credibilidade desses eventos ultrapassa a
competéncia da investigacdo historica, tendo como base a fé dos apostolos veiculada pelo
testemunho da comunidade cristd primitiva. A leitura fundamentalista da Escritura rejeita a
dimensdo hermenéutica de toda leitura textual, pois ndo aceita a pluralidade de interpretacdes,
alegando, sob o pretexto de uma revelacéo, que os textos inspirados devem ter um significado
univoco e diretamente acessivel. Essa € uma problematica que afeta de modo especial as trés
religibes monoteistas, nas quais existe uma tensdo entre a presenca de uma Escritura sagrada,
escrita em hebraico, grego ou arabe, e a auséncia metahistorica da Palavra de Deus.*

O proéprio texto dos Evangelhos € um ato de interpretacdo da comunidade cristd
primitiva, emergente no seio de uma multiplicidade de testemunhos sobre a vida e as palavras
de Jesus, a luz do evento pascal. Para Geffré, enquanto os fundamentalistas cultivam um
desejo nostélgico por um livro quimicamente puro que veicule a Palavra original provinda
direto da boca de Deus, deve-se levar a sério a profundidade de uma narrativa lenta, elaborada
e repleta de hesitagdes e divergéncias. Além disso, na base da religido cristd, ndo ha apenas

um texto, mas o senso de fé de uma comunidade que acredita e interpreta sob a a¢do do

240 Cf, GEFFRE, Claude. La lecture fondamentaliste de I’Ecriture dans le christianisme, p. 639.
241 Cf. GEFFRE, Claude. La lecture fondamentaliste de I’Ecriture dans le christianisme, p. 639-641.
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Espirito Santo. Diferente da concep¢do mucgulmana de revelagdo, que considera o texto
original do Cordo como a transcricdo pura da Palavra de Deus ditada ao Profeta, para o
cristianismo, seus textos fundadores tém a vocacdo de serem traduzidos. E quem diz traducéo,
diz concomitantemente interpretacdo. Diferente do espirito de Babel, fomentado pelo
fundamentalistas, que pretende substituir a unica torre por um Unico livio com um Unico
idioma, o Espirito de Pentecostes prognostica a unidade da fé e o mistério da comunh&o
tedndrica expressas em uma pluralidade de linguas em sua alteridade irredutivel.??

O fundamentalismo convida a uma reflexdo sobre a natureza da verdade atestada pelas
Escrituras. Segundo Geffré, em sua radicalizacdo da inerrancia biblica, os fundamentalistas
muitas vezes historicizam aquilo que ndo reivindica historicidade, desconsiderando as
dimens@es simbdlicas e figurativas das narrativas. A inerrancia biblica, como é atestada pelo
magistério catolico, ndo pretende isentar a Biblia de erros historicos e cientificos, mas visa
assegurar a autenticidade e a relevancia salutar da verdade religiosa veiculada pelos textos
sagrados. E preciso superar uma concepcao ingénua de inspiracdo, pela compreensdo de que
as palavras narradas nas Escrituras ndo foram ditadas diretamente por Deus, mas sdo fruto de
relatos inspirados que narram eventos testemunhados como atos salvificos da parte de Deus.
H& uma liberdade interpretativa, tanto por parte dos hagiégrafos, como por parte das pessoas
de fé que l1éem atualmente os fatos narrados pelas Escrituras. A Palavra de Deus contida nas
Escrituras continua viva, ndo, porém, como uma Escritura que caiu pronta do céu — sendo
assim necessario sacralizar a sua literalidade através de uma fidelidade estenografica —, pois o
que € sacro nas Escrituras € o seu conteido e ndo a sua letra.>*

Os textos fundadores do cristianismo ndo transmitem apenas fatos, mas uma
interpretacdo teoldgica sobre os mesmos, como é o caso, segundo Geffré, dos quatro
Evangelhos, os quais reenviam constantemente a verdade sobre a vida e a mensagem de Jesus
Cristo e seu mistério pascal. Por isso, € importante distinguir fato bruto e fato elaborado. Os
fatos relativos a vida de Jesus Cristo sdo fatos elaborados teologicamente, mesmo que estejam
enraizados em fatos brutos, ou seja, fatos historicos, 0s quais sdo inacessiveis. A intencdo das
narrativas neotestamentarias é despertar para o significado da fé em Cristo. O contetdo do
texto dos Evangelhos exige, para além de uma critica historica, um entendimento teolégico,

no qual fé e historia entram em um jogo reciproco e incessante, relacionando dialeticamente a

242 Cf, GEFFRE, Claude. La lecture fondamentaliste de I’Ecriture dans le christianisme, p. 641-642.

243 Cf. GEFFRE, Claude. La lecture fondamentaliste de I’Ecriture dans le christianisme, p. 642-644. Para Geffré,
do ponto de vista catolico, a inerrancia biblica pretende salvaguardar a verdade salutar testemunhada pela
revelacdo biblica, ou seja, 0 que € Gtil e necessario a salvagdo da pessoa humana, sem a pretensdo de fornecer a
chave dos segredos da ciéncia (Cf. Id. Crer e interpretar, p. 117).
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Unica realidade do Jesus da historia e do Cristo da fé. Nesse sentido, os leitores atuais dos
Evangelhos séo convidados a aderir & dindmica circular entre fé e historia, a fim de buscar
adentrar na profundidade do mistério de Cristo, inseparavelmente homem e Deus.?* Para
Panasiewicz, o reconhecimento dessa dindmica hermenéutica ndo descaracteriza a experiéncia
cristd, muito menos invalida ou coloca em crise a fé em Cristo, mas atesta 0 qudo marcantes
foram os eventos fundadores do cristianismo, a tal ponto que possibilitaram a superacdo de
muitos desafios e a busca para transformar a experiéncia feita em palavra escrita, para que
esses eventos fossem acessiveis a outras pessoas de outras epocas historicas.?*

Geffre acredita que as diversas formas de neofundamentalismo sdo uma espécie de
reacdo a um clima de relativismo generalizado, onde os fundamentos da verdade parecem ruir.
Sendo assim, o neofundamentalismo pode ser caracterizado como uma procura angustiante
por certeza, uma espécie de nervosismo que almeja garantias. Percebe-se na recorréncia da
atitude fundamentalista uma busca obstinada, ou mesmo desesperada, por um fundamento
seguro, devido ao medo de perder-se por falta de referenciais identitarios. Por isso, a
tendéncia comum dos fundamentalistas consiste em negar qualquer aspecto de relatividade
gue possa haver na redacdo das Escrituras ou mesmo na elaboracdo da mensagem dogmatica.
Como consequéncia, afirma-se o paradigma tedrico da metafisica como fuga ou negacdo de
fato da historicidade, e nutre-se o mito de uma redacdo atemporal dos textos fundadores da fé,
como se a fonte de credibilidade dos mesmos se localizasse em um ndo-lugar, no sentido de
que esses textos fossem elaborados em uma espécie de auséncia de duracdo, em uma
dimensdao fora do tempo. No fundo, a ideologia fundamentalista pretende reduzir as
complexidades, almejando uma simplicidade, que, de fato, € ilusoria. No entanto, a atitude de
fé ndo € um absurdo, mas é digna de credibilidade, pois toma por base a revelacdo de Deus na
historia, veiculada por uma pluralidade de testemunhos crediveis, porém, ndo demonstraveis
empiricamente. Em suma, a tese dos fundamentalistas é demasiadamente idealista e
pseudocientifica, e esta na contramédo da renovacao teoldgica, ou seja, posiciona-se no reverso

de uma leitura historico-critica.24

244 Cf, GEFFRE, Claude. La lecture fondamentaliste de I’Ecriture dans le christianisme, p. 644-645. Para Geffré,
“os fundamentalistas tém a tendéncia de historicizar o que ndo tem pretensdo de historicidade. Pode-se fazer
distincdo entre um fato bruto e um fato elaborado. Ora, na maior parte do tempo, os fatos que dizem respeito a
vida de Jesus sao fatos elaborados teologicamente, mesmo que enraizados em fatos histéricos. O fato historico,
no que ele tem de Unico e inacessivel, e o fato elaborado ndo tém a pretensdo de ser a descri¢do do evento tal
como se passou. [...] Sempre ha distancia entre o fato bruto e o fato elaborado” (Id. Crer e interpretar, p. 105).
Em sintese, os fatos histéricos sdo sempre fatos reconstruidos ou elaborados.

245 Cf. PANASIEWICZ, Roberlei. Pluralismo religioso contemporaneo, p. 83.

246 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 25; Id. Ibid., p. 101-103.
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1.3.1 No contraponto da renovacéo teologica

A pessoa humana, no fundo, anseia por fundamentos que Ihe garantam seguranca
qguanto ao seu ser e agir. A destruicdo ou perda de referéncias pode significar um caos
identitario. Em tempos de crise, especialmente durante os processos em curso nas grandes
viradas historicas, se faz necessario recompor os principios norteadores da vida. Nesse
contexto, dois dinamismos distintos podem ser assumidos pelos sujeitos: o primeiro é o
processo comum empreendido a nivel pessoal e social, e consiste na reconstrucao dos valores
paradigmaticos em perspectiva de avango ou progresso; o segundo refere-se ao
fundamentalismo e diz respeito a resisténcia as mudancas pela fixacdo no status quo ou pela
tentativa de restauracdo de um passado perdido. Portanto, o fundamentalismo caracteriza-se
como uma contrapartida conservadora a racionalidade critica e um refugio afetivo quando a
identidade € abalada e a religido torna-se burocratica.?*

O fundamentalismo nasce como reacdo aos valores emergentes da modernidade, tais
como: antropocentrismo humanista, racionalidade técnico-cientifica, pluralismo de ideologias
e pensamento utdpico-revolucionario. O fundamentalista comporta-se como um oposicionista
da renovacdo teolégica em nome de um conservadorismo tradicionalista, imunizando-se
contra as duvidas e as criticas advindas da razdo e incluindo-se em uma minoria pura e fiel
que se gloria em relagdo aos “outros”, muitas vezes considerados como infiéis, ou mesmo,
como inimigos, em torno dos quais se polariza a propria identidade. Em geral, o
fundamentalista trata dos assuntos de fé com simplismo, excluindo em larga escala pontos de
vista divergentes e opondo-se fortemente ao diferente, podendo, assim, incidir no fanatismo
da opinido Unica e da rejeicdo ao dialogo como forma de pseudoafirmar-se. Entre os pecados
cometidos pelos fundamentalistas, é possivel destacar os seguintes: rejeicdo da instancia
hermenéutica na compreensdo antropoldgica — cultural, histérica e literaria — da Palavra
revelada; restricdo imanentista do mistério as formulas dogmaticas; inversdo de valores,
atribuindo-se menor relevancia a valores centrais e maior importancia a valores acidentais,

gerando muitas dissensdes; negacdo da liberdade de consciéncia.?*

247 Cf. ROXO, Roberto Mascarenhas. Fundamentalismo, p. 7; LIMA, Anderson de Oliveira. O imaginario
religioso fundamentalista e a narratividade biblica, p. 403; VALADIER, Paul. Crise da racionalidade, crise da
religido, p. 289.

248 Cf. MARTY, Martin. O que é fundamentalismo, p. 14; ROXO, Roberto Mascarenhas. Fundamentalismo, p.
9-16. Segundo Panasiewicz, “o nascimento do movimento fundamentalista se insere no centro da modernidade.
A modernidade foi o emergir da consciéncia autdnoma, da consciéncia histérica e do espirito critico”
(PANASIEWICZ, Roberlei. Pluralismo religioso contemporaneo, p. 57). Esse novo cendrio histérico
possibilitou o desenvolvimento de novos métodos de leitura critica das Escrituras, os quais, infelizmente, foram
recepcionados e interpretados de forma pejorativa por movimentos cristdos de cunho puritano e conservador.
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Paradoxalmente, o fundamentalismo é um movimento antimodernista que atua no
chdo da modernidade. Os fundamentalistas ao mesmo tempo em que criticam os valores
veiculados pela modernidade cultural e tecnoldgica, usufruem das suas facilidades, sem peso
na consciéncia. A reacdo fundamentalista incorpora elementos tipicamente modernos, tais
como: o individualismo, dando a este uma dimensdo soterioldgica, independente da
comunidade eclesial, considerada apenas como um meio de edificagdo e de salvacdo dos
individuos preocupados prioritariamente com a propria alma; o racionalismo cientifico,
buscando confirmar as assercdes de fé com provas ou elucubracGes de cunho cientifico,
porém, abordadas de maneira simplista e instrumental; uso de recursos tecnoldgicos buscando
beneficiar a disseminacdo dos ideais fundamentalistas com a maxima eficécia possivel, a fim
de conquistar cada vez mais adeptos.®

O fundamentalismo €é basicamente uma contracultura que nasce no auge da crise da
modernidade com suas incertezas. Na medida em que colapsa a crengca moderna da certeza
absoluta na racionalidade técnico-cientifica, emerge o fundamentalismo religioso como a
tentativa de repor ao individuo em crise as bases para o seu projeto de vida. No fundo, a
intencdo do fundamentalista € recuperar valores que supostamente sdo positivos, tais como: a
familia, a honra, a moral e 0s bons costumes. No entanto, perverte esses valores quando se
utiliza da violéncia e do terror para anular as ideias contrarias e alcancar os seus objetivos.
Dentre as caracteristicas mais marcantes do fundamentalismo religioso, citam-se as seguintes:
discurso desprovido de fundamentacédo racional ou cientifica; entendimento dos dogmas da fé
como realidades fixas e imutaveis, ignorando-se o contexto historico de sua constituicdo e
definigdo; literalismo biblico; proselitismo militante. Os fundamentalistas sdo antimodernos
gue nascem e vivem no seio da modernidade, querendo influenciar as pessoas € a sociedade
como um todo com a sua Vvisdo e 0s seus ideais, 0s quais sdo tremendamente sedutores para

guem busca respostas simples para problemas complexos.?°

O fundamentalismo seduz. Seduz porque oferece um fundamento epistémico sélido
— 0 saber certo, a verdade incontestavel sobre a qual se pode construir o espléndido
edificio racional da ciéncia e da técnica. Seduz, porque oferece fundamento
existencial seguro — a identidade fixa, que fundamenta o sentido da vida, uma
autoridade suprema pseudoauténoma que nos livra da liberdade de viver sem Deus e
contra Deus. Seduz, porque propicia um fundamento religioso inabalavel — um deus
controlavel, ndo-arbitrario, sempre-presente, um Da-sein, mero existente entre 0s
existentes.?%!

249 Cf. DUBIEL, Helmut. O fundamentalismo da modernidade, p. 19-20; VOLF, Miroslav. O desafio do
fundamentalismo protestante, p. 131.

250 Cf. COSTA, Otavio Barduzzi Rodrigues da. Das relages entre a modernidade e o fundamentalismo religioso,
p. 234-237.

21 ZABATIERO, Jalio Paulo Tavares. Hermenéutica fundamentalista, p. 19.
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E preciso dar uma atencdo especial para esse fendmeno, pois se percebe cada vez
mais, a nivel de Brasil e de América Latina, que fundamentalistas, tanto catolicos quanto
protestantes, estdo se envolvendo na politica, e sua militancia, em muitos casos, tém colocado
em risco muitas das conquistas ja consolidadas na area da democracia e dos direitos humanos.
Os meios de comunicacgdo, utilizados por muitas pessoas de forma acritica, tém facilitado e
favorecido a propagacédo de ideias fundamentalistas, conquistando muitos adeptos. A tentacdo
de querer encontrar uma explicacéo para as agruras do cotidiano, com o intuito de estabelecer
respostas estaveis em um mundo instavel e cadtico como o atual, talvez seja uma das grandes
razbes para 0 avanco fundamentalista. E irénico pensar que o fundamentalismo seja, ao
mesmo tempo, 0 produto e a resposta para a instabilidade emergente no seio da sociedade
moderna. Duas atitudes talvez possam ajudar a superar os aspectos negativos desse fendmeno:
propor um retorno aos fundamentos constitutivos da identidade de cada grupo social, politico
ou religioso, cuidando que estes ndo contradigam as conquistas arduas da democracia, dos
direitos humanos e do respeito as culturas e a liberdade religiosa; refletir sobre os limites da
racionalidade técnico-cientifica e resgatar os saberes saqueados pela modernidade, tais como:
a erudicdo historica; a filosofia; a teologia; as éticas, as praticas e as crengas religiosas; as
mitologias; 0s cAdigos culturais e sapienciais de povos originarios.??

No contraponto da renovagdo teoldgica, os movimentos fundamentalistas surgem
como uma recusa em acolher os resultados da exegese critica e das pesquisas cientificas,
semelhante a uma reacdo pendular, que vai de um extremo ao outro, oscilando de uma
postura critica para uma atitude justaposta as mudancas que questionam os fundamentos
tradicionais da fé. A atitude fundamentalista instaura na consciéncia humana um desequilibrio
entre as instancias da fé e da razdo, interpretando-as, muitas vezes, como se fossem
contraditérias. A fim de prevenir esse posicionamento extremista, o Papa Jodo Paulo Il
defende que ndo é possivel renunciar a fé em nome de um racionalismo puro, ou dispensar a
razdo para alimentar um fideismo dogmatico ou espiritualista. Nem s6 a razdo, nem so a fé.
Para crer é preciso entender (FR 16-23) e para entender é necessario crer (FR 24-35). E
imprescindivel superar o drama da separacdo entre fé e razdo (FR 45-48), comprendendo-as
como duas dimensdes complementares para que o espirito humano empreenda sua busca pela
verdade. Nesse sentido, Geffré defende que os resultados de uma andlise critica da Escritura e

da doutrina dogmatica, antes de serem uma ameaca a fé, sdo, na realidade, libertadores.*

252 Cf. COSTA, Otavio Barduzzi Rodrigues da. Das relaces entre a modernidade e o fundamentalismo religioso,
p. 240-241.
253 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 83-85.
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O fundamentalista opde-se ao senso critico e fomenta um jeito obtuso de viver a fé e
assumir a doutrina, cuidando mais da letra dos dogmas e das normas que de seu espirito e de
sua inser¢do no processo cambiante da historia. Esquece-se que para atualizar a esséncia de
um enunciado linguistico é preciso interpretar a verdade que lhe é essencial. Diante de um
contexto cada vez mais plural e desafiante do ponto de vista da conciliagdo entre multiplas
visGes de mundo, a afirmacdo de um Unico ponto de vista, sem discussao ou discordancia, no
fundo, remete ao anseio de um fundamento absoluto e de uma verdade indefectivel. O
fundamentalista deseja protecédo, por isso, quer se preservar das contraposicdes, pois ndo quer
correr o risco de se perder, colocando em xeque a sua versao da verdade, que, na sua Vviséo,
deve ser a Unica universalmente valida. O fundamentalista opta por ficar em sua zona de
conforto ao invés de ficar a mercé do erro e do insucesso. Para o fundamentalista, a vitdria ja

estd garantida, basta permanecer fechado e protegido em sua propria verdade.?>

1.3.2 O fundamentalismo literalista no reverso de uma leitura historico-critica da

Escritura

O fundamentalismo literalista pretende, segundo Geffré, encurtar a distancia entre a
letra da Escritura e o seu evento-fonte. Para o fundamentalismo literalista, a Escritura s
contém a Palavra de Deus na medida em que é a forma escrita dos eventos narrados,
entendendo a historia e o tempo como fatores de degradacdo em relagdo a uma autenticidade
originaria. Por isso, rejeita 0 consenso da exegese moderna, como, por exemplo, a datacdo
tardia dos Evangelhos, no afa de reduzir ao maximo a distancia entre a pregacao de Cristo e
0s escritos neotestamentarios. Os fundamentalistas ignoram a complexidade do processo de
elaboracdo dos livros escrituristicos, pois imaginam serem fiéis a uma Escritura que seria
apenas o eco da Palavra de Deus. Nessa ldgica, 0s escritos mais auténticos sdo 0s mais antigos
e 0s que ndo sofreram acréscimos posteriores, como se fosse possivel uma certeza histérica

absoluta e como se ndo houvesse um possivel progresso na compreenséo da revelagdo.?s

24 Cf. BOFF, Leonardo. Fundamentalismo, p. 25; PANASIEWICZ, Roberlei. Pluralismo religioso
contemporéaneo, p. 51-52.

255 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 89-92. A respeito disso, Geffré afirma que “a maioria dos
exegetas, tanto catlicos como protestantes, situam o primeiro escrito evangélico, isto €, o de Marcos, por volta
do ano 70, os escritos de Mateus, Lucas e Atos dos Apostolos nos anos 80-90 e o Evangelho de Jodo em 90. Se
quisermos recuar um pouco mais, vamos encontrar como primeiros escritos a Epistola de Paulo aos
tessalonicenses, por volta de 50-51, e as duas epistolas aos corintios e as epistolas aos filipenses e aos romanos
entre 54 e 57. Ha exegetas que questionam a autenticidade de algumas cartas de Paulo, mas ninguém questiona a
autenticidade das epistolas aos romanos e aos galatas e das duas epistolas aos corintios. Mas pode-se discutir
sobre as chamadas epistolas do cativeiro, e sabe-se que a Epistola aos hebreus ndo ¢ de Paulo” (Id. Ibid., p. 91).
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Forcosamente ndo é o mais primitivo que é o mais auténtico como testemunho da
Palavra de Deus. A constituico do Novo Testamento como ato de revelagdo da
primeira comunidade cristd prolongou-se por um periodo de uns trinta ou quarenta
anos. O que resultou por escrito no final deste processo ndo é menos importante do
que o que foi escrito no comego. Mas alguns exegetas recusam os dados mais
comprovados porque, para eles, a oralidade é como que investida de um poder muito
maior do que a escrita. Eles desejariam encontrar um escrito primitivo que fosse
exatamente a estenografia da palavra viva de Deus.?¢

Para aqueles que nutrem um desejo obessivo por uma pureza originaria, Geffré chama
a atencdo para o fato de que “é impossivel termos acesso direto a palavra viva de Jesus.
Sempre a encontramos por meio dos textos e é por isso que podemos interrogar-nos sobre um
método exegético que quer centrar tudo no que se chama sentido literal?, pois a linguagem
€ uma mediacdo necessaria, e quem diz linguagem, diz necessariamente interpretacdo em
relacdo ao evento narrado. Para Geffré, € preciso reconhecer que o conhecimento humano
possui necessariamente uma instancia hermenéutica, sem gozar de um acesso direto ou
imediato a verdade. Por isso, a boa interpretagdo “é aquela que consegue encontrar as justas
equivaléncias entre dois mundos de pensamento dos quais as linguas sdo apenas a
expressao.”?® Segundo Juscelino Silva, a grande questao para Geffré é a ma compreenséo das
mediacdes da Palavra de Deus, como se estas fossem apenas receptaculos passivos de uma

atividade divina magica e transcendente que prescindiria da dindmica da economia salvifica.

A recusa fundamentalista em face da exegese contemporanea é a negagdo da
distancia do texto biblico em relagdo aos eventos fundadores aos quais as palavras
do texto enviam. A distdncia hermenéutica é evitada através de uma afirmacéo
autoritaria. [...] A afirmacéo fundamentalista da verdade apoia-se no preconceito ndo
critico da infalibilidade da Escritura na letra do texto. [...] A légica fundamentalista
ndo suporta a historicidade da Escritura, porque considera que a Escritura escapa a
histdria e ao relativismo, é redigida no tempo da eternidade. Porém, esta inflacdo
literal ndo tem respaldo na tradicdo hermenéutica classica ou filoséfica. Ndo existe
este texto quimicamente puro, que represente a verdade suprema, porque para a
tradicdo judaico-cristd antes da palavra existe o evento. O evento suscita a palavra,
desde entdo ele é hermenéutico, interpretagdo.?*®

Segundo Geffré, ndo pode ser considerado um desprestigio ao texto sagrado e a fé
crista aceitar a sua vocacao histdrica e hermenéutica, pois, apesar de seu contetdo referir-se
ao divino, o mesmo é carregado na fragilidade de vasos de argila (2Cor 4,7). Para a fé
judaico-cristd, Deus ndo escreveu um livro, mas sim, conviveu com a humanidade e se fez
historia.?®® Deus se revela nos eventos da histéria. Juscelino Silva afirma que “as palavras nao

sdo fotos de um acontecimento. Elas sdo capazes apenas de representa-lo, a partir da

256 GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 92.

51 GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 93.

258 GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 94.

29 SILVA, Juscelino. Experiéncia e nomeacéo de Deus na teologia de Claude Geffré, p. 122-123.
260 Cf. GEFFRE, Claude. Esquisse d’une théologie de la révélation, p. 180-186.
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perspectiva do intérprete.”?! Geffré salienta que a revelacdo ndo é um corpo de verdades
noéticas e atemporais, caidas prontas do céu, sem relacdo alguma com as mediagdes
humanas.?s? Crer significa fazer a experiéncia da revelagdo como um dom, na concretude da
historia. Quem cré, ndo cré simplesmente em proposi¢cGes, mas cré em Deus que se
automanifesta em uma histdria significativa. Nesse sentido, para Juscelino Silva, “a Escritura
é a sinalizacdo grafica que leva a razdo humana a Deus”??, e ndo a uma formulacdo doutrinal.
No fundo, teologizar, mais do que simplesmente estudar, refletir e discursar, significa
responder a esse Deus que se revela na historia e que sempre a excede.

Para Pace e Stefani, o fenémeno do fundamentalismo literalista pode ser discernido a
partir de quatro principios: principio da inerrancia: pelo fato do livro sagrado ndo conter
erros, precisa ser assumido em sua totalidade de sentido e de significado, ndo sendo possivel
assumir algumas partes e desprezar outras; principio da astoricidade: parte do pressuposto de
que a razdo humana é incapaz de interpretar e atualizar a mensagem religiosa contida no livro
sagrado, por isso, a verdade textual precisa ser considerada em sua originalidade, mantendo-se
a materialidade da letra; principio da superioridade: toma como ponto de partida a ideia de
que a lei divina é superior a lei humana, por isso, deduz-se do livro sagrado um modelo de
sociedade perfeita a ser executado pela sociedade civil; principio do mito fundador da
identidade de um grupo ou povo: estabelece uma coesdo unanime entre crentes de um mesmo
sistema doutrinal, mobilizando-os, a fim de concretizar na imanéncia da historia, 0 que é
estabelecido pelo livro sagrado como um ideal transcendente a ser seguido e posto em pratica,
sejam quais forem as intempéries contextuais.?*

Em ambito catélico, o retorno as fontes biblicas, patristicas e liturgicas, aliado ao
debate em torno da nouvelle théologie, e subsequentemente com a recep¢do conciliar, rendeu
muitas polémicas em relacdo a teologia tradicional, de cunho escolastico. Geffré lembra que
em um primeiro momento, os cristdos catolicos ndo estavam preparados para uma leitura
direta da Escritura, pois ndo a conheciam, a ndo ser pelas leituras parciais da liturgia
dominical. Nos grupos biblicos das décadas de 1950, 1960 e 1970, os cristdos catolicos
puderam descobrir a historicidade dos livros biblicos, e compreender, por exemplo, que 0s
Evangelhos nédo séo relatos precisos das palavras e dos gestos de Jesus, e que os evangelistas
tinham, sobretudo, uma intencédo teoldgica, e ndo propriamente historiografica. Para alguns,

no entanto, a leitura critica da Escritura pareceu contraria a um movimento de converséo e de

261 SILVA, Juscelino. Experiéncia e nomeacéo de Deus na teologia de Claude Geffré, p. 142.
262 Cf. GEFFRE, Claude. Esquisse d’une théologie de la révélation, p. 174.

263 SILVA, Juscelino. Experiéncia e nomeacdo de Deus na teologia de Claude Geffré., p. 143.
264 Cf. PACE, Enzo; STEFANI, Piero. Fundamentalismo religioso contemporaneo, p. 20-21.
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unido imediata com Deus, tornando-se, assim, uma pedra de tropeco para a fé. No entanto,
Geffré afirma que é preciso distinguir os momentos e as modalidades de leitura e
interpretacdo da Escritura. H4 um tempo para rezar e contemplar — essa € uma prerrogativa do
contexto litdrgico, onde a Escritura é encarada como um sacramento privilegiado do encontro
com Deus — e hd um tempo para elaborar hipoteses, interrogar-se sobre a autenticidade deste
ou daquele versiculo ou de determinado autor — esse € 0 momento critico do trabalho analitico
da exegese cientifica. E fundamental distinguir ambos os momentos, em sua importancia
prépria. Porém, os fundamentalistas ndo possuem esse discernimento.?*

Geffre destaca a pretensdo do fundamentalismo literalista de um recuo historico até as
fontes imediatas dos textos, como se 0s mesmos fossem apenas um suporte da atividade oral,
ou seja, uma mera estenografia. Essa atitude revela uma incompreensao da historicidade dos
textos da Escritura, uma negacdo da mediacdo da comunidade crente e interpretante e um
desconhecimento do papel do Espirito Santo — verdadeira fonte motivadora e inspiradora da
Escritura. Geffré resgata o significado da Escritura como Palavra de Deus enquanto memoria
da acdo de Deus na historia, compreendida, por isso, como histéria de salvacao, na qual os
fatos sdo recontados e colocados por escrito por aqueles que se deixam guiar pelo seu
Espirito. A Escritura é elaborada por uma comunidade crente que reatualiza em sua memoria
os eventos que foram e sdo experienciados como eventos de salvagdo da parte de Deus. Geffré
questiona as reivindicacOes basilares do fundamentalismo literalista a partir da afirmacgéo de
gue o cristianismo, antes de mais nada, € uma experiéncia que se tornou mensagem, e, por
isso, desde a sua origem, trata-se de uma releitura interpretativa dos eventos fundadores da fé.
Por tras dos escritos, ha tradicBes orais que perpassaram geracfes. Por isso, é preciso
compreender o auxilio fornecido pela critica historica para a superacdo de certo positivismo
biblico que considera a Escritura como o lugar infalivel da verdade, para que, no seu lugar, se
dé espaco a dinamica da revelacdo que respeita a experiéncia de fé da comunidade crente e a
intervencdo do Espirito. Para Geffré, a acdo interpretativa ndo corrompe a mensagem original

da Escritura, antes, € imprescindivel para que a mesma subsista e continue viva.?s®

265 Cf, GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 97-100; Id. La teologia europea en el ocaso del eurocentrismo, p.
297. A nouvelle théologie diz respeito ao movimento de renovacdo teoldgica iniciado na Franca, cujos principais
expoentes foram, primeiramente, os dominicanos Chenu e Charlier, e na sequéncia, os colaboradores das
colecBes Sourches Chrétiennes e Théologie. As proposi¢cGes mais relevantes desse movimento sdo: oposi¢do ao
intelectualismo escolastico e denlncia da separacdo entre teologia e cultura moderna. A nouvelle théologie esta
ligada ao movimento de retorno as fontes biblicas, patristicas e litdrgicas, que no plano eclesial, foi incorporado
aos documentos do Concilio Vaticano Il. Em suma, a nouvelle théologie reivindica uma teologia atual que
dialoga com o mundo contemporaneo (Cf. RAURELL, Frederic. “Nouvelle théologie”, p. 532-533).

266 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 113-115. Segundo Konings, a Escritura foi elaborada “pelo” e
“para” o povo de Deus, sob a inspiragdo do Espirito Santo, e somente na comunhdo deste povo é possivel
compreender a revelagéo de Deus (Cf. KONINGS, Johan. A “Verbum Domini” e a hermenéutica biblica, p. 38).
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A propria historia, segundo Geffré, é uma reconstrucdo. Quem reconstrdi os fatos do
passado ndo pode ressuscita-los sem interpretd-los. A histéria como historiografia é uma
escritura permanente. Na contramao do positivismo histérico, é preciso entender a historia
narrada ndo como uma ciéncia exata, nos moldes das ciéncias da natureza, mas como um
compreender hermenéutico que narra a partir de uma intencionalidade. No caso da Escritura,
parte-se da consciéncia de uma relagdo com Deus e tem-se como escopo a afirmagéo de uma
mensagem religiosa de salvacdo. No fundo, a Escritura, como evento de Palavra, parte da
pretensdo de uma interpenetracdo entre imanéncia e transcendéncia, veiculando tradi¢bes e
valores, os quais interpelam a uma deciséo pessoal e coletiva, incidindo, consequentemente,
em uma ortopraxia. A consciéncia e a distin¢do dessas instancias tornam-se fundamentais para
a elaboracdo da sintese circular entre fé e historia, pois a fé age como principio hermenéutico,
ao mesmo tempo em que € precedida por fatos e experiéncias que a fecundam. Ler a Escritura
desde a perspectiva da historia da salvacdo € algo libertador, pois revela que o leitmotiv que
conduz os hagiografos ndo é a exatiddo dos detalhes historicos, mas o significado profundo

dos testemunhos de fé que desvelam uma realidade sempre viva para aqueles que créem.’

1.3.3 O integrismo doutrinal como recusa da hierarquia das verdades

Em matéria de doutrina, hé outra forma de fundamentalismo, também conhecido em
ambito catolico, segundo Geffré, como integralismo ou integrismo doutrinal, o qual pretende
sacralizar a tradicdo dogmatica da Igreja, colocando no mesmo plano de prioridade todos os
ensinamentos eclesiais, recusando-se a aceitar a hierarquia das verdades defendida pelo
Concilio Vaticano Il (UR 11) como um principio organico prudencial que mune o fazer
teoldgico contra a tentacdo das generaliza¢Oes/simplificacBes apressadas em questdes
doutrinais e axiologicas. A hierarquia das verdades concebe o conjunto da fé cristd como um
todo organico, cujas partes estdo em relacdo vital com seu centro, o mistério pascal de Cristo,

e ajuda a discernir entre o que € substancial e o que é acidental na mensagem crista.®

267 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 118-127.

268 Cf, GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 53; Id. Ibid., p. 88-89. O termo integrismo surge no final do
século XIX na Espanha e indica uma corrente politica cujo objetivo consistia em impregnar toda a vida social
com um catolicismo intransigente, recusando-se a aceitar as distingdes entre sagrado e profano, religioso e
secular, laico e confessional (Cf. FOUILLOUX, Etienne. Integrismo catélico e direitos humanos, p. 11). De
modo geral, o integrismo refere-se a resisténcia de certos catdlicos conservadores a se adaptar as condigdes da
sociedade moderna, especialmente em questBes doutrinais. Geffré emprega o termo integrismo para designar o
movimento doutrinal que, em ambito catdlico, se recusa a aceitar as orientagdes teologico-pastorais do Concilio
Vaticano Il, enquanto que o termo integralismo refere-se ao movimento catélico de resisténcia a modernidade
iniciado nos primordios do século XX. Sendo assim, o integrismo diz respeito a um conflito interno, ad intra, em
relagdo a propria Igreja, e o integralismo refere-se a um conflito externo, ad extra, em relagdo a sociedade.
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Na historia do cristianismo, por pressdes internas e externas, o integrismo doutrinal foi
instrumentalizado como recurso belicoso na reafirmacdo da institucionalidade. Prova disso
foram os conflitos mal resolvidos pelo catolicismo romano na época da controvérsia
modernista.?®® Geffre afirma que durante o século XIX, o magistério se declarou contra muitos
valores disseminados pela modernidade. Por uma incompreensao ao estado de consciéncia da
época, considerava que “a razdo das Luzes minava a autoridade da revelagéo e da tradicéo, e 0
surgimento das sociedades democréaticas contestava diretamente o principio hierarquico da
sociedade-Igreja.”?’® Essa incompreensdo histérica levou o Papa Pio 1X a publicar em 8 de
dezembro de 1864 a Enciclica Quanta Cura contendo um apéndice intitulado Silabo que
condena as pretensdes sacrilegas da modernidade (DzH 2901-2980).2*

Na medida em que a Igreja de Roma vai se sentindo cada vez mais acuada e agredida,
em virtude de uma crise politica, ocasionada pelo processo de unificacdo da peninsula italiana
conhecido como risorgimento, as posturas vao se acirrando por parte do magistério que chega
a convocar um concilio ecuménico para discutir sobre as ameacas a sua autoridade. Nesse
clima extremamente conflituoso, o Concilio Vaticano | (1869-1870) promulga em 18 de julho
de 1870 a Constituicdo Dogmatica Pastor Aeternus, afirmando os dogmas do primado e da
infalibilidade pontificia.?> O Concilio Vaticano | ndo foi concluido oficialmente por causa da
tomada de Roma em 20 de setembro de 1870. Com a tomada de Roma, o Papa Pio IX se
declara prisioneiro no Vaticano.?”® Essas crispacdes politicas levaram a um acirramento dos

animos, gerando atitudes de fechamento institucional e reafirmacéo doutrinal.

269 A controvérsia modernista — entre o final do século XIX e o inicio do século XX — pode ser interpretada como
a consequéncia de uma inaptiddo ao didlogo entre 0 magistério catdlico e a razdo critica emergente da época das
Luzes, convertendo-se em uma postura conservadora diante dos avangos da modernidade em questBes teoldgicas
e doutrinais, em virtude da possibilidade de um “conflito entre a autoridade da razdo e a autoridade de uma
revelagdo sobrenatural” (GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 240). O termo modernismo aparece pela
primeira vez na Enciclica Pascendi Dominici Gregis sobre as doutrinas modernistas publicada em 8 de setembro
de 1907 pelo Papa Pio X (DzH 3475-3500). Como consequéncia da publicacdo dessa enciclica, o proprio Papa
Pio X formulou o juramento antimodernista, conforme o Motu Proprio Sacrorum Antistitum de 1° de setembro
de 1910 (DzH 3537-3550), obrigatorio para o clero catolico, o qual s6 foi abolido pelo Papa Paulo VI em 1967,
como recepgao do espirito conciliar, dinamizando uma renovacao da teologia catélica.

210 GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 213.

211 Segundo Geffré, diante dos desafios que a modernidade impde, é possivel ter, a0 menos, trés atitudes: atitude
antimoderna: tradicionalismo ou integrismo; atitude liberal: ajuntar os recursos positivos da religido e da
modernidade; atitude profética e mistica: reinterpretar o cristianismo em fun¢do da cumplicidade entre o
Evangelho e as aspiracdes da modernidade (Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 218). Contudo,
infelizmente, na época da controvérsia modernista, a atitude do magistério eclesiéstico foi antimoderna.

272 Sobre o primado pontificio, a Pastor Aeternus afirma: “se, portanto, alguém disser ndo ser por instituicdo do
préprio Cristo, ou de direito divino, que o bem-aventurado Pedro tem perpétuos sucessores no primado sobre a
Igreja universal; ou que o Romano Pontifice ndo é o sucessor do bem-aventurado Pedro no mesmo primado: seja
anatema” (DzH 3058). Sobre a infalibilidade pontificia, defini que o0 Romano Pontifice, quando fala ex cathedra,
“em virtude da assisténcia divina prometida a ele na pessoa do bem-aventurado Pedro, goza daquela
infalibilidade com a qual o Redentor quis estivesse munida a sua Igreja quando deve definir alguma doutrina
referente a fé e aos costumes” (DzH 3074).

213 Cf. DUGGAN, Christopher. Historia de Italia, p. 164.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Risorgimento
https://pt.wikipedia.org/wiki/20_de_setembro
https://pt.wikipedia.org/wiki/1870
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Foi preciso deixar “baixar a poeira”, esperar pelo momento em que novamente fosse
possivel estabelecer uma reflexdo equilibrada e ponderada, ndo motivada por fatores politicos.
Geffré afirma que “apds a crise modernista e apds um longo periodo de tateamentos
pontuados de tentativas de restauracdo, foi preciso aguardar o Vaticano Il para proceder a
discernimentos™?’* sobre a importancia da secularizacdo, da liberdade de consciéncia e da
laicidade do Estado como garantia da pluralidade — inclusive religiosa — na esfera publica. A
Igreja volta a assumir, como perita em humanidade®®, as esperancas e as angustias das
pessoas de seu tempo (GS 1), consciente de viver e caminhar na histéria (GS 4). No entanto, a
Dei Verbum comeca bem afirmando que “aprouve a Deus, na sua bondade e sabedoria,
revelar-se a si mesmo e dar a conhecer o mistério da sua vontade” (DV 2). Porém, ao dizer
que “ndo se ha de esperar nenhuma outra revelacio publica antes da gloriosa manifestacdo de
nosso Senhor Jesus Cristo” (DV 4), evoca os fantasmas do passado de uma revelacdo como
algo pretérito e cristalizado, pronto e fechado, que dai por diante vivera apenas de memoria.
Torres Queiruga afirma, nesse sentido, que Cristo é a plenitude da revelacdo, porém, esta
totalmente entregue a dindmica da historia.?’s Portanto, ao relacionar a dimenséo definitiva da
revelacdo em Cristo com um pensamento romantico-restauracionista, a Dei Verbum ainda esta
sob o risco de suscitar e sustentar ufanismos teoldgicos fundamentalistas e integristas.

Entretanto, de préaticas integristas ad extra, anteriores ao Concilio Vaticano 11, passa-se
no poés-concilio, a tendéncias integristas ad intra. Ao assumir muitos dos valores da
modernidade cultural, a Igreja catdlica provoca a reacdo de varios de seus representantes
oficiais, como € o caso do cismatico Dom Lefebvre, que ap6s condenar o Concilio Vaticano Il
como a causa da crise interna da Igreja, funda a Fraternidade Sacerdotal S&o Pio X, com sede
na Suica. Lefébvre acusa a lideranca da Igreja de Roma de ser neomodernista e neoprotestante
por compactuar com o Concilio Vaticano 1127 Qutros movimentos de orientacdo
tradicionalista também reagem negativamente as inovac@es conciliares, embora sem romper
oficialmente com a Igreja: Opus Dei, na Espanha; Comunione e Liberazione, na Itélia;
Catholic Traditionalist Movement e Orthodox Roman Catholic Movement, nos Estados
Unidos. Em suma, ao fomentar um conservadorismo doutrinal enrijecido, o integrismo

impede a elaboragdo de uma compreensao integral da economia da revelagéo crista.?”®

214 GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 213.

275 Sobre a questdo da Igreja considerada perita em humanidade, ver o discurso do Papa Paulo VI pronunciado
na sede da Organizacdo das Nagdes Unidas em 4 de outubro de 1965 (DzH 4420-4425).

276 Cf. TORRES QUEIRUGA, Andrés. Repensar a revelagdo, p. 281.

217 Cf. POULAT, Emile. Intégrisme. In: Encyclopaedia Universalis [en ligne].

278 Cf. PANASIEWICZ, Roberlei. Pluralismo religioso contemporaneo, p. 62-64.
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1.4 POR UMA LEITURA PLURAL DA ECONOMIA DA REVELACAO CRISTA

O projeto teologico de Geffré vai da hermenéutica enquanto método ao pluralismo
como paradigma, com o intuito de defrontar o nucleo fundamental da mensagem cristd com a
experiéncia historica hodierna. Geffré se distancia de uma teologia da salvacdo dos infiéis, e
defende, de forma otimista, uma releitura de toda dogmatica cristd, considerando os recursos
noéticos e experienciais das outras tradi¢bes religiosas. Segundo Geffré, mesmo que o
Concilio Vaticano Il tenha inaugurado um novo periodo na teologia catdlica a partir de um
julgamento positivo das religides ndo cristds, no entanto, ndo chegou a considera-las como
possiveis caminhos de salvacdo. Geffré se pergunta, no contraponto da Declara¢cdo Dominus
lesus — que jaz sob a ldgica da absolutizacdo do cristianismo —, se a um pluralismo de fato
corresponderia um pluralismo de principio. Geffré, juntamente com Schillebeeckx, Dupuis e
outros tedlogos, inquieta-se diante da consideracdo de que o pluralismo religioso seja
simplesmente uma consequéncia da cegueira culpavel dos seres humanos ao longo dos
séculos ou um sinal do fracasso da misséo crista. Isso seria um absurdo.?”

Para Geffré, a referéncia a doutrina patristica do Logos spermatikos ndo é suficiente
para caracterizar a dindmica da histdria da salvagdo como a busca de Deus pelo ser humano e
vice-versa. 1sso se vislumbra na verdade, na bondade e na santidade que caracteriza muitos
dos elementos doutrinais, simbdlicos e rituais que constituem as religides néo cristés. Partindo
da concepcdo cristd de uma convergéncia entre cristocentrismo e teocentrismo — conforme a
CTI, teocentrismo e cristocentrismo se postulam mutuamente (CTltca 1,1) —, é possivel
conciliar, gragas ao paradoxo da encarnagdo, um pluralismo inclusivo com uma cristologia
normativa — sem ser absolutista — para toda a humanidade. A superacdo da ideologia do
implicito cristdo — préprio da teologia do cumprimento — aponta para o respeito ao enigma da
alteridade das religifes ndo cristds, em sua diferenca irredutivel, e ao préprio significado das
maltiplas vias para Deus. A Dominus lesus — ainda presa ao dilema entre absolutismo e
relativismo, inerente a logica aristotélica, que pensa o oposto como falso — ndo se atenta para
o sentido de uma verdade relacional que, conforme o paradigma trinitario, desvela nas

diferencas, uma verdade muito mais ampla, complexa, profunda e enriquecedora.?®

219 Cf, GEFFRE, Claude. Profession théologien, p. 18-19; BERTEN, Ignace. Die Christologie Claude Geffrés, p.
76-82. A Declaragdo Dominus lesus manifesta um recuo teoldgico em relagdo a Enciclica Redemptoris Missio do
Papa Jodo Paulo Il e a0 Documento Didlogo e Antncio do Pontificio Conselho para o Dialogo Inter-religioso e
da Congregagéo para a Evangelizacdo dos Povos (Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 275). Para
Geffré, “a declaragdo reinterpreta o juizo positivo, pronunciado pelo concilio, sobre as religides ndo cristas, em
funcdo de um eclesiocentrismo e de um cristocentrismo dependentes de uma teologia pré-conciliar” (Id. loc. cit.).
280 Cf. GEFFRE, Claude. Profession théologien, p. 20-21.
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Sobre a relagdo entre o cristianismo e as religides nédo cristas, Schineller elenca quatro
categorias: cristologia exclusiva ou eclesiocentrismo; cristologia inclusiva ou cristocentrismo;
cristologia normativa ou teocentrismo cristico; cristologia ndo normativa ou teocentrismo
indeterminado. A esse proposito, Amato distingue: Cristo contra as religides; Cristo nas
religides; Cristo acima das religides; Cristo com as outras religifes.®* Essas categorias
traduzem trés posicionamentos basicos — exclusivismo, inclusivismo e pluralismo — e duas
mudancas de paradigma — do eclesiocentrismo ao cristocentrismo, e do cristocentrismo ao
teocentrismo.?? Kiing ainda simplifica isso dizendo: nenhuma religido € verdadeira; apenas
uma religido é verdadeira; todas as religides sdo verdadeiras; uma religido é verdadeira de
cuja verdade participam todas as outras.?

Ao modelo inclusivista do cristocentrismo, Dupuis prop6e os modelos do
logocentrismo e do pneumatocentrismo. Fazendo alusdo a Irineu de Lido, Dupuis refere-se a
presenca universal no mundo e na histdria do Logos e do Pnéuma como as duas méos de
Deus. Segundo Dupuis, logocentrismo e pneumatocentrismo remetem-se um ao outro em uma
Unica economia salvifica. Assim como o Logos preexistente, 0 Espirito ndo conhece limites
no espaco e no tempo, pois sopra onde quer (Jo 3,8), atuando continuamente na historia,
inclusive fora dos limites estritos do cristianismo. Apesar da independéncia hipostética das
Pessoas do Logos e do Espirito, as acGes de ambas ndo constituem economias paralelas, mas
sdo complementares e inseparaveis, integrando uma Gnica economia da salvacdo. A influéncia
cosmica do Espirito ndo pode ser separada da acdo universal do Logos em sua preexisténcia
ou mesmo enquanto Cristo ressuscitado. Sendo assim, uma cristologia pneumatolégica
transparece melhor a centralidade, a unicidade e a universalidade do mistério de Cristo.*

Para D’Costa, a pneumatologia permite integrar a particularidade histérica do evento
Cristo com toda a historia religiosa da humanidade, e a teologia trinitaria contribui para
reconciliar a énfase exclusivista da particularidade de Cristo com a énfase pluralista da
atividade universal de Deus na histdria.?®> Nesse sentido, se faz necessario um descentramento
da Igreja e um recentramento no mistério de Jesus Cristo, a fim de evitar um maximalismo
eclesioldgico exclusivista. O dilema entre ser cristocéntrica ou teocéntrica ndo se abate sobre
a teologia cristd, pois é teocéntrica ao ser cristocéntrica e vice-versa. Segundo DiNoia, é

preciso superar a alternativa entre inclusivismo/cristocentrismo e pluralismo/teocentrismo,

281 Cf. AMATO, Angelo. Gesu e le religioni non cristiane, p. 65-69.

282 Cf. SCHINELLER, J. Peter. Christ and Church, p. 545-566.

283 Cf. KUNG, Hans. What is true religion?, p. 231-250.

284 Cf. DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 273-277.
285 Cf. D’COSTA, Gavin. Cristo, Trinita e pluralita religiosa, p. 89; Id. Ibid., p. 102.
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pois, no fundo, ambos os paradigmas minimizam as diferencas alheias. Por isso, mais do que
uma teologia para o diélogo, é necessario elaborar uma teologia em dialogo. Acolher
positivamente a pluralidade significa admitir a legitimidade das maltiplas manifestacdes de fé,
evitando tanto o absolutismo quanto o relativismo nas chaves de interpretacdo das mesmas. A
afirmacdo da prépria identidade ndo se da pela contraposi¢do a outros pontos de vista, mas
pela efetuacdo da alteridade, no &mbito da convivéncia.?*

Segundo Tillich, o encontro do cristianismo com as outras religides implica
basicamente em trés atitudes: rejeicdo de tudo 0 que se encontra no outro: considera falsa a
religido rejeitada, impossibilitando a comunicacdo entre as posi¢des contraditérias; rejeicdo e
aceitacdo parcial das afirmagdes do outro: € mais tolerante que a posi¢cdo anterior; unidao
dialética de aceitacdo e rejeicdo muatuas: essa atitude predomina na histéria do cristianismo
como um todo, embora isso ndo seja uma opinido unanime.?®” A esse proposito, Panikkar
classifica cinco posicionamentos: exclusivista, considera que apenas a sua religido é a
verdadeira; inclusivista, enxerga valores positivos e verdadeiros fora da prépria tradigdo;
paralelista, acredita que ndo € possivel descartar a reivindicacdo religiosa do outro, nem
assimila-la completamente, sendo plausivel assumir que credos diferentes caminhem
paralelamente, encontrando-se apenas no eschaton, ao final da peregrinacdo humana;
interpenetratista, cré que cada experiéncia religiosa é interpenetrada pelas crencas alheias,
incluindo-as implicitamente; pluralista, por renunciar a toda pretensdo de absolutizacéo,
mantém um dialogo aberto com as outras tradi¢des religiosas.?s

Para Knitter, Jesus é verdadeiramente a revelacdo salvadora de Deus na medida em
que ndo € a Unica, pois a dindmica da encarnacdo delimita-a, ndo anulando a possibilidade de
outras vias de revelacdo. No entanto, cada experiéncia particular do mistério divino ndo pode
ser diluida em um grande esquema, do contrario, sua identidade e seu poder de transformacéo
seriam anulados. Ha elementos tdo diversos entre as religibes — denominados por Greisch
como heterogeneidade irredutivel dos jogos de linguagem?® — que em certos momentos ndo é
possivel haver nem discordancia e nem concordancia, apenas respeito e reveréncia, so entéo,
abre-se a possibilidade de um aprendizado novo. Para Knitter, Deus faz uso da diversidade
dos sistemas culturais e linguisticos das religides para se revelar.?® A seguir, pretende-se

refletir sobre o pluralismo religioso e a sua relevancia para a economia da revelagéo cristé.

286 Cf. DINOIA, Joseph A. The diversity of religions, p. 111-127.

287 Cf. TILLICH, Paul. Christianity and the encounter of the world religions, p. 29-31.

28 Cf. PANIKKAR, Raymond. The intrareligious dialogue, p. 5-11.

289 Cf. GREISCH, Jean. L dge herméneutique de la raison, p. 145.

2% Cf. KNITTER, Paul. Jesus and the other names, p. 21; Id. lbid., p. 37; Id. lbid., p. 40-42; Id. lbid., p. 72; Id.
Introducing theologies of religious, p. 104; Id. Ibid., p. 154; 1d. Ibid., p. 197; Id. Ibid., p. 201-202.



97

1.4.1 O encontro das religides como sinal dos tempos

A experiéncia historica contemporanea, marcada pela globalizacdo, traz a tona a
realidade incontornavel do pluralismo religioso, que, segundo Danner, faz a teologia cristad
repensar muitos de seus paradigmas tradicionais.?! Geffré enfatiza que diante da passagem da
modernidade a pds-modernidade — como transicdo para uma hermenéutica do testemunho — e
de uma consciéncia cada vez mais apurada da relatividade da religido crista no concerto das
religibes do mundo, entra em Xxeque a questdo da identidade cristd em sua pretensdo a
unicidade e a universalidade. O que pode parecer uma ameaga a exclusividade do
cristianismo, torna-se uma oportunidade para que o cristianismo retome a esséncia de sua
vitalidade original como religido do Evangelho. Nesse sentido, uma teologia do pluralismo
religioso proporciona uma atualizacdo orgéanica da teologia cristd, recalibrando questfes
pendentes, em vista de uma maior fidelidade aos seus principios fundamentais.>?

Torres Queiruga percebe que hd uma tensdo constitutiva entre a plenitude da revelacdo
em Cristo e o desdobramento dessa plenitude na historia.?®* A ideia de Cristo como plenitude
da historia da salvacdo perpassa todo o Novo Testamento. Na Carta aos Hebreus afirma-se:
“muitas vezes e de modos diversos falou Deus, outrora, aos pais pelos profetas; agora, nestes
dias que séo os ultimos, falou-nos por meio do Filho, a quem constituiu herdeiro de todas as
coisas” (Hb 1,1-2). Em Mateus, Jesus diz: “ndo penseis que vim revogar a Lei e os profetas.
N&o vim revoga-los, mas dar-lhes pleno cumprimento” (Mt 5,17). Em Jodo, Jesus aparece
como o Logos de Deus “cheio de graca e de verdade” (Jo 1,14), do qual, “de sua plenitude,
todos noés recebemos graca por graca. Porque a Lei foi dada por meio de Moiseés; a graca e a
verdade vieram por Jesus Cristo” (Jo 1,16-17). Entretanto, Miranda afirma que o Concilio
Vaticano Il € otimista em relacdo a salvacdo dos ndo cristdos, afirmando que a salvacdo de
Cristo € oferecida a toda humanidade.** A CTI reafirma a ideia que Deus quer salvar a todos
(CTlcr 28), porém, sustenta que o Logos encarnado ilumina toda a humanidade (CTlcr 36),
sendo a causa da mediagéo Unica da vontade salvifica universal de Deus (CTlcr 37).

291 Cf. DANNER, Leno Francisco. Um fundamento para o ecumenismo, p. 71.

292 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 6-7; Id. Théologie chrétienne et dialogue interreligieux, p.
80. Geffré afirma que a unicidade da mediacdo de Cristo, quando ndo é considerada em um sentido absolutista,
ndo anula o fato de que as outras tradig¢des religiosas podem “exercer um papel mediador da salvagdo, na medida
em que sdo portadoras da presenca oculta do mistério de Cristo” (Id. De Babel a Pentecostes, p. 303), pois o
mesmo Espirito Santo que age na Igreja que é Corpo de Cristo (Rm 12,5; 1Cor 12,27) e comunidade em éxodo
“toda voltada para o advento do Reino de Deus” (Id. Ibid., p. 305), também age “no cora¢do dos homens e na
historia dos povos, nas culturas, e nas religides” (1d. Ibid., p. 303).

293 Cf. TORRES QUEIRUGA, Andrés. Repensar a revelagdo, p. 247.

2% Cf. MIRANDA, Mario de Franga. O encontro das religides, p. 10.
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Geffré lembra que a teologia catolica testemunhou no periodo pés-conciliar “um
equilibrio mais delicado entre um cristocentismo constitutivo para a salvacdo de todo ser
humano e um pluralismo inclusivo, isto é, o reconhecimento dos valores salutares dos quais as
outras religides podem ser portadoras.”?* Claudio Ribeiro chama isso de inclusivismo
constitutivo, o qual defende que a salvagdo pode ser acessivel a todos, considerando, porém,
que Cristo é a causa dessa salvacao.?® Geffré ndo pretende substituir o cristocentrismo por um
teocentrismo indeterminado, mas conciliar a universalidade do mistério de Cristo com um
pluralismo inclusivo, a partir da economia do Logos encarnado, como sacramento de uma
economia mais vasta, que se estende a toda histéria da humanidade.?” Tillich sublinha a
perspectiva dos Padres da Igreja que enfatizam a presenga universal, em todas as culturas e
religibes, do Logos, como principio da auto-manifestacéo divina e preparacdo para o advento
central da pessoa concreta de Jesus Cristo, mesmo que por um tratamento dialético — rejeicéo
e aceitacdo simultaneas — das outras religides.?®® Nessa perspectiva, Geffré defende que a
historia humana, desde as suas origens, nao cessa de ser fecundada pelas sementes do Logos e
os dons do Espirito, contendo, por isso, elementos salvificos irrevogaveis.?*®

Geffré formula uma teologia cristd das religiGes que pensa o significado das diferentes
vias para Deus dentro do Unico designio criador e salvador, a fim de reelaborar o inclusivismo
da teologia do cumprimento em virtude da pluralidade irredutivel das tradicGes religiosas.
Apesar disso, ainda pode ser enquadrado dentro da légica da teologia da realizacdo ou do
cumprimento/acabamento, porém, critica e amplia essa concepcao, afirmando que os valores
positivos das outras religiGes encontram o seu acabamento ndo no cristianismo historico, mas
no mistério universal de Cristo. Geffré ndo pretende reinterpretar a singularidade cristd, mas
enriquecer a compreensdo do mistério divino a partir das luzes testemunhadas pelas diversas
religies como reflexos do Logos que ilumina toda a humanidade.>® Geffré quer expandir o
conhecimento do mistério divino pela ampliacdo da consciéncia de suas maultiplas
manifestacdes histdricas®!, pois, como afirma Dupuis, todo conhecimento humano do
Absoluto é relativo, e, portanto, necessitado de ampliacdo.**? Nesse sentido, a teologia crista
das religides de Geffré oferece a oportunidade de alargar a percepcao do horizonte da propria

economia da revelagao crista.

2% GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 8.

2% Cf. RIBEIRO, Cléaudio de Oliveira. Pluralismo e religides, p. 364.

297 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 8.

2% Cf. TILLICH, Paul. Christianity and the encounter of the world religions, p. 34-35.

29 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 8.

30 Cf, GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 8-9.

301 Cf. SILVA, Juscelino. Experiéncia e nomeacéo de Deus na teologia de Claude Geffré, p. 44.
302 Cf. DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 389.
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Claudio Ribeiro afirma que apesar das inimeras ambiguidades presentes na sociedade
atual, em nivel social, politico, econémico e cultural, é gritante a convivéncia paradoxal entre
a liberdade democratica de expressdo e o crescimento da intolerancia e do fundamentalismo
religioso.3® Segundo tedricos como Auge, Sébastien Charles e Lipovetsky, esse diagndstico
permite pensar em uma sociedade de excessos®*, na contramé&o da virtude equilibrada e da
ponderacdo entre extremos em um sentido aristotélico.>®> Para Geffré, diante da
recrudescéncia do fanatismo religioso é preciso superar um pessimismo estéril, focando nas
possibilidades positivas do dialogo entre as religides em uma atitude de contraste que convida
a repensar a relacdo ndo sé com o sagrado, mas com o proximo, que, apesar de suas razdes,
também estd em busca de uma razdo maior para a sua vida.*® Nesse interim, Panasiewicz
afirma que “a palavra dialogo comeca a se destacar como uma nova exigéncia para a reflexao
teologica™’, por despertar uma nova sensibilidade em face aos valores humanos e espirituais
emergentes nas diversas tradi¢des culturais e religiosas da humanidade.

Hé& atualmente em cada religido, segundo Geffré, pessoas dispostas a ultrapassar suas
querelas ancestrais, renunciando a uma vontade de dominacéo, a fim de se p6r a servico da
humanidade. Cada vez mais as religibes tém consciéncia de sua responsabilidade na
constru¢do de um mundo mais humano, justo e pacifico. Porém, “nem tudo sdo rosas”. Ha
resisténcias, tidas como inaceitaveis pelo estado de consciéncia da sociedade hodierna. Na
contramdo da vontade de dialogo, renascem integrismos, considerados escandalosos para 0s
observadores atentos das religides. Geffré interpreta as atitudes de intolerancia e violéncia por
motivos religiosos como ndo majoritarias e contraditorias em relacdo ao espirito da época
atual. Prova disso é que quando ocorrem atentados terroristas ou atos violentos que maltratam
ou matam em nome de Deus ou de algum ideal religioso, isso gera indignacdo na consciéncia
coletiva. Geffré defende que quando as religides sdo fiéis a sua mensagem fundamental, ndo
se desviando por ideologias radicalistas ou extremistas, elas podem ser consideradas
importantes para amenizar a violéncia da historia, tendo assim, um papel social relevante para
a pacificacdo dos conflitos e o cuidado do planeta.*® O Papa Paulo VI enfatiza, nesse sentido,
a importancia de um diadlogo honesto que evite um senso de conquista (ES 59). Essa atitude

colabora no estabelecimento de um ethos social de paz e ndo violéncia.

303 Cf. RIBEIRO, Claudio de Oliveira. Teologia, pluralismo e alteridade ecuménica, p. 111.

304 Cf. AUGE, Marc. Nao lugares, p. 27-41; CHARLES, Sébastien. Cartas sobre a hipermodernidade, p. 22;
LIPOVETSKY, Gilles. A felicidade paradoxal, p. 331.

305 Cf. ARISTOTELES. Etica a Nicomaco, |1, 6.

3% Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 13.

307 PANASIEWICZ, Roberlei. Pluralismo religioso contemporaneo, p. 99.

308 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 23.
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Diante dos perigos da modernidade técnico-instrumental e do aumento de extremismos
ideoldgico-politicos, Geffré acredita que os valores promovidos pelas religides tornam-se
mais urgentes do que nunca, pois servem de sinal para a conservacgédo e o desenvolvimento da
diversidade das culturas e ajudam a discernir o que converge para a edificacdo do humano
auténtico. Por isso, as religides tém diante da humanidade uma vocagao perene e inalievavel
como instancias de sabedoria que lembram que o ser humano nédo se define exclusivamente
pelos vinculos de poder e de dominio, mas, principalmente, pelas relacbes de fraternidade,
solidariedade e amor, e pelo aprendizado da cultura, da criatividade, da meditacdo e da
contemplacdo.®® Tillich defende que a religido, como estado de apreensdo por uma
preocupacao final, contém a resposta para a questdo do sentido da vida, qualificando todas as
outras preocupacdes como preliminares.’® Sendo assim, o0 encontro entre as religibes é uma

urgéncia humana vital, e como tal, precisa compor o horizonte da reflexéo teolégica.

1.4.2 O pluralismo religioso no horizonte da reflexao teoldgica

O pluralismo religioso, situado no horizonte do fazer teoldgico atual, convida, segundo
Geffré, a reinterpretar algumas das verdades fundamentais do cristianismo, além de exercer a
funcdo de um novo paradigma teoldgico.?! O surgimento de novos paradigmas é provocado,
segundo Kuhn, pelas novas demandas sociais.?? Ap6s séculos de uma teologia enddgena e
autorreferencial, Libanio acredita que o Concilio Vaticano Il abriu os horizontes da teologia
catdlica para uma perspectiva mais ampla, descentrada da Igreja e recentrada no Reino de
Deus que se manifesta nos “sinais dos tempos” (GS 4), significando oficialmente o fim de
uma postura absolutista e eclesiocéntrica.®® Geffré ressalta que pela primeira vez na historia
das teologias cristds e dos atos solenes do magistério catdlico, nutre-se uma atitude de estima
e de respeito em relagdo as outras tradicdes religiosas.’* Para Panasiewicz, a relevancia dada a
questdo do pluralismo religioso pelo Concilio Vaticano Il, “desinstala a Igreja catdlica de sua
posicdo tradicional e de sua certeza absoluta ante a concepcao de revelagdo e de salvacdo™s,

dispondo-a a tomar mais a sério e a refletir sobre a realidade do pluralismo religioso.

39 Cf, GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 24-25.

310 Cf. TILLICH, Paul. Christianity and the encounter of the world religions, p. 4-5.

311 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 131. Para Geffré, o pluralismo religioso é o grande horizonte da
teologia atual. Nota-se na experiéncia historica contemporanea a coexisténcia entre secularizagdo, ateismo,
indiferenca religiosa e retorno pluriforme do religioso (Cf. Id. Ibid., p. 134; Id. De Babel a Pentecostes, p. 27).
312 Cf. KUHN, Thomas S. A estrutura das revolugdes cientificas, p. 218.

313 Cf. LIBANIO, Jodo Batista. Concilio Vaticano Il, p. 145-146.

314 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 132.

315 PANASIEWICZ, Roberlei. Pluralismo religioso contemporaneo, p. 100.
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A Declaracdo Nostra Aetate do Concilio Vaticano Il, apesar de ser um texto ainda
bastante timido do ponto de vista teoldgico, tem um alcance ético consideravel a respeito das
relacbes do cristianismo com as outras religides, cujos desdobramentos doutrinais sao
vislumbrados, por exemplo, no encontro de Assis, em 27 de outubro de 1986. Esse encontro
teve basicamente duas intengGes: ressaltar a dimensdo espiritual e religiosa da paz e esfatizar
a corresponsabilidade de todas as religides em sua edificacdo; despertar nos lideres religiosos
a sua responsabilidade em ajudar as crencas pessoais e comunitarias a se traduzirem na
construcdo efetiva da paz, superando toda forma de instrumentalizacdo da religido como
elemento de conflito, sem cair no relativismo ou no sincretismo — como busca de um
consenso religioso irenista ou de uma negociacao pragmatista das convicgdes de fé.31

Sendo assim, Geffré afirma que é preciso refletir sobre o pluralismo religioso, pois,
apesar dos gestos geralmente comunicarem mais do que palavras, podem causar equivocos
quando compreendidos erroneamente.?’ Exemplo disso é a declaracdo de Lefebvre sobre o
encontro de Assis. Lefébvre, crente de estar defendendo a verdadeira tradicdo, parte de uma
visdo preconceituosa e bastante limitada da a¢do do Espirito Santo na economia da salvacéo
para criticar a postura do Papa Jodo Paulo Il nessa ocasiao, qualificando-a como um escandalo
sem precedente por encorajar falsas religides a rezar a falsos deuses.**¢ O pluralismo religioso
precisa ser levado a sério pela reflexdo teoldgica, a fim de evitar esse tipo de incompreensao.

Geffré propde pensar se a um pluralismo de fato corresponde um pluralismo de
principio, ou seja, se a vitalidade das religides nao cristas se deve “a cegueira e ao pecado dos
seres humanos, a um certo fracasso da missdo cristd, ou se este pluralismo religioso
corresponde a uma vontade misteriosa de Deus.”*® O Concilio Vaticano Il deixa essa questdo
em aberto, afirmando que as divergéncias religiosas tanto podem significar a desorientacéo do
espirito humano (LG 16), quanto as riquezas que Deus outorgou aos povos (AG 11). Também
a Escritura, no Antigo Testamento, ndo oferece grande auxilio para entender essa questdo. A
narrativa de Babel (Gn 11,1-9), por exemplo, interpreta a diversidade das linguas, e, portanto,

das culturas e religides®?, como um sinal ambiguo diante do designio unitario de Deus.

316 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 133; Id. De Babel a Pentecostes, p. 29; Id. Le fondement
théologique du dialogue interreligieux, p. 75; AMALADOSS, Michael. Prier ensemble sur la paix, p. 105-116;
TEIXEIRA, Faustino. O cristianismo entre a identidade singular e o desafio plural, p. 88; Id. O paradigma de
Assis, p. 122-133; 1d. O diélogo inter-religioso, p. 135-136.

317 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 133.

318 Cf, LEFEBVRE, Marcel. Declaragéo contra a Reuni&o de Assis.

319 GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 135.

320 Segundo Tillich, a religido é a substancia da cultura e a cultura é a forma da religido (Cf. TILLICH, Paul.
Teologia da cultura, p. 232). Nesse sentido, Geffré afirma que “quem diz pluralidade das culturas diz também
pluralidade das religides” (GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 137). Sendo assim, acolher e valorizar outra
cultura pode significar também acolher e valorizar outra religido, e vice-versa.
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No entanto, no Novo Testamento, por ocasido da atividade pastoral de outros lideres
religiosos, Jesus ressalta que “quem nao é contra nés ¢ por nés” (Mc 9,40), dando a entender
que o Reino de Deus é superior as vinculacdes religiosas; Pedro declara que “Deus nédo faz
acepcao de pessoas, mas que, em qualquer nacdo, quem o teme e pratica a justica, lhe é
agradavel” (At 10,34-35); e Paulo afirma que Deus “quer que todos os homens sejam salvos e
cheguem ao conhecimento da verdade” (1Tm 2,4). O Concilio Vaticano Il afirma que o
Espirito Santo oferece a todos a possibilidade de participarem no mistério de Cristo “por um
modo s6 de Deus conhecido” (GS 22), pois, em Ultima instancia, a economia da salvagédo
mergulha no mistério insondavel do proprio Deus. Segundo Coste, na medida em que ha
abertura a experiéncia do Espirito Santo, é possivel ser alcancado pela salvacdo de Deus.?
Seguindo essas intuicdes, Geffré infere que “o pluralismo religioso pode pois ser considerado
como um destino histérico permitido por Deus cujo significado ultimo nos escapa.”? Sendo
assim, acolher a pluralidade das manifestacdes do sagrado corresponde, nesse sentido, a
receber a acdo multiforme do Espirito de Deus que age incessantemente na historia da
humanidade — nas culturas e religides.

Para Geffre, a pluralidade de formas religiosas favorece uma manifestacdo mais rica
do mistério de Deus. As diferencas religiosas, longe de contradizerem ou reduzirem o
designio divino da salvacdo, antes, traduzem de forma mais ampla o desejo de Deus de
estabelecer alianca com o ser humano. Geffré chega a falar de uma pluralidade insuperével de
caminhos que conduzem a Deus, convidando a teologia a perscrutar o ensinamento que emana
da economia da revelacdo, a fim de reconhecer, para além de ambiguidades, erros e
perversdes, que elementos positivos ha nas diversas tradi¢des religiosas que favorecam uma
experiéncia profunda de salvacdo, até mesmo em termos de graca e justificacdo. Geffré
reconhece a presenca do Logos spermatikos na sabedoria dos filésofos e de suas culturas — e
religibes — como manifestacdo do Logos divino e prefiguracdo da plenitude da revelacdo no
Cristo encarnado. No entanto, essa agdo divina transborda por caminhos misteriosos, sendo
possivel encontrar elementos soteriologicos nas proprias tradigdes religiosas. N&o € o caso de
relativizar o cristianismo em sua singularidade ou de negar a unicidade da mediagéo de Cristo,
mas sim, de compreender a religido cristd de maneira menos totalitaria. Geffré fala de uma

unicidade relacional do mistério de Cristo em relagéo as outras religides.*

321 Cf. COSTE, René. Théologie de la liberté religieuse, p. 491.

322 GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 136.

323 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 138-142; 1d. La place des religions dans le plan du salut, p. 78-
97; 1d. La singularité du christianisme a 1’dge du pluralisme religieux, p. 351-369. Sobre isso, ver: GOMES,
Tiago de Fraga. A economia do Verbo encarnado e o dialogo entre as religides em Claude Geffré, p. 312-316.
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Em Dupuis, unicidade e universalidade em Cristo ndo sdo nem relativas, nem
absolutas, mas constitutivas, enquanto relacionais, na medida em que sédo compreendidas na
perspectiva da historicidade, como condicdo de possibilidade de sua efetuacdo.’* A esse
propdsito, a CTI ressalta que a universalidade da graca salvifica é realizada pela mediacéo
Unica e universal de Cristo (CTIb 46), e Geffré sustenta que Cristo é normativo e constitutivo
para a salvagdo: normativo, porque é a norma e a referéncia da revelagao; constitutivo, porque
¢ a causa da salvacdo de toda a humanidade. Portanto, Geffré é inclusivista por acreditar que
todas as religides salvam pela mediacdo misteriosa de Cristo, mas ¢é pluralista por defender
que os elementos intrinsecos das proprias religides favorecem a salvagdo de seus membros.?*

A respeito disso, Knitter afirma que o Concilio Vaticano Il é um divisor de aguas na
atitude da Igreja catdlica diante das outras religibes. Porém, permanecem residuos de
ambiguidade quanto a compreensdo da eficacia soterioldgica — verdade e graca — das outras
religides.*? Segundo Rahner, o Concilio Vaticano Il ndo oferece uma resposta explicita para a
questdo dos ndo cristdos receberem ou ndo a salvagdo dentro das suas proprias religides.” Por
isso, Maurier chega a afirmar que a eclesiologia conciliar ainda continua sendo egocéntrica.3?®
Porém, Dupuis defende que a intencdo do Concilio Vaticano Il, no que tange as outras
religides, é promover novas atitudes de compreensdo, estima, didlogo e cooperacdo entre
cristdos e ndo cristdos, reunindo a maioria mais ampla possivel nas decisdes, sem, por isso,
adentrar em questdes teoldgicas mais intrincadas.??

De fato, o Concilio Vaticano Il defende que o designio universal de salvacédo radica na
bondade e providéncia divinas (AG 3). Cristo morreu por todos (Rm 8,32), sendo assim, todos
sdo chamados a participar da mesma vida divina, sendo o Espirito Santo a causa eficiente que
possibilita a toda humanidade se associar de maneira misteriosa ao mistério pascal de Cristo
(GS 22). Mesmo aqueles que, sem culpa, ignoram o Evangelho de Cristo e a sua Igreja — mas
buscam a Deus com sinceridade de coracdo, praticando o bem —, também podem alcancar a
salvacdo (LG 16). Por conseguinte, tudo o que ha de bom no coracdo e na mente das pessoas,
assim como nos ritos e nas culturas dos povos, ndo pode perecer, mas precisa ser purificado,

elevado e aperfeicoado para a gloria de Deus e a felicidade humana (LG 17).

324 Cf. DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 391-392. Em notificagdo a
presente obra de Dupuis, a CDF expde algumas ambiguidades quanto a universalidade da mediagéo salvifica de
Cristo (NTP 1,2), a unicidade e plenitude da revelagdo de Cristo (NTP I1,3-4), a acdo salvifica universal do
Espirito Santo (NTP 111,5) e ao valor e a funcéo salvifica das tradigdes religiosas (NTP V,8).

325 Cf. GOMES, Tiago de Fraga. Hermenéutica teolégica da revelagéo, p. 169.

3% Cf. KNITTER, Paul. No other name?, p. 124.

327 Cf. RAHNER, Karl. Sul significato salvifico delle religioni non cristiane, p. 425-426.

328 Cf. MAURIER, H. Lecture de la déclaration par un missionnaire d’Afrique, p. 133-134.

329 Cf. DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 224-227.
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A discussdo sobre o pluralismo religioso se intensificou na teologia catolica apds o
Concilio Vaticano 1l, sequindo basicamente duas vias: a primeira, em continuidade com a
teologia da salvacdo dos infiéis, considera inatil uma teologia das religides, alegando que
antes do concilio ja se fala da salvacdo das pessoas de boa vontade além das mediacdes
visiveis da Igreja — sendo assim, ndo leva a sério o desafio que as outras tradi¢des religiosas
trazem para a reflexdo crista a respeito do plano salvifico de Deus; a segunda, evitando uma
linguagem exclusivista, adota uma postura mais inclusiva e relacional, e interpreta o
pluralismo religioso como uma expressdo da universalidade do mistério de Cristo. Diante
disso, percebe-se claramente como a teologia pds-conciliar oscilou oficialmente do
exclusivismo para o inclusivismo. Geffré alerta para o fato de que esse movimento despertou
reacOes tanto positivas quanto negativas. Dentre as positivas, nota-se um progresso
equilibrado da reflexdo e da pratica em prol do dialogo entre as religides. No viés negativo, ao
menos duas tendéncias se destacam: a inclinagdo do teocentrismo radical para um relativismo
igualitarista e planificador, que anula e paralisa as diferencas; e a volta de um exclusivismo
absolutista, como atitude de fechamento diante dos excessos do relativismo pluralista.°

Quando se fala em teologia crista das religiGes, segundo Rossano, ndo se trata apenas
da questdo dos ndo cristdos enquanto tais, ou da possibilidade de justificacdo e salvagéo
destes, mas do valor das religibes ndo cristds enquanto meios legitimos e eficazes de relacdo
com Deus®!, ou, como afirma Brakemeier, como possiveis caminhos de salva¢do.*®? Para
Geffré, a teologia atual ndo pode se furtar a refletir sobre a articulacdo entre a funcdo
mediadora das religides com a Unica mediacdo de Cristo (1Tm 2,5), tendo como horizonte a
vontade salvifica de Deus para toda a humanidade (1Tm 2,4). Alguns passos ja foram dados
com o Concilio Vaticano I, tais como a distin¢do entre Igreja e Reino de Deus (LG 5) e 0
reconhecimento do designio divino de salvacdo presente e atuante nas outras religides (NA 1).
No entanto, permanece em aberto a questdo das religides ndo cristds como vias de salvacdo —
0 que é diferente de vias paralelas de salvacdo — enquanto participacdes na universalidade do
mistério ontoldgico de Cristo presente e atuante na historia. Geffré pretende ultrapassar a
perspectiva do inclusivismo tradicional — que encaminha necessariamente ao cristianismo
histérico — em vista de um inclusivismo pluralista que capta as virtualidades do mistério de

Cristo se manifestando de maneira nova nas culturas e religides.>*

3% Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 29-30.

331 Cf. ROSSANO, Pietro. Le religioni non cristiane nella storia della salvezza, p. 131.

332 Cf. BRAKEMEIER, Gottfried. Fé crista e pluralidade religiosa, p. 27.

38 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 31. A respeito disso, ver: GOMES, Tiago de Fraga.
Hermenéutica teoldgica da revelagdo, p. 185-190.
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Dupuis afirma que € preciso conjugar a unicidade singular de Cristo e a universalidade
do mistério salvifico, a fim de propor uma teologia das religides aberta. Sendo assim, a
unicidade e a universalidade de Cristo sdo constitutivas — significado salvifico para toda a
humanidade — e relacionais — em relacdo aos varios itinerarios de salvacdo dentro de um unico
plano abrangente de Deus ou de uma (nica economia salvifica para toda a humanidade.*
Segundo Geffré, para que se possa afirmar tanto a universalidade do mistério de Cristo, como
unico mediador entre Deus e os homens, quanto o valor salutar das outras tradigdes religiosas,
¢ preciso renunciar a uma teologia metafisica que enfraquece o vinculo entre o Logos eterno e
0 Jesus da historia, a fim de voltar ao proprio centro da mensagem cristd — Deus que se
manifesta na particularidade histérica de Jesus de Nazaré —, desde o qual é possivel
compreender a questdo da unicidade de Cristo em sua singularidade relacional. A plenitude da
revelacdo em Cristo ndo suprime o que ha de verdade nas outras religides. Geffré defende um
universalismo cristico que difere da pretensdo a universalizacdo institucional totalizante da
teologia cristd do cumprimento, pois, o Reino de Deus, instaurado por Cristo, € maior que o0
cristianismo e transcende todas as religides, sendo assim, a vocacgdo historica do cristianismo,
ndo consiste simplesmente na extensdo quantitativa dos cristdos, mas, em dialogo com as
pessoas de boa vontade — inclusive as que pertencem a outras culturas e religides —, refere-se
ao testemunho do Reino de Deus que vem, pois a salvacdo é oferecida a todos, ndo cabendo a
ninguém erigir-se como alfandegéario da graca divina.3®

Dupuis enfatiza que cada experiéncia religiosa tem suas énfases e especificidades. Por
exemplo, as religides misticas, através da meditacdo, cultivam a instase, como a busca do
Absoluto desconhecido no interior, enfatizando a ap6fase ou negacao de si, enquanto que as
religides proféticas, pela oracdo, cultivam o éxtase, enfatizando a catafase ou proposicao de
um projeto de vida, como o encontro com o Deus totalmente outro que impulsiona a sair de si,
indo ao encontro do outro. Cristo estd presente e atuante em cada experiéncia religiosa
genuina, tanto na negacao de si, quanto no encontro com o outro, pois ambos sdo aspectos
radicalmente cristologicos.**¢ Além disso, Geffré percebe que cada figura religiosa guarda
algo de irredutivel, suscitado pelo Espirito de Deus.®” Por isso, 0 encontro fecundo e criativo
do cristianismo com os valores proprios das outras culturas e tradi¢fes religiosas pode gerar

novas configuragdes no proprio cristianismo.33

334 Cf. DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 419-421.
3% Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 32-37.

3% Cf. DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 335.

337 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 38.

338 Cf. GEFFRE, Claude. Double appartenance et originalité du christianisme, p. 127-128.
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Segundo Geffré, o tempo atual, caracterizado por um policentrismo cultural, desafia a
teologia cristd a ultrapassar o face a face com Atenas e Jerusalém, a fim de considerar um
tertium quid ndo ocidental, nem judeu, nem grego. A prépria dindmica do Evangelho rompe
com as barreiras culturais e provoca a repensar um novo jeito de fazer teologia, com o intuito
de promover um cristianismo mundial e policéntrico, que supere preconceitos e
incompreensdes historicas, e protagonize uma fecundacdo mdatua entre 0S recursos
tradicionais cristdos e as riquezas das culturas ndo ocidentais. Mesmo que ndo haja
simplesmente uma teologia mundial, pois toda teologia se faz em contexto, € fundamental que
se encoraje uma intercomunicacdo entre teologias, a fim de fomentar o advento de uma
teologia inter-religiosa em nivel global que prescinda tanto de uma pura regionalizacéo,
quanto da indiferenciacdo unidimencional, combinando o pensar global com o agir local.3®

Em suma, a questdo do pluralismo religioso — designada por Faustino Teixeira como o
desafio de acolher a dignidade da diferenga® —, é, para Geffré, um dos grandes temas que
estdo no horizonte da teologia atual e umas das maiores motivagOes para revisitar 0s
principais temas da dogmatica cristd. Segundo Geffré, ndo basta interpretar as tradi¢es
religiosas nao cristas segundo a l6gica da preparacdo evangélica ou do cristianismo andnimo,
é preciso proceder a uma mudanca paradigmatica — sem comprometer um cristocentrismo
constitutivo — que leve suficientemente a sério a alteridade irredutivel das outras tradi¢Ges
religiosas, através de um pluralismo inclusivo. Para Geffré, € indispenséavel que a teologia
cristd reconheca os valores préprios das religides ndo cristds e assuma o risco da questdo da
pluralidade das vias para Deus. Sendo assim, Geffré enfatiza a necessidade de uma reflexao

teoldgica que vislumbre a economia da revelacao cristd numa perspectiva plural.3*

39 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 39-42; Id. Como fazer teologia hoje, p. 212; 1d. Ibid., p.
307. A respeito disso, ver: HAMMES, Erico Jodo. Um s6 Deus e muitas religies, p. 134.

340 Cf. TEIXEIRA, Faustino. O imprescindivel desafio da diferenca religiosa, p. 185.

341 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 43-49. Segundo Geffré, para a teologia do acabamento, as
religiGes ndo cristds sdo apenas preparagdes evangélicas para o estabelecimento do cristianismo, considerado a
anica religido verdadeiramente revelada (Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 46). Essa teologia
esta ainda presente na eclesiologia do Concilio Vaticano |1, o qual afirma que tudo o que de bom e verdadeiro se
encontra nas religiées ndo cristas, sdo, na realidade, preparacdes evangélicas (LG 16-17) que apontam para uma
incorporacdo ao cristianismo historico, pois Cristo leva ao seu acabamento os valores positivos das quais as
outras religibes podem ser portadoras (Cf. Id. Ibid., p. 326). A teologia do acabamento pode ser enquadrada,
nesse sentido, dentro da perspectiva do inclusivismo cristolégico. J& o conceito de cristdo andnimo, cunhado por
Rahner, indica as pessoas de boa vontade, crentes ou ndo crentes, que vivem na pratica, valores atematicamente
cristdos (Cf. RAHNER, Karl. Cristianesimo e religioni non cristiane, p. 536-537; Id. Los cristianos anénimos, p.
540; Id. Curso fundamental da fé, p. 360-361). Para Rahner, isso acontece “sob o influxo de uma disposicéo e de
uma aspira¢do existencial sobrenatural” (Id. O homem e a graca, p. 60) que atua como uma capacidade pré-
ordenada a transcendéncia que torna o ser humano um ser capax Dei, e, portanto, capax Christi. Nessa
concepcao, as religiBes ndo cristds poderiam ser consideradas como opg¢des andnimas por Cristo, sendo a misséo
do cristianismo histérico tornar essa anonimidade implicita em um nominal explicito.
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1.4.3 A economia da revelagéo cristd numa perspectiva plural

A Dominus lesus afirma que a acdo salvifica de Cristo se estende para além dos
limites visiveis da Igreja, a toda humanidade (DI 12). Por isso, a teologia é chamada a meditar
sobre o significado das outras religiGes no plano salvifico de Deus (DI 14), sem deixar de
afirmar o caracter definitivo e completo da revelacdo de Cristo (DI 5). Contudo, a DI 4
considera que o pluralismo religioso de principio ou de direito é de indole relativista. Geffré
esclarece que esse posicionamento é na realidade uma reacdo ao relativismo de alguns
tedlogos que chegam a sacrificar a unicidade da mediacao de Cristo e a relativizar a plenitude
da revelagdo cristd sob o pretexto de facilitar o didlogo inter-religioso. No entanto, para
Geffré, a reflexdo sobre o pluralismo religioso de principio ou de direito tem uma grande
relevancia na teologia da revelacdo, pois amplia o horizonte da teologia cristd atual sobre a
economia da salvacdo. Trata-se de ir além de uma compreensdo linear da histéria da salvacgéo,
a fim de perscrutar uma economia do mistério divino como historia ontoldgica, cujas origens
remontam ao préprio Cristo enquanto principio e plenitude dos tempos.3+

Geffré ndo pretende negar o carater completo e definitivo da revelacdo de Deus em
Cristo ou sugerir que essa revelacdo necessite ser completada pelo contetdo das outras
tradicOes religiosas. O que de fato Geffré afirma é que a forma como o conteudo da verdade
cristd se expressa, enquanto emoldurada pela linguagem humana, é limitada. No entanto,
Geffré acredita que é preciso uma reflexdo mais aprofundada sobre a origem e a meta da
pluralidade de vias para Deus a luz da vontade de salvacdo universal de Deus, esclarecendo
que isso ndo nega, nem mesmo invalida, o carater definitivo da revelagdo cristd, a inspiracao
das Escrituras, o dogma de Calceddnia — que define a unidade pessoal entre o Logos de Deus
e Jesus de Nazaré —, a unicidade da mediacdo de Cristo e a universalidade de seu mistério.
Segundo Geffré, a questdo nevralgica situa-se em um problema semantico: o conceito de
pluralismo de principio ou de direito ndo consegue traduzir satisfatoriamente a dimensédo
profunda do que é problematizado quando se faz referéncia ao mistério da pluralidade de vias
para Deus, oculto, desde os séculos em Deus, e manifestado em Cristo (Ef 3,6-11). Sendo
assim, infelizmente, esse conceito ainda é fonte de incompreensdes entre 0 magistério catélico

oficial e os tedlogos que excedem as fronteiras estritas do inclusivismo institucional .3

342 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 49-50. Para Faustino Teixeira, é preciso indagar sobre um
pluralismo religioso de principio ou de direito, situado — além das conjunturas contingentes — no préprio designio
de Deus (Cf. TEIXEIRA, Faustino. O cristianismo entre a identidade singular e o desafio plural, p. 90-91).

33 Cf. GEFFRE, Claude. L’avenir du dialogue interreligieux aprés Dominus lesus, p. 8-13; ld. Profession
théologien, p. 113-114; Id. De Babel a Pentecostes, p. 51.
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A Redemptoris Missio d& um passo significativo na recep¢do conciliar afirmando que
“é através da pratica daquilo que é bom nas suas proprias tradi¢des religiosas, e seguindo 0s
ditames de sua consciéncia, que os membros das outras religides respondem afirmativamente
ao convite de Deus e recebem a salvacdo em Jesus Cristo” (RM 29). Segundo Geffré e
Faustino Teixeira, essa assercdo se constata no fato de que a histéria humana sempre foi a
historia da busca do ser humano por Deus e da busca de Deus pelo ser humano. Por isso, é
preciso conhecer, respeitar e valorizar um sentido de mistério emergente nas doutrinas, nos
ritos e nas atitudes morais que constituem as grandes tradices religiosas, e questionar a
pretensdo cristd de se estabelecer como mediacdo exclusiva e revelacdo Unica, universal e
absoluta. Para Schlette, a histéria humana é também historia da salvacdo, e as religides, sao
auténticos caminhos de salvacdo queridos por Deus. Toda a histéria é o lugar do
desvelamento da gloria de Deus e da sua agdo salvifica e transformadora, ndo havendo uma
separacdo entre histéria da humanidade e histéria da salvacdo. A histéria da salvacdo,
enquanto relacionamento salvifico entre Deus e a humanidade, j& ocorre desde as origens. Por
conseguinte, Geffré afirma que uma teologia crista das religies tem como desafio trabalhar a
acao universal de Deus, sem, no entanto, comprometer a unicidade da mediacao de Cristo.*

Em Cristo, Alfa e Omega (Ap 22,13), mediador Gnico e universal (DI 5), Deus age nas
culturas e religides como em vias derivas ou participadas de salvacdo. Segundo Geffré, é
possivel conciliar um cristocentrismo constitutivo e um pluralismo inclusivo, sem cair em um
teocentrismo indeterminado. Para isso, é preciso distinguir entre a universalidade da religido
cristd — que ndo se realiza de fato — e a universalidade do mistério de Cristo em sua natureza
ontoldgica e eterna — evitando identificar, pura e simplesmente, a dimensao concreta, histérica
e contingente de Jesus com a sua dimensao cristica e divina, pois, em uma mesma pessoa, ha
duas naturezas, sem divisdo, porém, sem mistura e sem confusdo. Apenas assim, sera possivel
preservar o mistério inacessivel de Deus, que escapa a toda identificacdo, e, a0 mesmo tempo,
afirmar a unido desse mistério absolutamente universal com a realidade absolutamente
concreta de Jesus de Nazaré.** Essa distingdo entre as naturezas divina e humana e a
afirmacdo de sua unidade na pessoa de Jesus Cristo, possibilita uma abertura dialogal do
cristianismo em relacéo as outras religifes, pois diferencia o principio jesuanico de limitagdo

e o principio cristico de ilimitacdo — que corresponde ao proprio Logos de Deus.

34 Cf. GEFFRE, Claude. “Révélation et révélations”, p. 1415; Id. De Babel a Pentecostes, p. 52-56; Id.
Réflexions théologiques sur le pluralisme religieux, p. 106-107; Id. Como fazer teologia hoje, p. 213;
TEIXEIRA, Faustino. A substancia catolica e as religides, p. 32; SCHLETTE, Heinz Robert. As religides como
tema da teologia, p. 54; Id. Ibid., p. 57; Id. Ibid., p. 67. A respeito disso, ver: GOMES, Tiago de Fraga.
Hermenéutica teoldgica da revelacdo, p. 208-2009.

35 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 57-59.
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Para Duquoc, a dindmica da encarnacdo, enquanto manifestagdo do mistério absoluto
de Deus em Cristo — inserido na particularidade de um condicionamento histérico — obsta a
tentacdo de absolutizacdo do cristianismo.** Além disso, segundo Geffre, assim como a
revelacdo testemunhada pelo Novo Testamento ndo esgota as riquezas do mistério de Cristo e
a propria mensagem de Cristo possui uma natureza escatoldgica que sera levada a plenitude
pela acdo do Espirito (Jo 16,13), da mesma forma a verdade cristd ndo é nem exclusiva e nem
inclusiva de toda verdade, mas é singular e relativa — ndo em um sentido relativista, mas
relacional — a verdade portada pelas outras religides. A unicidade da mediacdo de Cristo é
mais ampla que o cristianismo histérico, e, até mesmo, que a prépria economia do Logos
encarnado, pois, mesmo essa, € 0 sacramento de uma economia mais vasta. Uma consciéncia
mais viva da particularidade historica do cristianismo leva a pensar sobre a sua originalidade
ndo imperialista e sobre 0 enigma da pluralidade irredutivel das religiGes — que na pedagogia
da diferenca proporciona uma reinterpretacdo criativa da prdpria identidade crista.

Em relacdo aos numeros 9 e 10 da Dominus lesus, Geffré professa uma Unica
economia salvifica que contempla e mantém unidas a acdo do Logos eterno de Deus antes,
durante e depois da sua encarnacdo. A respeito dos niumeros 13, 14 e 15 da mesma declaracéo,
Geffré reafirma o significado e o valor singular e Gnico da unicidade e da universalidade
salvifica do mistério de Cristo para toda a humanidade. E preciso frisar a respeito dos
nameros 16 e 17 da declaracdo em questdo que em nenhum momento Geffré pde em davida a
sacramentalidade salvifica da Igreja cat6lica, mas a situa para além de um ponto de vista
individualista ou intimista (PD 13), na dimenséo da historicidade. Geffré interpreta a atuacéao
de Deus na historia a partir da l6gica encarnacional, com o intuito de reduzir a influéncia do
pensamento totalitario no cristianismo. Para Geffré, a identidade cristd esta fundada em uma
auséncia originaria que necessita de complemento para realizar o seu proprio acabamento.
Nesse sentido, segundo Juscelino Silva, assumir-se em falta e em busca de complemento é
uma demonstracdo de coragem e de fidelidade por parte do proprio cristianismo, o qual ndo é
uma totalidade fechada, mas uma religido vocacionada a ultrapassar-se a si mesma, engquanto
alicercada na universalidade concreta do Logos encarnado, que vincula misteriosamente Deus
e realidade — transcendéncia e imanéncia —, porém, sem uma identificacdo completa entre
ambas. A consciéncia dessa dindmica paradoxal é o segredo para evitar a idolatria e a

prepoténcia do discurso teoldgico.®

%4 Cf. DUQUOC, Christian. Dieu différent, p. 126-127.
347 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 59-66; Id. Como fazer teologia hoje, p. 213.
348 Cf. SILVA, Juscelino. Experiéncia e nomeacé&o de Deus na teologia de Claude Geffré, p. 87-88.



110

Segundo Geffré, Babel (Gn 11,1-9) simboliza a edificacdo orgulhosa da torre Unica,
rival da unicidade de Deus. Esse relato condena a ambicdo idolatrica de uma humanidade
monolitica sob o signo de uma Unica lingua, que no aféd por poder, exerce uma soberania de
dominio, anulando as diferencas. Como perspectiva justaposta, Pentecostes (At 2,1-11) traduz
a docilidade humana a acdo do Espirito de Deus que se manifesta na pluralidade das linguas e
das culturas. Pentecostes lembra que Deus criou o ser humano plural, como homem e mulher,
plasmados a sua imagem e semelhanca, para viver na diversidade, como imago Trinitatis,
destinados a suscitar a comunhdo que se realiza em meio as diferencas. Para Geffre,
Pentecostes permite pensar que a pluralidade das linguas e das culturas é necessaria para uma
traducdo mais plena das riquezas do mistério multiforme de Deus®*°, que, conforme Torres
Queiruga, é uma tarefa humana sempre inacabada.®®°

A diversidade de expressbes do mistério divino, através das culturas e das religides,
constitui o que Geffré chama de historia da salvacdo diferenciada, coexistente com a historia
espiritual da humanidade, ou seja, uma economia da salvacdo que supera uma visdo linear e
cronoldgica da historia, para abracar uma historia ontoldgica, cuja origem e fim situam-se na
prépria acdo do Logos divino. Para Geffré, desde que ha humanidade, ha uma revelagao geral
que se particulariza segundo uma economia diversificada, tendo como meta uma salvacéo.
Portanto, é preciso respeitar e valorizar as diferencas irredutiveis de cada uma das religides,
dentro dos contextos e das globalidades sistémicas que as constituem. Em suma, o fomento de
uma leitura plural da economia da revelacdo cristd, fundamentada na prépria dinamica do
Logos encarnado, favorece o didlogo entre os cristdos e os crentes de outras religides, evita a
propagacao de um senso de dominio entre as religifes e incentiva a promog¢do de uma cultura
de paz e ndo violéncia, na certeza de que ambas as religides, embora trilhando caminhos

diversos, situam-se em uma histéria comum, enriquecida por uma pluralidade de itinerarios.!

349 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 67. Sobre isso, ver: GOMES, Tiago de Fraga. O pluralismo
religioso no horizonte de um ecumenismo planetario em Claude Geffré, p. 94-95.

30 Cf. TORRES QUEIRUGA, Andrés. O dialogo das religides, p. 22.

351 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 68-70; Id. lbid., p. 264; 1d. Ibid., p. 276-277.
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2 LOGOS DIALOGICO: a economia do Logos encarnado e a questdo do dialogo entre as
religides

O segundo capitulo, na dindmica do Logos que se fez dia-logos, trabalhara a dimensao
do Logos dialdgico (julgar/analisar). A questdo de fundo é a seguinte: partindo de uma leitura
plural da economia da revelagdo cristd e tendo em vista que a economia do Logos encarnado,
enquanto sacramento de uma economia mais vasta, ndo anula a alteridade irredutivel das
outras religides, como fundamentar o dialogo entre as religiées partindo do proprio cerne da
fé cristd? Buscando responder a essa questdo, pretende-se refletir a partir da economia do
Logos encarnado que mesmo Cristo ndo esgota a plenitude do mistério de Deus, e meditar
sobre a unicidade do cristianismo, superando a ideia triunfalista cristd sobre as outras
religibes. Por essa razdo, o tema a economia do Logos encarnado e a questdo do dialogo
entre as religides serd desenvolvido em trés momentos:

a) A economia da revelacao crista alarga seu horizonte de compreensdo na medida em
que defronta-se com o fenémeno do pluralismo religioso atual, pois as outras religiGes
fornecem elementos que aprofundam as riquezas do proprio mistério cristdo. Refletir sobre o
significado das religides no plano de salvacdo de Deus, ajuda a superar o luto mal resolvido,
herdado da derrocada da cristandade medieval, e a abdicar do triunfalismo cristdo, a fim de
afirmar a universalidade do mistério de Cristo — e ndo do cristianismo histérico — e de
reconhecer uma certa cristianidade da qual cada pessoa desse mundo participa, em virtude do
designio criador e salvador de Deus para a humanidade;

b) A economia do Logos encarnado, como sacramento de uma economia mais vasta,
se embasa no paradoxo cristolégico da manifestacdo do Absoluto na relatividade histérica,
propiciando uma hermenéutica do didlogo inter-religioso que prescinda de uma viséo absoluta
do proprio cristianismo. Ampliar a percepcdo das manifestacdes do mistério divino, despoja o
cristianismo de sua pretensdo totalizadora e abre-0 a nomeacdo histdrica da experiéncia de
Deus em Jesus Cristo a luz do Espirito Santo, respeitando as inimeras manifestacoes de Deus
na vastiddo da economia salvifica;

c) O diédlogo entre as religies na perspectiva de uma alteridade irredutivel, busca
reconhecer, escutar e interpretar as religides em sua diferenca, a fim de ultrapassar uma
postura apologetica e edificar um ecumenismo planetario. A alteridade é essencial tanto na
revelacdo cristd, quanto em outras culturas e religides, e reveste-se de grande importancia para
a integralidade do humano. A disposicdo em deixar-se transformar pelo dialogo, proporciona

ao cristianismo e as outras religides um intercambio de dons e um enriquecimento matuo.
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O Logos divino € ontologicamente dialdgico (Jo 1,1-18). Para Feuillet e Boismard, o
Logos que age em toda a historia humana é o Cristo em sua existéncia pré-terrena, possuindo,
assim, uma forca iluminadora universal incomparavel, derivada de sua divindade.®?> O Logos
joanino resgata a unidade do plano de salvacéo de Deus que abraca a totalidade da historia. As
aliancas cosmica e mosaica, por exemplo, conservam a sua atualidade como o resultado da
atuacdo do Logos, Unica fonte da luz divina que ilumina toda humanidade (Jo 1,4.9). O Logos
gue assume a natureza humana em Jesus Cristo, torna-se o ponto de convergéncia e a chave
interpretativa de todo processo da autocomunicacédo divina. Porém, a dindmica encarnacional
da economia salvifica de modo algum obscurece a presenca e a acdo permanente do Logos
divino na historia. Conforme afirma O’Leary, a contingéncia da encarnacdo do L0gos e a
universalidade de sua manifestacdo caminham de méos dadas na economia salvifica.*

Em Jesus Cristo, ha uma profunda e misteriosa comunhdo no nivel ontoldgico da
unicidade da pessoa, designada como communicatio idiomatum, segundo a qual, lembra
Bruno Forte, as propriedades humanas sdo atribuidas ao sujeito divino e a humanidade deste
sujeito divino apresenta-se como verdadeiro sacramento de Deus. Por isso, 0 humano pode
veicular, mas ndo conter, absorver ou exaurir, o divino que infinitamente o transcende.®* A
pessoa divina do Logos, segundo Dulles, ndo se esgota nos elementos de sua apari¢do
historica, pois esta Ihe confere limitacOes inevitaveis.®* Torres Queiruga sustenta que Deus
ndo despeja na humanidade os esplendores de sua onipoténcia, mas em Jesus, assume e
compartilha uma forma simples, que por si s6 é a Boa Nova. A confluéncia dessa linha dupla
em Jesus — Deus para 0 homem e o homem para Deus — define o nicleo de seu mistério.3s
Para Daniélou, a originalidade irredutivel do cristianismo esta contida na dindmica dial6gica
da encarnacdo do Logos divino, como movimento de Deus para o ser humano, que revela a
intimidade do mistério intratrinitario e convida a humanidade a participacao na vida divina.?’

A economia do Logos encarnado, por meio da qual o Deus invisivel fala aos homens
como a amigos (DV 2), confere uma perspectiva dial6gica a historia da salvacao e favorece o
reconhecimento dos limites inerentes ao cristianismo historico e a propria humanidade de

Jesus. Segundo Geffré, o Logos que se fez dia-logos € o sacramento de uma acdo mais ampla

%2 Cf. FEUILLET, André. Le prologue du quatriéme évangile, p. 166-167; BOISMARD, Marie-Emile. Le
prologue de Saint Jean, p. 43-49.

358 Cf. O’LEARY, Joseph Stephen. La vérité chrétienne a I’dge du pluralisme religieux, p. 280.

354 Cf. FORTE, Bruno. Teologia da historia, p. 111. A respeito disso, ver: LUTERO, Martinho. Debate sobre a
divindade e a humanidade de Cristo [1540], p. 277.

355 Cf. DULLES, Avery. Models of revelation, p. 190.

36 Cf. TORRES QUEIRUGA, Andrés. Repensar a cristologia, p. 18-20.

357 Cf. DANIELOU, Jean. Saggio sul mistero della storia, p. 128-131; Id. Il mistero della salvezza delle nazioni,
p. 17.
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do mistério divino. Essa dindmica convoca a ir ao encontro do outro, do diferente, vendo-o
como um colaborador na missdo de testemunhar os valores do Reino de Deus no mundo.
Geffré acredita que isso serd possivel na medida em que as religiGes assumirem a sua missao
como mudanca de mentalidade, em prol da descentralizacdo de si, em beneficio do Reino de
Deus e do humano auténtico, produzindo, assim, uma transformagdo reciproca, sem
proselitismos.®® Coste afirma que é preciso questionar-se sobre o desafio constante de viver a
plenitude e a dinamicidade da propria fé respeitando a liberdade das outras tradi¢Ges
religiosas e estabelecendo caminhos para o dialogo.*°

O que Cristo inaugurou em relacdo a Antiga Alianca judaica, segundo Brill, ndo tem a
ver imediatamente com um novo culto, um novo sacerddcio e um novo templo, mas estad mais
para uma radicalizacdo da Lei mosaica e do profetismo veterotestamentario do que para uma
ruptura radical.*® A grande novidade cristd, para Geffré, estd no espirito novo com que se
assumem as antigas categorias da religido biblica. Na pratica, a missdo junto aos ndo judeus
provocou o discernimento daquilo que é especificamente cristdo. Geffré chega até mesmo a se
questionar sobre 0 que é mais importante no cristianismo, se € um conjunto de ritos, praticas e
representacdes — elementos estruturalmente comuns a todas as religides — ou o poder inovador
e imprevisivel do Evangelho. Diante disso, percebe-se como o didlogo com as outras religites
pode ajudar o cristianismo a se ater ao que é realmente essencial e relevante na mensagem do
Evangelho. Geffré acredita que o encontro do cristianismo com as outras religides permite
descobrir tracos comuns entre as religides e faz pensar naquilo que o cristianismo tem de
original, mas que ndo consegue explicar por si mesmo. Nesse sentido, as religides nao cristas
podem fornecer ao cristianismo a possibilidade de uma reinterpretacdo enriquecedora do
mistério insondavel de Deus e da relagcdo do ser humano com a transcendéncia. Por isso, uma
compreensdo mais ampla da economia da revelacdo cristd passa pela possibilidade de uma
teologia crista do pluralismo religioso.%*

Sendo assim, com o intuito de desenvolver o tema a economia do Logos encarnado e
a questdo do didlogo entre as religibes, o presente capitulo articula-se em trés blocos de
reflexdo, interligados entre si: a economia da revelacdo crista diante do pluralismo religioso
hodierno; a economia do Logos encarnado como sacramento de uma economia mais vasta; o

dialogo entre as religides na perspectiva de uma alteridade irredutivel.

358 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 306; Id. De Babel a Pentecostes, p. 256.

39 Cf. COSTE, René. Théologie de la liberté religieuse, p. 454-455.

360 Cf. BRILL, Alan. Judaism and other religions, p. 17.

31 Cf. GEFFRE, Claude. From the theology of religious pluralism to an interreligious theology, p. 45-59; Id. A
crise da identidade crista na era do pluralismo religioso, p. 25; 1d. Como fazer teologia hoje, p. 220-221.
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2.1 A ECONOMIA DA REVELACAO CRISTA DIANTE DO PLURALISMO RELIGIOSO
HODIERNO

Diante do pluralismo religioso hodierno, langa-se um novo olhar sobre a economia da
revelagdo cristd, ampliando horizontes, ultrapassando fronteiras, rompendo paradigmas. Para
Panasiewicz, “o cristianismo, em contato com as diferentes tradigdes religiosas, tem a
possibilidade de, maieuticamente, dar a luz novas dimensdes do mistério de Cristo sempre
presentes, mas nem sempre assimiladas e discernidas.”®? Nesse sentido, as outras religides
podem fornecer elementos para aprofundar as préprias riquezas do mistério cristdo. Bingemer
acredita que cada vez mais a teologia cristd da-se conta que todo falar de Deus é sempre
radicalmente inadequado3®, pois, como assegura Locht, o conhecimento humano € limitado e
suas descobertas sdo constantemente postas em xeque. Por isso, € preciso tomar consciéncia
que o cristdo é sempre um peregrino que ndo pode estacionar nas certezas definitivas.2

Segundo Geffré, a distincdo entre universalidade de Cristo e relatividade histérica do
cristianismo, possibilita um novo olhar sobre a dindmica salvifica para além das fronteiras do
cristianismo historico. Trata-se de superar a tentacdo absolutista cristd veiculada pela
ideologia unitaria — imposicao de uma verdade una e universal a respeito da transcendéncia —,
arraigada no sonho ndo realizado da cristandade, iniciada no inicio do século IV, momento em
que foi inaugurado o periodo césaro-papista, caracterizado pelo dominio de um Unico Deus e
de um dnico império concomitante as fronteiras da Igreja. Promovido a religido do Estado, o
cristianismo passa de perseguido a perseguidor, colocando o aparelho politico a servico de
seus ideais expansionistas. Entre os seculos XI e XV, de Gregorio VI aos papas de Avignon,
a cristandade ocidental atinge o seu apogeu. Durante esse periodo, foi conveniente para o
cristianismo utilizar o poder e a influéncia que obteve diante da sociedade civil em nome de
interesses religiosos. Quando a politica imperial favorecia a unidade e a expansao da Igreja,
parecia natural usar o braco secular contra heréticos e cismaticos. Justificava-se essa atitude
em virtude da verdade absoluta — doutrina da verdade obrigatdria — revelada em Cristo,
necessaria para a salvagdo de todos. No entanto, atualmente, percebe-se como é decisivo ndo
absolutizar o que ¢€ relativo, tendo apenas Deus como absoluto3®, pois, como afirma Nogueira,

a diferenca crista repousa na afirmacgédo de um absoluto relacional.3%

362 PANASIEWICZ, Roberlei. Pluralismo religioso contemporaneo, p. 136.

363 Cf. BINGEMER, Maria Clara Lucchetti. Alteridade e vulnerabilidade, p. 57.

364 Cf. LOCHT, Pierre. Para definir a identidade cristd, p. 123.

35 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 317-321.

366 Cf. NOGUEIRA, Luiz Eustaquio dos Santos. O cristdo desafiado pelas religides, p. 54.
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Com a Revolucdo Francesa, questiona-se radicalmente o paradigma da cristandade.
Porém, o século XIX registra a inimeros movimentos de restauracdo ancorados nos ideais da
cristandade medieval com sua ideologia universalista. Sanchez assevera que so tardiamente a
Igreja catdlica reconheceu e compreendeu de forma positiva as mudancas irreversiveis que
estavam em curso com o fim da cristandade ocidental.*” Para Geffré, com o retorno as fontes
e a renovacgao da teologia no inicio do seculo XX, prepara-se o terreno para a grande guinada
protagonizada pelo Concilio Vaticano Il, manifestando-se, assim, uma nova forma da Igreja
se colocar diante das outras religides. A Igreja passa a se considerar como o povo de Deus em
marcha pelos caminhos da historia, que convive em uma sociedade laica, democrética e
pluralista, onde se respeita a liberdade de consciéncia e de crencas religiosas, ciente de que
Deus fala a humanidade ndo s6 pelas Escrituras e pelos textos da tradicdo dogmatica, mas
pelos sinais dos tempos.*® Em suma, a Igreja assume uma atitude de escuta e de dialogo
diante do que Duquoc chama de uma disseminacao legitima das religides.*°

O fim da ideologia universalista da cristandade teve, segundo Geffré, dois desfechos: o
dualismo, como radicalizacdo das distingdes entre temporal e espiritual, secular e religioso,
profano e sacro — justificadas com pessimismo por um espiritualismo sectario e com otimismo
pela teologia da secularizacdo —, abandona a histéria a si mesma; e 0 messianismo, como
crenga utdpica na transformacéo da histdria, com recorréncias em varios periodos historicos.
No século XX, a teologia politica europeia e as teologias da libertacdo latino-americanas,
africanas e asiaticas, contribuiram para a redescoberta da dimensdo messianica da religido,
recusando-se a aceitar tanto o dualismo pessimista, condenatério do mundo e indiferente
quanto a historia profana, quanto o dualismo otimista, restrito a uma concepcdo privada da
religido. Ambas as formas de dualismo, sob o pretexto de que a religido ndo deve se envolver
em politica, ignoram a contribuicao das religides em questdes sociais. Os tedlogos politicos e
da libertacdo resgatam a dimensdo profética da religido, vendo a opressdo social ndo como
uma fatalidade, mas como um produto da historia. A pregacdo de Jesus, por exemplo, o levou
a morte porque ele foi fiel a imagem de um Deus libertador que desaloja os poderosos de seus
tronos e exalta os fracos (Lc 1,52). A libertagdo histérica humana é, portanto, parte integrante
da salvacéo veiculada pelas religifes.®™ Porém, é preciso que a religido assuma uma atitude de

servigo, renunciando a pretensao de dominacgédo sobre o meio social.

367 Cf. SANCHEZ, Wagner L. Igreja catélica e liberdade religiosa, p. 124.

38 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 321-323.

369 Cf. DUQUOC, Christian. A teologia no exilio, p. 29.

370 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 323-325; Id. Como fazer teologia hoje, p. 242-249. Sobre
isso, ver: TORRES QUEIRUGA, Andrés. Repensar a revelacgéo, p. 389-393; METZ, Johann Baptist. Mistica de
olhos abertos, p. 8-13; MARTINS, Alexandre Andrade. Introducéo a cristologia latino-americana, p. 47-51.
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Faustino Teixeira afirma que a espiritualidade cristd, assim como toda pratica religiosa
auténtica, exige “uma sintonia fina com o tempo”%!, como exercicio vital de transformacéo da
realidade. Para Torres Queiruga, “Deus se manifesta enquanto ajuda a transformar o mundo; 0
critério decisivo ndo é a ‘ortodoxia’, mas a ‘ortopraxis’’*2, ou seja, a revelagéo cristd — e a
experiéncia religiosa em geral — ndo é uma simples epifania tedrica, mas um impulso
existencial que motiva a transformar o presente tendo por base uma promessa. Segundo Bruno
Forte, 0 pessimismo histérico, baseado em um absolutismo ideoldgico, exclui a possibilidade
do novum em curso na historia.®” Por isso, Geffré alerta que € preciso desfazer-se do luto mal
resolvido ocasionado pela derrocada da cristandade medieval e reavivado por um saudosismo
cristdo imperialista, inconformado com a perda do controle ideol6gico-moral da sociedade
ocidental — pela divisdo das Igrejas cristds em virtude da Reforma Protestante e pela
emancipacao politico-cultural a partir do advento da razdo moderna —, responsavel pela iluséo
deturpadora de uma falsa universalidade do cristianismo histérico, contréria a pratica de
Jesus. Portanto, a superacédo do triunfalismo cristdo passa pela afirmacéo da universalidade do
mistério de Cristo, a partir da perspectiva de uma particularidade crista engajada, na logica do
mistério da encarnagao — que torna o cristianismo uma religido naturalmente dialogal .3

Miranda afirma que a dimensdo universalizante da fé cristd ndo corresponde a
absolutizacdo do cristianismo historico.®” Geffré adverte que houve na teologia cristd durante
muitos séculos a tendéncia de conferir ao cristianismo e a Igreja catolica uma universalidade
pertencente apenas a Cristo. Por isso, para superar esse equivoco, é preciso voltar ao essencial
da mensagem cristd, ou seja, a0 mistério paradoxal da encarnacdo, como presenca do
Absoluto de Deus na particularidade histdrica de Jesus de Nazaré. Isso impede o cristianismo
de se arvorar como via de salvagdo exclusiva de todas as outras. E justamente em nome do
Absoluto do mistério de Cristo, como centro da historia, que ndo se pode absolutizar o
cristianismo, reconhecendo a sua particularidade no concerto das religides do mundo. Por
conseguinte, a0 mesmo tempo em que se enfatiza a contingéncia histdrica do cristianismo, é
fundamental afirmar a dimenséo universalizante da fé cristd, isto é, uma certa cristianidade da
qual cada pessoa desse mundo participa em virtude do designio criador e salvador de Deus
para a humanidade®™, pois Deus quis recapitular/plenificar tudo e todos em Cristo (Ef 1,10),

por caminhos misteriosos e ndo monopolizaveis.
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Segundo Bruno Forte, Deus se manifesta e se autocomunica economicamente a
humanidade no dinamismo da histéria.®”” A partir da logica da encarnagdo, conforme Torres
Queiruga, € possivel afirmar que a captacdo da revelacdo de Deus na historia € um processo
que ndo se da sem pressupostos.’’® Por isso, apesar da mensagem cristd ter uma vocagao
universal, Geffré sustenta que ela precisa se encarnar na diversidade das culturas, pois ndo
existe um cristianismo quimicamente puro, sem ser inculturado. Mesmo que a fé cristd seja,
na sua esséncia, transcultural, ela so existe, de fato, enquanto vivida e transmitida em
determinado veiculo socio-cultural. Nesse sentido, a economia do Logos encarnado convida o
cristianismo a favorecer um encontro entre os valores do Reino de Deus e as concepcdes e
convicgdes de cada cultura. Sendo assim, cada ato de inculturagdo precisa ser,
concomitantemente, dialogico e transformador. Além disso, a irredutibilidade dos elementos
especificos de cada cultura transforma cada ato de inculturacdo em possibilidade de uma
irrupcéo inovadora — enquanto propicia a epifania de novas faces do mistério divino, e, até
mesmo, de figuras inéditas da identidade cristd —, porém, para que o cristianismo seja fiel a
sua vocacgdo universal, sem incorrer, no entanto, em um processo de absolutizacdo de suas
pretensdes, precisa discernir entre 0os componentes fundamentais de sua mensagem e 0S
elementos culturais contingentes aos quais se associa historicamente.’™

Diante do pluralismo cultural e religioso hodierno, Duquoc assegura que € preciso
interpretar a economia da revelacao cristd, acautelando-se de uma visdo global ou totalitaria, a
fim de manter-se em uma escuta respeitosa das singularidades®®, pois, como afirma Geffré,
apesar da mensagem cristd se dirigir a toda humanidade, ela ndo é um espectro transcendente
ou uma ideologia abstrata que paira acima da diversidade das culturas e religides, mas se
efetiva pela mediacéo historico-cultural e se dirige a interlocutores concretos, condicionados
por contextos especificos e por capacidades cognitivas limitadas. Por ser necessariamente
encarnada, a mensagem cristd € sempre historicizada e circunscrita. Portanto, desde que nédo
se feche em si mesma e que haja uma abertura aos valores do Reino de Deus — comumente
estilizados por um humanismo auténtico —, nenhuma cultura é incompativel com a revelacédo
cristd.’s! Nesse sentido, o encontro com outras culturas e religides impacta profundamente, e

sob varios aspectos, o cristianismo.
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2.1.1 O fendbmeno do pluralismo religioso hodierno e o seu impacto imprescindivel sobre
0 cristianismo

O fenémeno do pluralismo religioso é uma realidade proeminente no mundo hodierno,
conforme Bingemer.®®2 Tendo em vista que uma justa avaliacdo das outras religides supde um
estreito contato com elas (DA 14), a diversidade religiosa, segundo Claudio Ribeiro, lanca
novos desafios a teologia cristd. Sua complexidade requer esforcos de compreensdo e de
discernimento, aos quais, cabe ressaltar a nogdo biblica de alteridade, a viséo trinitaria cristé e
a valorizacdo da pluralidade no quadro da questdo cristoldgica.*®® Faustino Teixeira alega que
a situacdo planetéaria atual, marcadamente intercomunicativa, provoca uma nova percepg¢éo do
significado da multiplicidade das religides.*** Miranda ressalta que o encontro com outras
religibes oferece ao cristianismo outros horizontes de leitura de seu patrimdénio de fé,
favorecendo a emergéncia de cristianismos inculturados e plurais.* Para Geffré, a teologia
cristd precisa acolher o pluralismo religioso, e, em funcdo deste, reinterpretar a propria
singularidade cristd, a fim de favorecer uma nova compreensdo do mistério de Deus.3#

Para Faustino Teixeira, o pluralismo religioso é um componente inevitavel e crescente
do panorama mundial. Trata-se de uma realidade intransponivel e irrevogavel que desafia as
religibes ao exercicio criativo do dialogo.®®” Segundo Lorscheiter, basta um breve olhar sobre
a cultura atual para constatar a presenca iniludivel de um pluralismo em termos de religido,
seja a nivel global, de modo geral, ou mesmo, com contornos bastante especificos em cada
continente e pais.s Alias, conforme Miranda, a multiplicidade religiosa é um fato tdo antigo
guanto a propria humanidade.?*® Sendo assim, na perspectiva de Rolim, o pluralismo religioso,
enquanto realidade imprescindivel, convida a lancar um olhar atento para a peculiaridade de
cada experiéncia religiosa, incluindo a prépria de quem vé, ndo s6 como observador, mas
como crente em meio a muitas crengas.>® E preciso olhar 0 outro e a si mesmo, sem
condenacdes, direcionando o olhar ndo apenas ao ideal, aos retratos imaginarios configurados
pelas projecdes conceituais, mas ao real, considerando a realidade concreta e multifacetada,

cuja pratica, paradoxalmente, questiona, muitas vezes, a propria teoria.
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Segundo Hortal, uma das caracteristicas da religiosidade plural contemporanea é que a
pratica religiosa ndo é mais uma atividade hereditaria, mas encontra-se na ordem da opgdo. A
fragmentacdo religiosa € um fendémeno crescente, diminuindo a fidelidade as instituicdes
religiosas tradicionais. O foco estd cada vez mais na experiéncia subjetiva devido a dois
fatores preponderantes: o individualismo e a inseguranga existencial.®** Carvalho acredita que
a religido como espaco do exercicio da autonomia da vontade e da capacidade de deciséo, tem
como desafio substituir as grandes respostas metafisicas ou a heranca familiar e comunitaria
pela nocdo de experiéncia, focada nos sujeitos que as empreendem.3*? Acrescenta-se a esses
fatores o contexto neoliberal atual — dentro do qual estd imerso o universo religioso — que
segue a tendéncia da economia de mercado, caracterizada pela lei da oferta e da procura.

A busca pelo efémero e pelo descartavel, mais do que pelo duravel, determina ndo s o
comércio de bens e de servicos, mas afeta também o mercado religioso, evitando-se 0s
compromissos de longo prazo, em prol da moda do momento. Segundo Hortal, da mesma
forma como se impulsiona o do it yourself — capacidade de construir o proprio artigo de
consumo a partir de pecas compradas separadamente —, assim ocorre no campo religioso: cada
um monta a propria religido e o faz a medida das necessidades do momento. Sendo assim,
muitas vezes, o credo pessoal ndo se determina mais pela doutrina desta ou daquela religido,
mas pela escolha pessoal, que nem sempre é coerente ou harmdnica.’* Atras dessa procura
pelo transcendente, h4, no fundo, a reacdo a uma racionalidade puramente imanentista,
imposta pela modernidade. O ser humano p6s-moderno tenta escapar dos horizontes estreitos
aos quais foi submetido. No entanto, como é possivel explorar esse anseio pelo sagrado de
forma positiva e edificante, prescindindo de ideologias alienantes, a fim de ir ao encontro das
ansias mais profundas nas quais se debatem muitas das pessoas de hoje? Esse € um desafio
gue ndo pode ser ignorado, tanto pelo cristianismo, quanto pelas outras tradi¢Ges religiosas.
Nesse sentido, Miranda sustenta que a realidade plural hodierna, em termos de religido,

interpela de forma inédita o proprio amago da fé cristé:

Nunca o cristianismo conviveu em tal proximidade com as outras religiGes; nunca
teve ele tal consciéncia dos limites de sua particularidade histérica; nunca sentiu-se
ele tdo contestado em sua reivindicagdo de ser a religido universal. E a consciéncia
desta situagdo atinge cada vez mais seus adeptos, ndo sendo privilégio de sua elite.
Este desafio significa que a existéncia e a compreensdo que tem o cristianismo de si
préprio nao pode mais prescindir das outras religibes. Ele se concentra e se
dramatiza na exclusividade da pretensdo salvifica crista.>%

391 Cf. HORTAL, Jesus. As novas tendéncias religiosas, p. 204-205; Id. Ibid., p. 212.
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O Concilio Vaticano 11, mesmo reconhecendo elementos de verdade e de santidade nas
outras religides (NA 2), ndo quis pronunciar um juizo teoldgico a respeito de sua legitimidade
soterioldgica. Entretanto, segundo Miranda, nos ultimos anos, intensificou-se a discussdo
sobre o sentido das religides na histdria da salvacdo, tendo em vista a abertura fundamental do
ser humano a transcendéncia e a acdo universal do Espirito de Deus.** Para Faustino Teixeira,
essa questdo é impactante, porque leva a refletir sobre a esséncia da mensagem crista.*** Como
afirma Miranda, postular que a verdade definitiva de Deus esta em Cristo, ndo corresponde a
afirmar que o cristianismo historico possui a plenitude da verdade, pois toda experiéncia
humana do Absoluto é sempre contextualizada, limitada e relativa, e, por consequéncia, todo
conhecimento humano de Deus é provisorio. Sendo assim, é possivel conceber que outras
religibes possam conter experiéncias auténticas de Deus.**” Faustino Teixeira afirma que a
graca de Deus é universal e a sua dindmica gratuita ndo pode ser controlada humanamente. 3
Miranda sustenta que as religides, por serem experiéncias tematizadas do encontro humano-
divino, remetem, de variadas maneiras, ao Mistério, sem conté-lo em sua infinitude.>®

Segundo Torres Queiruga, “desde sempre e em toda parte os seres humanos acreditam
gue Deus se manifesta a nds. Assim o comprovam as religifes, 0s mitos e os ritos da
humanidade, que pressupdem sempre uma comunicagdo real entre Deus e o homem.”*® O
cristianismo, enquanto religido, s6 tem razdo de ser enquanto leva o ser humano a um
relacionamento salvifico com Deus. Esta é a razdo ultima de sua doutrina, de seus ritos, de sua
moral e de sua organizacgdo institucional. Miranda enfatiza que a fé cristd, enquanto expressa
em uma linguagem, concretizada em uma praxis, celebrada e articulada em uma comunidade,
busca no contexto sociocultural o material necessario para estar presente na historia.** Assim
como toda religido humana, o cristianismo esta sujeito as variacdes contextuais, e, por isso, é
preciso tomar cuidado para ndo absolutizar o que é relativo, ndo dogmatizar o que € cultural e
ndo fetichizar o que é historico. Toda experiéncia humana de fé € sempre interpretada e
interpretante em referéncia a um sentido radical que emerge na consciéncia e a transcende,
porém, ndo sem antes provocar a uma pratica correspondente. Enquanto imerso na dindmica
historica, o cristianismo se realiza em um contexto cada vez mais plural e complexo, que

precisa integrar, sem anular, maltiplas experiéncias de fé e expectativas de vida.

3% Cf. MIRANDA, Mario de Franga. A Igreja catolica diante do pluralismo religioso no Brasil, p. 70-71.
3% Cf. TEIXEIRA, Faustino. O imprescindivel desafio da diferenca religiosa, p. 181.

397 Cf. MIRANDA, Mario de Franca. A Igreja catélica diante do pluralismo religioso no Brasil, p. 73-75.
3% Cf. TEIXEIRA, Faustino. Dialogo inter-religioso, p. 166.

39 Cf. MIRANDA, Mario de Franca. A Igreja catélica diante do pluralismo religioso no Brasil, p. 75.

400 TORRES QUEIRUGA, Andrés. Repensar a revelagdo, p. 170.

401 Cf. MIRANDA, Mario de Franca. A Igreja catdlica diante do pluralismo religioso no Brasil, p. 84.
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Miranda acredita que o pluralismo cultural e religioso atual provoca o cristianismo a
ampliar a sua concepgdo sobre a vivéncia da fé, ndo como uma totalidade uniforme, mas
como uma comunhdo na diversidade de experiéncias, com suas expressdes correspondentes.
Nesse sentido, na medida em que ha espaco no interior do cristianismo para multiplas
expressdes de fé, este estard capacitado para se apresentar como uma alternativa plausivel e
pertinente no seio de uma sociedade pluralista e diferenciada.*> Para Giddens, o cristianismo
estara em condicdes de propor uma oferta de sentido consistente e relevante para a vida das
pessoas de hoje, na medida em que for capaz de propiciar uma abertura dialogal que encare 0s
desafios emergentes do mundo globalizado contemporaneo*®, dispondo, assim, segundo
Swidler, ao aprendizado da diversidade, o qual supGe alteridade e empatia.** Essas sdo
condic¢des fundamentais para uma vivéncia da fé em ambito plural.

A misséo de anunciar o Reino de Deus a todo ser humano e ao ser humano todo, e a
necessidade de conversao, enquanto mudanca de mentalidade, pela pratica do amor a Deus e
ao proximo (CTlph 1V,a), fazem dos cristdos servos da humanidade. No entanto, a vocacao
universal da revelacdo cristd nao justifica a pretensdo totalizadora do cristianismo enquanto
religido historica, antes, € um questionamento dirigido ao proprio cerne da experiéncia crista
em sua particularidade que a provoca a radicalizar a sua atitude de humildade diante da acao
do Espirito de Deus no coracdo do mundo. A atitude colonialista e de conquista empreendida
pela Igreja catdlica durante séculos, ndo impediu que as outras religides continuassem vivas e
florescendo, e que a pluralidade religiosa continuasse a se intensificar. Em virtude disso,
Geffré afirma que as pessoas de hoje “tém uma consciéncia muito mais viva da relatividade
historica do cristianismo, ao passo que conhecem melhor as riquezas das outras tradicdes
religiosas.” A propria historia se encarregou de revelar, através dos sinais dos tempos —
como é o caso da pluralidade irredutivel das religibes — que o cristianismo, em sua
radicalidade, ndo se constitui como uma religido de dominagdo, mas de servico ao mundo, e
que por isso, partindo da relatividade histérica de suas origens — mistério da encarnagao —,
cada vez mais fortalece-se a consciéncia que o dialogo e a colaboracdo com todas as pessoas
de boa vontade é preferivel & submissdo e ao dominio pela imposicdo da ideologia do
pensamento Unico, sendo necessario perscrutar e aprofundar melhor o significado das

religides no plano de salvagéo de Deus.

402 Cf. MIRANDA, Mario de Franca. A Igreja catélica diante do pluralismo religioso no Brasil, p. 88.
403 Cf. GIDDENS, Anthony. Para além da esquerda e da direita, p. 13.

404 Cf. SWIDLER, Leonard. Cristdos e ndo cristdos em dialogo, p. 80-83.

405 GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 316.
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2.1.2 O significado das religides no plano de salvacéo de Deus

Como o cristdo precisa agir diante do chamado a ser o proximo das pessoas que
atravessam a sua trajetdria historica?*® Faustino Teixeira afirma que o amor ao préximo,
como afirmacdo da vida em toda a sua diversidade, é o critério fundamental que rege a
conduta de Jesus, a0 mesmo tempo em que sinaliza a dindmica de proximidade do Reino de
Deus. Uma teologia da revelacdo cristd que interpreta a dinamica da revelacdo divina sob o
regime do dom a partir da economia do Logos encanado, proclama a universalidade salvifica
de Deus pela via do amor, encarando como soberbas as hermenéuticas soteriolégicas que
fomentam a logica da concorréncia e da dominacdo entre as religibes. No caso do
cristianismo, por exemplo, considerar Jesus como a plenitude da revelagdo, em um sentido
qualitativo e ndo quantitativo, significa ampliar a compreensdo do espaco histérico das
manifestacOes de Deus, interpretando cada religido como mediacéo relativa de relacdo com o
Mistério Absoluto. Portanto, é necessario renunciar tanto uma universalidade de conquista,
guanto um nivelamento das experiéncias religiosas. Isso sera possivel na medida em que se
assumir a perspectiva da alteridade e se evitar o entrincheiramento solipsista das afirmacdes
identitarias, exclusivistas e integristas*”’, as quais, como afirma Torres Queiruga, precisam ser
substituidas pela légica da gratuidade.*® Segundo Claudio Ribeiro, cada religido tem uma
proposta salvifica que precisa ser respeitada e que pode se reinterpretar a partir do confronto
dialdgico e criativo com outras perspectivas de fé.*® Para Ulloa e Mariano, é preciso superar
uma autorreferencialidade arrogante, a fim de produzir os frutos do Espirito (Gl 5,16-26).4°

Segundo Carlos da Silva, o posicionamento equidistante assumido por Geffré, tanto de
um inclusivismo eclesiocéntrico, quanto de um teocentrismo radical, torna a sua teologia
palatavel.** Geffré interpreta o significado das religides no plano de salvacdo de Deus como
um inclusivista, porém, acolhe criticamente influéncias de tedlogos pluralistas, tais como Paul
Tillich, Paul Knitter, John Hick, Raymond Panikkar e Jacques Dupuis. Geffré aprofunda, de
modo especial, a noc¢éo de Cristo como universal concreto, de Nicolau de Cusa, pois acredita

gue ao invés de recorrer a um teocentrismo generalizante, é preferivel aprofundar o préprio

406 Cf. ANDRADE, Aila Luzia Pinheiro de; MORAIS, Augusto Livio Nogueira de. Viu, sentiu compaixio e
cuidou dele (Lc 10, 33-34), p. 429-432.

407 Cf. TEIXEIRA, Faustino. Teologia das religides, p. 19; Id. lbid., p. 83; Id. Ibid., p. 98; Id. Ibid., p. 100; Id.
Ibid., p. 190; Id. Ibid., p. 218.

408 Cf. TORRES QUEIRUGA, Andrés. Autocompreensao cristd, p. 191.

409 Cf. RIBEIRO, Claudio de Oliveira. Pluralismo e religides, p. 354.

410 Cf. ULLOA, Boris Agustin Nef; MARIANO, Rafael Willian. O amor ao préximo como caminho para a
verdadeira liberdade segundo Gl 5,13-26, p. 562-565.

411 Cf. SILVA, Carlos Antonio da. Cristianismo e pluralismo religioso, p. 196.
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mistério da encarnacéo, o que permite compreender a singularidade do mistério de Cristo em
sua unicidade, sem que esta conduza o cristianismo a uma visdo hegeménica em relagdo as
demais religides. Jesus, ao afirmar “quem me vé, vé o Pai” (Jo 14,9), constitui-se em um
paradoxo, pois identifica-se com o Deus pessoal, o qual é inacessivel e escapa a toda
identificacdo. Como icone de Deus, o Logos encarnado ndo identifica seu elemento historico e
contingente com sua dimenséo cristica e divina, do contrario, seria um idolo. Na logica da
encarnacao, a transcendéncia divina nao anula, nem absolutiza, a imanéncia historica em sua
particularidade concreta, e vice-versa. Por isso, Deus pode agir na relatividade histérica sem
anulé-la ou dissolver-se nela. A encarnacdo, como identificacdo da transcendéncia de Deus a
partir da humanidade concreta de Jesus, é o traco distintivo do cristianismo, mesmo que
muitas vezes seja motivo de escandalo para outras religides. A economia do Logos encarnado,
como sacramento de uma economia mais vasta, a do Logos eterno de Deus, que coincide com
a historia religiosa da humanidade, favorece o encontro com o outro, pois ndo absolutiza
nenhuma particularidade histdrica*’2, mas, segundo Carlos da Silva, aponta iconograficamente
para além de si mesma.*®* Nesse sentido, Claudio Ribeiro afirma que é necessario revisitar e
aprofundar a questdo cristoldgica no ambito da teologia cristd do pluralismo religioso.**
Retomando Hick, Geffré afirma que a reflexdo sobre a relacdo iconografica de Jesus
com o mistério divino favorece uma abertura a outras formas possiveis de identificagdo com a
Realidade Gltima do universo, desfazendo-se de posturas autocentradas e exclusivistas. Assim
como nao ha uma adequacdo total entre a Escritura e a Palavra ausente de Deus, de forma
semelhante, a humanidade particular de Jesus ndo esgota a plenitude inexprimivel do mistério
de Cristo. Geffré ndo quer criar uma cisdo entre o Jesus da historia e o Cristo da fé, por isso,
ndo deixa de afirmar a unicidade indubitavel da pessoa de Jesus Cristo e a realidade
imprescindivel da encarnacdo. Para ele, ha mais no Logos de Deus do que na humanidade de
Jesus. Porém, é enquanto o Logos de Deus é inseparavel da humanidade de Jesus de Nazaré,
que ele é universal. A sua particularidade é condicdo de possibilidade de sua universalidade.**
E preciso aceitar o paradoxo da encarnagdo, interpretando-o, segundo Haight, como
possibilidade dialdgica, empatica e autocritica*s, pois, ao aprofunda-lo, se esclarecera melhor
a identidade cristd em sua diferenca e se apontard para a desabsolutizacdo do cristianismo

enquanto religido historica.

412 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 162-164.

413 Cf. SILVA, Carlos Antonio da. O paradoxo cristoldgico, p. 396.

414 Cf. RIBEIRO, Claudio de Oliveira. Pluralismo e religides, p. 360.

415 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 165-166; Id. La singularité du christianisme a I’dge du pluralisme
religieux, p. 352; HICK, John. Teologia crista e pluralismo religioso, p. 30.

416 Cf. HAIGHT, Roger. O futuro da cristologia, p. 186.
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Juscelino Silva afirma que a énfase no paradoxo da encarnacdo torna o cristianismo
menos autossuficiente, preservando-o da tentagdo imperialista em relagdo as outras
religides.*” Nesse sentido, ndo ha contradicéo, segundo Carlos da Silva, entre a proclamacéo
de Jesus como o Logos de Deus encarnado e a aceitacdo do pluralismo religioso.® Geffre
sustenta que enquanto religido da encarnacdo, o cristianismo € paradoxal. Na mesma medida
em que o cristianismo reivindica ser a religido da revelacdo final, exclui toda pretensdo a
incondicionalidade da parte de uma via de revelacdo particular, pois nenhuma revelacéo
historica tem condi¢des de abarcar a totalidade do conhecimento sobre Deus. Toda religido,
enquanto circunstanciada, é marcada pela provisoriedade. As diferentes configuracGes
assumidas pelo cristianismo através dos séculos ndo conseguem manifestar plenamente a
esséncia da mensagem cristd. Sendo assim, € partindo do proprio centro da mensagem crista,
que € possivel fundamentar o carater dialogal do cristianismo.*?

Panikkar afirma que a vocagdo da fé cristd a universalidade ndo pode ser confundida,
por exemplo, com uma visdo monocultural, como muitas vezes ocorreu na historia do
cristianismo*?, pois a dindmica da revelacéo cristd aponta, segundo Torres Queiruga, para a
ndo-monopolizacdo de um Deus sempre maior.** Geffré estd convicto que a economia do
Logos encarnado exorciza do cristianismo toda pretensdo totalitaria, enquanto ndo anula os
valores irredutiveis das outras religides. Geffré recorre a meditacao sobre o valor simbolico da
cruz para sublinhar a dimensdo kenética inerente ao cristianismo. Para Geffré, Cristo sé
aparece como uma figura universal, ndo mais como propriedade do grupo particular dos
judeus do primeiro século, na medida em que, sacrificando-se na cruz, atravées da ressurreicao,
supera os limites de sua particularidade. No entanto, é preciso restringir essa analogia ao
campo da economia da revelacdo, conforme a propria intencdo de Geffré. Tendo em vista
isso, a cruz lembra que € preciso renunciar a um particularismo prepotente, a fim de acolher a
acao do Espirito que abre os horizontes para perspectivas mais amplas, e que, em sua origem,
o cristianismo esta fundado em uma auséncia ou caréncia originaria, sendo essa condi¢do de
debilidade ou incompletude, o fundamento de uma inclinacédo radical a alteridade. Por isso,
todas as vezes que o cristianismo tende a constituir-se como uma monopolizagéo globalizante

ou uma totalidade fechada, tende a trair a sua propria origem.*2

47 Cf. SILVA, Juscelino. Experiéncia e nomeagéo de Deus na teologia de Claude Geffré, p. 18.
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421 Cf. TORRES QUEIRUGA, Andrés. Autocompreensao cristd, p. 199.

422 Cf, GEFFRE, Claude. Un salut un pluriel, p. 31; Id. Crer e interpretar, p. 167-168.
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Carlos da Silva afirma que é preciso pensar positivamente o pluralismo religioso como
algo que coincide com o querer misterioso de Deus. Trata-se de fazer uma opcao teoldgica
pela valorizagdo das outras tradicdes religiosas, baseando-se, sobretudo, na grandiosidade do
mistério divino e nas multiplas possibilidades humanas de capta-lo.*» Para Torres Queiruga,
uma vez afirmada a presenca universal da salvacéo, é necessario equilibrar o respeito ao valor
intrinseco das religides com um olhar critico que ndo sucumba a um relativismo igualitarista
ou a um universalismo minimalista.®* A respeito do significado das religides na economia da
salvacdo, Geffré é critico em relacdo a uma teologia da substituicdo, de uma maneira geral, ou
a uma teologia da transferéncia da Alianca, como no caso da relagéo Israel-lgreja. Em ambas,
ocorre um inclusivismo de cumprimento que concebe a singularidade cristd em termos de
exceléncia e integracdo, e ndo segundo a ldgica da relatividade relacional. Para Geffré, Cristo
é o pleno cumprimento do mistério salvifico, porém, ndo se pode afirmar o0 mesmo a respeito
do cristianismo historico. Geffré ndo se satisfaz com as consideracGes dialéticas tradicionais —
promessa e cumprimento, implicito e explicito, virtual e manifesto — para pensar a relacéo do
cristianismo com as outras religides. A irredutibilidade de cada religido ndo é necessariamente
um implicito cristdo. Mesmo que haja uma relacdo misteriosa com Cristo, € imprescindivel
preservar e respeitar as diferencas de cada religido, a fim de superar a tentacdo da
monopolizagdo do mistério divino que desemboca em atitudes intolerantes.*?

Faustino Teixeira afirma que a nova teologia cristd do judaismo contribuiu para
mostrar a presenca de um irredutivel em Israel que ndo pode ser integrado na Igreja.*® Geffré
enfatiza, nesse sentido, que ndo ha uma substitui¢do de Israel pela Igreja, assim como o0 Novo
Testamento ndo abole o Antigo. Afirmar que Cristo é o cumprimento das Escrituras ndo é o
mesmo que dizer que o cristianismo cumpre o judaismo. Israel continua a ser o depositario da
eleicdo e das promessas de Deus, pois essas sao irrevogaveis. Por isso, € preciso evitar falar
da Igreja como Novo Israel. O cristianismo ndo pode se definir fora de suas raizes judaicas,
mas o judaismo ndo tem necessidade de se referir ao cristianismo para definir a sua
identidade. A religido judaica é intrinseca a religido cristd, embora o contrério ndo seja
possivel e nem plausivel de ser afirmado dentro de uma interpretagdo histérico-critica.
Contudo, importa salientar no didlogo a nocéo de patriménio ou heranga comum entre judeus
e cristdos, sem anulacdo ou absorcdo de nenhuma das partes, destacando-se 0s seguintes

aspectos: fé abraamica, imago Dei, Alianca mosaica e decalogo. Ademais, quando se fala em

423 Cf. SILVA, Carlos Antonio da. Cristianismo e pluralismo religioso, p. 173.
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426 Cf. TEIXEIRA, Faustino. A teologia do pluralismo religioso em Claude Geffré, p. 55.
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didlogo entre judeus e cristdos, é preciso extrapolar os textos do Antigo Testamento,
interagindo com o texto-base do judaismo rabinico, o Talmud, do qual pouco ou nada se trata
oficialmente entre os cristdos. O judaismo atual, diferente do paradigma real ou davidico da
época monarquica e do paradigma teocratico pos-exilico, se organiza em torno da Torah e da
Sinagoga e ndo mais em torno do sacerddcio e do Templo. O povo veterotestamentario e o
judaismo pds-cristdo sdo substancialmente diferentes. Sendo assim, para que se superem
antigos preconceitos e resisténcias culturalmente arraigadas, se faz necessario atentar para a
realidade atual daqueles que se envolvem na interlocucao dialogica.*”

Para Faustino Teixeira, € preciso respeitar cada religido na globalidade do Unico
designio divino.*® Segundo Geffré, a teologia, enquanto theologia viatorum e intellectus fidei
com orientacdo hermenéutica, ndo contém todas as respostas, por isso, precisa estar aberta as
realidades apresentadas pelas experiéncias de fé. A perenidade de Israel diante da Igreja como
um exemplo-tipo da irredutibilidade das outras religides, convida o cristianismo a repensar a
sua capacidade de integracdo ou substitui¢do. Porém, os cristdos ndo podem se contentar com
a condescendéncia e a tolerancia com o diferente, julgando-se, de certa forma, superiores. E
necessario superar tal arrogancia e admitir que no caminho da salvacdo, enquanto destino
comum da humanidade, permanecem madltiplas vias, sem sobreposicfes, pelas quais Deus
continua a agir e a se revelar misteriosamente. Ainda sobre a relagdo entre cristianismo e
judaismo, Geffré fala da esperanca messianica nutrida por ambos e reafirma que a Igreja nao
toma o lugar de lIsrael, mas, por outra via, tem a vocacdo de expandir a todos 0s povos as
promessas que Deus fez a Israel. Poder-se-ia afirmar que judeus e cristdos — e os adeptos de
outras religides — sdo o Unico povo abrangente de Deus que espera a realizacdo das suas
promessas. Dessa relacdo, tira-se a importante licdo de repensar o significado do cristianismo,
enguanto religido histérica, como o sinal da ndo-consumacao absoluta do designio de Deus.*?

Dinoia acredita que a funcdo exercida pelas religibes ndo cristds na economia da
salvacdo sO sera plenamente revelada na consumacao da historia.*® A coexisténcia entre o
cristianismo e as outras religifes, segundo Geffré, incita os cristdos a se colocarem na
dindmica do éxodo, em uma tensdo escatoldgica, pois o Reino de Deus, inaugurado por

Cristo, ainda ndo se manifestou em plenitude. Dessarte, a presencga das outras religides é um
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testemunho de que a redencdo esta em vias de completar-se, visto que ndo encontrou uma
traducdo histdrica definitiva. O didlogo com as outras religides, antes de comprometer a
soteriologia cristd, a amplia, pois traz grande otimismo quanto a possibilidade de salvacédo
para além do cristianismo. Geffré acredita que todas as religiGes tém uma relacdo profunda
com o designio de Deus, e até mesmo, com o mistério de Cristo. Por isso, a nogdo de
preparacdo evangélica parece insuficiente para contemplar a alteridade irredutivel das outras
religibes, dado que o ser cristio s6 tem consisténcia enquanto existéncia pascal, que, a
diferenca de uma perfeicdo de ordem substancialista ou ontoldgica, se define por certo devir,
como abertura a tudo o que nao é, reconhecendo o outro em sua diferenca e o limite que este
impde. Por conseguinte, o fato da salvagdo ser um dom dirigido a toda humanidade, néo
dispensa o anuncio de Cristo.**! Pelo contrario, € preciso intensifica-lo, como afirma Faustino
Teixeira, porém, na permeabilidade dindmica para a relagcdo e o reconhecimento do outro.*
Para Miranda, nenhuma religido pode ser absolutizada, nem mesmo o cristianismo*®, o
qual pode ser compreendido, segundo Faustino Teixeira, como uma religido da alteridade que
se radica em uma dindmica dialogal.** Claudio Ribeiro assegura que a autenticidade da
identidade crista € forjada no dialogo, e ndo no isolamento narcisico.* Duquoc destaca que 0
cristianismo, em suas formas organizacionais, simbdlicas e doutrinais, esti imerso no regime
do provisorio, e exatamente porque pode mudar, também tem condicBes de se renovar.** Na
linha de Heidegger, Geffré entende a singularidade cristd como continuo devir, imersa na
historicidade®’, que, a partir do paradoxo da kénosis-glorificacdo jesuanica, compreende-se
ndo como uma totalidade fechada e autossuficiente, mas como uma realidade dindmica e
inacabada, cujos elementos fundantes e estruturantes o fazem ir além de si e experimentar
novas possibilidades de acolher, viver e expressar o mistério de Cristo.*® Faustino Teixeira
assevera que atualmente, no contexto de sociedades pluriculturais e plurirreligiosas, ndo ha
mais como afirmar a identidade religiosa em uma perspectiva absolutista e autorreferencial*®,

sem vislumbrar um horizonte mais amplo, para além de si.
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Em cada interlocucdo, afirma Miranda, ndo se trata de prevalecer sobre outros pontos
de vista*®, mas, segundo Claudio Ribeiro, de buscar uma ampliacéo de significado da propria
identidade religiosa.** Geffré considera que toda interlocucdo sincera é ocasido para uma
conversdo reciprova. O didlogo inter-religioso, antes de ser um ato de tolerancia a verdade e a
liberdade do outro, é um ato de comunhdo, cuja principal motivacéo precisa ser o respeito aos
caminhos misteriosos de Deus no coracdo da pessoa humana e as suas possiveis mediacdes
através das religides.*? Faustino Teixeira lembra que a partir do Concilio Vaticano Il, a Igreja
catdlica passa a reconhecer, embora timidamente, o papel positivo das religides no plano de
salvacdo de Deus, enquanto portadoras de valores edificantes inestimaveis.* Desde entdo,
segundo Geffré, compreende-se que a conversdo, enquanto simples mudanca de religido, ndo
é condicdo sine qua non para a salvacdo pessoal. O importante é a mudanca de mentalidade.
O ideal é que doxa, episteme e praxis constituam coerentemente uma ortopraxis.*

Tendo em vista o afd proselitista do cristianismo de outrora, Dupuis ressalta que é
preciso compreender a complexidade contextual e as questdes mais candentes em torno das
quais o axioma extra Ecclesiam nulla salus foi tantas vezes proferido e interpretado.*> No
entanto, Geffré afirma ser preferivel substitui-lo pelo axioma extra Christum nulla salus, pois,
h& muito tempo, a Igreja catdlica defende a possibilidade de salvacdo em Cristo para todas as
pessoas, quaisquer que sejam as circunstancias de suas vidas e as tradi¢des religiosas a que
pertencam. Para Geffré, ndo é mais possivel pensar o plano de salvacdo de Deus a partir do
paradigma exclusivista, responsavel pela efetivacdo de um proselitismo missionario
eclesiocéntrico. A graca salvifica é oferecida a todas as pessoas, segundo caminhos
conhecidos s6 por Deus. A Igreja, como instrumento de Deus (LG 1), ndo serve a uma causa
propria, mas ao Reino de Deus, o qual ndo esta preso as mediacBes eclesiais instituidas.
Geffré questiona a prepoténcia de uma eclesiologia restritiva e autocentrada, que pretende

enclausurar o mistério divino em seus dogmas, sem olhar para além de si mesma.*

40 Cf. MIRANDA, Mario de Franca. Verdade cristd e pluralismo religioso, p. 32-49.

41 Cf. RIBEIRO, Claudio de Oliveira. Pluralismo e religides, p. 367.

42 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 175-180.

443 Cf. TEIXEIRA, Faustino. A teologia do pluralismo religioso em Claude Geffré, p. 48; Id. lbid., p. 52.

444 Cf, GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 175. A palavra doxa é utilizada no texto no sentido de juizos,
crengas ou opinides elaborados por uma sociedade em um determinado momento histérico, sendo assim,
consideradas obviedades cotidianas; o conceito de episteme se refere ao conjunto de conhecimentos constituidos
metodologicamente a respeito de determinado assunto, ultrapassando, assim, o nivel simples das opinides
infundadas ou irrefletidas; a praxis diz respeito a pratica, as agoes concretas; ja 0 conceito de ortopraxis busca
unir harmonicamente os conceitos anteriores, no sentido de uma acgdo correta e bem orientada que coloque em
pratica os conhecimentos adquiridos. Nesse sentido, a ortopraxis é antecedida por uma metanoia, pois requer
uma mudanca de mentalidade, a fim de que haja, de fato, uma transformagéo da pratica vigente.

45 Cf. DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia cristé do pluralismo religioso, p. 123-143.

46 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 172-173.
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2.1.3 A Gnica mediagéo de Cristo e o valor mediador das religides

Em Geffré, a partir da economia do Logos encarnado, a unica mediacdo de Cristo se
realiza de forma kendtica em Jesus, sem se esgotar nele*’, viabilizando uma conciliacdo desta
mediacdo com o valor mediador das religides. A kénosis, segundo Kasper, é a condi¢do de
possibilidade para que o Logos possa revelar, na dindmica da misericordia, o dom salvifico a
humanidade.*® Geffré ndo pretende dispensar a importancia da mediacdo de Cristo, mas
aprofundar o sentido da unica acdo salvifica de Deus. Para o Papa Paulo VI, a fé explicita em
Cristo, dentro da Igreja, € a via normativa e ordinéria de salvacdo, embora Deus possa salvar
por vias extraordinarias (EN 80). Geffré parte do principio inclusivista de que as religides séo
participacbes na plenitude do Logos, e, por isso, tém também um papel mediador como
participacdo na mediacdo de Cristo, trazendo a tona aspectos inéditos da economia da
salvacdo, ndo expressos pelo cristianismo historico. Em referéncia ao mistério ontol6gico de
Cristo*?, Geffré vé as religides como mediagdes derivadas de salvacdo. A palavra mediacéo,
em sentido estrito, convém apenas a mediacdo de Cristo. Por isso, fala-se de mediacéo
derivada, pois as religides, como quase-sacramentos da presenca do mistério de Cristo, sdo
simultaneamente sinais do dom de Deus e disposic¢des existenciais para a acolhida desse dom.
A mediacdo derivada das religides ndo diminui em nada o valor e a importancia da mediagéo
de Cristo, antes, opera uma ampliacdo da mesma, dilatando os horizontes conceituais da atual
soteriologia cristd. Apesar de suas imperfeicdes, as religides ndo cristds sdo possibilidades
existenciais que favorecem uma abertura ao mistério de salvacdo, gracas a presenca e atuacao
universal do Logos divino.*®

O Documento Dialogo e Missdo sustenta que nas religibes ndo cristds estdo
condensados elementos de verdade e graca que iluminam todo ser humano. Sendo assim, as
mesmas, merecem atencdo e estima dos cristdos (DM 26). O Documento Dialogo e Andncio,
reconhecendo uma espécie de mediacdo participada das religides ndo cristds na salvacdo de

seus membros, afirma que os membros das outras religides acolnem o dom da salvacao

447 cf. HAMMES, Erico Jodo; GOMES, Tiago de Fraga. Cristologia e dialogo entre as religides na busca da paz
em Claude Geffré, p. 723-724.

448 Cf. KASPER, Walter. A misericordia, p. 120-121.

449 O mistério ontoldgico de Cristo faz referéncia ndo s6 a economia do Logos encarnado, que adentrou na
contingéncia da histéria, mas também a subsisténcia e atividade de Cristo, Segunda Pessoa da Trindade, que
como Filho eterno de Deus, é consubstancial ao Pai, existindo “antes de todas as coisas” (Cl 1,17). Nesse
sentido, Cristo é “o Primogénito de toda a criagdo” (Cl 1,15). Por Ele “foram criadas todas as coisas nos céus e
na terra” (Cl 1,16), e para Ele tudo se encaminha, pois “tudo foi criado por Ele e para Ele” (Cl 1,16). E em
virtude de um designio misterioso de Deus, por intermédio de Cristo, Deus pretende “reconciliar consigo todas
as criaturas” (Cl 1,19), ou seja, através de Cristo, Deus quer alcancar e salvar toda a humanidade.

450 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 156-159.
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mediado por Cristo, através da pratica daquilo que é bom em suas proprias tradi¢cées (DA 29).
Libanio afirma que a atuacdo do Logos na historia € responsavel pelos elementos de
verdadeira revelacdo e de mediacdo salvifica em todas as religifes.*' Dupuis confirma essa
perspectiva, afirmando que a acdo universal do Espirito se antecipa ao evento Jesus Cristo e
se estende para além das fronteiras do cristianismo, se difundindo pelo mundo todo. Todo
encontro pessoal entre Deus e 0 ser humano, ou seja, toda experiéncia auténtica de Deus, se
da no Espirito.*> A CTI sustenta que, a partir do reconhecimento da presenca do Espirito de
Cristo nas religifes, ndo se pode excluir a possibilidade de que estas exer¢cam, como tais, certa
funcdo salvifica para os seus membros (CTlcr 84). Nesse sentido, Kunnumpuram afirma que
o valor salvifico das religides ndo cristds é um dom sobrenatural de Deus que vai além de um
substrato natural, pois, no fundo, estas possuem um dinamismo interno, uma dialética
intrinseca, que conduz a Cristo. As religides ndo cristds podem servir de vias de salvacdo para
aqueles que ndo encontraram existencialmente a Cristo.*

Congar fala do Logos e do Espirito como a Palavra e o Sopro divinos*, 0s quais sdo
agentes de uma Unica economia divina na historia. A influéncia cosmica do Espirito e a acédo
universal do Logos sdo complementares e inseparaveis. Nesse sentido, pode-se falar em uma
cristologia pneumatoldgica*®, que, para Dupuis, ajuda a evitar um cristocentrismo fechado.
Diferente do evento-Cristo, circunscrito a uma particularidade histérica e cultural, a acdo do
Espirito ndo conhece limites espaciotemporais: o0 Espirito age na historia, em todas as
religiGes, assim como age na economia do Logos encarnado, antes dela e além dela. Por meio
do Espirito, o evento-Cristo, centro da histéria da salvacdo, age em todos os tempos, estando
presente e ativo em todas as geragdes. A influéncia do Espirito d& expressao a acéo salvifica
de Deus na histéria e atinge seu apice em Cristo.*®* O mesmo Espirito que fala pelos profetas e
inspira as Escrituras, atua na encarnacdo do Logos (Mt 1,18; Lc 1,35); no inicio da missdo
publica de Jesus, o Espirito confirma a comunhéo entre Jesus e o Pai (Mt 3,16; Lc 10,21); e no
entardecer de sua vida, Jesus relaciona o dom de sua vida com o dom do Espirito (Hb 9,14)
aos seus discipulos e a humanidade (Jo 16,7; 20, 22), a fim de que o discernimento da verdade
seja ampliado (Jo 14,26; 15,26; 16,13)*" e a sua missdo tenha continuidade (VD 15). Sendo

assim, hd uma intima relacéo entre o Logos e o Espirito.

41 Cf. LIBANIO, Jodo Batista. Teologia da revelacéo a partir da modernidade, p. 282.

452 Cf. DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 339.

43 Cf. KUNNUMPURAM, Kurien. Ways of salvation, p. 87; Id. Ibid., p. 91.

44 Cf. CONGAR, Yves Marie-Joseph. La Parola e il Soffio.

45 A respeito da cristologia pneumatoldgica, ver: DEL COLLE, Ralph. Christ and the Spirit; BORDONI,
Marcello. La cristologia nell orizzonte dello Spirito.

456 Cf. DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia cristé do pluralismo religioso, p. 274-276.

47 Sobre isso, ver: COMBLIN, José. A fé no Evangelho, p. 46; Id. O Espirito Santo no mundo, p. 49.
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O evento-Cristo é o acontecer do Logos no tempo e no espaco, de forma irreversivel e
insuperavel, mas ndo o esgota, e nem o Espirito se esgota na economia do Logos encarnado. O
evento-Cristo, segundo Moltmann, ndo comeca com Jesus de Nazare, mas com o Espirito*s,
sendo a maior manifestacdo historica do Espirito autocomunicativo divino. Pela ressurreicéo,
Jesus e o Espirito relacionam-se em uma dimensao nova. Desde entdo, o Espirito continua a
gerar o Logos no mundo, porém, ndo como Logos personificado — hipostasiado —, mas nas
comunidades cristicas que acolhem a marcha da Palavra divina na histéria. Para Dupuis, a
historia da salvacdo € a histdria das origens de tudo do Pai — présodos — por meio do Logos,
no Espirito, e do retorno — éxodos — ao Pai, pelo Logos, no Espirito, da criacdo divinizada
pelo ritmo da expansdo e concentracdo trinitaria. Todo o caminho do Pai para o Pai pelo
Logos (1Cor 8,6), realiza-se no Espirito (Ef 2,18).4° Portanto, uma cristologia com enfoque
pneumatoldgico transparece melhor, segundo Kasper, a unicidade e a universalidade do
mistério de Cristo, além de enfatizar que o Espirito — presente em toda a sua plenitude em
Cristo — age em toda a historia humana, com diferentes niveis e intensidades.*s°

Nesse sentido, segundo Rahner, embora em graus diferentes, as religides, enquanto
tais, podem ser consideradas legitimas, sendo possivel as pessoas se salvarem dentro da
religido acessivel a sua condi¢do historica. As religiGes podem ser consideradas como meios
ou vias de salvacdo enquanto integram a dindmica abrangente da histéria geral da salvacdo.
Rahner concebe um enderecamento misterioso das outras religides a salvacdo em Cristo, e até
mesmao, ao proprio cristianismo.*! Para Kiing, apesar dos seus limites, as religides proclamam
a verdade de Deus. Os seus adeptos ndo devem renunciar ao que nelas ha de bom e edificante,
pois Deus ndo é Senhor apenas da historia especial da salvacédo cristd, mas também da histéria
universal da salvacdo de toda a humanidade, pois ambas, sujeitas @ mesma graca, constituem
uma Unica historia que tem origem, significado e meta comuns. Como Deus deseja que todos
sejam salvos, cada pessoa pode encontrar a salvacao dentro de sua condicdo historica, social,
cultural e religiosa. Kiing vai mais além, e vé nas préprias religides meios ordinarios de
salvacdo para os seus membros. Kiing afirma que Cristo é a norma definitivamente reguladora
para os cristdos, porém, aconselha que os mesmos assumam, em relacdo as outras religides,
uma atitude critica e aberta ao debate do ponto de vista da fé.42 No entanto, € preciso rejeitar

tanto um indiferentismo sincretista, quanto um particularismo exclusivista.

458 Cf. MOLTMANN, Jirgen. O caminho de Jesus Cristo, p. 123.

49 Cf. DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia cristé do pluralismo religioso, p. 317-318.

460 Cf. KASPER, Walter. Gesu il Cristo, p. 379.

41 Cf. RAHNER, Karl. Cristianesimo e religione non cristiani, p. 545-565.

42 Cf. KUNG, Hans. The world religions in God’s plan of salvation, p. 51-53; ld. Essere cristiani, p. 90; Id.
What is true religion?, p. 246-247.
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Miranda acredita que o plano salvifico de Deus antecede a humanidade e destina-se a
toda ela, convidando as pessoas a se empenharem em uma experiéncia religiosa.“s* Nesse
sentido, Rahner afirma que as religides contém, em suas instituicdes e praticas, componentes
que se devem a uma influéncia sobrenatural da graca divina.*** Por conseguinte, para Thils, ha
uma revelacdo cosmica universal de Deus a humanidade que abrange todas as religides,
concedendo-lhes, em diferentes graus, uma eficécia salutar. Por isso, as religifes sdo para 0s
seus membros, a expressdo de uma ordem providencial divina, e, portanto, sdo possiveis vias
de salvacdo. Porém, embora a via do cristianismo possua a plenitude dos meios fornecidos
pela economia especial da salvacéo, realizada em Cristo, ndo é uma via exclusiva. Dentro do
unico plano de Deus, ha uma harmonia ou unidade orgénica entre o cristianismo e as outras
religibes em ordem a salvacdo, embora em graus diferentes de perfeicdo. No entanto, todas as
vias de salvacdo convergem para a unidade final, na qual se consumarao todas as aliancas que
Deus firmou com a humanidade.*

Segundo Geffré, hd um Gnico plano de salvagdo, cujo sentido final é Cristo, que atinge
toda a humanidade através de caminhos s6 conhecidos por Deus. A forma como Deus salva
através das outras religides, permanece um mistério. Sem comprometer ou negar a unicidade
da mediacdo de Cristo, é preciso respeitar as vias pelas quais Deus escolhe agir e revelar a si
mesmo e o seu plano de salvacéo e reconhecer a legitimidade da funcdo mediadora das outras
religibes. Geffré interpreta a pluriformidade das experiéncias de fé como portadoras da
presenca oculta do mistério de Cristo, diferente do que se pensou no passado, quando se dizia
que as outras religides, como obras humanas, seriam abstaculos para o verdadeiro encontro
com o Deus que salva. Isso equivalia a afirmar que até mesmo um ateu estaria mais préximo
de uma abertura a Deus do que os membros de outras religides. Geffré acredita que mesmo as
religibes mais rudimentares, apesar de seus desvios, oferecem uma abertura a alteridade e um
acréscimo de humanidade, apontando para o mistério de Cristo.*

Para Geffré, a Igreja é o Corpo de Cristo (Rm 12,5; 1Cor 12,27) e o sacramento
universal de salvagdo (LG 48; AG 1; GS 45), porém, ndo é o meio Unico e exclusivo de
salvacdo. Deus ndo esta preso as mediagOes eclesiais. A graca salvifica € oferecida
misteriosamente a todas as pessoas. A Igreja catélica ndo possui 0 monopélio dos sinais do

Reino de Deus. O mesmo Espirito que age na Igreja, age também no coragéo de todos 0s seres

43 Cf. MIRANDA, Mario de Franca. A configuracdo do cristianismo num contexto pluri-religioso, p. 379; Id.
Dialogo inter-religioso e fé cristd, p. 46.

44 Cf. RAHNER, Karl. Cristianesimo e religione non cristiani, p. 564.

45 Cf, THILS, Gustave. Religioni e cristianesimo, p. 121-124; Id. lbid., p. 133; Id. Ibid., p. 139-145; Id. Ibid., p.
171-172; Id. Ibid., p. 190-200.

466 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 157-158.
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humanos, na cultura e na histéria dos povos e nas outras religides. “O Espirito sopra onde
quer” (Jo 3,8). Assim como o vento, o Espirito ndo pode ser contido ou limitado a uma
determinada instituicdo religiosa ou experiéncia de fé. Geffré acredita que as outras religides
podem ajudar o proprio cristianismo a explicitar algumas virtualidades do mistério cristdo,
revelando novas faces do mistério divino & humanidade. H&, assim, uma cristianidade
coextensiva a toda a histoéria humana. Esses valores cristicos podem ser da ordem do
conhecimento — textos sagrados, revelacoes e profecias, que levam a descoberta intelectual de
Deus —, da ordem do culto — ritos, iniciacbes e praticas ascéticas, que conduzem a uma
experiéncia religiosa ou mistica com a transcendéncia — e da ordem da exigéncia ética —
valores do esquecimento de si, da justica, da compaixdo, da hospitalidade e da fraternidade,
que levam ao descentramento de si e a disponibilidade ao outro. Todos esses elementos tém,
para Geffré, uma relacdo misteriosa com o mistério pascal de Cristo, e, por isso, sao
mediacOes derivadas de salvagdo.*’

Com a ideia de cristianidade, Geffré expressa que o mistério de Cristo perpassa toda a
historia humana. Por isso, fala de valores cristicos ou universalidade de Cristo, ao invés de
valores intrinsecamente cristdos ou universalidade do cristianismo, pois, por sua finitude e
limitacdo, o cristianismo histérico ndo consegue traduzir adequadamente a superabundancia
do mistério de Cristo. No entanto, Geffré frisa que o mistério universal de Cristo medeia a
salvacdo de toda a humanidade. Nessa perspectiva, as religides possuem certa funcao
mediadora na salvacdo a medida que sdo portadoras de valores cristicos ou da presenca oculta
do mistério de Cristo. As pessoas sdo salvas nas e através das religiGes que integram, tendo
em vista esse horizonte cristoldgico. Nesse sentido, o termo mediacdo deriva designa essa
mediagdo salvifica que deriva da Unica mediacdo do mistério de Cristo. Sendo assim, as
religibes ndo sdo vias paralelas de salvacdo, mas sdo quase-sacramentos da presenca do
mistério salvifico operado por Cristo. Geffré continua a considerar a Igreja como sacramento
universal de salvacdo, porém, ndo é a via exclusiva de salvacdo. A Unica mediacdo pertence
ao mistério de Cristo que unifica as diversas vias salvificas em uma Unica economia da
salvacdo. Essa postura visa afirmar a identidade especifica e irredutivel de cada religido e
facilitar o didlogo inter-religioso, em vista da ampliacdo da percepcao do mistério salvifico na
historia. Por conseguinte, todas as religides — cada uma a seu modo — colaboram de forma

misteriosa para a manifestacdo do Reino de Deus.*

467 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 159-161; SILVA, Carlos Antonio da. O paradoxo cristoldgico, p.
400; PANASIEWICZ, Roberlei. Pluralismo religioso contemporaneo, p. 119.
468 Cf. GEFFRE, Claude. Jesus Christus, der alleinige Retter der Welt, p. 54-61.
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2.1.4 As religides do mundo e a manifestacdo do Reino de Deus

Os temas do Reino de Deus — 712% %7 —, da Alianca — 7°7277 — e da Eleicdo — n17m2 —,
estdo interligados, marcando profundamente a tradicdo teologica de Israel. Schnackenburg
afirma que o Reino de Deus é principio/origem e finalidade — zpatov/apyn e eoyarov/télog —
da histdria de Israel.*® Tillesse ressalta que o Reino de Deus é um ideério tardio do tema mais
abrangente da Alianca. IAHWEH — /757> — escolheu Israel como seu povo (Ex 19,5-6) e sua
soberania manifesta-se na realizacdo das promessas que compdem um pacto de fidelidade.*”®
Para Galot, o Reino de Deus refere-se ao poder de Deus, que, como rei supremo, assegura a
felicidade da nagdo.** Israel experimenta a soberania de Deus, segundo Schnackenburg, nas
intervencdes divinas na historia em favor de seu povo.*? Sendo assim, em lIsrael, a ideia de
Reino de Deus nasce em ambito religioso, mas repercute nas expectativas sociais e politicas.

Em Jz 8,22-23 e em 1Sm 8,7; 10,19, rejeita-se a ideia de um rei terreno para Israel.
Pixley afirma que se IAHWEH reina sobre Israel, exigir lealdade a governantes humanos seria
um sinal de rebeldia.** No decurso da histdria de Israel, essa visdo se abranda quando o
préprio IAHWEH institui a dinastia davidica (2Sm 7,12-16). Contudo, Galot afirma que a
frustracdo experimentada pelo fracasso da monarquia em Israel, deslocou a expectativa do
Reino de Deus para um horizonte mais escatolégico, conforme vé-se na profecia apocaliptica
de Daniel, onde o Reino de Deus sucede a queda de todos os reinos humanos (Dn 7, 13-14).47

Segundo Schnackenburg, até mesmo os infortanios histéricos sofridos pelo povo de
Israel, como o aniquilamento dos reinos de Israel e de Juda, o exilio da Babil6nia e a dificil
restauracdo no tempo do dominio persa, fomentaram a ideia de um Reino escatol6gico.*”® No
judaismo tardio, aparecem basicamente duas perspectivas quanto a ideia do Reino de Deus,
cuja expectativa € que Deus enviard um Rei Messias, um filho de Davi, para restabelecer o
reino de Israel: a de um Messias que restaure Israel, o povo de Deus, libertando-o de seus
inimigos e tornando Jerusalém um lugar santo de culto; e a que entende a restauracdo em um
sentido cosmico escatologico, reforcando a ideia de que IAHWEH é soberano ndo apenas de
Israel, mas de todo o mundo.“® Na perspectiva césmica, hd um despertar para a sensibilidade

de que a salvagdo ndo esta reservada a um povo, mas destina-se a todos que sdo bons e justos.

469 Cf. SCHNACKENBURG, Rudolf. Signoria e Regno di Dio, p. 10.
470 Cf. TILLESSE, Caetano M. de. Reino de Deus, p. 42.

471 Cf. GALOT, Jean. Pregou Jesus Reino de Deus “politico™?, p. 17.
472 Cf. SCHNACKENBURG, Rudolf. Signoria e Regno di Dio, p. 11.
473 Cf. PIXLEY, George V. O Reino de Deus, p. 30.

474 Cf. GALOT, Jean. Pregou Jesus Reino de Deus “politico™?, p. 17.
475 Cf. SCHNACKENBURG, Rudolf. Signoria e Regno di Dio, p. 28.
476 Cf. SCHNACKENBURG, Rudolf. Signoria e Regno di Dio, p. 62.
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Dodd afirma que, de fato, no judaismo do tempo dos Evangelhos, se fala do Reino de
Deus em basicamente dois sentidos: o reino de Israel, que tem Deus como rei, e seu senhorio
real € medido na obediéncia a vontade de Deus expressa na Tord; o Reino de Deus como uma
esperanga futura, uma realidade a se revelar, ultrapassando os limites de Israel, pois o
senhorio de Deus destina-se a todo o mundo.*” Jeremias também identifica duas grandes
expectativas a respeito do Reino de Deus no tempo de Jesus, relacionadas a dois eons, um
presente e outro futuro, como uma realidade ja presente e como algo a se realizar em um novo
tempo.4® Em Jesus, 0 Reino de Deus € uma realidade teolOgica, que carrega uma forca
escatoldgica impactante que incide na histéria. Segundo Moingt, Jesus apresenta 0 Reino de
Deus, sobretudo, em linguagem parabolica, como aberto a acolhida de todos, sem prever uma
restauracdo das gldrias passadas ou de um privilégio reservado ao povo de Israel.*”

Na literatura veterotestementaria tardia, a dimensdo salvifica do Reino de Deus se
alarga, chegando até Jesus e seus contemporaneos. Para Grilli, a atividade de Jesus se expande
desse ponto central e estruturante.®®® Contudo, é perceptivel um corte interpretativo nesse
processo. A compreensdo do Reino de Deus ganha originalidade propria na pregacéo de Jesus.
Nitrola ressalta que Jesus retoma a ideia do Reino de Deus, comum no judaismo, e a torna o
coracdo do seu Evangelho.®* Nos Evangelhos sinoticos, o Reino de Deus/Reino dos Céus —
Baoiieia tov OcovlBaoiieio tov Ovpavod — ndo é simplesmente a restauracdo daquilo que
prezava a tradicdo de Israel: sua gloria, sua Lei, seu Templo, mas trata-se da acolhida da acdo
salvifica de Deus e do apelo a conversdo (Mc 1,14- 15; Mt 4,12-17; Lc 4,43).

Segundo Pannenberg, no curso de sua vida mortal, Jesus foi uma auténtica presenca
manifestadora de Deus.*? O Reino de Deus anunciado por Jesus, mostra um Deus preocupado
com o ser humano. Na oferta do Reino de Deus, o ser humano tem salvaguardado seu valor,
sendo sempre mais humanizado em suas potencialidades. Seguindo esse critério, as religides
precisam se libertar de atitudes, ensinamentos e comportamentos que vdo contra os valores
fundamentais de um humanismo auténtico. O Reino de Deus, segundo Amato, na medida em
que estimula atitudes de respeito e compreensdo reciproca na ordem da colaboracdo e da
afirmacdo da justica e da paz, é uma contribuigdo cristolégica para o dialogo inter-religioso,

além de dilatar as compreens@es teologicas para além dos horizontes confessionais.*3
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O sentido do Reino de Deus, para Pannenberg, como expressao da soberania absoluta
de Deus, é 0 anlncio da salvacdo oferecida a humanidade na historia.*** Na pregacao de Jesus,
0 Reino de Deus caracteriza-se pelo fato de que o futuro ndo estd distante, mas proximo,
sendo capaz de significar o presente, pois ambos, presente e futuro, estdo interligados.* O
querigma cristdo primitivo tem sua origem na acao historica de Jesus de Nazaré e em seu
mistério pascal — como agir divino na ressurreicdo de Jesus dentre 0s mortos.“¢ Contudo,
Castillo afirma que é preciso frisar que Jesus ndo se ocupou de nenhuma religido, mas do
Reino de Deus.*®” A missdo de Jesus nao se limitou a reformar o judaismo, mas em dar-lhe
uma orientacdo nova; e ndo sé a religido judaica, mas a toda religido. Em Jesus, o Reino de
Deus ndo se dirige a uma religido especificamente, mas a religido torna-se relativa ao Reino
de Deus, assumindo, assim, um carater provisorio, Como um instrumento para 0 cumprimento
da vontade de Deus.*® No horizonte do Reino de Deus, a religido deixa de ser autorreferencial
e autocentrada, e s6 cumpre a sua missdo enquanto aponta para o definitivo de Deus.

Jesus sacramentaliza a esperanca do Reino de Deus como expectativa escatoldgica que
sinaliza as religides que elas precisam ser mais que do apenas uma memoria de fatos do
passado. Em Jesus, o eschaton, toma como ponto de partida os eventos da realidade historica
e torna a anamnese uma forga operativa no presente — sempre provisorio e incompleto —, em
vista de uma nova realidade possivel. A escatologia nutre a utopia: sustenta o sonho de um
mundo melhor, mais pleno. Nesse sentido, Kasper afirma que o advento do Reino de Deus
solicita e intensifica o agir humano, como um agir colaborativo e transformador.*®® Stegemann
vai além, designando o Reino de Deus como heterotopia: como realizacdo e concretizacao das
transformacoes — aperfeicoamentos ou mudangas — pessoais e sociais, emergentes dos idearios
utopicos.*® Sendo assim, para Miranda, a missao cristd consiste em continuar o andncio de
Jesus a respeito do Reino de Deus em colaboragdo com outras experiéncias religiosas, pois o
Reino de Deus, como realidade atuante na historia, torna a salvacdo mais presente na medida
em que é compartilhada com toda a humanidade.* E preciso frisar que o resgate do tema do
Reino de Deus, ligado a cristologia ascendente — que parte do Jesus histérico, com suas
opcoes e atitudes existenciais — pretende fomentar, em sinergia com a cristologia descendente

do Logos, uma cristologia integral.
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Cristo é o Logos, a Palavra de Deus comunicada em palavra humana, e a Escritura é
Evangelho enquanto remete a Cristo, segundo Von Sinner.*> Apesar disso, Jesus ndo pregou a
si mesmo, mas, como afirma Hammes, falou de um Deus relacional que se revela e intervém
na historia, e centrou toda a sua atividade no Reino de Deus*®, tema central e sintese de toda a
sua pregacdo (Mt 6,33; Lc 12,31), e realidade ultima de sua existéncia e de seu ministério.**
Segundo Sobrino, Jesus nédo conceitualizou o Reino de Deus*®, mas falou de sua dindmica por
meio de parabolas (Mt 13,3-52; Mc 4,1-34; Lc 8,4-18), com um teor escatologico e
apocaliptico, como ja e ainda ndo. Na comunidade cristd pds-pascal, o senhorio de Deus
torna-se uma realidade no senhorio do Cristo exaltado. Origenes afirma que Jesus Cristo € 0
Reino de Deus em pessoa.** Para Schnackenburg, embora o senhorio de Deus permaneca uma
realidade futura, a se cumprir, comeca a realizar-se desde ja no senhorio de Cristo.*’

O Documento Dialogo e Missdo afirma que o Reino de Deus ¢é a meta final de toda a
humanidade (DM 25). Segundo Sobrino, 0 Reino de Deus consiste em uma utopia nédo
triunfalista de Deus para uma humanidade reconciliada*®, onde haja justica e paz, pela via do
servico (Mt 20,27; Mc 10,44) e da doacdo de si mesmo (Jo 12,24-25) para gerar vida em
abundancia (Jo 10,10). Pagola acredita que Jesus ndo pretendeu apenas aperfeicoar a religido
judaica, mas implantar o tdo esperado Reino de Deus e, com ele, a justica e a paz.**® Ratzinger
nutre a certeza que a urgéncia da missdo cristd e das religides liga-se, sobretudo, ao
testemunho do Reino de Deus>®, que, para Boff, é a realizacdo da esperanca de superacao de
todas as alienacdes e de destruicdo de todo o mal, através da manifestacdo plena do senhorio
de Deus.** Para Castillo, a novidade do anuncio jesuanico consiste justamente no fato de que
Deus se aproxima do ser humano e o ser humano se aproxima de Deus pelo caminho da
humanizacdo.*®> Hammes confirma essa posi¢do afirmando que a mensagem do Reino de
Deus € uma mensagem de humanizacdo.*® No fundo, o Reino de Deus expressa o desejo de

Deus de promover a libertacdo e a felicidade do ser humano.
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Contudo, é preciso frisar que a incondicionalidade de Deus pde em cheque a pretensdo
universalista do cristianismo enquanto via contingente, 0 mesmo vale para a Igreja catolica
em relacdo ao Reino de Deus. Schnackenburg afirma que o Reino de Deus supera os limites
da Igreja>; Pannenberg diz que a Igreja permanece fiel a mensagem de Jesus se colocar 0
Reino de Deus como o interesse central de sua atividade>®, sendo sinal de antecipagdo do
senhorio vindouro de Deus e de sua salvacdo para a humanidades®; Hackmann sustenta que a
Igreja ndo se identifica com o Reino de Deus, mas € toda relativa a ele>’; Vigil ressalta que o
Reino de Deus antecede e sucede a Igreja>®; Lombardi afirma que a Igreja € um meio em
relagdo ao Reino de Deus™; para Adriano Lima, o Reino de Deus é o horizonte onde a Igreja
e as religides contemplam a necessidade de se colocar a servico da libertagdo humana.s® Por
isso, Geffré afirma que a missdo da Igreja ndo é a extensdo quantitativa de seus membros,
mas, em dialogo com todas as pessoas de boa vontade, precisa promover o Reino de Deus que
se inaugura na criacdo e continua a advir na historia, além das fronteiras eclesiais.>*

Segundo Rahner, enquanto ndo se realiza plenamente a expectativa escatolégica, a
Igreja catolica da testemunho simbdlico do Reino de Deus, como seu sacramento historico no
mundo.*? Theisen reflete que a Igreja, como sacramento do Reino, é um sinal visivel da graca
invisivel, que atua para além de si mesma, como uma inteligibilidade privilegiada da riqueza
multiforme do mistério de Deus.5*® Sesbouié ressalta que a Igreja é um sacramento fundado,
relacionada com o Reino de Deus, ndo de forma imediata, mas por meio de Cristo.>** Kiing
afirma que a Igreja estd submetida e limitada ao advento do Reino de Deus.>** Segundo
Batalioto, é Cristo, Logos encarnado, que torna o Reino de Deus presente e eficaz no
mundo.>¢ Nesse sentido, para que a Igreja seja fiel a sua missdo de anunciar e testemunhar o
Reino de Deus, precisa descentrar-se de si mesma, ciente de ndo possuir 0 monopolio da graca
salvifica, a fim de estar totalmente centrada em Cristo e no seu Reino, onde quer que estes se
manifestem. E necessario salientar que o Gnico plano divino de salvacdo abarca todo o

universo, e a missao da Igreja e das religides se insere dentro desse plano universal.
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Jeremias sustenta que a incorporagdo dos pagdos no Reino de Deus é um evento
constitutivo da histéria da salvagdo.®” Legrand lembra que Jesus se admira com a fé de um
pagdo (Mt 8,10) e afirma que muitas pessoas, de contextos historico-culturais diferentes, serdo
admitidas no Reino de Deus (Mt 8,11-12).5® Dupuis reforca essa perspectiva afirmando que
os crentes de outras religiGes, quando ouvem o apelo de Deus e o pdem em pratica em sua
propria religido, j& se tornam membros efetivos do Reino de Deus, mesmo sem o saber.5
Song defende que essa é uma dinamica escatoldgica em curso na historia.? E por isso que
todos, cada um ao seu modo, podem contribuir para a manifestacdo do Reino de Deus.

Para Geffré, Deus escreve uma historia da salvacdo cuja plenitude tende para o Reino
de Deus, mesmo que as pessoas ndo tenham consciéncia disso. E na histéria do mundo que o
Reino de Deus se torna presente, onde quer que se acolha a comunicacéo da sua graca. Geffré
compreende que a Enciclica Redemptoris Missio reage contra o reinocentrismo a fim de nédo
arriscar comprometer o cristocentrismo e de ndo secularizar os valores do Reino de Deus,
porém, Geffré reage com relacdo a rapida identificacdo que a enciclica faz entre o povo de
Deus e a Igreja catdlica, e questiona-se sobre a possibilidade dos povos da terra integrarem o
povo de Deus, guardando, ao mesmo tempo, o que tém de irredutivel na ordem da cultura e da
religido. Geffre defende que apds o Concilio Vaticano Il, com a afirmacéo do valor salutar das
religies ndo cristds, é possivel afirmar, sem mais esquivas, que os membros das outras
religides que respondem positivamente ao apelo de Deus, em virtude das luzes de sua
consciéncia, integram o Reino de Deus ja presente como realidade histérica. Certamente, essa
afirmacdo, fruto de uma longa caminhada do pensamento teoldgico e magisterial, ainda
precisa ser aprofundada e desenvolvida. Geffré acredita que cristdos e ndo cristdos, na medida
em que colaboram na construcdo do Reino de Deus, contribuem para a promocao do Unico
designio de Deus para a humanidade, sendo possivel fazer parte do Reino de Deus sem
necessariamente fazer parte da Igreja. A propria Enciclica Redemptoris Missio sustenta que 0s
valores do Reino de Deus se fazem presentes na vida das pessoas na medida em que estas se
abrem a acéo do Espirito Santo, praticando os valores evangélicos (RM 20), mesmo que fora
da realidade eclesial. Nesse sentido, Geffré acredita que toda vez que as pessoas de boa
vontade trabalham para o estabelecimento da paz, da justica, da liberdade e da fraternidade,

contribuem misteriosamente para o advento do Reino de Deus na historia.s*
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Torres Queiruga acredita que todas as religides séo verdadeiras e que cada uma delas
pode contribuir, a seu modo, para a manifestacdo do Reino de Deus, na medida em que forem
partilhando o melhor de suas crencas, através de um dialogo repleto de respeito e disposicéo
para dar e receber.5? Segundo Nobre, as religides, no contexto da comunidade mundial, séo
chamadas a formar uma trama de fraternidade, buscando a maxima comunh&o possivel, em
resposta ao amor universal de Deus. Por meio de uma partilha solidéria e respeitosa de suas
percepcOes do Mistério divino, as religides poderdo contribuir para uma compreensdo mais
ampla e integral da dindmica da revelacdo. Para isso, € preciso entrar no dialogo com a
integralidade da propria fé (DA 48) e procurar compreender as razdes e 0s sentimentos dos
outros (NE 8). As religides poderdo favorecer, assim, a emergéncia de uma comunhé&o
interconfessional — unido que preserva as diferencas — na medida em que descentrarem-se de
si mesmas, acolhendo a centralidade do Mistério divino. Uma vez que o contato com o
diferente se estabelece de maneira humilde, acolhedora, disponivel e desarmada, verdades e
principios comuns poderdo se efetivar em uma colaboragdo mdtua, em prol de causas nobres e
de uma manifestacdo mais efetiva dos valores do Reino de Deus na historia.’

Segundo Geffre, ndo é necessario mudar de religido para ser membro efetivo do Reino
de Deus, mas sim, assumir algumas atitudes fundamentais. Visto ndo ser possivel separar 0s
membros de cada uma das religifes das tradicGes a que pertencem, conclui-se que é preciso
levar a sério o papel das religides enquanto tais na edificacdo do Reino de Deus. No dialogo
entre as diversas religides, cada uma da e recebe a0 mesmo tempo.5* A consciéncia disso,
segundo Dupuis, abre um caminho fecundo para empreender um didlogo colaborativo entre as
religibes no horizonte do Reino de Deus.’® Além do mais, Susin afirma que h& nas mais
variadas religifes, experiéncias misticas que conduzem a uma relacdo profunda de alteridade,
transbordando, assim, a exclusividade dos vinculos confessionais ou institucionais, como uma
espécie de patriménio comum da humanidade.>? Por conseguinte, Geffré afirma que nenhuma
religido pode se outorgar o direito de propriedade sobre o Reino de Deus, pois todas as
religibes s@o apenas testemunhas da manifestacdo do Reino de Deus que advém no coracéo da
histria, muito além das fronteiras das proprias religides.*? Em suma, todos podem colaborar

para que o Reino de Deus aconteca, mas ninguém pode controla-lo ou monopolizé-lo.
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Knitter afirma que todas as religides, de certa forma, propbem uma mensagem de
salvacédo ou libertagdo humana. Por isso, sugere substituir o modelo teocéntrico pelo modelo
Reinocéntrico ou soteriocéntrico, que tem Deus e 0 seu Reino como a meta escatologica
plenificadora da histdria, para a qual todas as religides, inclusive o cristianismo, convergem
conjuntamente como co-peregrinas.’?® De fato, o sentido de ser de cada umas das religides ndo
consiste em apontar para si mesmas, mas para algo maior. Falando especificamente da fé
catdlica, Geffré afirma que a Igreja ndo esta a servico de si mesma, mas esta voltada para o
Reino de Deus que vem. Sua finalidade ndo consiste na simples propagacdo de doutrinas
autorreferenciais. Sua prioridade, assim como de todas as outras religides do mundo, consiste
fundamentalmente em apontar para um Mistério maior. Simbolos, ritos e doutrinas sdo
mediacdes em relacdo ao Mistério Absoluto. Enquanto plenitude da manifestacdo de Deus, sO
0 Reino de Deus é absoluto, segundo Geffré. Por isso, a vocacdo permanente da Igreja e de
todas as religides ndo se refere a extensdo quantitativa de seus membros, mas, em um dialogo
colaborativo com todas as pessoas de boa vontade, consiste em revelar e promover o Reino de
Deus que advém na histéria.’

Crer na acdo do Espirito Santo e do mistério de Cristo nas religifes ajuda, segundo
Dupuis, na superacao da cisdo entre pratica religiosa pessoal e pertenca a comunidade de fé,
com seus codigos doutrinas e morais, simbolos, ritos e praticas.®® Além disso, Geffré frisa
que as diferencas religiosas sdo menos importantes que a unidade radical de toda a familia
humana, fundada na criacdo e na redencdo, ou seja, a unidade do designio de Deus se
sobressai sobre as diferencas confessionais. Para Geffré, as sementes do Logos e a presenca
universal do Espirito sdo o fundamento teoldgico do dialogo entre as religides. Segundo a
CTI, dado o reconhecimento da presenca do Espirito de Cristo nas religides, ndo se pode
excluir a possibilidade de que estas exercam certa funcédo salvifica (CTlcr 84). Na medida em
que se aprofunda a dindmica pneumatoldgica que esta no cerne das tradicdes religiosas, mais
se vai percebendo a relevancia que o didlogo inter-religioso tem para uma ampliacdo da visao
do designio divino da salvagdo. Por conseguinte, através do didlogo entre as religides, se
compartilham valores e perspectivas da mesma economia salvifica. Contudo, o dialogo inter-
religioso tem uma peculiaridade constitutiva. Enquanto todo didlogo verdadeiro implica na
consciéncia da propria identidade e no reconhecimento do outro em sua diferenca, Geffrée
afirma que no caso especifico do dialogo inter-religioso, o respeito ao outro se funda néo
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somente em sua absoluta dignidade antropoldgica, mas em motivos teoldgicos, dentre 0s
quais pode-se citar que toda a humanidade é objeto do amor salvifico de Deus (1Tm 2,4) e
estad sob a influéncia do Logos criador e redentor (Jo 1,1-4). Consequentemente, compreende-
se que a acdo salvifica de Deus se estende as préprias expressodes religiosas, e ndo somente as
pessoas tomadas individualmente. Além disso, do ponto de vista cristdo, quando se fala em
diélogo inter-religioso, é preciso relevar o fato que todo interlocutor ndo cristdo necessita ser
considerado, de antemao, ndo apenas como um pagdo ou um infiel, mas como alguém que
desde sempre ja € objeto do amor de Deus, mesmo antes de conhecer a mensagem crista. !
Todo diélogo verdadeiro, para Faustino Teixeira, vai além de uma mera coexisténcia,
envolvendo respeito e reconhecimento integral pelas diferencgas.>*? Todo didlogo verdadeiro,
segundo Geffré, € sempre uma aventura, pois ndo ha garantias prévias de sucesso. Cada
interlocutor precisa partir de sua prépria tradicdo e abrir-se empaticamente a compreensdo da
tradicdo do outro. E na abertura as diferencas que o dialogo inter-religioso proporciona a
celebracdo de uma verdade mais ampla, além da parcialidade de cada um dos interlocutores.
Nesse sentido, o diadlogo inter-religioso visa conduzir a uma conversdo reciproca, que
acontece na medida em que os interlocutores se deixam moldar pela realidade emergente na
incursdo dialdgica. Entretanto, é preciso precaver-se do proselitismo — anulagdo da convic¢do
alheia em nome das préprias convicgdes —, o qual € uma tentacdo constante no encontro entre
as religides. Sendo assim, concomitante a vincula¢do e ao engajamento existencial de fé, é
importante desenvolver uma propensdo a novas possibilidades, ou seja, dispor-se ao
conhecimento de uma economia mais vasta. Para Geffré, o cristdo precisa colocar-se no
dialogo, ndo como alguém que da tudo e ndo recebe nada, mas como alguém que esta disposto
a dar e receber. Na medida em que € interpelado por outras experiéncias religiosas, o cristao
tem a oportunidade de descobrir novos aspectos de sua propria identidade, e compreender que
a finalidade Gltima do cristianismo e das outras religiées, ndo consiste em uma autopromocéo,
mas no servico ao advento do Reino de Deus. Por isso, 0 objetivo primordial do dialogo inter-
religioso consiste em propiciar uma comunhéo entre as religides, a fim de cultivar um senso
de atencéo e respeito a voz misteriosa de Deus que ecoa no coracdo da histdria, tendo em vista
uma ampliacdo epistémica da economia da salvacdo — expressa nas religides e, a0 mesmo

tempo, horizonte ultimo de cada uma delas.5

531 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 310-312.
>3 Cf. TEIXEIRA, Faustino. Malhas da hospitalidade, p. 21.
533 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 313.
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2.2 A ECONOMIA DO LOGOS ENCARNADO COMO SACRAMENTO DE UMA
ECONOMIA MAIS VASTA

O centro da mensagem crista refere-se, paradoxalmente, a um mistério proximo e
excedente. A fé cristd professa que o préprio Logos divino se encarnou (Jo 1,14) e se
relacionou com a humanidade.’** Segundo Bruno Forte, em Jesus Cristo ha uma relacdo de
descontinuidade no que se refere as suas duas naturezas, humana e divina, sem mistura e sem
confusdo, pois, para além do Logos encarnado, continua existindo a transcendéncia do Logos
eterno que é inacessivel a captacdo do conhecimento humano. Por isso, 0 Logos encarnado
continua cheio de referéncias a transcendéncia do mistério que comunica, no sentido de que
simultaneamente manifesta, aponta e oculta as profundezas de Deus. O Logos encarnado nédo
é¢ menos Deus absconditus do que Deus revelatus, porque, ao revelar-se, ndo esgota seu
proprio mistério.>> Esse mistério, porém, entrou em relagdo com o ser humano e o chamou a
comunh&o (1Cor 1,9), sem deixar-se prender pelos pardmetros limitados da compreenséo
humana (Jo 3,8), indo além das mediacBes que usa para se manifetar, estabelecendo-se como
verdade relacional que aponta para um mistério maior, além de si.

Para Juscelino Silva, se a verdade cristd se revela como relacdo, entdo “admite-se que
fora do cristianismo ha verdades que ajudam no aprimoramento da inteligéncia teoldgica”ss,
pois o proprio cristianismo, enquanto religido histérica, é relativo por natureza. Panasiewicz
afirma que diante da relatividade do cristianismo, “o pluralismo religioso é uma realidade que
pede maior atencdo a reflexdo teoldgica™?’, porque amplia a percep¢do das manifestacdes do
mistério divino na economia da revelacdo. Além disso, a desabsolutizagdo do cristianismo,
operada pela reflexd@o sobre a economia do Logos encarnado — cuja imersdo no devir historico,
segundo Duguoc, o despoja de sua poténcia totalizadoras® —, faz com que o0s cristdos atinjam a
sua maturidade dialogal, uma vez que passam a assumir uma postura de alteridade — ouvindo
o diferente e evitando discursos impositivos — baseada na compreensao, de acordo com Torres
Queiruga, de que a economia da revelacdo € um encontro das diferencas em torno do Deus
gue vem ao encontro da realidade humana.s*

A dindmica da encarnacdo previne o labor teologico das tentacbes do dogmatismo

doutrinal e da idolatria conceitual, as quais pretendem encerrar 0 mistério divino nos carceres

534 A respeito disso, ver: VASCONCELLOS, Pedro Lima. Lendo o Evangelho Segundo Jo&o, p. 30-33.
5% Cf. FORTE, Bruno. Teologia da histéria, p. 107-109.

53 SILVA, Juscelino. Experiéncia e nomeacéo de Deus na teologia de Claude Geffré, p. 205.

537 PANASIEWICZ, Roberlei. Cristo como universal concreto, p. 89.

5% Cf. DUQUOC, Christian. A teologia no exilio, p. 76.

53 Cf. TORRES QUEIRUGA, Andrés. Repensar a revelagdo, p. 210.
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intelectuais edificados pela prepoténcia humana. O intellectus fidei, em todas as épocas e
contextos, é chamado a sair das estruturacfes burocraticas que constroi, com o intuito de
atentar-se a dindmica da acdo divina que percorre com vivacidade as veias da historia. Em
todos 0s tempos, a ciéncia teoldgica € vocacionada a responder ao convite da verdade,
buscando a inteligéncia da fé (DVe 6). A semelhanca da acdo econdmica de Deus na historia,
é indispensavel que a teologia investigue os meios mais adaptados para se expressar diante
dos apelos da contemporaneidade. Segundo Juscelino Silva, com a consciéncia de que “Deus
doa-se inteiramente & humanidade, mas a ratio s6 o apreende parcialmente”®, & preciso
refletir sobre a inteligibilidade da economia da revelagdo, sem perder de vista o senso de
transcendéncia que a epifania divina detém diante da sua apreensdo pela subjetividade crente.
Torres Queiruga alerta que é preciso evitar objetivar ou coisificar Deus. Apesar da realidade
divina ser de natureza absoluta, todo teologizar é ontologicamente relativo. Na medida em que
a teologia deixar Deus ser Deus, percebera que o mistério divino vem ao seu encontro,
excedendo todas as adjetivacdes que lhe sdo dadas.>*

Juscelino Silva afirma que a defesa intransigente de verdades absolutas ou a fixacao
conceitual no passado como regra exclusiva de discernimento, constituem-se em deturpacdes
epistemoldgicas do intellectus fidei e pdem em risco o proprio futuro do cristianismo, pois o
absolutismo anula o outro e o tradicionalismo mata a identidade escatoldgica da fé crista.
Mais do que nunca, percebe-se que a teologia cristd cumpre a sua missé@o na medida em que
esforca-se por dar as razdes da fé (1Pd 3,15), permanencendo aberta a epifania de Deus em
Jesus Cristo e a nomeacao histdrica desta experiéncia a luz do Espirito Santo*?, respeitando as
inimeras manifestagdes de Deus na vastiddo da economia salvifica. Duquoc salienta que a
falibilidade da razdo e o principio da incerteza impedem a razdo teoldgica de fiscalizar o
mistério divino, como se fosse uma alfandegaria da verdade sobre Deus.>* Nesse sentido,
Faustino Teixeira afirma que “no encontro com o outro abre-se a possibilidade de captar
dimensdes inusitadas desta verdade que é aletheia: permanente desvelamento.”* Sendo
assim, a partir da reflexdo sobre o mistério central da fé cristd, ndo ha como contornar o fato
de que o cristianismo é uma religido ndo absoluta, que vive dentro de si um paradoxo que o

leva a ir ao encontro do outro, buscando um acabamento néo totalitario de sua identidade.

%40 SILVA, Juscelino. Experiéncia e nomeacéo de Deus na teologia de Claude Geffré, p. 248.

%41 Cf. TORRES QUEIRUGA, Andrés. Repensar a revelagdo, p. 214.

542 Cf. SILVA, Juscelino. Experiéncia e nomeacéo de Deus na teologia de Claude Geffré, p. 240.
543 Cf. DUQUOC, Christian. A teologia no exilio, p. 97.

44 TEIXEIRA, Faustino. O dialogo inter-religioso, p. 146.
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2.2.1 O paradoxo do cristianismo como religido néo absoluta

Duquoc afirma que o paradoxo do cristianismo consiste na sua reivindicacdo de posse
de uma mensagem transcendente, apesar de sua particularidade historica. A fé pascal — a
convicgdo de que Jesus ressuscitou e estd vivo — ndo suprime a origem judaica e mediterranea
do cristianismo. Nao se pode negar que Jesus é um judeu do século I, dependente da tradicao
veterotestamentaria e educado em um mundo social, politico, cultural e religioso marcado
pela historia judaica, com influéncias da cultura grega. A forma como Deus se revela em
Jesus e une-se a histdria, manifesta que Deus ndo abole as particularidades. A tendéncia do
cristianismo primitivo seria absolutizar suas origens, atribuindo-lhes um carater mitico, se ndo
fosse o fato de que o Ressuscitado desaparece e sua auséncia impede que uma particularidade
historica seja idolatrada. O distanciamento do Ressuscitado, permite a historia permanecer
historia.**> Conforme Bruno Forte, a revelacdo crista preserva a dialética entre transcendéncia
e imanéncia. Deus ndo se dilui no mundo, nem o0 mundo é aniquilado em Deus.54

A particularidade historica de Jesus leva a refletir, em termos ndo totalitarios, sobre a
relacdo entre o cristianismo e as outras religides. Absolutizar uma origem contextualizada,
significaria negar a relatividade e falsear o distanciamento humano em relagdo ao mistério
divino. Para Duquoc, é caracteristico do cristianismo uma vinculagdo com Deus desde uma
particularidade, onde a transcendéncia influi na imanéncia sem descaracteriza-la. O Deus
triunitario Pai, Filho e Espirito Santo, constitui-se como unidade nas diferencas. A relacdo do
cristianismo com as outras religides tem como fundamento teoldgico a propria constituicdo
diferencial arquetipica da comunhdo trinitaria, que incentiva a sair de si e ir ao encontro do
outro. Infelizmente, o desejo de dominacdo, mediado por um discurso totalitario, deturpa essa
fundamentacdo. Além disso, a renovacdo emergente dessa relacionalidade fundante, somada a
liberdade do Espirito, gera panico nas consciéncias inseguras pela imprevisibilidade e
incerteza a respeito das consequéncias dessa compreensdo teolégica, fazendo aflorar, em
contrapartida, as tentagbes do dogmatismo, do legalismo e do reducionismo da agdo do
Espirito — como se fosse possivel ditar-lhe limites. Porém, é preciso respeitar a natureza
unidiferencial de Deus e a forma como Ele livremente se manifesta na economia da revelagéo.
Sendo assim, a reflex@o acerca da dindmica da revelacdo cristd, conscientiza sobre o carater

n&o absoluto do préprio cristianismo e estimula o didlogo deste com as outras religides.>’

%5 Cf. DUQUOC, Christian. Dieu différent, p. 142-143.
%46 Cf. FORTE, Bruno. Teologia da histéria, p. 56.
%47 Cf. DUQUOC, Christian. Dieu différent, p. 144-145.
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Geffré considera que o cristianismo possui uma dimensdo kendtica essencial que
aponta para uma postura ndo absoluta. A cruz tem um valor simbdlico universal ligado ao
sacrificio de uma singularidade. Jesus se manifesta como Cristo na medida em que morre em
sua particularidade. Esse esvaziamento fundante marca profundamente a experiéncia crista
pela consciéncia de uma origem ausente e permite ao cristianismo desfazer-se de toda
pretenséo triunfalista. Trata-se de ser sinal de uma falta, de uma caréncia fundante, que faz
sair de si e ir ao encontro do outro. Soma-se a isso, a necessidade do didlogo entre as religides
resultante de uma consciéncia cada vez mais aguda da unidade da familia humana e da
responsabilidade comum das religifes quanto ao futuro da humanidade e do meio ambiente.>*®

Dentro do catolicismo, o didlogo ecuménico e inter-religioso favoreceu a quebra de
certo modelo eclesioldgico absolutista. Como parte da recepcdo da doutrina conciliar, a
teologia cristd das religides — enquanto analise do fenémeno da pluralidade religiosa no plano
salvifico universal de Deus a luz da cristologia®*® — passou a ser um capitulo importante na
teologia catdlica. No entanto, Geffré afirma que é preciso tempo para mudar habitos
arraigados e compreender que um didlogo franco e aberto ndo leva necessariamente ao
indiferentismo religioso. E consenso na teologia atual que o cristianismo n&o é um modelo
religioso exclusivo®®, quer se trate de um absolutismo eclesiocéntrico, a0 modo da teologia
tradicional, que professava o extra Ecclesiam nulla salus, quer se trate de um exclusivismo
cristdo soteriocéntrico, o qual prognosticou o cristianismo como a Unica religido da graca
salvifica. D’Costa afirma que diante dos dois axiomas fundamentais da fé cristd — vontade
salvifica universal de Deus e necessidade da mediacdo de Cristo —, o inclusivismo consegue
defender a ambos simultaneamente — procurando explorar os muitos modos com que Deus
falou a humanidade e buscando novas expressdes do cristianismo que o conduzam a sua plena
realizacdo —, enquanto que o exclusivismo se baseia no segundo axioma ignorando o primeiro
e o pluralismo se baseia no primeiro axioma ignorando o segundo.5!

Geffré acredita, porém, que ndo basta adotar um modelo inclusivista e concluir que ja
se desmistificou o carater absoluto do cristianismo enquanto religido histérica. Permanece a
tensdo fundamental entre as exigéncias de igualdade e de reciprocidade de todo verdadeiro
dialogo, e a pretensdo, tanto do cristianismo quanto das outras religiGes, de se considerar a
manifestacdo definitiva do divino para a humanidade. Como é possivel harmonizar isso? Essa

€ uma questdo bastante complexa que ainda precisa ser amadurecida pela teologia atual.

548 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 40; Id. Ibid., p. 88.

%49 Cf. FONTANA, Leandro Luis Bedin. Solus Christus, sola Ecclesia e o pluralismo religioso, p. 2.
550 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 88.

%1 Cf. D’COSTA, Gavin. Theology of religious pluralism, p. 136.
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Geffré afirma que ainda ndo se encontrou uma resposta teologica adequada que dé a devida
importancia as implicagdes do dialogo inter-religioso, sem sacrificar a identidade cristd. N&o
basta passar de um cristocentrismo inclusivista para um teocentrismo pluralista. A teologia
cristd ndo pode abrir mdo da normatividade cristologica, pois € no centro mesmo da
mensagem cristd — a manifestacdo de Deus na particularidade histérica de Jesus de Nazaré —
que se encontra o fundamento do carater essencialmente dialogal do cristianismo. Geffré ndo
sabe ao certo como ultrapassar completamente o paradigma do inclusivismo — teologia do
acabamento/cumprimento —, contudo, reinterpreta a nocdo de cumprimento em um sentido
ndo totalitario.®®> Portanto, ao invés de renunciar a Cristo como Absoluto, o cristdo precisa
renunciar, segundo Duquoc, a pretensdo de superioridade®®, retomando o sentido escatolégico
da fé cristd que transcende — sem negar — a historia e o intelecto humano.

Geffré afirma que o cristianismo testemunha a revelacdo final enquanto irrupcdo do
incondicionado no condicionado, por isso, sofre as tentagfes da demonizacao e da profanacao.
A revelagdo se demoniza quando deixa de reenviar ao incondicionado que nela se irrompe, e
se profana quando ndo consegue ir além de sua condicdo de acontecimento finito, reduzindo-
se a uma moral. O cristianismo fala de algo que é muito maior do que a si mesmo. Seria uma
pretensdo indevida afirmar que o cristianismo é capaz de tematizar a totalidade das riquezas
contidas na histdria das religides. Para ndo incorrer nesse erro, é preciso retomar o carater
kenotico e dialogal do cristianismo, fundamentado no préprio mistério da encarnagdo, ou seja,
o0 paradoxo do Logos feito carne. Até mesmo as questdes da justificacdo e da redencdo estdo
implicadas no acontecimento paradoxal da encarnacdo. O paradoxo ndo diz respeito a uma
contradicdo l6gica, mas a um acontecimento que transcende as expectativas e possibilidades
humanas.® Tillich fala que ha um Unico paradoxo na relacdo entre Deus e a humanidade: a
unidade essencial entre Deus e o ser humano, o Logos que se encarnou e compartilhou a
existéncia historica no tempo e no espaco (Jo 1,1-18), sendo este o acontecimento fundante de
todos 0s aspectos mais essenciais da doutrina crista.ss

O paradoxo da mensagem cristd consiste, para Geffré, em confessar Jesus de Nazaré
como o Cristo®®, e para Tillich, em afirmar que em uma vida pessoal, a de Jesus, a esséncia
humana apareceu sob as condi¢des da existéncia, sob o signo da finitude, da alienacédo e da

ambiguidade, sem ser vencida por elas. Segundo Tillich, Cristo, como Ser novo, salva a

552 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 89-90.

553 Cf. DUQUOC, Christian. A teologia no exilio, p. 93.

554 Cf. GEFFRE, Claude. Révélation, écriture et tradition dans la Dogmatique de 1925, p. 202-213; 1d. De Babel
a Pentecostes, p. 90-92.

555 Cf. TILLICH, Paul. Systematic theology, v. 1, p. 17; Id. Ibid. v. 3, p. 284.

556 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 95-96.
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humanidade da alienacdo e renova o universo. Tillich resgata a doutrina tradicional dos
Padres da Igreja sobre o Logos universal, cujas sementes estdo espalhadas por toda criacao.
Segundo Tillich, tanto o cristianismo, quanto as outras religides, sdao manifestacdes
particulares do Logos universal. Confessar Jesus como Cristo — Logos feito carne —, significa
identificar o principio da automanifestacdo de Deus na historia com a existéncia concreta do
homem Jesus de Nazaré — locus identitario entre o absolutamente concreto e o absolutamente
universal —, Ser novo da humanidade (2Cor 5,17), a quem estdo submetidas todas as coisas
(Rm 8; 1Cor 15, 27; Ef 1,22) e para quem tudo se encaminha (Ef 1,10).57

Geffré frisa que o cristianismo, enquanto religido histdrica, ndo é superior as outras
religiGes, compartilhando com elas os limites circunstanciais da histdria. Nem mesmo Cristo
pdde escapar as consequéncias de uma vida sob o influxo histérico. Sendo assim, a doutrina
de Cristo, como Ser novo, assume sua significacdo Ultima a luz da teologia da encarnacéo e da
cruz, enraizada na kénosis como aniquilamento de Deus — experiéncia de esvaziamento de si e
de oferta amorosa aos outros —, retomando assim, a singularidade do cristianismo como
religido da alteridade.ss® E na articulacio entre encarnagao, cruz e ressurreicdo que emerge a
concepcao de Cristo como manifestacdo concreta do Logos universal. Na ressurreicdo, Cristo
ultrapassa a alienacdo existencial. Segundo Nicolau de Cusa, ao ressuscitar, Cristo liberta
Jesus de um particularismo historico.>® Geffré afirma que a cruz é o caminho para a gloria.
Sacrificando sua particularidade, Cristo superou suas limitacbes e assumiu uma figura
universal.*® Em Jesus, injustamente condenado e assassinado, vislumbra-se as injusticas da
histéria contra os inocentes. Em Cristo ressuscitado, os nazarenos de todos 0s tempos sao
assumidos e elevados a figuras proféticas contra a audacia dos seus algozes.

Segundo Geffré, a volta a esséncia da identidade cristd enquanto religido historica € o
caminho para o cristianismo exorcizar todo veneno totalitario de sua consciéncia em relacédo
as outras religiGes, e faz vir a tona a sua condicdo fundamental como religido que esta sempre
sob o signo de uma falta, e que, por isso, precisa dos outros para ampliar a sua compreensao
da economia da revelagdo. Assim como a kénosis de Cristo é a condicdo de possibilidade de
sua ressurrei¢do, e o timulo vazio como auséncia do corpo do fundador é a condigdo para o
advento do corpo da Igreja e do corpo das Escrituras, a falta ou auséncia original caracteriza

uma limitagdo congénita ao cristianismo historico, e a consciéncia disso é a condi¢do para a

557 Cf. TILLICH, Paul. Systematic theology, v. 1, p. 48; Id. Ibid., v. 2, p. 94.

558 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 97; HALFT, Dennis. Zwischen Inkarnation, Christozentrik
und Alteritat, p. 62-67.

559 Cf. NICOLAU DE CUSA. A douta ignorancia, p. 200.

50 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 97-98.
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relacdo com os outros. Nesse sentido, o didlogo com as outras religides é uma necessidade
inscrita na vocacdo original do cristianismo.** Para Michel de Certeau, trata-se, para cada
cristdo e para todo o cristianismo, de ser um sinal daquilo que Ihe falta. Sendo assim, a préatica
do didlogo inter-religioso leva a uma nova compreensao da singularidade crista.s2

Geffré afirma que na medida em que se professa Jesus como o Cristo, é assegurado 0
caréter dialogal e ndo totalitario do cristianismo. Mesmo que em Jesus habite “a plenitude da
divindade” (Cl 2,9), essa identificacdo remete ao Deus que escapa a toda identificacdo, como
um mistério que humanamente nao pode ser abarcado em sua totalidade, nem mesmo pela
humanidade de Jesus, e muito menos pelo cristianismo histdrico. Por isso, o cristianismo ndo
é exclusivo de outras experiéncias religiosas que identificam de modo diverso o mistério
divino. A economia da encarnacgdo, na contramdo do docetismo, revela que Deus s pode se
manifestar em termos ndo divinos, na concretude da historia.’s* Apesar disso, Deus nao
absolutiza uma particularidade, mas, segundo Duquoc, é em virtude dessa particularidade que
Deus pode ser encontrado na historia real da humanidade.>*

Na visdo de Geffré, a teologia catolica pds-conciliar esta pronta a reconhecer uma
revelacdo geral imanente a histéria religiosa da humanidade. Além disso, o paradoxo do
cristianismo como religido da revelacao final — exclui toda pretensdo a incondicionalidade por
via de revelacdo particular, a comecar pela sua propria —, afasta a pretenséo crista de possuir o
monopdlio da revelagdo divina e de demonizar outras vias de revelagdo.>> Rahner fala de uma
revelacdo transcendental — autocomunicacdo de Deus a consciéncia humana — coextensiva a
historia espiritual da humanidade, distinta de uma revelacdo categorial que inclui a revelacao
biblica, por exemplo. Para Rahner, ha uma revelagdo universal que ultrapassa as fronteiras do
cristianismo.%%¢ Dupuis afirma, nesse sentido, que “a histéria da salvagdo e da revelagdo é uma
s0. Em suas varias fases — cosmica, israelita e cristd — ela traz, de maneiras diferentes, o selo
da agdo do Espirito Santo>, que é universal.

E preciso reconhecer a legitimidade da pluralidade das religides e ndo confundir a
verdade de cada religido com a superioridade de uma em relacdo as outras. Para Geffre, um

dos maiores entraves do dialogo inter-religioso é que cada religido pretende possuir a verdade

51 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 98-99; Id. Le non-lieu de la théologie selon Michel de
Certeau, p. 159-180.
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67 DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 349.
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sobre a revelagéo final.>® Ward tenta amenizar essa questdo, afirmando que todas as religides
sdo vias diversas que conduzem a mesma meta: o mistério divino.*® Porém, como afirma
Tillich, nenhuma religido, enquanto via concreta de revelacéo, consegue captar a totalidade do
mistério divino. Sendo assim, a pretensdo de cada religido particular de possuir uma revelacao
perfeita, pode ser caracterizada como uma hybris.5 Geffré afirma que € possivel respeitar o
engajamento do outro em sua propria crenca, sem cair no relativismo, pois todo engajamento
estd sob o julgamento do incondicional®™, e toda religido, segundo Torres Queiruga, enquanto
tomada de consciéncia sobre a presenca do Divino no mundo®?, constitui-se em um
testemunho parcial da revelacéo final.

Segundo Geffré, nenhuma religido é absoluta. S6 é absoluta a revelacdo final como
advento do Reino de Deus.*® O didlogo inter-religioso adquire a sua relevancia pelo fato de
que todas as religibes compartilham a mesma meta. Diante da oportunidade oferecida pelo
contexto atual, Tillich afirma que a teologia cristd precisa ser capaz de empreender um
didlogo criativo com as outras religides, a fim de ndo se tornar uma teologia provincial.
Partindo do pressuposto de que ha uma revelacdo universal, € preciso reconhecer a presenca
universal do Espirito nas religides do mundo, com suas experiéncias reveladoras, as quais,
para Geffré, sdo participacdes fragmentarias na transcendéncia da vida ndo ambigua. Geffré
afirma que mesmo aqueles que fazem experiéncias fragmentarias da fé e do amor, ja estdo em
condigdes de constituir comunidades santas, como antecipacdes da acdo definitiva do
Espirito.5” Para Tillich, o Espirito que criou Cristo no interior de Jesus é 0 mesmo Espirito
gue age na histdéria da humanidade, a fim de prepara-la para o encontro com o Ser novo.
Sendo assim, o acontecimento Cristo é central e coextensivo a todos os momentos da histdria.
Toda comunidade espiritual que ndo adere explicitamente a fé cristd, antes e depois de Cristo,
¢ uma comunidade cristica latente.5® Em suma, sem se desfazer da norma cristoldgica para
facilitar o didlogo inter-religioso, os elementos supracitados ajudam a teologia cristd a
perceber a relevancia espiritual das religides ndo cristds, sem comprometer a unicidade de

Cristo e a originalidade do cristianismo como religido historica.

58 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 100-101.

%9 Cf. WARD, Keith. Religion and revelation, p. 338.

50 Cf. TILLICH, Paul. Dogmatique, p. 53-54. O termo #ppic refere-se a orgulho imprudente e exagerado,
arrogancia, presuncdo, insoléncia, comportamento ultrajante, desprezo pelo espago pessoal alheio. Opde-se a
virtude da prudéncia e ao bom senso.

571 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 102.

572 Cf. TORRES QUEIRUGA, Andrés. Repensar a revelagéo, p. 25.

573 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 103.

574 Cf. TILLICH, Paul. Systematic theology, v. 3, p. 6.

575 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 105-106.

576 Cf. TILLICH, Paul. Systematic theology, v. 3, p. 147-154.
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2.2.2 O paradoxo cristolégico como fundamentacéo para uma hermenéutica do dialogo

inter-religioso

Segundo Geffre, a cristologia de Tillich ndo admite afirmar que a filiagdo divina de
Jesus é apenas uma metafora, a fim de facilitar o didlogo inter-religioso, pois tal assercao,
comprometeria a identidade de Jesus e de Cristo, transformando a cristologia em mera
jesuologia. Para ir as Gltimas consequéncias da doutrina de Cristo como Ser novo, é preciso
compreender as implicacGes da dinamica sacrificial de Cristo em sua existéncia histérica
como existéncia daquele que é simplesmente Jesus. Geffré observa que Tillich se recusa a
aderir a uma adequacdo perfeita entre a natureza humana de Jesus e a sua realidade cristica.
Na cristologia de Tillich, o sacrificio de Jesus em sua particularidade historica, desencadeia a
sua universalidade cristologica. Porém, apesar de conceber a possibilidade de outras
concretizacGes da realidade cristica em outros tempos e em outras culturas, permanece a
normatividade da realidade cristica manifestada em Jesus, confessado como Cristo.5”

Dupuis afirma que a economia da encarnacdo representa 0 dom mais pleno de Deus a
humanidade. Pelo acontecimento Jesus Cristo, foi atado um laco indissoltvel entre Deus e 0s
seres humanos. Por isso, a fé em Jesus Cristo ndo ¢é fechada, mas aberta, possuindo dimensdes
césmicas. A teologia das religides dai resultante estabelece uma convergéncia no mistério de
Cristo de tudo o que Deus realiza na historia humana. No entanto, Dupuis frisa que no plano
divino da salvacdo é impensavel separar a acdo antecipada do Logos e 0 acontecimento Jesus
Cristo, pois 0 Logos destinado a se encarnar e 0 Logos encarnado sdo 0 mesmo Logos uno e
indivisivel. O prologo joanino (Jo 1,1-18) afirma a acdo do Logos na historia da salvagdo
antes mesmo de sua encarnacdo em Jesus de Nazaré. Importa manter conectada a acao
antecipada do Logos com o mistério de Cristo, ao qual se orienta®®, pois, como afirma Bruno
Forte, o Deus que se tornou visivel remete ao Deus invisivel, do qual é a imagem fiel.5”

Dupuis propde que a teologia crista das religides seja simultaneamente teocéntrica e
cristocéntrica, aberta a uma perspectiva universal. Para Dupuis, 0 Logos é o agente universal
de toda a automanifestagdo divina na histdria, em sua preexisténcia, na encarnagdo e apos a
ressurreicdo, e sua agdo estende-se economicamente por todo o universo pela agéo universal
de seu Espirito. Em Dupuis, Jesus Cristo, centro da histéria, reveste-se de uma significacédo

cosmica, através de uma cristologia pneumatoldgica. Dupuis acredita que um cristocentrismo

577 Cf. GEFFRE, Claude. Paul Tillich et I’avenir de I’oecuménisme interreligieux, p. 9.
578 Cf. DUPUIS, Jacques. Jésus-Christ a la rencontre des religions, p. 131; Id. Ibid., p. 141.
579 Cf. FORTE, Bruno. Teologia da histéria, p. 57.
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inclusivo e aberto é a Unica alternativa para constituir uma teologia crista das religides®®, cuja
maior tarefa, ainda por se realizar, consiste em mostrar que o evento Jesus Cristo, apesar de
seu carater particular, tem valor universal e consequéncias cosmicas.*! Bruno Forte defende
uma presenca do Logos desde a origem e o desenrolar dos tempos até a consumacdo da
historia.®® Sendo assim, ndo é prescindindo da particularidade histérica de Jesus que se vai
afirmar o Cristo universal, mas € justamente partindo do mistério da encarnagdo e de sua
consumacao na ressurreicdo, que se torna possivel vislumbrar a amplitude e a intensidade da
economia salvifica para a humanidade. Por conseguinte, Dupuis afirma a eficacia universal do
acontecimento Jesus Cristo, apesar da particularidade histéria desse acontecimento; a
presenca e atuacdo universal do Logos divino, cuja acdo ndo se limita a existéncia humana
assumida na encarnacdo; e a acdo universal do Espirito do Cristo ressuscitado.

Para Dupuis, € evidente que ndo ha outro Logos além daquele que em determinado
tempo e lugar tomou a carne humana em Jesus de Nazaré.®** Porém, Panasiewicz afirma que
Jesus enquanto Logos encarnado ndo esgotou o mistério de Cristo, pelo fato de Jesus ser
limitado as condicdes historicas e Cristo ser universal e transcender a historicidade humana.s
Dupuis ressalta a agdo permanente e universal do Logos como ozmepuatixog Adyog, antes da
encarnacdo e depois da ressurrei¢do, quando o Logos divino ndo estaria mais sujeito as
limitagdes humanas. Dupuis busca evitar um monofisismo invertido que consiste na absorgéo
da natureza divina do Logos. Por isso, afirma a integridade da acdo continua do Logos, sem
prejuizo a natureza humana, assumida na encarnacao. Para Dupuis, mesmo que o Logos tenha
se encarnado, permanece sendo “a luz verdadeira que ilumina todo homem” (Jo 1,9). O Logos
permanece sendo o que é no mistério da Trindade, e a prépria humanidade de Jesus, estando
unida a sua pessoa através do evento historico da encarnacdo, doravante faz parte do proprio
mistério de Deus. Por conseguinte, a acdo continua, iluminadora e vivificante do Logos
enquanto tal, se relaciona a concentracdo de salvagdo situada em sua condicdo encarnada e a
atualidade permanente desse acontecimento histérico através de sua condicao ressurreta.>

Dupuis reafirma a doutrina justiniana do Logos semeador, que concede uma funcéo
cosmica ao Logos, ampliando sua atividade para além de uma circunscrigdo restrita a

economia cristd. Sendo assim, pode ser encontrada ozépua tov Aoyov nas religides e nas

580 Cf. DUPUIS, Jacques. Homme de Dieu, Dieu des hommes, p. 239.

581 Cf. DUPUIS, Jacques. Le débat christologique dans le contexte du pluralisme religieux, p. 857.

%82 Cf. FORTE, Bruno. Teologia da histéria, p. 60.

%83 Cf. DUPUIS, Jacques. La rencontre du christianisme et des religions, p. 217; Id. Le Verbe de Dieu, Jésus
Christ et les religions du monde, p. 529.

584 Cf. DUPUIS, Jacques. La rencontre du christianisme et des religions, p. 220.

%85 Cf. PANASIEWICZ, Roberlei. Pluralismo religioso contemporaneo, p. 138.

586 Cf. DUPUIS, Jacques. La rencontre du christianisme et des religions, p. 226-227.
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culturas humanas. No entanto, somente em sua encarnagao, o Logos se revelou integralmente,
mesmo que, paradoxalmente, ndo tenha se esgotado completamente. Dupuis também colhe
elementos do Logos revelador de Irineu de Lido, quando afirma que a economia das
manifestacdes divinas através do Logos, desde as origens da histdria, revela progressivamente
0 mistério divino, tornando conhecido o ser do Pai. Dessa forma, se atribui igualmente ao
Logos a automanifestacdo de Deus na antiga economia. Dupuis também recorre a Clemente
de Alexandria e a sua ideia de Logos da Alianca como filosofia que permite um acesso ao
conhecimento da verdade, pois é em Jesus Cristo, Logos-feito-carne, que a verdade plena
sobre Deus, assim como a sua incorruptibilidade e imortalidade, sdo comunicadas a
humanidade.*®” Dupuis lamenta que a reflexdo teoldgica recente tenha perdido o significado
profundo da teologia do Logos semeador reduzindo-se a capacidade humana do conhecimento
natural de Deus, e esquecendo-se das consequéncias de uma acdo universal do Logos eterno.
Faustino Teixeira lembra que a historia humana e a histdria da salvagdo coexistem.ss
Para a CTIl, h4d uma sé economia onde a salvacédo é oferecida a toda a humanidade (CTIdt 57).
Sendo assim, Dupuis acredita que ndo ha contradi¢do entre a presenca e atuacdo universal do
Logos e a significacdo salvifica Unica do acontecimento historico Jesus Cristo, pois 0 Logos
enquanto tal, tanto em sua transcendéncia preexistente, quanto em sua imanéncia encarnada,
pertence a Unica histdria da salvacdo. No entanto, a cristologia parte da imanéncia historica de
Jesus Cristo, ndo parando ai, a fim de afirmar a transcendéncia supra-histérica do Logos
divino. A ressurreicdo, como acontecimento inscrito pontualmente na historia, introduz a
humanidade de Jesus em uma condi¢do meta-historica, possibilitando uma compreensdo mais
ampla: a de que a acdo do Logos de Deus, apesar de ndo ser abstrata, ndo pode se restringir
exclusivamente a eventos historicos especificos, mesmo que significativos — como é o caso de
sua hipostatizacdo intra-historica —, pois 0 Logos divino possui uma importancia econémico-
salvifica universal. Dupuis ressalta que ndo se pode permitir que a centralidade da dimensao
encarnacional da economia salvifica obscureca a acdo permanente do Logos divino na histéria
da humanidade. E preciso frisar que a iluminac&o e o poder salvifico do Logos transcendem
toda barreira espaciotemporal. Porém, o acontecimento Jesus Cristo, como constitutivo da
salvacdo, e a eficacia universal do Logos divino, ndo representam economias diversas e
paralelas, mas exprimem aspectos complementares e inseparaveis de uma unica economia

salvifica que abraga toda a humanidade.5®

587 Cf. DUPUIS, Jacques. La rencontre du christianisme et des religions, p. 234; Id. lbid., p. 239.
588 Cf. TEIXEIRA, Faustino. Karl Rahner e as religides, p. 59.
589 Cf. DUPUIS, Jacques. La rencontre du christianisme et des religions, p. 244-250.
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A acdo continua do Logos, associada ao valor salvifico do acontecimento Jesus Cristo
é, para Dupuis, a possibilidade de fundamentacdo de uma teologia crista das religiGes que vé o
papel positivo das outras religides na salvacdo de seus membros, descortinando, assim, um
sentido mais profundo do pluralismo religioso, considerado ndo apenas como um fato
contingencial, mas como um principio substancial que amplia o préprio sentido da economia
cristd da salvagdo. Segundo Dupuis, a questdo de fundo emerge da compreensdo de que, na
realidade, é o Logos que salva, sendo o acontecimento Jesus Cristo um testemunho da acéo
salvifica do Logos, embora a eficicia de ambas atividades constitua aspectos inseparaveis da
mesma economia salvifica. Contudo, ndo se pode entender a distin¢do entre a natureza divina
do Logos e a natureza humana de Jesus em termos de separagdo, do contrario, se incorreria
em uma instrumentalizacdo da atividade jesuanica, descaracterizando-se o sentido profundo
da economia cristd. Dupuis empreende uma distin¢cdo na unidade, a fim de fundar uma nova
perspectiva, segundo a qual, é possivel conceber a acdo salvadora do Logos de Deus por uma
pluralidade de caminhos, inclusive através das diversas tradi¢oes religiosas.>®

O Evangelho de Jodo afirma que o Logos estava agindo no mundo antes de Jesus, e
continuard a agir depois dele, ou seja, em Jesus, paradoxalmente, Deus esta todo presente,
porém, ndo em sua totalidade. Sendo assim, Jesus é totus Deus, mas nao totum Dei. O
paradoxo da encarnagdo faz com que Jesus seja Deus todo, mas ndo todo Deus, pois ele e 0
Pai sdo um (Jo 10,30) e quem o V€, vé o Pai (Jo 14,9), embora, momentaneamente, em virtude
de sua delimitacdo histérica, o Pai seja maior do que ele (Jo 14,28), sendo necessaria a
glorificacdo — morte de cruz e ressurreicdo —, excedendo, assim, a historicidade, para alcancar
a manifestacdo plena de seu ser divino no Reino escatoldgico. Ao modo de um gréo de trigo
que, caindo na terra, precisa morrer para nao permanecer sé e produzir muito fruto (Jo 12,24),
assim é, parabolicamente, a divindade semeada em Jesus, a qual precisa romper os limites de
sua humanidade, a fim de alcancar a plena manifestacdo de sua dimensdo cristica.

Ao invés de uma unicidade solitéaria, se poderia pensar em uma unicidade relacional,
no sentido de que Jesus é a Palavra que ndo exclui, mas se relaciona, com outras palavras.
Essa ideia encontra fundamentacéo no préprio paradigma relacional trinitario, segundo o qual,
Deus, como Ser de relagfes, se automanifesta na historia através de sua Palavra expressa
como Aoyor omepuotikoi — multiplas palavras-semente lancadas no campo da histéria —,
fomentando, assim, a possibilidade de uma unicidade cristica complementar. Essa perspectiva

também encontra certificagdo no paradigma kenotico (FI 2,6-11), segundo o qual, o divino se

590 Cf. DUPUIS, Jacques. Le Verbe de Dieu, Jésus Christ et les religions du monde, p. 530-531.
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revela, se rebaixando e se despojando de sua plenitude inenarravel, empreendendo uma
delimitacdo de sua propria natureza, a fim de se fazer apreender pela cogni¢do humana,
radicalmente limitada, e, por isso, necessitada de complementacao de outras apreensdes desse
mesmo mistério. Schillebeeckx compreende que Jesus, enquanto homem, € um ser histérico e
contingente que de forma alguma representa a totalidade das riquezas de Deus. Sendo assim,
0 préprio Evangelho impede o cristianismo de se arvorar pelas sendas do imperialismo
ideologico e do exclusivismo religioso.>*

E preciso ir as ultimas consequéncias do realismo da encarnagio para compreender o
Cristo como a marca concreta da distancia e da diferenca entre o mistério irredutivel de Deus,
em sua universalidade, e a sua presenca na concretude da histéria. A revelagdo cristd possui
uma pretensdo universal e meta-historica, cujo fundamento repousa escandalosamente sobre
um evento histérico particular. Ndo se pode atenuar o escandalo de sua particularidade
identitaria com interpretacGes adocicantes, fazendo uma teologia fora da histdria, pois é
exatamente da reflex&o sobre o realismo da encarnagdo do Logos que decorre uma das tarefas
mais urgentes da teologia cristd contemporanea: elaborar ndo apenas uma teologia da historia,
mas uma teologia da responsabilidade historica ou da praxis cristd que ndo so interprete a
historia, mas que promova a sua transformagdo. Desde que o Logos divino se encarnou,
consumou uma Alianga radical e indelével entre Deus e a humanidade, comprometendo-se e
engajando-se de modo definitivo com a histdria, dando-lhe um caréter escatoldgico, tornando-
a, simultaneamente, mediacdo de relacdo com o Absoluto e tarefa a realizar. Sendo assim, a
encarnacao é o fundamento teoldgico do profundo respeito que a fé cristd tem pelas outras
religides. Além disso, a boa nova anunciada por Jesus, convida a respeitar 0 outro e a rejeitar
toda atitude de violéncia ao diferente. No entanto, ndo se pode encobrir os desvios de conduta
do cristianismo ao longo da historia. Se em certas épocas, em nome da fé cristd, se exerceu
violéncia contra os crentes de outras religides, atualmente é preciso ndo s6 reconhecer o erro
infligido e se arrepender dos pecados do passado, mas, através de uma correta compreensao
da fé em Jesus Cristo, 0 Logos encarnado, ter atitudes completamente diferentes daquelas de
outrora, isto €, a humildade, um profundo respeito por outros crentes e o servigo infatigavel
pela justica e pela paz no mundo. Tudo o que contradiz isso, estaria em oposi¢do ao centro
mesmo da fé cristd.>®> Sendo assim, a melhor maneira de manifestar o carater ndo totalitario

do cristianismo é através do didlogo e da colaboracdo com as outras religides.

%91 Cf. SCHILLEBEECKX, Edward. Jesus in our western culture, p. 2.

52 Cf. GEFFRE, Claude. Un nouvel age de la théologie, p. 99-102; Id. Como fazer teologia hoje, p. 194; Id.
Ibid., p. 258; Id. Le paradoxe christologique comme clé herméneutique du dialogue interreligieux, p. 54-79;
HURTADO, Manuel. A encarnagéo, 152-158; Id. Ibid., p. 177-179.
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Para Dupuis, “a particularidade do evento Jesus Cristo em relagdo a universalidade do
plano salvifico de Deus abre aos tedlogos mais atentos novos caminhos de acesso a uma
teologia do pluralismo religioso capaz de dar espago a varios ‘itinerarios’ de salvagao.””** Por
esse viés, Geffré mantém uma normatividade cristologica, como fundamento do pluralismo
religioso, a partir da dinamica da encarnagdo, como o encontro entre o Absoluto de Deus e a
relatividade humana na pessoa de Jesus Cristo. Geffré espera encontrar um modelo de didlogo
entre o cristianismo e as outras religides sem exclusdo nem inclusdo, pois o cristianismo,
considerado sob o paradigma encarnacional, ndo integra nem substitui as riquezas presentes
nas outras religides. Toda sintese pertence a Deus, para além da histéria, e a plenitude
escatoldgica jamais serd revelada adequadamente na imanéncia historica, estabelecendo-se,
assim, uma reserva escatologica inerente a propria fé cristd. Segundo Geffré, o cristianismo
ndo pode abrir mao de sua novidade radical enquanto religido da encarnacdo, a qual traz um
importante contributo para fundamentar e enriquecer o dialogo inter-religioso.>*

O Papa Jodo Paulo Il sustenta que a encarnacdo do Logos € o ponto de partida do
cristianismo (TMA 6), e, pode-se afirmar, é o principio basilar que impede que Jesus contenha
toda a historia das manifestacfes de Deus, pois a humanidade historica de Jesus ndo traduz a
plenitude escatoldgica do Cristo glorioso. Ha uma reserva apofatica, no sentido de que ndo ha
uma completa adequacdo entre a humanidade particular de Jesus de Nazaré e a plenitude
inexprimivel do mistério de Deus. Geffré pretende superar uma unicidade de exceléncia e de
integracdo quando reafirma a cruz, o timulo vazio, a auséncia do corpo do fundador e a
kénosis como elementos fundacionais da consciéncia de uma falta, constituindo assim, a
diferenca cristd como ponto de partida para a desabsolutizacdo do cristianismo e a relacédo
com o outro. Nesse sentido, seria permitido pensar em uma unicidade relativa ou em devir
engquanto mediacdo intra-histérica do mistério salvifico que permite reler a histéria como a
narracdo da presenca do Deus eterno e transcendente que adquire um rosto concreto em Jesus
Cristo, mas que em virtude de sua infinitude, vai além dos limites do proprio cristianismo,
manifestando-se também em outras culturas e religides.>*

Diante do dilema do reconhecimento da pluralidade das religides — no sentido de uma
manifestacdo mais ampla da riqueza multiforme do mistério de Deus e da sua vontade de
salvacdo universal — e da necessidade da mediacao de Cristo (1Tm 2,4-6), Geffré salienta que

¢ preciso ultrapassar, a0 mesmo tempo, o absolutismo e o relativismo, “voltando ao centro

593 DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 413.

5% Cf. GEFFRE, Claude. Profession théologien, p. 113-114; Id. Le corps comme icone de la passion de Dieu et
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5 Cf. GEFFRE, Claude. La contingence historique du christianisme comme scandale de la foi, p. 793.
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mesmo da fé cristd, a saber, a irrupcdo de Deus na particularidade histérica de Jesus de
Nazaré.”®® Assim, serd possivel compreender o carater essencialmente ndo exclusivista do
cristianismo. Retomando Nicolau de Cusa, Latourelle afirma que Cristo é o universal concreto
e o cristianismo é a Unica religido cuja revelacdo refere-se a encarnacdo do Absoluto em uma
pessoa.>®” Nesse sentido, para Geffré, o cristianismo, como religido da encarnacdo, que tem
Cristo como universal concreto, € a religido do paradoxo, pois mesmo que na pessoa de Jesus
se realize a identificacdo entre a transcendéncia divina e a imanéncia humana, apesar disso,
nenhuma manifestacdo historica de Deus pode ser tida como absoluta. Por conseguinte, a
contingéncia da humanidade de Jesus convida a respeitar a diversidade das religides como
lugares possiveis da manifestacdo da plenitude inexprimivel do mistério divino.>

Haight opta por uma cristologia ascendente, destacando a consubstancialidade entre
Jesus e a humanidade, a fim de enfatizar os limites da captacdo humana da revelacdo.>*
Segundo Schillebeeckx, é na tensdo da identificacdo do Logos em Jesus, que se da a
problematica cristolégica.®® Contudo, Bruno Forte salienta que o Logos encarnado é Palavra
gue remete ao Siléncio; é o Revelado no ocultamento; é re-velatio, pois ao revelar-se, oculta-
se.’t Destarte, o cristianismo, mais do que um avanco de ser, € um avanco de auséncia, sendo
sua acao pautada por aquilo que lhe falta. A consciéncia dos proprios limites é o principio e 0
fundamento da relag&o.%2 A vista disso, Duquoc afirma que o cristianismo ndo pode situar-se
como dominador no dialogo, almejando ter sempre a Ultima palavra, sob pena de ndo ser
ouvido.® Para Geffré, o cristianismo precisa voltar-se ao coracdo de sua mensagem e
interpretar a economia do Logos encarnado como o sacramento de uma economia mais vasta,
a fim de levar a sério o valor intrinseco das outras religiGes e abrir-se ao didlogo como um
parceiro qualificado. A identificacdo — em sentido iconogréfico — da transcendéncia de Deus a
partir da humanidade de Jesus de Nazaré, remete a uma realidade que escapa a toda

identificacdo e indica um acabamento ndo totalitario.®
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2.2.3 Um acabamento ndo totalitario

Segundo Ward, o distintivo da revelacdo cristd € que Deus se encarnou em um homem
concreto, em uma forma histdrica particular. Nesse sentido, a vida de Jesus € a auto-expressao
do eterno no tempo, da ilimitacdo da vida divina em uma vida humana determinada. N&o é
como no islamismo uma revelagdo como um conjunto de leis ou doutrinas ditadas por Deus.
N&o é como no hinduismo uma experiéncia interior de um Eu Supremo. N&o é como no
budismo uma experiéncia de libertacdo da tristeza, do desejo e do apego. Ndo é como no
judaismo uma divulgacdo divina através do controle extraordinario ou milagroso de eventos
naturais e histdricos. A fé cristd fundamenta sua doutrina revelada na atividade salvadora de

Deus, cujo centro é uma figura historica.s%

No concerto das religies do mundo, o cristianismo parece ser uma excessao. Nao s
porgue, como toda religido, pretende a uma determinada universalidade, na medida
em que propde uma mensagem de salvacdo que se dirige a todo ser humano. Mas
porque sua mensagem é necessariamente universal, na medida em que se refere, toda
inteira, & mediacdo histdrica de Jesus Cristo, que coincide com a irrup¢do do préprio
Absoluto que é Deus. Nenhuma outra religido tem a pretensdo de invocar um
fundador que néo é apenas um profeta, mas o proprio Filho de Deus.%

Entretanto, a experiéncia cristd ndo substitui outras experiéncias humanas auténticas
do divino, as quais, afirma Duquoc, desafiam o cristianismo a uma escuta generosa.®’ Geffré
assevera que apesar do Evangelho ter um valor universal, se ndo assume a dinamica kenotica,
ndo encontra alteridade, sendo assim, é infiel & sua vocacdo originaria, pois, para 0
cristianismo, a pratica da alteridade é “uma exigéncia de natureza, visto que ele confessa a
alteridade de um Deus sempre maior.”® Em virtude disso, o cristianismo é convidado a
reconhecer o diferente e os valores que este Ihe acrescenta. A identidade crista define-se ndo
como uma perfeicdo adquirida, mas em termos de vir-a-ser, de éxodo, de peregrinacdo e de
servico ao outro, que, segundo Torres Queiruga, em principio, € sempre um portador da
presenca real de Deus.®® Por conseguinte, Geffré afirma que ¢ preciso “reinterpretar a nogao
de cumprimento em sentido ndo totalitario™®®, com o intuito de ndo integrar a
irredutibilidade constitutiva das outras religides. Sendo assim, a teologia cristd, enguanto
theologia viatorum que se coloca a caminho, é chamada a reconhecer a amplitude da

economia da revelacdo, a qual excede as fronteiras do cristianismo.

805 Cf. WARD, Keith. Religion and revelation, p. 193-222.

606 GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 315.

807 Cf. DUQUOC, Christian. A teologia no exilio, p. 73.

608 GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 136.

609 Cf. TORRES QUEIRUGA, Andrés. Repensar a revelagao, p. 346.
610 GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 81.
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Von Balthasar fala da ndo catolicidade da Igreja cat6lica em sua dimens&o histdrica.s!
A ruptura instauradora da Igreja catdlica em relacdo ao judaismo e as outras religiGes, ndo
substitui ou abole a parte irredutivel de verdade das quais essas religides sdo testemunhas.
Para Dupuis, “toda verdade vem de Deus que ¢ Verdade e deve ser honrada enquanto tal,
qualquer que seja o canal através do qual chega até nds.”®? O reconhecimento de uma
complementaridade entre a verdade do cristianismo e das diversas religides, com suas
escrituras sagradas, seus imperativos éticos e suas filosofias de vida, € um dos elementos
constitutivos mais fundamentais para a elaboracdo de uma teologia aberta e criativa. Geffré
afirma que o cristianismo histérico ndo pode ter a pretensdo de integrar ou substituir a
totalidade das riquezas das outras religies. Segundo Geffré, os valores auténticos
encontrados nas outras religifes sdo recapitulados em Cristo, mas ndo sdo compreendidos
como inferiores ou transitorios, pois ndo desaparecem completamente quando encontram seu
cumprimento no cristianismo, configurando, assim, o que se pode designar como um
acabamento ndo totalitario das outras religides ndo cristds no cristianismo. Cada religido
contém algo de proprio e irredutivel na medida em que pode ser suscitada pelo Espirito de
Deus. Para Geffré, apesar das religiGes encontrarem o seu acabamento Gltimo no mistério de
Cristo, isso ndo significa necessariamente que elas serdo tematizadas no cristianismo
historico.®® Segundo Torres Queiruga, as religides tém um valor em si, pois Deus esta
realmente presente nelas. Porém, o cristianismo histérico ndo consegue abarcé-las, devido a
sua provisoriedade escatoldgica.s™

A dialética da particularidade e de sua ultrapassagem pela abertura ao outro, faz do
cristianismo, ndo uma totalidade fechada, mas o define em termos de relacéo e didlogo com as
outras tradicBes religiosas. Segundo Geffré, esse é o traco caracteristico e distintivo do
cristianismo como religido. Prescindindo de todo e qualquer imperialismo na ordem da
verdade, trata-se de ser o sinal daquilo que lhe falta, indo ao encontro de novas perspectivas
de compreensdo e vivéncia do mistério divino. A singularidade do cristianismo no concerto
das religides do mundo, ndo exclui, nem absorve, as peculiaridades inerentes as outras
tradigdes religiosas, mas se relaciona com estas, tendo em vista ndo simplesmente a defesa da
prépria verdade, mas almejando um acabamento ndo totalitario dos valores que emergem da
plenitude do mistério de Cristo. Além disso, no percurso dialdgico inter-religioso, ha

inevitavelmente um encontro intercultural, com um consequente processo de inculturacéo

611 Cf. VON BALTHASAR, Hans Urs. De [’intégration, p. 161-166.

612 DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 350.
613 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 82-83.

614 Cf. TORRES QUEIRUGA, Andrés. Repensar a revelagdo, p. 348.
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reciproca, que transforma a ambos, doravante mudados na forma como encarar 0 outro e a Si
mesmos. Nesse sentido, o contexto pluralista atual convida os cristdos a promoverem um
cristianismo mundial e diversificado®®, que mantenha a unidade do espirito humano e das
suas legitimas aspiracfes universais, no entanto, sem cair no modelo cultural unidimensional
da globalizacdo que planifica as identidades. Como afirma Torres Queiruga, paradoxalmente,
a propria experiéncia cristd ndo é posse dos cristdos, mas é patrimoénio da humanidade, por
isso, destina-se a ser partilhada com todos, porém, sem anular suas peculiaridades.®

Geffré acredita que a teologia classica da promessa e do cumprimento ndo respeita
suficientemente a irredutibilidade de cada tradicdo religiosa.®” Além disso, para Gutiérrez, a
teologia do cumprimento ou do acabamento leva a fundamentar uma teologia da conquista ou
da dominacdo, com consequéncias nefastas aos valores do Evangelho, conforme vé-se nos
debates da teologia juridica espanhola do século XVI em torno da justificacdo da dominacao
dos indios, com o intuito de evangeliza-los.5® A radicalizacdo da teologia do acabamento
conduz a uma dinamica de totalizacdo da identidade e de anulagcdo da alteridade. Por isso,
Geffré afirma que o cristianismo ndo pode ter a ambicdo de deter a totalidade das verdades da
historia religiosa da humanidade. Além de ser impossivel, isso é injustificavel. Ademais,
mesmo que o cristianismo quisesse integra-las, arriscaria comprometer sua prépria identidade.
Nesse sentido, acreditar na possibilidade de um pluralismo religioso de principio, significa
aceitar as consequéncias decorrentes da contingéncia histérica do proprio cristianismo e da
alteridade irredutivel de cada uma das religides. Geffré toma distancia em relacdo a um
cristianocentrismo de indole exclusivista. Para Geffre, a defesa da unicidade da mediacéo de
Cristo ndo leva necessariamente a sacrificar a pluralidade das verdades religiosas de que dao
testemunho as outras religides, mas langa como desafio para a teologia crista a instauracao de
uma nova forma de se relacionar com a verdade, no sentido de que a consciéncia cada vez
mais apurada da pluralidade das verdades religiosas pGe em questdo o conforto das certezas
cristds.®”® Em suma, a experiéncia do pluralismo religioso convida a encontrar o sentido
original da verdade crista pelo constante sair de si, colocando em relevo o respeito pela
verdade existencialmente plural e essencialmente escatolégica, sendo assim, um apelo

incessante ao dialogo e a conversdo na perspectiva de uma alteridade irredutivel.

615 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 83-85.

616 Cf. TORRES QUEIRUGA, Andrés. Repensar a revelagdo, p. 347.

617 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 137-138.

618 Cf. GUTIERREZ, Jorge Luis. A controvérsia de Valladolid (1550), p. 244.
619 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 138-139.
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2.3 O DIALOGO ENTRE AS RELIGIOES NA PERSPECTIVA DE UMA ALTERIDADE
IRREDUTIVEL

A identidade cristd ndo abdica do plano historico das alteridades. Prescindindo da
I6gica da assimilacdo e partindo da légica da aceitacdo da diferenca, € chamada a
reconhecer, escutar e interpretar o outro em sua diferenca, naquilo que tem de proprio e
irredutivel. Faustino Teixeira compreende que a experiéncia da alteridade constitui o que ha
de mais especifico na vocagdo cristd.®® O Papa Bento XVI afirma que o elemento da
alteridade é essencial, tanto na revelacdo cristd, quanto em outras culturas e tradicGes
religiosas, e reveste-se de grande importancia para a integralidade do humano (CV 55).
Conforme Buhler, o dialogo, como préatica da alteridade, € um ato de coragem, no qual o
cristdo expde a sua identidade ao teste do julgamento do outro.®?! Para Faustino Teixeira, “faz
parte da natureza do dialogo a busca de uma unidade que preserve e salvaguarde a diferenca e
a liberdade. O dialogo auténtico traduz um encontro de interlocutores pontuado pela dindmica
da alteridade, do intercimbio e da reciprocidade.”®? O ser humano é um né de relacdes, é um
ser de comunhdo que se realiza dando e recebendo (CTIfi 1,6). O dialogo constitui uma
dimensao integral e integradora da vida humana. Como afirma Buber, “o homem se torna eu
na relagio com o tu.”®% E na relacdo com o tu que o sujeito constroi, aperfeicoa e amadurece a
sua identidade. O dialogo é assim uma passagem necessaria para a realizacdo do individuo e
da comunidade humana. Faustino Teixeira acredita que “o que conta no didlogo ¢ a
reciprocidade existencial.”®?* A disposicdo em deixar-se transformar pelo dialogo proporciona
ao cristianismo e as outras religies um intercdmbio de dons e o enriquecimento mutuo.

O irredutivel de cada religido ndo coincide necessariamente com um implicito cristéo.
Toda religido é unica e especifica. Conceber uma complementaridade entre as religides
corresponderia a ndo respeitar sua alteridade irredutivel. Cada religido é uma via diferente, e
ndo uma via incompleta, para compreender o mistério divino. Segundo Panasiewicz, “ndo ha
complementaridade, mas singularidade, que torna cada tradicdo religiosa especifica por si
mesma e diferente uma da outra.”® Essa irredutibilidade pode ser partilhada, e precisa ser
respeitada, através do dialogo. “O dialogo inter-religioso ndo tende simplesmente a uma

compreensdo mutua e a relagdes amigaveis. Ele se encaminha para um nivel muito mais

620 Cf. TEIXEIRA, Faustino. O dialogo inter-religioso na perspectiva do terceiro milénio, p. 35.
621 Cf. BUHLER, Pierre. A identidade entre a objetividade e a subjetividade, p. 34.

622 TEIXEIRA, Faustino. O dialogo inter-religioso, p. 124.

62 BUBER, Martin. Eu e tu, p. 32.

624 TEIXEIRA, Faustino. O dialogo inter-religioso, p. 125.

625 PANASIEWICZ, Roberlei. Pluralismo religioso contemporaneo, p. 141.
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profundo, o nivel do espirito, onde a troca e a partilha consistem em um testemunho mutuo
daquilo que cada um cré” (DA 40). Para Faustino Teixeira, “a maior resisténcia ao dialogo
advém de pessoas ou grupos animados pela autossuficiéncia, pela arrogancia e pela hybris
totalitaria™?, ndo assumindo a dindmica genuina do didlogo, que consiste, segundo Claudio
Ribeiro, em aumentar a capacidade de autorrealizagdo e de realizagdo do outro.®” Pelo
reconhecimento do outro, o outro torna-se fator de amadurecimento para a identidade pessoal.

Bizon defende que colocar em relevo os pontos em comum ajuda a olhar para as
diferencas como riqueza e ndo como deturpacdo. Todo conhecimento a respeito das culturas e
religides que se possa disponibilizar para as pessoas em geral para um maior esclarecimento,
de modo especial, das tradi¢cdes religiosas que sdo incomuns em um dado contexto, € um
amparo Util e necessario para o discernimento positivo a respeito da pluralidade das visGes
religiosas e para o dialogo ndo impositivo, mas fiel, respeitoso e compreensivo.?® “Cabe
observar que, onde se estabelece o didlogo, diminui o proselitismo, crescem o conhecimento
reciproco e o respeito, e se abrem possibilidades de testemunho comum” (DAp 233). O que se
busca ndo é um proselitismo velado pelo convencimento do outro, nem um sincretismo
aprimorado pela conjugacdo dos melhores elementos de cada religido, mas sim, uma
convivéncia saudavel e edificante em prol da humanidade e do planeta, e isso supGe, segundo
Fitzgerald, uma disposi¢cdo pessoal para a conversao, ou seja, uma abertura do coracao a acdo
de Deus, cuja dindmica se manifesta na economia histérica das culturas e das religides.®

A colaboracdo na edificacdo do Reino de Deus é um convite ao dialogo entre as
pessoas de boa vontade, rompendo as barreiras do preconceito. Esse diadlogo, segundo Bizon,
é possivel mediante: mutua compreensdo que supere todas as formas de preconceito e
promova o conhecimento e a apreciagdo comum; compromisso comum que testemunhe o0s
valores da dignidade humana e da espiritualidade, sobretudo, o respeito a vida e a paz, em
clima de igualdade, justica e liberdade, pelos meios da acdo conjunta, da oracdo e da
experiéncia compartilhada; enriquecimento mutuo, reconhecendo os valores genuinos das
outras culturas e crencas.® O dialogo € benéfico para ambos interlocutores. Faustino Teixeira
enfatiza ainda que “o dialogo inter-religioso baseia-se na consciéncia viva do valor da

alteridade e da riqueza da diversidade™®, sendo assim, oportunidade de crescimento mutuo.
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O diélogo inter-religioso exige criatividade. Bizon cita que este pode ocorrer nas
seguintes modalidades: dialogo vital, mediante boas relagdes de amizade e partilha de vida
das alegrias e preocupacdes entre pessoas de diversas crencas; dialogo social, através de
atividades realizadas em parceria em prol dos necessitados, dos empobrecidos, das vitimas
das injusticas sociais e da sustentabilidade do planeta; dialogo teolégico, como resultado
conjunto dos estudos das doutrinas das diversas religides, a fim de buscar maneiras mais
adequadas de lidar com as divergéncias ideologicas; dialogo mistico, através de momentos
celebrativos em prol da defesa da vida, da justica e da paz. No entanto, ha alguns requisitos
para que o didlogo entre as religiGes seja genuino e edificante: justo equilibrio, livre de
ingenuidade, concomitantemente critico e acolhedor, exige esforco, boa vontade e prontiddo
para deixar-se transformar positivamente pelo encontro; conviccdo pessoal das proprias
crencas como plataforma que sustenta um didlogo sincero e integral com os valores e as
convicgdes do outro; abertura a verdade para manter a propria identidade e dispor-se a
aprender com o outro, a fim de acolher valores e atitudes que favorecam maior maturidade
humana e religiosa para o relacionamento com o sagrado e para a purificacdo da propria fé.5

Wolff alerta que “posturas fundamentalistas, exclusivistas e absolutistas na vivéncia
religiosa promovem, aqui e acold, atitudes de intolerancia, discriminag¢do e preconceito.”®
Expor a propria verdade com conviccdo e equilibrio, inclui escutar e acolher a verdade do
outro, com caridade e humildade, na perspectiva da alteridade irredutivel. Todo didlogo
genuino ¢é inclusivo, diferenciado e reciproco, pois esta aberto ao outro em sua diferenca, em
vista de um enriquecimento mutuo.®* “Pelas semelhangas, o didlogo ¢ possivel; pelas
diferengas, é necessario” (DCC 32). Para Mora, € preciso buscar um consenso diferenciado
que fomente a unidade, mantendo a substancialidade das identidades.®** O dialogo permite a
aquisicdo de um melhor conhecimento e a formacdo de uma opinido mais correta sobre 0s
varios aspectos que compdem a doutrina e a vida das outras tradi¢Ges religiosas (UR 4). Ndo
se pode ignorar o peso dos equivocos herdados do passado. A inércia, a indiferenca e um
conhecimento reciproco insuficiente agravam tal situacdo. Por isso, se faz necessaria uma
purificacdo da memoria histérica (UUS 2), a fim de empreender uma compreensao renovada
do outro. Os preconceitos precisam ser superados, pois 0s mesmos, impedem que se conhega
0 que levou as outras tradi¢Ges religiosas a elaborarem as suas crencas e 0s seus modos de

vida da forma como atualmente se encontram, e ndo ha como ama-las sem antes conhecé-las.

832 Cf. BIZON, José. Dialogo inter-religioso na compreensdo e perspectiva catdlica, p. 9-10.
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2.3.1 Ultrapassar a perspectiva apologética

A consciéncia da diversidade religiosa ndo ¢ uma novidade. O que € novo, segundo
Wainwright, € um conhecimento mais acurado de outras religifes e uma melhor apreciacdo de
sua profundidade espiritual e sofisticacdo intelectual. Contudo, observa-se que ha conflitos
entre as religides. O que fazer diante disso? N&o hd como negar que as grandes religides
interpretam que as suas doutrinas tém validade universal e que estdo em conflito com algumas
doutrinas de outras religides. Poder-se-ia afirmar que as doutrinas das diferentes religides sdo
incomensuraveis, pois estdo estruturadas em cosmovisGes especificas. Porém, os
representantes das grandes religides reconhecem implicitamente que ha critérios universais,
tais como: fidelidade a dados e fatos historicos e a teorias geralmente aceitas; consisténcia
I6gica e coeréncia; poder explicativo para interpretar fatos; capacidade de humanizacéo. Para
Wainwright, ha trés modos de minimizar os desacordos doutrinarios: dar mais atencdo a
pratica e menos importancia ao contetdo das verdades proposicionais das crencas, relevando
mais a forma como as pessoas se relacionam ou respondem & Realidade Ultima; optar por um
relativismo gnosioldgico, sustentando que as doutrinas das diferentes religides simbolizam ou
apontam para a mesma realidade, mesmo que por vias diferentes; defender um pluralismo
epistemoldgico, onde cada religido elabora um conhecimento da Realidade Ultima a partir do
filtro de suas categorias de compreensdo. Todavia, é preciso ter cuidado com a questdo do
agnosticismo que leva a indiferenca.

Segundo Hick, uma nova consciéncia tem desafiado a tradicional pretensdo de
superioridade do cristianismo em relacdo as outras religides. Hick afirma que todas as
religiGes estdo centradas em Deus e ndo no cristianismo ou em outra religido. Deus é o Sol de
onde procede a luz refletida por todas as religides. Para Hick, a definicdo cristologica nicena
representa a forma greco-romana de conceitualizar sobre a divindade e a encarnacdo do Filho
de Deus, havendo outras possibilidades de compreensdo desse mistério. Hick acredita que o
cristianismo ndo é a Unica forma valida da percepcdo do divino, ha muitas outras.®’ Essa
transicdo da visdo do cristianismo como a Unica religido verdadeira para uma compreensdo do
cristianismo como uma religido verdadeira entre outras, confirma a convicgdo de Duquoc que
0 posicionamento exclusivista pode ser considerado como superado®®, ndo havendo mais

possibilidade de defendé-lo e difundi-lo.
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Segundo Hick, reconhece-se atualmente que judeus, mugulmanos, budistas, hindus,
taoistas, etc., ttm uma vida moral e social tdo boa quanto a dos cristdos. Tais religides, e
muitas outras, sdo contextos de transformacdo humana de um autocentramento natural, para
uma nova orientacdo, centrada no divino/transcendente. As civilizacdes moldadas por essas
religides séo tdo boas quanto as civiliza¢Ges cristds no que diz respeito aos frutos morais e
espirituais. Sendo assim, € preciso elaborar uma hermenéutica da suspeita ao a priori cristdo
de superioridade, pois € fato que a religido a que se pertence, na maioria dos casos, é uma
circunstancia contextual. Portanto, a conviccdo religiosa é relativa as circunstancias de
nascimento e crescimento da pessoa. Mais recentemente, a maioria dos crentes se da conta da
indole cultural de determinado engajamento religioso. Velhos exclusivismos cada vez mais
cedem espaco para inclusivismos, e até mesmo, para pluralismos. Para Hick, conceber um
inclusivismo de individuos ndo € o suficiente, pois nesse nivel, ignoram-se as outras religides
em si como canais de salvagdo. Hick acredita que Deus atua em todas as religides. Nenhuma
religido e superior as outras. Deus é experimentado e conceitualizado de maneira diferente
pelas diferentes religiGes. Por isso, cada religido é como uma lente ou perspectiva muito
especifica desde a qual se compreende Deus. Diferentes visdes religiosas ndo se excluem, mas
podem ser complementares, desde que se compreenda a gradiosidade e inefabilidade
nouménica do fendbmeno que referenciam. As afirmagBes incompativeis inserem-se no
horizonte das diferentes manifestacbes de Deus a humanidade. Os dualismos, as
contrariedades e as limitacdes pertencem ao pensamento humano e ndo a Deus em si.6%

Feldman fala em desacordos religiosos razoaveis. Pessoas razoaveis podem discordar,
enquanto que as intolerantes desprezam a opinido alheia e as relativistas simplesmente
defendem que todos estdo certos. Pessoas intolerantes recusam-se a pensar cuidadosamente a
respeito do conteddo do que o outro defende, atendo-se irrefletidamente as proprias crencas.
No entanto, isso é inconsistente intelectualmente, pois exime-se de um exame rigoroso,
essencial para a elaboracdo de um pensamento critico e bem estruturado. Os relativistas dizem
que uma proposicdo pode ser verdadeira para uma pessoa, enquanto que outra proposicéo,
mesmo sendo incompativel com a anterior, pode ser verdadeira para outra pessoa. 1sso devido
ao fato de que pessoas diferentes tém crencas diferentes sobre o mesmo assunto. No entanto, é
dificil aceitar racionalmente que opinifes contraditérias sobre 0 mesmo assunto estejam
ambas corretas, isso seria um absurdo. No fundo, o relativista e o intolerante ignoram o

conteddo dos argumentos contrarios, ou seja, ambos ndo levam a sério o debate.5%

839 Cf. HICK, John. The theological challenge of religious pluralism, p. 156-171.
640 Cf. FELDMAN, Richard. Reasonable religious disagreements, p. 194-197.
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Para Feldman, é preciso compreender a natureza dos desacordos. Um desacordo
genuino acontece quando hd uma proposi¢do que alguns afirmam e outros negam. Néao é
possivel que ambos estejam certos, pois isso corresponderia a incorrer em uma contradicao.
Um desacordo aparente ocorre quando ha afirmac6es declarativas distintas, ndo havendo um
desacordo real sobre 0 mesmo assunto. Nesse caso, hd um desencontro hermenéutico, ou seja,
é necessario que se esclareca o conteldo das diferentes interpretacGes, pois ndo ha uma
proposicdo especifica sendo contestada por ambos os lados. No entanto, a ambiguidade pode
esconder desacordos. Desacordo ndo é sindnimo de injustificacdo epistémica. E possivel
discordar de outra crenca e, a0 mesmo tempo, reconhecer que esta mesma crenca é razoavel.
Logo, h&d um desacordo razoavel quando duas pessoas discordam justificadamente a respeito
de determinado assunto com evidéncias, raciocinio l6gico e coeréncia, porém, sem serem
pares epistémicos. Quando pares epistémicos, com iguais evidéncias, discordam sobre uma
crenga, € razoavel que se suspenda o juizo. Feldman chama a atencédo para a relevancia que a
paridade epistémica dos interlocutores exerce sobre a avaliacdo de uma crenca. Para Feldman,
ndo é possivel que se infiram diferentes conclusées de uma mesma evidéncia, especialmente
se os interlocutores compartilham os mesmos pressupostos.s

Plantinga se pergunta se a diversidade religiosa seria motivo para considerar uma
crenga particular, como é o caso, por exemplo, da crenca cristd, como sendo irracional,
injustificada ou arbitraria diante das demais. Para Plantinga, diante de posi¢des epistémicas
diferenciadas, € possivel sustentar crencas justificadas, apesar de contraditérias. Nesse
sentido, a consciéncia da diversidade religiosa € inquietante.®*? Quinn afirma que atualmente é
possivel compreender as religides mundiais de uma forma melhor do que em outras épocas,
embora o convivio pacifico entre elas ainda seja um desafio, como o demonstram os conflitos
religiosos em varias partes do mundo. Sendo assim, o problema da tolerancia religiosa € uma
questdo global urgente, pois a tolerancia com as diferencas abre caminho para a efetivacéo da
liberdade religiosa. Quinn considera irracional coagir as pessoas a crer ou ndo crer em algo.
Isso é contrario a dignidade da pessoa humana e uma maneira equivocada de estabelecer uma
convicgdo. A imoralidade de medidas compulsérias em matéria de religido, fundamenta,
segundo Quinn, a argumentacdo a favor da toleréncia religiosa, conferindo-lhe um grau

epistémico maior de justificagdo em relacdo aos atos de intolerancia.®

41 Cf. FELDMAN, Richard. Reasonable religious disagreements, p. 198-212. Sujeitos/interlocutores sdo
considerados pares epistémicos na medida em que sdo semelhantes em condi¢des cognitivas, informacdo de
fundo, habilidades e experiéncias para avaliar as evidéncias em debate.

842 Cf. PLANTINGA, Alvin. Pluralism, p. 437-457.

843 Cf. QUINN, Philip L. Religious diversity and religious toleration, p. 57-77.
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Antoniazzi afirma que por muito tempo, o cristianismo olhou para as outras religides
como antagonistas. Essa atitude gerou muitas hostilidades. As descobertas das novas religides
no novo mundo, a partir do final do século XV e ao longo dos séculos seguintes, propiciou
uma primeira virada teoldgica. As outras religiGes passaram de excluidas a incluidas — embora
excepcionalmente — na economia da salvagdo. Esse inclusivismo se clareard somente com o
Concilio Vaticano Il (LG 16; GS 22), baseando-se em dois principios: a vontade salvifica
universal de Deus (1Tm 2,4) e a necessidade da mediacdo de Cristo (At 4,12; 1Tm 2,5-7),
ficando em aberto se os ndo cristdos se salvam apenas individualmente ou se suas religides
tém um papel salvifico. GeracGes de tedlogos, no pds-concilio, comecam a se questionar
sobre a possibilidade de uma economia da salvacdo para além do cristianismo, abrindo o
cristianismo a possibilidade de uma interlocucao ainda maior com as outras religides. Mesmo
que Cristo seja a verdade Gltima e normativa da economia salvifica, parte-se do pressuposto
de que é preciso ampliar a compreensdo e a vivéncia da mensagem da salvacao.®

Para Panasiewicz, o dialogo inter-religioso, quando feito com lucidez, amplia 0s
préprios horizontes de compreensdo da atuacdo continua do Espirito de Deus na historia.®®
Porém, segundo Faustino Teixeira, isso pressupde simpatia, sintonia e atencdo ao diferente, e
precisa vir acompanhado de um ancoradouro referencial.® Antoniazzi acredita que a fé em
Cristo ndo limita o didlogo inter-religioso, antes o impulsiona, no sentido de que € justamente
a fé em Cristo, como Unico mediador, que gera a convicgdo de que Deus ndo deixa de agir em
toda a historia humana. Portanto, os cristdos precisam respeitar as outras tradi¢oes religiosas,
pois nelas, Cristo estd misteriosamente presente e atuante. Contudo, essa ndo € uma relacao
estatica, mas dindmica, pois a busca da verdade, apesar de impulsionada pela graca, é
truncada pelo pecado, e envolve a liberdade das pessoas. Por conseguinte, em Lc 10,25-37,
tanto cristdos quanto ndo cristdos sdo chamados a amar samaritanamente o proximo,
independente de suas crencgas. Por isso, a ninguém é concedido furtar-se ao encontro e ao
dialogo colaborativo com o outro. Nessa perspectiva, Antoniazzi afirma que mesmo que seja
preciso aprofundar mais a questéo tedrica, a pratica do dialogo inter-religioso € uma realidade
urgente no mundo de hoje em vista da necessidade de um empenho comum das religides pela
libertacdo humana e ecolodgica integral, especialmente no tocante as questfes de convivéncia

pacifica e de colaboracdo para o estabelecimento da justica social.®’

644 Cf. ANTONIAZZI, Alberto. Valor salvifico das religides e dialogo inter-religioso, p. 117-119.

845 Cf. PANASIEWICZ, Roberlei. Pluralismo religioso contemporaneo, p. 140.

646 Cf. TEIXEIRA, Faustino. O imprescindivel desafio da diferenca religiosa, p. 191; Id. O dialogo inter-
religioso, p. 144-145.

847 Cf. ANTONIAZZI, Alberto. Valor salvifico das religides e dialogo inter-religioso, p. 121-122.
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Segundo Antoniazzi, hd uma relacdo entre didlogo inter-religioso e libertagdo social.
Nos ultimos séculos, o Ocidente cristdo foi palco de inUmeras préticas colonizadoras e
opressoras que avassalaram culturas e religides de povos inteiros. Um auténtico didlogo entre
o0 cristianismo e as religides de comunidades marginalizadas, pretende: desconstruir antigos
paradigmas, veiculadores de ideologias perversas que ainda estdo profundamente arraigadas
no imaginario ocidental; e reforcar valores que estimulam & esperanca e a resisténcia diante
de situacbes de opressdo social. Antoniazzi propde algumas questdes concretas, as quais
exigem um discernimento teoldgico apurado e um empenho pratico consistente, a fim de
serem trabalhadas com afinco diante dos desafios do contexto atual, cada vez mais plural e
diverso: do ponto de vista tedrico, discernir, no universo do pluralismo religioso, expressées
legitimas da manifestacdo econdmica de Deus; do ponto de vista pratico, dialogar, de maneira
aberta e paciente, com as pessoas de outras religides — dispostas a percorrer um itinerario
comum de aprofundamento do mistério divino e comprometidas com a libertagdo humana e
com a justica e a paz — e relativizar a propria comunidade religiosa como institucionalmente
limitada para expressar a plenitude dos designios divinos e das expectativas mais
significativas das pessoas de hoje. Essas questbes indicam o quanto o dialogo inter-religioso
propicia um auténtico amadurecimento da propria fé, recentrando-a em seus aspectos mais
essenciais, e, como consequéncia, ampliando o seu horizonte ortopratico.®

Para Geffré, tendo em vista a economia do Logos encarnado como sacramento de uma
economia mais vasta, a teologia cristd das religiGes precisa ultrapassar uma perspectiva
apologética e aceitar o pluralismo religioso como uma evidéncia historica, desde o qual, é
possivel reinterpretar a verdade das diferentes religides desde um horizonte mais amplo.
Contudo, Geffré enfatiza que uma teologia crista das religides nao pode contentar-se com uma
mera analise comparativa entre as religides, mas precisa cultivar um otimismo teoldgico que
ndo hesite em afirmar que, apesar dos limites e das imperfeicGes presentes nas outras
religides, elas podem ser portadoras de valores positivos, ndo s6 nas disposicOes subjetivas de
seus membros, mas em seus proprios elementos constitutivos. Por conseguinte, & necessario
compreender o didlogo inter-religioso ndo como o projeto para a edificacdo de uma religido
mundial ou de uma metarreligido — onde todas as diferencas sejam abolidas —, pois, nesse
caso, se anularia a identidade prépria de cada religido, ndo havendo, assim, um verdadeiro

dialogo, mas um projeto de planificacdo uniformizadora.s*

®48 Cf. ANTONIAZZI, Alberto. Valor salvifico das religides e dialogo inter-religioso, p. 122-126.
649 Cf. GEFFRE, Claude. Le comparatisme en théologie des religions, p. 415-431; Id. De Babel a Pentecostes, p.
149-150.
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Para Geffré, o didlogo inter-religioso ndo é apenas uma atitude ética em conformidade
com o espirito da época hodierna sob o signo da tolerancia e da pluralidade de opinides, mas
estd fundado teologicamente sobre a unidade da familia humana no plano de Deus. A histdria
da humanidade, desde as origens, é uma histdria da salvacdo®®, que, segundo Panasiewicz,
expressa a riqueza do mistério divino por uma pluralidade de tradi¢cdes religiosas.®! Por isso,
afirma Faustino Teixeira, o pluralismo é legitimo e as religides sdo genuinamente preciosas
em suas diferencas.®? Infelizmente, na historia da apologética cristd, muitos te6logos
discerniram facilmente um cristianismo implicito nas outras religides, ao passo que rejeitaram
como supersticdo, idolatria e até bruxaria, expressdes do Sagrado que pareciam estranhas ao
cristianismo. E importante praticar uma ascese contra julgamentos apressados a respeito das
outras religides. E preciso exorcizar o veneno apologético.t* Segundo Faustino Teixeira, a
teologia cristd precisa se guiar pela dindmica da diferenca, para além da l6gica exclusivista da
identidade, pois é no &mbito do debate de ideias que se pode superar 0s proprios preconceitos
e chegar a outra visdo ndo sé da verdade do outro, mas da propria verdade. Apenas assim, 0
dialogo podera gerar um resultado inédito para ambos os envolvidos na interlocucao.s

O exclusivismo cristdo foi o responsavel durante séculos por um julgamento negativo
em relacdo as outras religides, erigindo a fé cristd como o padrdo exclusivo da verdade.
Classificou-se tudo o que ai ndo se encaixava como obstinacdo na falsidade e no erro. Geffré
se considera um inclusivista no que se refere a afirmacdo da unicidade da mediacéo de Cristo,
porém, adota um posicionamento pluralista quanto a inteligéncia das relacdes do cristianismo
com as outras religides. Para Geffré, afirmar que todas as coisas sdo recapituladas em Cristo,
n&o significa absolutizar a religido cristd. Mesmo que a plenitude da revelacéo coincida com a
vinda de Cristo, trata-se de uma plenitude qualitativa e ndo quantitativa, pois a acdo humana
do Logos énsarkos ndo esgota a acdo universal do Logos asarkos. A revelacao cristd, mesmo
sendo qualitativamente plena, é quantitativamente relativa a limitacdo humana. Por isso, é
necessario ultrapassar a perspectiva apologética e perceber que as religibes do mundo
emergem como tentativas de responder ao apelo de uma realidade misteriosa e transcendente,
sendo, portanto, inaceitavel a pretensdo de superioridade de uma religi&o sobre as outras. E

preciso respeitar a alteridade irredutivel de cada tradicdo religiosa.®®

650 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 150-151.

851 Cf. PANASIEWICZ, Roberlei. Pluralismo religioso contemporaneo, p. 119.

852 Cf. TEIXEIRA, Faustino. Dialogo inter-religioso, p. 164.

653 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 153.

854 Cf. TEIXEIRA, Faustino. A teologia catélica face ao pluralismo religioso, p. 1743.
655 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 156-161.
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2.3.2 A alteridade irredutivel de cada tradicdo religiosa

Segundo Danner, “vivemos em uma época de pluralismo escancarado e, pode-se dizer
com orgulho, consolidado, pelo menos enquanto ethos sociocultural.”®® Em ambito religioso,
a consciéncia desse ethos pluralista favorece o reconhecimento e a valorizacdo da alteridade
irredutivel de cada tradigdo religiosa. Além disso, o imperativo do respeito e da valorizagdo
das diferencas € um aspecto ético fundamental que esta presente no préprio cerne da fé crista
e de muitas outras religides. Para Claudio Ribeiro, “a alteridade, como a possibilidade
humana de se relacionar com as realidades, grupos e pessoas diferentes de nés mesmos, é
elemento fundamental da fé crista.”®” Além disso, a alteridade permite uma avalia¢do positiva
das mdaltiplas experiéncias do mistério divino (Mc 9,40), e contesta, segundo Danner, que a
heterogeneidade experiencial, doutrinal e axiologica das religibes seja homogeneizada ou
reduzida a um denominador comum, em uma espécie de uniformizac&o das identidades.®

E precisamente a partir da capacidade de alteridade, como reconhecimento e
valorizacdo do outro, que se torna possivel a unido de esforcos em vista da superacdo das
estruturas de dominagéo. Segundo Bingemer, “quando a alteridade ¢ a religido do outro, ha
uma interface a ser explorada e todo um caminho a ser feito em diregdo a uma comunh&o que
ndo suprima as diferencgas, enriquecedoras e originais”®®, pois é na abertura e na acolhida das
diferencas que uma novidade pode ser suscitada. Claudio Ribeiro afirma que o retorno ao
sentido relacional trinitario “fortalece as dimensdes de relacdo e de totalidade e expressa a
graca multiforme de Deus, ao contrario do racionalismo préprio da visdo absolutista que
refor¢a a particularidade, a especificidade e o ato do conhecimento sempre para dominar.” ¢
Para Danner, necessita-se “de concepcles e de praticas que aceitem as diferencas enquanto
diferencas, como ndo assimilaveis, ndo integraveis e nem redutiveis a uma concepcao tedrico-
pratica especifica™®!, pois toda reducdo da alteridade diferencial a uniformidade identitaria é
intrinsecamente injusta e violenta. Nesse sentido, como afirma Lévinas, “a filosofia do poder,
a ontologia, como filosofia primeira que ndo questiona o Mesmo, é uma filosofia da
injustica™?, pelo fato de reafirmar o discurso metafisico da identidade, responséavel pela

colonizacdo do outro.

8% DANNER, Leno Francisco. Pluralismo, autoridade e legitimacgao do credo, p. 2013.

857 RIBEIRO, Claudio de Oliveira. Teologia, pluralismo e alteridade ecuménica, p. 112.

8% Cf. DANNER, Leno Francisco. Pluralismo, autoridade e legitimacdo do credo, p. 2014.

859 BINGEMER, Maria Clara Lucchetti. Faces e interfaces da sacralidade em um mundo secularizado, p. 320.
660 RIBEIRO, Claudio de Oliveira. Teologia, pluralismo e alteridade ecuménica, p. 115.

1 DANNER, Leno Francisco. Um fundamento para o ecumenismo, p. 91.

862 |_LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e infinito, p. 70.
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Diante do contexto atual, Caldas afirma que o labor teol6gico precisa ouvir e dar voz
ao outro, a fim de ser fiel ao seu estatuto epistemoldgico e de ter relevancia pablica.®s Para
Claudio Ribeiro, “a perspectiva trinitaria da fé cristd é de vital importancia para se construir
uma visdo de paz, de dialogo, de respeito mituo e de participagdo conjunta®®, abrindo a
possibilidade de uma cooperacéo a partir das proprias diferencas. Por isso, é urgente distinguir
entre o Deus compreendido em um sentido metafisico-absolutista, fechado em si mesmo, e o
Deus da revelagdo biblica, que indubitavelmente ¢ amor, € que, por isso, “somente pode ser
compreendido nas relacbes concretamente estabelecidas, na alteridade da vida e nas
experiéncias reais de aproximagdo de pessoas, grupos, comunidades”®s, como um Deus
presente e ativo na histdria, que gera comunhao, sem limitar ou anular o ser humano.

Segundo Danner, “o dogmatismo religioso-cultural carrega consigo o gérmen da
intolerancia e da xenofobia contra as diferengas™®, sendo estopim de a¢des discriminatdrias e
violentas. O Concilio Vaticano Il reprova toda discriminagdo ou violéncia por motivos
religiosos e incentiva a fraternidade e a paz (NA 5). O Novo Testamento afirma que aqueles
gue odeiam e disseminam a violéncia, ndo amam (1Cor 13,4-7), e quando ndo ha amor, ndo
ha verdadeiro conhecimento de Deus (1Jo 4,8). Para a fé cristd, Deus € trino, é em si relacdo,
é comunhdo nas diferencas. Para Claudio Ribeiro, “a concepgdo trina de Deus, com sua
respectiva visdo dialogal em si mesmo a partir do relacionamento, néo isento de tensdes, entre
o Pai, o Filho e o Espirito, torna-se 0 modelo social por exceléncia que reforca a alteridade, o
dialogo e a comunhado™s’, balizando o respeito as alteridades irredutiveis.

Sistemas doutrinarios fechados, na dindmica do paradigma metafisico, fomentam a
ideologia do pensamento simples, uniformizando com o intuito de anular conflitos, mesmo
que violentamente. O pensamento complexo releva o valor da alteridade, ndo evita ou suprime
o conflito, mas o encara como desafio, a fim de revela-lo e trabalh&-lo de maneira madura.
Segundo Morin, a incapacidade de conceber a complexidade em nivel individual e social,
conduz a infinitas tragédias.®® Para Vattimo e Rovatti, assumir o pensamento complexo
significa assumir a tensdo criativa da diferenca, superando a tentacdo fundamentalista do
pensamento forte que anseia por uma verdade absoluta, em prol da aceitacdo de um sentido de

jornada e de uma razdo como desdominio.®°

663 Cf. CALDAS, Carlos. Desafios da teologia publica para a reflexdo teoldgica na América Latina, p. 346.
664 RIBEIRO, Claudio de Oliveira. Teologia, pluralismo e alteridade ecuménica, p. 116.

865 RIBEIRO, Claudio de Oliveira. Teologia, pluralismo e alteridade ecuménica, p. 116.

66 DANNER, Leno Francisco. Um fundamento para o ecumenismo, p. 83.

667 RIBEIRO, Claudio de Oliveira. Teologia, pluralismo e alteridade ecuménica, p. 117.

668 Cf. MORIN, Edgar. Introducéo ao pensamento complexo, p. 13.

89 Cf. VATTIMO, Gianni; ROVATTI, Pier Aldo. Il pensiero debole, p. 10.
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Segundo Danner, as religides disseminam principios que podem servir de premissa
para pensar projetos éticos-emancipatorios dedicados a edificacdo de uma cultura de paz e de
respeito as diferencas. Cada vez mais é evidente a consolidacéo das diferencas de concepgdes
religiosas, ndo sendo possivel reduzi-las a uma identidade comum de principios religiosos.
Qualquer projeto ético-social que seja fomentado pelas religies, precisa dar-se conta que toda
pretensdo identitaria homogeneizadora é inconcebivel, sendo necessério reconhecer, como
ponto de partida, a alteridade irredutivel de cada tradigdo religiosa.t Para Juscelino Silva,
qguando a razdo humana é humilde face aos dados de sua fé, se distancia da hostilidade a
outras crengas, convicta de seus limites e possibilidades, dispondo-se, assim, ao dialogo.®™

Geffré afirma que “em face das ambiguidades da globalizagdao, o didlogo inter-
religioso representa uma chance porque, com efeito, ele pode contribuir para uma
humanizacdo da globalizacdo, na medida em que previne contra os efeitos perversos de uma
cultura cada vez mais uniforme.”®2 Para Danner, o0 senso critico das religides pode moderar as
pretensdes imperialistas, belicistas e ditatoriais dos governos nacionais no que tange as zonas
geopolitico-econdmicas estratégicas que estdo na base das sangrentas guerras de conquista
atuais, gerando tensbes entre culturas e povos. Denunciar essas injusticas, a partir de um
trabalho dial6gico e cooperativo sobre a base da ideia de irredutibilidade do outro, pode ser
um contributo profético das religides para a sociedade. Por meio desse empenho ético-politico
das religibes, ha a possibilidade de moderacdo de ideologias e praticas assimilacionistas.®

Segundo Claudio Ribeiro, “embora haja nexos entre violéncia e religido, herdado de
longas tradicdes culturais e religiosas e que ainda marca os tempos atuais, ha, ndo obstante a
isso, elementos dentro das proprias dindmicas e conceituacdes religiosas que sdo geradoras da
paz.”¥* E possivel fomentar a partir das proprias religides valores e atitudes diferenciais
diante de sistemas socio-politicos estruturalmente injustos e violentos. As religides em geral,
e de modo especial o cristianismo, possuem elementos suficientes para elaborar uma proposta
alternativa que olhe para o valor da vida humana e do planeta em toda a sua diversidade.
Danner afirma que todas as formas de discriminacdo e de preconceito que destroem o senso
de alteridade na convivéncia social, ndo sdo compativeis com o espirito de Cristo.s” E preciso
respeitar a alteridade irredutivel de cada pessoa e de cada tradigdo religiosa e fomentar a

colaboracéo de todos na edificacdo de uma sociedade mais justa, pacifica e ndo violenta.

670 Cf. DANNER, Leno Francisco. Um fundamento para o ecumenismo, p. 71-73.

671 Cf. SILVA, Juscelino. Experiéncia e nomeacéo de Deus na teologia de Claude Geffré, p. 55.
672 GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 44.

673 Cf. DANNER, Leno Francisco. Um fundamento para o ecumenismo, p. 73.

674 RIBEIRO, Claudio de Oliveira. Teologia, pluralismo e alteridade ecuménica, p. 119.

675 Cf. DANNER, Leno Francisco. Um fundamento para o ecumenismo, p. 80.
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2.3.3 A emergéncia de um ecumenismo planetario

Devido aos vertiginosos progressos cientificos e tecnoldgicos dos ultimos anos, todo o
planeta estd hiperconectado. Ha uma mundializacdo acelerada das informacGes. As pessoas
desenvolveram uma consciéncia mais aguda dos lagos que as unem entre si € com 0S outros
seres vivos (CTlcs 71). Para Geffré, atualmente vive-se a idade planetaria da humanidade,
caracterizada, de modo geral, pela consciéncia coletiva da importancia de uma convivéncia
saudavel entre todos os habitantes do planeta, considerado uma casa comum (LS 164). Diante
de graves urgéncias humanitarias e ecoldgicas, Geffré toma a palavra ecumenismo, reservada
comumente ao didlogo entre os cristdos, e radicaliza o seu significado, cunhando o termo
ecumenismo planetario, a fim de voltar-se a toda terra habitada — oikovuévy — e abarcar 0s
fendmenos da globalizacdo e do pluralismo religioso, tendo como meta ultima, uma urgente
mobilizacdo em prol da sobrevivéncia da humanidade e da preservacao do planeta.s™

Claudio Ribeiro afirma que o ecumenismo planetario em Geffré vai além de um
ecumenismo confessional, restrito as tradicdes cristas, voltando-se a dimensdo de toda terra
habitada, incluindo, assim, a pluralidade das religides, com o intuito de valorizar as préaticas
ecuménicas relacionadas as grandes causas da humanidade.®”” Segundo Geffré, a situacdo
atual demanda sair dos pares conceituais. E fundamental um dialogo que integre todas as
religides, em suas identidades e diferencas, superando antigos preconceitos, purificando o
imaginario e reelaborando novas concepcdes. Para isso, é necessario elaborar alguns critérios
ou pontos de encontro, sobre 0s quais se constituirdo bases ou plataformas de compreensédo
mutua, de acordos e de colaboragdo pratica. No entanto, surge o seguinte questionamento: no
didlogo entre cristdos, dispde-se de um critério comum: Jesus Cristo. Por mais que haja
diferencas simbolicas, rituais e institucionais oriundas de divisdes historicas entre as
diferentes denominacdes cristds, esse critério permanece inquestionavel. Contudo, quando se
trata de um ecumenismo planetario, o desafio consiste em encontrar um critério de unidade
que seja aceitavel por todas as religides. Geffré se debruca sobre essa questdo percorrendo um
itinerario bastante complexo, evitando, sempre que possivel, basear-se em generalizagdes.®®

Para que o ecumenismo planetario se efetive, Geffré elabora critérios comuns para o

didlogo, classificados em trés niveis diferentes:

676 Cf. GEFFRE, Claude. O futuro da religido entre fundamentalismo e modernidade, p. 329-330; Id. Le
fondement théologique du dialogue interreligieux, p. 74; Id. De Babel a Pentecostes, p. 14; Id. Crer e
interpretar, p. 143-149; GOMES, Tiago de Fraga. O pluralismo religioso no horizonte de um ecumenismo
planetario em Claude Geffré, p. 97; Id. Didlogo ecuménico, promocdo humana e busca da paz, p. 56.

677 Cf. RIBEIRO, Cléaudio de Oliveira. Pluralismo e religides, p. 374.

678 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 209; Id. Crer e interpretar, p. 149.
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No nivel teol6gico monoteista, Geffré abrange as religides adeptas do monoteismo.
Judeus, cristdos e mugulmanos adoram o Unico Deus: criador e todo-poderoso. Embora
possuam divergéncias doutrinais, ambos tém a vocacdo historica de nomear e adorar a um
Deus pessoal que dialoga com a humanidade. Nesse primeiro nivel, contempla-se pouco mais
da metade da humanidade. De uma populagdo mundial de 7,7 bilhdes de pessoas, em torno de
2,17 bilhdes (31,5%) se declaram cristdos, 1,59 bilhdes (23,2%) se declaram mugulmanos e
13,85 milhdes (0,2%) se declaram judeus. A vista disso, apesar da sua amplitude, esse ainda
ndo e um critério considerado universal, estritamente falando®’;

No nivel antropologico idealista, Geffré trabalha o conceito de humano auténtico:
algumas convicgdes fundamentais compartilhadas pelo conjunto da comunidade humana que
caracterizam a esséncia do ser humano, e que, teoricamente, seriam comuns a todas as
religides. Apesar do significado do humano auténtico continuar em aberto, sabe-se cada vez
mais sobre o que atenta contra os direitos humanos individuais e coletivos e o que contradiz
as legitimas aspiracdes da consciéncia humana universal. Em suma, o humano auténtico
corresponde aquilo que de mais fundamental hd no humano. Desse critério, Geffré abstrai
outros dois critérios, o critério ético como tudo o que condiz e ndo contradiz a humanidade
auténtica em um sentido pratico, visando a libertacdo e a felicidade das pessoas, e o critério
mistico como a abertura fundamental do ser humano a transcendéncia. Em ultima instancia, o
nivel antropoldgico corresponde a capacidade humana de alteridade, tanto em relacdo ao
sagrado/transcendente, quanto em relacdo aos seus semelhantes e a ordem da criacdo ou
natureza/cosmos. Esse ja é um critério considerado universal, porém, muito abstrato®®;

No nivel soterioldgico teleolégico, Geffré aborda o anseio direto ou indireto de todas
as religides por salvacao: como libertacdo das limitagdes do eu e/ou do mundo. Esse nivel
corresponde ao descentramento de si em prol da Realidade dltima ou do sagrado, sob a
designacdo de um Ser pessoal (tradicdo biblica), do Absoluto transcendente, de uma forca
oculta do Universo (Brahman) ou do ser humano (Atman), do Vazio (Nothingness), do Tao,
etc. Esse € um critério universal que contempla as crencas especificas de cada religido e se
relaciona com as questdes da fé fundamental, da incondicionalidade na ordem do sentido e do
ser e da experiéncia da transcendéncia como preocupacgdo Ultima®, nas quais convergem

todas as religides, sendo esse o critério mais basico para o ecumenismo planetario.

679 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 17; Id. Ibid., p. 205-206; Id. Crer e interpretar, p. 149-150;
WORLDOMETERS. World population.

680 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 207; Id. Profession théologien, p. 98-99; Id. Pour un
christianisme mondial, p. 61; Id. Crer e interpretar, p. 150-152; PANASIEWICZ, Roberlei. Pluralismo religioso
contemporéaneo, p. 122.

681 Cf. GEFFRE, Claude. Crer e interpretar, p. 151; Id. De Babel a Pentecostes, p. 17; Id. Ibid., p. 110-113.
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Geffré compartilha com Panikkar o desejo de construir um ecumenismo ecuménico,
baseado no didlogo sincero entre as pessoas das diversas expressoes religiosas. Para Panikkar,
um didlogo sincero entre as religies ndo visa meramente uma apresentacdo de ideias ou
ideais religiosos atinentes a questdes doutrinais ou de interesse comum, mas, sobretudo,
pretende defender a dignidade integral das pessoas envolvidas na interlocugdo. E um encontro
entre pessoas e ndo uma negociacéo intelectual regida pelo principio da nio-contradicdo. E a
pessoa inteira, com sua atitude de fé, que estd envolvida na discusséo. Por isso, no dialogo
entre as religides, dois elementos sdo indispensaveis: esperanca e amor. Esperanca para
trancender os sistemas estritamente dogmaéticos, superando o obstaculo da incompreenséo,
mesmo que por palavras e conceitos divergentes. Amor para descobrir no outro o que falta em
si proprio, sem visar a vitoria no dialogo, mas com o intuito de alcangar um reconhecimento
comum da verdade, sem ignorar as diferencas. %

O dialogo entre as religides, além de ser um dever historico, é uma realidade inevitavel
para 0 qual a geracdo atual e as futuras precisam se preparar de maneira adequada. Faustino
Teixeira estabelece como disposicdes necessarias para o dialogo: disponibilidade a abertura e
ao acolhimento; conviccdo religiosa fiel ao engajamento da prépria fé; abertura a verdade que
prescinda de um sentimento de certeza absoluta e reconheca a acdo de Deus na historia;
conviccdo de que o didlogo ndo enfraquece, mas aprofunda a fé, revelando-lhe novas
dimensdes.® Para Panikkar, para que isso aconteca, € indispensavel que as pessoas cultivem
um senso de autoconhecimento, sondando experiéncias e convic¢Bes que fundamentam as
suas crengas religiosas. Todo didlogo genuino afunda raizes em identidades maduras que se
questionam a respeito de suas motivacdes mais profundas, pois, ndo ha como se engajar em
um dialogo sem antes adentrar em uma autocritica. Muitas armadilhas podem ser evitadas ou
mesmo desarmadas, desde que essa dimensdo ndo seja negligenciada. Esse questionamento
introspectivo desperta para o desafio da mudanca, cuja consequéncia consiste em uma
relativizacdo das prdprias crencas, sem, no entanto, cair em um relativismo, porém, sob o
risco de revolta a muitos dos padrdes tradicionais, até entdo irrefletidos.

A reflexdo teoldgica atual ganha cada vez mais uma dimensdo ecuménica. Nao é mais
possivel fazer teologia dentro de grupos restritos de forma isolada. Panikkar fala de um
ecumenismo ecuménico da teologia, pois a teologia ndo pode deixar de ampliar a sua abertura

aos anseios de toda a familia humana. Além disso, ndo é mais possivel ignorar a presenca e a

882 Cf. PANIKKAR, Raymond. The intrareligious dialogue, p. 69-70.
883 Cf. TEIXEIRA, Faustino. O cristianismo entre a identidade singular e o desafio plural, p. 94-96.
884 Cf. PANIKKAR, Raymond. The intrareligious dialogue, p. 73-74.



176

matua influéncia entre as religides do mundo. Por isso, é preciso fomentar um encontro
sincero entre elas, buscando a unidade na diversidade. O ecumenismo ecuménico almeja
considerar, simultaneamente, as condi¢des do contexto mundial atual e o lugar das religides
na vastiddo da economia salvifica, sem uma subordinacdo a priori a autocompreensao crista.
As premissas do ecumenismo ecuménico sdo: ninguém individual ou coletivivamente possui
consciéncia universal; o encontro entre as religibes ndo almeja ser um concurso que
represente vencedores e perdedores; o objetivo € alcancar um novo ponto de concordancia,
com lealdade as confessionalidades, porém, em fecundacdo mutua; os acordos intensionados
ndo implicam em uniformidade de opinides, mas significam uma harmonia de coragdes cheios
de fé, esperanca e amor. Por conseguinte, apesar da dimensdo ecuménica da teologia ser uma
tarefa ainda a ser intensificada, ja se vislumbram belas iniciativas no cenario mundial.®

Panikkar propde alguns pontos a serem trabalhados para que a dimensao ecuménica da
teologia seja fomentada: considerar a realidade humana em sua tensdo dialética, valorizando
as polaridades como possibilidades dinamicas e criativas de um processo de crescimento
mutuo; salientar o potencial antropologico das religides em sua capacidade de levar as pessoas
a sua autorrealizacdo; reconhecer que todas as expectativas humanas estdo envolvidas em uma
busca por plenitude, mesmo que por caminhos diversos, e que nenhuma tradicdo religiosa
pode esgotar a totalidade da experiéncia humana da transcendéncia; prescindir de todo
imperialismo intelectual e monolinguistico para expressar a experiéncia humana da
transcendéncia; clarear que o ecumenismo ndo € de forma alguma um irenismo que impeca o
desacordo, mas precisa fornecer uma plataforma de dialogo critico na busca do entendimento
matuo; frisar que a preocupacdo pela paz e pela justica é hoje uma aspiracdo universal que
necessita do apoio de todas as pessoas religiosas, e redescobrir a tarefa basica e duradoura da
religido em contribuir para a libertacdo humana.®

Em vista desse apelo dialdgico em nivel planetario, é oportuno ressaltar trés condigdes
fundamentais, enfatizadas por Geffré®®’, para que haja um dialogo auténtico entre as pessoas
das diversas tradigdes religiosas:

a) Respeito ao outro em sua identidade propria: ndo ha como dialogar se ndo houver
respeito ao interlocutor e pelas suas ideias e crengas pessoais, a fim de ndo incorrer, no dizer
de Claudio Ribeiro, em um encobrimento do outro.®®® Coste sustenta que quem diz direito a

liberdade religiosa também diz dever de respeito aos outros, pois direito e dever séo

885 Cf. PANIKKAR, Raymond. The intrareligious dialogue, p. 103-105.

886 Cf. PANIKKAR, Raymond. The intrareligious dialogue, p. 106-109.

687 Cf. GEFFRE, Claude. Le fondament théologique du dialogue interreligieux, p. 73-103.
68 Cf. RIBEIRO, Cléaudio de Oliveira. Pluralismo e religides, p. 374.
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correlativos.®® Além disso, sem empatia, 0 didlogo ndo passara de uma afirmacao das préprias
convicgdes, sendo ignoradas as convicgdes do outro. Segundo Geffré, sem davida, € dificil
assumir convicgdes culturais e religiosas estranhas. Por isso, é preciso superar 0S proprios
preconceitos historicos ndo criticados, resguardando-se de identificar com muita pressa o ja
conhecido no outro.®® Sendo assim, Claudio Ribeiro afirma que os elementos-chave da
convivéncia humana e religiosa em geral sdo a alteridade, o respeito a diferenga e o dialogo
colaborativo em prol de uma causa. Portanto, € necessario reconhecer a diferenca como a base
de uma possivel relacdo.®* Segundo Duquoc, pretender organizar um mercado comum das
ideias e das crengas religiosas, evitando as diferencas que as tornam originais, acaba por
anular toda possibilidade de dialogo.®> Nesse sentido, para Geffré, s6 ha dialogo auténtico
guando se respeita 0 outro em suas diferencas constitutivas, e isso s6 acontece na medida em
que se busca ultrapassar preconceitos espontaneos, conhecendo melhor o outro com suas
respectivas peculiaridades. Geffré lembra que o colonialismo ocidental muitas vezes ignorou
a identidade prdpria das culturas e religides estrangeiras, mas que a acolhida ao estrangeiro,
estd nas raizes da tradicdo cristd, de modo que Jesus, em suas parabolas, da testemunho do
respeito devido ao estrangeiro (Mt 25,31-46; Lc 10,25-37).%% Em suma, essa primeira
condigdo para o didlogo tem o intuito de evitar toda forma de anulacdo ou assimilagdo da
identidade do interlocutor, propiciando uma abertura ao novo, ao diferente;

b) Fidelidade a propria identidade: ndo ha dialogo a partir de lugar nenhum. Geffré
ressalta que o dialogo entre as religiGes é sempre entre essa ou aquela religido historica, com
suas peculiaridades.®* Segundo Panikkar, uma fé ndo confessada e apenas teoricamente
formulada, ndo é fé, pois toda experiéncia do mistério divino ndo diz respeito a algo
meramente intelectual, mas existencial.®® Geffré defende que toda abertura ao outro
pressupde, a0 mesmo tempo, engajamento pessoal e disposicdo a relacdo. Sem identidade
prépria, isso ndo é possivel. Valer-se de uma religido mundial, significa perder a qualidade de
interlocutor. Igualmente, a atitude irenista que pretende favorecer o didlogo ao custo de
colocar entre parénteses as proprias convicgdes, suspendendo provisoriamente a propria fe,

trata-se, para Geffré, de um célculo ilusério.®® Segundo Dupuis, no dialogo inter-religioso,
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nunca se pde entre parénteses a fé pessoal mediante uma espécie de epoché, mas se requer dos
interlocutores um empenho sincero com a integridade da propria fé, pois a autenticidade do
didlogo ndo autoriza o contrario. O didlogo, para ser auténtico, busca a compreensao na
diferenca, ndo se enveredando simplesmente pela via da facilidade.®” Para Whaling, sem
desfazer-se das proprias crencas, o conhecimento da religido do outro implica em uma boa
dose de empatia: é como entrar na pele do outro, cal¢ar 0s seus sapatos e ver 0 mundo como o
outro vé.® Geffré acredita que a defesa argumentada da prépria verdade ndo acarreta,
necessariamente, no desejo de prevalecer ou superar o outro, desde que cada interlocutor
descubra que a verdade que € para si objeto de convicgdo absoluta, ndo é nem exclusiva nem
inclusiva de qualquer outra verdade. Portanto, o didlogo perde sua riqueza e sua eficécia,
anulando sua capacidade de transformacédo dos interlocutores, quando as ideias e convicgdes
de cada um dos interlocutores sdo omitidas ou falseadas. Sendo assim, ¢ a fidelidade a propria
identidade que proporciona que o didlogo ndo desemboque em um sincretismo fécil, mas que
tenha o potencial de ampliar a compreensédo de cada um dos interlocutores®®;

c) Necessidade de certa igualdade entre os interlocutores: o didlogo sincero acontece
qguando ha abertura a transformacéo reciproca, com disposicdo, até mesmo, de mudar a forma
de apropriar-se das préprias verdades, considerando a possibilidade de interpretar de maneira
nova as proprias tradi¢des. Segundo Coste, a importancia dessa atitude reside no fato de que a
esséncia da abordagem religiosa consiste justamente na busca pela verdade.” Geffré afirma
gue um dialogo sincero conduz a uma inteligéncia mais agucada da propria identidade, e
tende a culminar na celebracdo de uma verdade mais elevada e profunda que a verdade parcial
de cada um dos interlocutores, pois toda apropriacéo pessoal da verdade é sempre limitada, e,
por isso, relativa.” No entanto, é necesséria a afirmacdo de uma certa igualdade entre os
interlocutores que leve a pratica cordial da alteridade: requer-se que ambas as opinides sejam
consideradas em seu devido valor, sem a predominancia prévia de umas sobre as outras. Na
medida em que um dos interlocutores se considera mais importante ou superior em relagéo ao
outro, hd uma anulacédo da interlocucdo sincera pela imposicdo das proprias ideias, opinides e
crengas. Quando isso acontece, jd ndo ha mais dialogo auténtico. Por conseguinte, € preciso
acreditar que o outro sempre tem algo a agregar e que todo dialogo auténtico é uma forma de

crescimento e de maturagédo das proprias compreensdes e apropriacdes da verdade.
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Para Geffré, um didlogo auténtico proporciona as religibes uma visdo mais ampla
sobre o seu papel diante do cendrio mundial atual, superando antigas querelas e percebendo a
necessidade de se colocar a servico das grandes causas da humanidade.” Em virtude da
consolidacdo do fenbmeno da globalizacdo — caracterizado por Faustino Teixeira por sua
abrangéncia, velocidade e encurtamento das distancias entre povos e culturas’, e por
Panasiewicz como desenraizamento cultural e uniformizacdo das identidades™ —, ha uma
acentuacdo progressiva de uma consciéncia universal no tocante a necessidade de preservacédo
da vida humana e do planeta. Por conseguinte, gracas ao didlogo entre as religides, torna-se
cada vez mais significativo e decisivo aquilo que as vincula ao invés daquilo que as divide.
Nesse sentido, pode-se falar em um diélogo inter-religioso que se estende a toda oixovuévy,
excedendo divergéncias e acentuando pontos em comum, em vista da necessidade de edificar
uma fraternidade colaborativa a nivel planetério.

Segundo Geffré, o didlogo inter-religioso tornou-se uma necessidade em funcdo das
grandes causas que solicitam a responsabilidade comum da consciéncia humana, as quais
redirecionaram muitas das prioridades que até entdo ocupavam a primazia. Em virtude da
superacdo das ameacas que rondam o futuro da humanidade e do planeta, as religifes tém um
importante papel na formacéo de um ethos planetario que fomente uma convivéncia saudavel
entre as pessoas e 0 meio ambiente, enfatizando ndo a dominacao de uns sobre 0s outros, mas
a colaboracdo de todos em prol da libertacdo das situacfes de injustica e da efetivacdo de
novas conjunturas de paz. E justamente a partir dos recursos espirituais proprios de cada
tradicdo religiosa que o dialogo inter-religioso pode estimular a convivéncia na diversidade,
buscando interesses vinculantes no tocante ao bem comum e a justica, sem 0s quais, ndo ha
paz.” O destino do planeta é de interesse comum, pois atinge a todos indistintamente.
Portanto, o didlogo colaborativo entre as religibes é imprescindivel na edificacdo de uma

cultura de paz e ndo violéncia.
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3 LOGOS COLABORATIVO: o dialogo entre as religides em prol de uma cultura de

paz e ndo violéncia

O terceiro capitulo, na dinamica do Logos que se fez dia-logos, trabalhara a dimensao
do Logos colaborativo (agir/propor uma prética). A questdo de fundo é a seguinte: diante de
atitudes de intolerancia religiosa e de uma cultura de violéncia que gera injusticas
humanitarias e ecologicas que requerem um posicionamento consequente das religides, como
fundamentar um dialogo colaborativo entre as religides em prol de uma cultura de paz e ndo
violéncia? Buscando responder a essa questdo, pretende-se propor que para haver paz social é
preciso que haja um didlogo colaborativo entre as proprias religides em vista da edificacdo de
um ethos planetario de paz e ndo violéncia. Por essa razao, o tema o didlogo entre as religides
em prol de uma cultura de paz e ndo violéncia sera desenvolvido em trés momentos:

a) A intolerancia e a violéncia religiosa como demonizacao do diferente surge quando
a religido legitima a disseminacdo de um sentimento de eleicdo/superioridade em relagéo ao
outro ndo eleito/inferior, gerando selecdo, segregacdo e desprezo ao diferente. Quando uma
religido afirma a sua identidade de forma antagdnica em relacdo a outra, demonizando-a, a
religido passa a ser vivenciada belicamente. Além disso, como influéncia do pensamento
metafisico, ha na religido uma relacdo entre violéncia e sacralizacdo da verdade, responsavel
pela anulacdo do valor de outras experiéncias religiosas, vistas como ameacas a ortodoxia de
certos dogmas religiosos, fazendo-se necessario cultivar o aprendizado da desdominacéo;

b) O dialogo inter-religioso por uma cultura de paz e ndo violéncia, a luz da
cristologia, visa desconstruir antigos preconceitos e construir pontes de relacdo, com o intuito
de superar o solipsismo e afirmar a alteridade, promovendo a partilha e a acolhida de ideias e
compreensdes de mundo, e superando a intolerancia que invalida a verdade do outro e anula a
possibilidade de um dialogo bem-sucedido. A cultura do dialogo entre as religibes € uma
dimensédo fundamental para a constru¢cdo de um caminho comum para edificar uma cultura de
paz e ndo violéncia a nivel planetario, desconstruindo preconceitos e unindo as pessoas em
busca de um mesmo ideal, que no fundo, pertence a toda humanidade;

c) A critica a cultura de violéncia e a projecdo de alternativas de paz, a luz do
ensinamento e da vida de Jesus — que proclamou o Reino de Deus como justica e paz para
todos pela superacéo das relacGes de injustica e violéncia —, fundamenta a proposi¢do de uma
resolucdo criativa e ndo violenta de conflitos, apontando para 0 compromisso com a paz e néo
violéncia pela via da libertacdo e da promogdo humana, na conviccdo de que o diadlogo entre

as religides pode ajudar na edificacdo de um ethos planetario de paz e ndo violéncia.
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A encarnagdo do Logos (Jo 1,14) e a sua condescendéncia com a humanidade (DV 13),
manifestando a presenca do Pai (DV 17) e interpretando seus designios em palavras humanas,
fundamentam a perspectiva dialdgica da fé cristda (DV 2), conforme Carlos da Silva.™® Essa
perspectiva é reforcada, segundo Zwinglio Dias, pela proposta existencial de Jesus de Nazaré,
que aponta para uma convivéncia baseada na inclusdo de todos, na prética da partilha e na
realizacdo da justica e da paz’, como fomento de um Logos colaborativo que chama a todos
(Mt 28,19) a fazer do mundo um lugar melhor (Jo 13,35). Nesse sentido, a fé crista é
originalmente promotora de um humanismo auténtico. Guerras, violéncia, fome e exclusédo
social impedem a realizacdo das necessidades humanas bésicas. Recentemente, a promogéo e
a defesa dos direitos humanos tém sido uma bandeira das religides. Portanto, o cristianismo
tem a missdo de unir-se as outras religides nesse desafio. Contudo, as religifes ndo passam
ilesas diante do seguinte questionamento: como falar de didlogo, solidariedade, justica e paz
em um contexto de divisdo e confronto entre as religides? Von Sinner acredita que com seu
testemunho de desunido, as religides ndo estdo cumprindo a sua vocagdo.™®

No entanto, antes de elaborar conclusbGes apressadas, & preciso compreender a
dindmica em que as religies se inserem. Geffré observa que o contexto atual, extremamente
globalizado, possui trés niveis de pluralidade religiosa: pluralidade externa, resultante das
comunicacfes em nivel acelerado e dos grandes fluxos migratdrios, gerando sociedades
pluriculturais e plurirreligiosas; pluralidade interna as proprias religides, fruto do acimulo de
varias pertencas, muitas vezes, sem conflitos pessoais, ou de crencas sem pertencimento a
alguma religido especifica; pluralidade radical, relacionada ao pluralismo difuso, arraigado
no seio da sociedade globalizada.” Além disso, como afirma Castells, concomitante a
massificacdo promovida pela sociedade em rede, pululam as identidades particulares, porém,
em um sentido egotico.”® Por conseguinte, o pluralismo paradigmatico e o individualismo
exacerbado suscitam incerteza e inseguranca. Em reacdo, emergem posturas fundamentalistas,
que geram intolerancia, e, consequentemente, divisdo entre as religides.

Segundo Geffré, o fendbmeno da globalizacdo afeta todos os habitantes do planeta, 0s
quais, aturdidos pelo mimetismo do consumo, veiculado por uma publicidade desfronteirada,
sdo considerados, antes de tudo, consumidores em potencial. A l6gica econdmica liberal gera

pobreza para bilhGes de pessoas e degradacdo ambiental em escala planetaria, além de
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disseminar uma padroniza¢do dos modos de ser e pensar, impondo uma cultura hegeménica,
em detrimento das culturas originarias. Cabe as religiGes insistir sobre o respeito ao humano
auténtico e a salvaguarda do planeta, através de um dialogo colaborativo que promova, para
além do impeto demidrgico da producéo, a valorizacdo da alteridade, atentando-se para uma
ética na linha da Declara¢do Universal dos Direitos Humanos — um dos mais belos éxitos da
historia moderna (CTleu 5) —, a fim de evitar tudo o que atenta contra 0 humano auténtico.
N&o se pode subestimar a vocagdo ética das religides, como o mandamento do amor das
religibes proféticas, a lei da hospitalidade muculmana, a ndo violéncia hindu, a compaixao
budista e a busca taoista e confucionista da vida reta e da bondade. Contudo, a globalizacéo
impacta sobre as préprias religides: proliferacdo de religiosidades do prazer e bem-estar, com
foco na experiéncia subjetiva; tendéncia ao sincretismo, com fraco apelo doutrinal ou ético,
devido a perda de credibilidade das religides tradicionais, fomentando um relativismo em
relacdo a verdade, concebida como escolha do sujeito; coexisténcia ou fusdo de crencas
flutuantes e desfronteiradas, muitas vezes, com pressupostos contraditérios, fruto da decepgéo
de uma racionalidade secularista, tecnocratica e instrumental. Por conseguinte, a passagem do
anatema a tolerancia — final do século XIX — e o reconhecimento da positividade das religides
— meados do século XX — pelo magistério catolico, sinaliza a todas as religides a necessidade
de buscar uma compreensdo mais ampla da verdade religiosa, como partilha que edifica.’!

A fundacdo em Quioto da Conferéncia Mundial das Religides em 1970 enfatiza que
cada religido pode contribuir com a moral pessoal e a ordem publica a partir dos valores que
Ihe sdo préprios, promovendo a justica e a paz. Contudo, a secularidade precisa ser entendida
ndo como mera neutralidade passiva, mas como um conviver dos cidaddos que garanta a
liberdade religiosa, na contramdo da intolerancia e do fanatismo. A meta é o respeito as
diferencas e o servico conjunto pelo bem comum, sem sacrificar as singularidades.”? No
contexto da ambiéncia democrética, € preciso favorecer um dialogo que concilie 0 empenho a
prépria identidade e a estima as convicgdes do outro, mesmo que hajam divergéncias.

Em suma, a economia do Logos encarnado fundamenta um dialogo colaborativo entre
0s cristaos e as pessoas de outras religides em prol da edificacdo de uma cultura de paz e néo
violéncia. N&o se trata, segundo Wolff, de abrir médo das proprias convicc¢des, mas de eliminar

a perspectiva apologética que demoniza o diferente e conceber as identidades na perspectiva

11 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 254-259; Id. O futuro da religido entre fundamentalismo e
modernidade, p. 322-323; Id. Ibid., p. 328-333. Sobre a esséncia da verdade religiosa, ver: ROSENZWEIG,
Franz. L étoile de la rédemption. Paris: Seuil, 1982.

12 Cf. GEFFRE, Claude. O futuro da religido entre fundamentalismo e modernidade, p. 333-335; TEIXEIRA,
Faustino. O dialogo inter-religioso, p. 133; SWARTHMORE COLLEGE PEACE COLLECTION. World
Conference on Religion and Peace Records.
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do didlogo, da compreensdo e da acolhida mutuas. H& problema quando ha hostilidades,
radicalismos, absolutiza¢des, mal-entendidos e indisposicdo para entender as razdes do outro
e para a autocritica. O didlogo se torna dificil quando se vive a propria fé ignorando as
opinides e tradicdes alheias. E preciso sair do isolamento e do autocentramento™s e engendrar
acordos sobre questdes que dividem e aprofundar elementos da propria fé (CTIsf 86),
evitando, conforme Geffré, a intolerancia a diversidade de crencas e a tentacdo da
sacralizacdo indevida da verdade possuida.”* Sendo assim, com o intuito de desenvolver o
tema o dialogo entre as religides em prol de uma cultura de paz e ndo violéncia, o presente
capitulo articula-se em trés blocos de reflexdo, interligados entre si: intoleréncia e violéncia
religiosa como demonizacdo do diferente; o didlogo inter-religioso por uma cultura de paz e

ndo violéncia; critica a cultura de violéncia e projecao de alternativas de paz.

3.1 INTOLERANCIA E VIOLENCIA RELIGIOSA COMO DEMONIZACAO DO
DIFERENTE

Segundo Geffré, é preciso fazer a aprendizagem da desdominagdo, pois esse “é o
Unico meio de conter uma vontade de dominar que inebria com seu proprio poder e ndo
respeita mais os equilibrios fundamentais que podem assegurar a sobrevivéncia da espécie
humana.””s E urgente que essa dindmica adentre no ambito da religido, pois, como afirma
Wachholz, na mesma medida em que a religido pode se constituir como referencial de
conduta e de unidade de uma coletividade, também pode servir como legitimacdo para a
disseminacdo de um sentimento de eleicdo/superioridade em relacdo ao outro ndo
eleito/inferior, consequentemente gerando selecdo, segregacdo e desprezo, que pode até
mesmo justificar o combate violento ao diferente.”® Nesse sentido, Meslim defende que “toda
crenca, na medida em que define e diferencia uma comunidade humana, pode servir de
justificacdo a um conflito que opGe aquela a outros grupos humanos de préatica religiosa
diferente.””*” Sendo assim, quando um determinado grupo afirma a sua identidade em relacao
ao outro, em virtude de um antagonismo declarado, o outro passa a ser demonizado
sistematicamente, e a religido passa a ser vivenciada belicamente, como uma manifestacao

violenta da solidariedade coletiva. Infelizmente, dindmicas religiosas competitivas, que

13 Cf. WOLFF, Elias. DivisGes na Igreja, p. 382-384.

14 Cf. GEFFRE, Claude. O futuro da religido entre fundamentalismo e modernidade, p. 321-322; Id. De Babel a
Pentecostes, p. 210.

15 GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 259.

16 Cf. WACHHOLZ, Wilhelm. As religides e seus mecanismos de exclusdo, p. 108.

7 MESLIM, Michel. A experiéncia humana do divino, p. 42.
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agregam tendo como base crengas exclusivistas e elitistas, podem ser constatadas ao longo da
historia humana. Isso ocorre quando se enfatiza mais o aspecto imanente da religido — como o
caminho do ser humano a Deus — e se esquece que esse caminho é antecedido por um aspecto

profundamente transcendente — o caminho da revelacdo de Deus ao ser humano na gratuidade.

3.1.1 A relagéo entre violéncia e sacraliza¢do da verdade

Quando se perde o senso hermenéutico da condicdo historica da verdade de ordem
religiosa, cai-se na cilada exclusivista da verdade obrigatoria, autoestimada como Unica arca
de salvagdo. Um discernimento sério a respeito do proselitismo militante™® desvela a sua
tendéncia a autolegitimacdo forcada, em virtude de uma concepcao absolutizadora da verdade
e pelo desprezo a liberdade de consciéncia e a dignidade humana. O Concilio Vaticano Il
afirma que as pessoas de hoje, estdo cada vez mais conscientes a respeito “da dignidade da
pessoa humana e, cada vez em maior nimero, reivindicam a capacidade de agir segundo a
prépria conviccdo e com liberdade responsavel”, ou seja, sem coagdo, mas por consciéncia do
préprio dever, pois “a verdade ndo se impde de outro modo sendo pela sua propria forca, que
penetra nos espiritos de modo ao mesmo tempo suave e forte” (DH 1), sem, para isso, fazer
recurso a violéncia. Por isso, a liberdade religiosa acarreta na liberdade de culto, de opinido e
de expressdo. Porém, analisando a histéria das religiGes, observa-se, segundo Geffré, um

infeliz relacionamento entre sacralizacdo da verdade e justificacdo da violéncia:

Quando se olha para tras, para a longa histéria do religioso, deve-se convir que o
balango é profundamente ambiguo. As religides aticaram, demasiado
frequentemente, a violéncia da historia. Nao é possivel impedir que seja evocada a
tese de René Girard sobre a conivéncia secreta entre o sagrado e a violéncia. A
historia do religioso é, com muita frequéncia, a historia da intolerancia, do
fanatismo, da excluséo, de praticas, as vezes, desumanas e do abuso de poder sobre
as consciéncias. Mas é preciso acentuar a ligagdo muito particular entre a
sacralizacdo da verdade e a legitimacdo da violéncia. E em nome do Absoluto de
uma verdade religiosa — o que Emmanuel Lévinas designa como “o aspero gosto do
absoluto” — que se pode justificar guerras santas que conduzem ao massacre de vidas
inocentes. E o famoso triangulo antropoldgico do qual gosta de falar o mugulmano
Mohammed Arkoun: violéncia-sagrado-verdade.”®

18 Nesse sentido, Coste defende que se existe um aspecto do fendmeno religioso que suscita dificuldades é o
estabelecimento e a propagacdo de uma religido. A expressdo livre de uma crenca pertence a esséncia da
liberdade religiosa. Uma comunidade religiosa que ndo procura propagar a sua fé sofre de esclerose e de
fechamento. O crente que ndo é militante, pode ndo ser um verdadeiro crente. Porém, ao lado do indispensavel
ardor missionario, podem caminhar as seguintes atitudes: o desejo de dominagdo e prestigio, a corrupgao
pervertida sob a aparéncia de santidade e a busca por lucros materiais. Quando essas atitudes prevalecem, é
normal que as reagdes a religido recém-chegada sejam de desconfianca e até de hostilidade (Cf. COSTE, René.
Théologie de la liberté religieuse, p. 252-253). A solucéo teoldgica para isso, consiste em encontrar a distingao
necessaria entre a identidade e a necessidade da missdo e a seducdo desvirtuada e perversa do proselitismo.

9 GEFFRE, Claude. O futuro da religido entre fundamentalismo e modernidade, p. 325.
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Geffré adverte que € preciso descartar duas ilusdes que séo fruto de generalizacdes
apressadas: a primeira, que defende que verdades de ordem religiosa teriam o monopdlio do
fanatismo, sendo, de modo geral, mais intolerantes que as ideologias ateias. O século XX,
palco dos piores genocidios da histéria — resultado de ideologias ateias como 0 nazismo e 0
stalinismo —, invalida essa tese; a segunda, seria a ideia de que as religibes monoteistas, por
apelarem a verdade revelada por um Deus pessoal, seriam mais intolerantes do que as demais
religibes — politeistas ou sem Deus —, porém, a histéria demonstra que todas as religides,
indistintamente, podem gerar fanatismos quando manipuladas pelo poder politico em prol de
uma causa, ou de uma raca, etnia ou classe social. Nesse caso, ao invés de apaziguar, as
religides aticam a violéncia contra as minorias ou contra os que séo diferentes.

Apesar das ilusdes supracitadas, Geffré reflete sobre a histdria de intolerancia das trés
religibes monoteistas, cuja raiz se encontra na ligacdo entre o absoluto de uma verdade que
tem o proprio Deus como fiador. O judaismo, consciente de sua eleicdo divina enquanto povo,
tende a excluir os outros povos. Esse drama se agudiza com a cria¢do do Estado de Israel, pela
dificuldade em gerir a tensdo entre justica toranica e direito de recurso a violéncia na defesa
dos direitos de soberania estatal. Na cristandade medieval, o cristianismo veiculou a ideologia
unitéria favorecido pela politica imperial, havendo, muitas vezes, confusdo entre o poder
espiritual e o poder temporal, com recurso a forca do braco secular contra infiéis, hereges ou
cismaticos, a fim de garantir a expansdo da Igreja. Segundo Geffré, no islamismo, cujo
surgimento pode ser considerado tipicamente fundamentalista, muitas vezes, se transformou o
Djihad — combate espiritual contra si mesmo — em combate armado contra 0s inimigos do
isld. De modo geral, a tentacéo tipica das religides monoteistas é a idolatria, que consiste em
conferir a um povo, a uma Igreja ou a um livro, a unidade pertencente exclusivamente a Deus.
A grande contradi¢do jaz no fato de que enquanto Abrado é um simbolo de hospitalidade com
o0 estrangeiro, entre os filhos de Abrado persistem discérdias, rivalidades e exclusdo.’

Segundo Breno Campos, “todo fundamentalismo sucumbe a tentacdo da sacralizagdo
da verdade e, portanto, percorre mesmo 0 caminho aberto para o0 fanatismo e a
intolerancia.”’? Ansiando por clareza e precisdo, o fundamentalista tenta eliminar as multiplas
opcdes para repousar tranquilo na uniformidade. A razdo fundamentalista ndo suporta a
diferenca e somente compreende a logica daquilo que é unificado na identidade. Ibraim de

Oliveira salienta que para o fundamentalista, “um discurso que ndo se rege pelo principio da

20 Cf, GEFFRE, Claude. O futuro da religido entre fundamentalismo e modernidade, p. 325-326.
21 Cf. GEFFRE, Claude. O futuro da religido entre fundamentalismo e modernidade, p. 326-327.
22 CAMPOS, Breno Martins. Fora do fundamentalismo n&o ha salvagéo, p. 117.
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ndo contradigdo é tido como irracional, logo ndo merece confianca, é extravagante e deve ser
combatido.””® A obsessdo fundamentalista ndo se contenta em encontrar a verdade ao seu
modo, mas pretende impd-la ao conjunto da sociedade, a fim de ndo colocar em risco a
salvacdo eterna das suas almas. O fundamentalista inclina-se facilmente ao absolutismo e a
prética da violéncia. Breno Campos afirma que “embora a passagem da teologia para a a¢do
fundamentalista ndo seja necessariamente violenta, o fundamentalismo sera sempre violento
em virtude da sacralizacdo da verdade — que deve ser imposta a todos e a qualquer custo.”’*
Em suma, o discurso fundamentalista anula a expressao plural da verdade, sufocando-a em
conceitos logocéntricos e combatendo as posturas contrarias.

Para Geffré, o objeto da fé cristd é o préprio mistério da verdade divina que se
automanifesta na pessoa de Jesus Cristo. A verdade testemunhada pelo cristdo ndo é de ordem
objetiva, segundo a l6gica da ndo contradicdo, mas trata-se de uma verdade atestada, mantida
na incondicionalidade da fé. Porém, ndo é uma verdade arbitraria. E da ordem do testemunho.
Refere-se a concretude existencial e preocupa-se com a liberdade (LC 26). Difere, assim, da
verdade aristotélica proposicional — adequacdo entre a inteligéncia e a realidade — que se situa
na ordem do juizo. Conforme Geffré, é preciso ir ao encontro de uma verdade mais original,
ao estilo da revelacdo biblica, na ordem da manifestacdo, que remete a uma plenitude de
verdade de ordem escatologica. Trata-se de encontrar a esséncia da verdade, onde o
verdadeiro ndo é simplesmente o contrario do falso, e de desconstruir o paradigma ocidental
da verdade cientifica, pois em religido, o oposto de uma verdade profunda pode ser outra
verdade profunda. A verdade, no sentido biblico, € um permanente advir, visando uma
realizacdo além da histéria. Mesmo Cristo, considerado pelos cristdos como realizacdo ou
acabamento das figuras veterotestamentarias, permanece um mistério a ser desvendado. A
plenitude de Cristo ainda esta para vir e os relatos dos quatro Evangelhos remetem a plenitude
do Evangelho, cujo sentido ainda ndo se manifestou completamente na historia. A verdade
cristd esta menos na ordem do juizo e mais na ordem da antecipacdo do mistério escatoldgico.
A nocao de verdade como manifestacao, ajuda a reconquistar a originalidade da compreenséo
cristd da verdade, muito mais que o sentido grego de verdade como adequagdo ou
correspondéncia entre a inteligéncia e a realidade, e, além disso, alimenta um senso
diferencial na apreenséo da verdade’, evitando o fomento de posturas fechadas e intolerantes

em relacdo a outras formas de apreender a verdade.

72 QLIVEIRA, Ibraim Vitor de. Violéncia do “saber”, p. 32.

24 CAMPOS, Breno Martins. Fora do fundamentalismo n&o ha salvagéo, p. 127.

725 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 139-141; Id. Les déplacements de la vérité dans la théologie
contemporaine, p. 319.
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A metafisica da sacralizacdo da verdade tem uma relacdo profunda com a intoleréncia
e com a violéncia. Para Ibraim de Oliveira, o procedimento metafisico é dissimuladamente
violento por ser um combate ardoroso as posturas contrarias ao discurso assumido como
verdadeiro. Em virtude de uma coeréncia l6gica com a verdade sobre Deus, cria-se uma
contenda conceitual entre as religides. E preciso arejar a rigidez conceitual do discurso sobre
Deus através do discurso-dom, como aceno a verdade, sem pretensdes determinantes. A
menor violéncia esta no discurso menos potente e menos rigido logicamente.” Geffré afirma
que os enunciados da fé cristd remetem a um mistério que ultrapassa infinitamente os
conceitos que lhe sdo atribuidos. No entanto, as representacbes do pensamento metafisico
frequentemente correm o risco de erigir idolos conceituais que pretendem moldar a verdade
divina ao intelecto humano. Porém, a revelacdo da verdade cristd é correlativa a uma
perspectiva de ocultamento em relacdo a plenitude de verdade que coincide com o préprio
mistério de Deus, remetendo ao futuro, ao Cristo que vem. Por conseguinte, para Geffré, a
tolerancia se apoia em uma conviccdo forte, diferindo de uma concepc¢do fechada, como
acabamento rigido, ou de um consenso irenista. Por isso, o dialogo inter-religioso nao acarreta
na suspensdo da verdade. O que é determinante no didlogo é o respeito e 0 amor pelas
pessoas. O verdadeiro debate propicia a confrontacéo de ideias pela for¢a da argumentacdo, e
motiva ao progresso na percepc¢éo das diferencas fundamentais que configuram compreensdes
peculiares, as quais, muitas vezes, impedem a formacdo de consensos definitivos.”

A teologia cléssica, ao apelar para uma concepcdo absolutista de verdade, ndo é capaz
de reconhecer verdades diferentes sem comprometer sua pretensdo a verdade. Essa teologia
interpreta outras maneiras de compreender a verdade como degradadas ou incompletas em
relacdo a uma verdade de exceléncia e integracdo. No entanto, para o cristianismo, a esséncia
da verdade é ser partilhada, pois o acontecimento da revelacdo ndo desvela ou desoculta a
totalidade do seu contetido. Sendo assim, outras experiéncias religiosas podem testemunhar, a
sua maneira, preciosos lampejos da verdade que emana das propriedades insondaveis do
mistério divino. Contudo, s6 no final dos tempos havera a manifestacdo da convergéncia
misteriosa das religides no unico designio divino, enquanto isso ndo acontece, é preciso
respeitar, no tempo da historia, as vias misteriosas de Deus no cora¢do da humanidade™,
aceitando o fato de que a compreensdo hodierna da verdade sobre o designio divino se
restringe a capacidade humana de conhecer.

26 Cf. OLIVEIRA, Ibraim Vitor de. Violéncia do “saber”, p. 33.

721 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 142-143.

728 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 143-144; Id. La question de la vérité dans la théologie
contemporaine, p. 281-291.
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Para Geffré, no coracdo do cristianismo esta o paradoxo da encarnagao — rebaixamento
de Deus e alianca teadndrica mais radical — que motiva ao dialogo e a humildade diante da
verdade religiosa, além do fato de que Jesus pbe fim a violéncia do sagrado, ndo s6 dos
sacrificios rituais, mas da propria visdo de Deus — interpretado ndo mais em termos de
onipoténcia e belicosidade. Apesar dos percalcos do individualismo religioso estéril e egoista,
da intoleréncia as crencas alheias e da manipulacdo massiva das consciéncias, Geffré acredita
que esses sdo tristes desvios da experiéncia religiosa fundamental, e que as religibes podem
dar seu contributo para humanizar a globalizacdo, indicando um caminho alternativo. Porém,
€ preciso evitar a conivéncia velada entre o sagrado e a violéncia, dissimulada por um
atordoamento das consciéncias. Na histéria das religides, muitas vezes, em nome do
Absoluto, chegou-se ao ponto de justificar guerras santas, com o consequente massacre de
vidas inocentes. 1sso ndo pode passar ileso sem um exame de consciéncia historico.”

Segundo Vattimo, enquanto a questdo da verdade estiver ligada a tradicdo metafisica,
a violéncia predominara nas religides.” Tillich afirma que a verdade religiosa expressa a
relacdo entre a pessoa humana e o incondicional através de simbolos, abrindo uma perspectiva
pluralista na compreensdo da verdade. Porém, nas religibes ha uma tendéncia a absolutizar a
verdade referente ao incondicional, gerando idolatria e violéncia contra 0s que s&o
considerados no erro. Por isso, a fé precisa conciliar a certeza e a esperanca, fundadas no
incondicional, com a tolerancia, ancorada na consciéncia da propria limitacdo. Para Geffré, a
absolutizacdo da verdade religiosa conduz a ideologia da verdade obrigatdria, sustentando que
todos 0s meios, inclusive os violentos, sdo Uteis para constranger a aderir a verdade.”?

Metafisica e violéncia estdo intimamente relacionadas a historia do cristianismo e das
religies. E necessario pensar a verdade religiosa como descri¢do inconclusa ou insuficiente
do incondicional. Segundo Tillich, é preciso aceitar o risco do ato de crer.”* O paradigma da
certeza absoluta corrdi a pura esséncia do ato de crer. As duvidas, 0s questionamentos e as
incertezas fazem parte da fé. Quando a verdade religiosa é absolutizada e esquece-se que ela
aponta para além de si mesma, outras crengas sao expostas ao processo violento da exclusao.
Cultivar uma fé ndo violenta, ndo significa cair no relativismo, mas implica na aceitacdo da

relatividade inerente a propria fé e da incondicionalidade constitutiva do mistério divino.

72 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 250-251; Id. Ibid., p. 385-386; CORTESI, Alessandro. Das
Christentum als Religion des Evangeliums, p. 72-73.

730 Cf. VATTIMO, Gianni. Depois da cristandade, p. 144.

81 Cf. TILLICH, Paul. Dinamica da fé, p. 20; Id. Ibid., p. 51.

732 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 389-397.

3 Cf. TILLICH, Paul. Dinamica da fé, p. 15.
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3.1.2 Metafisica, violéncia e histéria do cristianismo

Habermas caracteriza o pensamento metafisico como o pensamento da identidade que
lanca um olhar totalizante sobre a realidade, referenciando a pluralidade historica a unidade
originaria e arquetipica de um elemento extramundano, em relagdo ao qual s&o explicados 0s
fendmenos objetivados da materialidade da vida. Tudo é pensado a partir do todo, néo
havendo uma justificativa causal encontrada no nivel dos proprios fendmenos, mas em algo
que os subjaz. Alguns elementos levaram a superacdo da metafisica, enquanto pensamento
dominante no Ocidente: a racionalidade metddica desenvolvida com a emergéncia do método
experimental das ciéncias naturais e o estabelecimento do formalismo juridico em detrimento
do conhecimento filosofico; o advento das ciéncias histérico-hermenéuticas e 0 rompimento
com a razao idealista; a critica a reificacdo, a funcionalizacdo da vida e dos relacionamentos e
a compreensao objetivista da ciéncia e da técnica pela desconstrucdo do paradigma epistémico
da relagdo sujeito-objeto; a insercdo da teoria em seu contexto pratico, derrubando o classico
primado da teoria frente a préatica.”

A derrocada da metafisica € marcada pelo enfraquecimento das metanarrativas em prol
da praxis localizada e da substituicdo da racionalidade Unica pelos jogos plurais de linguagem.
Para Manfredo de Oliveira, doravante “ndo ha mais uma razao abrangente de todos os niveis
da realidade: a pluralidade reina soberana e qualquer unidade ultima esta sob suspeita da
ilusdo metafisica.””** O pluralismo das multiplas razGes passa a substituir a ideia de uma razédo
universal. A metafisica prop6s esséncias, substancias, ideias e formas universais, paradigmas
inalteraveis e eternos, modelos perfeitos e verdades absolutas e a-histdricas. O advento da
consciéncia historica possibilita uma critica a superioridade do atemporal e do necessario
sobre o historico e o particular sob o signo da materialidade e da mudanca. A hermenéutica
filoséfica foi importante nesse processo de desmantelamento do idealismo metafisico em vista
da historicidade da compreenséo, ao questionar a verdade como adequacéo entre o intelecto e
a realidade, concebendo-a na dindmica do acontecimento como desvelamento do ente.

Nietzsche opde-se radicalmente ao pensamento da identidade, introduzindo as nogdes
de perspectivismo e de incerteza, a fim de criticar a pretensdo teleolégica metafisica de
univocidade conceitual como busca da verdade a todo custo. Nietzsche elabora uma critica a
vontade de verdade, resgatando o sentido do erro humano, pois foi exatamente o erro que

tornou o ser humano profundo, delicado e inventivo, a ponto de fazer brotar as religides e as

73 Cf. HABERMAS, Jiirgen. Pensamento pos-metafisico, p. 39-43.
35 OLIVEIRA, Manfredo Aradjo de. Etica e praxis histérica, p. 165.



190

artes. Toda a crenca no valor e na dignidade da vida se baseia em um pensamento inexato. O
golpe derradeiro a verdade acontece com o anuncio da morte do Deus metafisico, marco final
do parametro absoluto, da conceituacdo suprema e do fundamento dltimo, abrindo um novo
horizonte, cheio de expectativas e repleto de inimeras possibilidades, livre da obsessdo pela
verdade totalizadora. Para Nietzsche, o conhecimento humano € limitado e interpretativo. N&o
h& equivoco na contradicdo com a verdade, mas na tendéncia metafisica de simplifica-la.”
Nietzsche critica a alta valorizacdo da consciéncia como destruicdo da tragédia e
limitacdo do inconsciente criativo. Quando tudo passa ao dominio da razdo, prevalece o
principio da abstracdo em todos os planos da vida e da cultura. Para Nietzsche, os silogismos
socraticos pretendem eliminar o trdgico, fazendo morrer os mitos, enquanto expressdes
culturais da sede originaria, restando apenas o conhecimento teorico totalizante que, enquanto
representacdo sublime da ilusdo metafisica, se caracteriza pela fé inabalavel na causalidade
como fio condutor que intenta atingir até os abismos mais profundos do ser. A crenga na
onipoténcia da razdo faz de Sécrates uma figura antitragica. O mundo moderno reconhece
como ideal o homem teérico, cujo protétipo € Sdcrates. Essa socratizacdo da realidade, como
processo gradual de racionalizacdo de todos os ambitos da existéncia, segue a ldgica linear
metafisica, segundo a qual, o fenoménico, o material e o0 multiplo se reduzem ao conceitual,
ao abstrato e a unidade ideal, como acabamento ou plenitude que se sobrepe as diferengas
concretas. Esse processo se torna problemético quando transferido ao &mbito religioso.”’
Segundo Vattimo, a busca pela superacdo da metafisica ndo envolve apenas questfes
epistemoldgicas, mas tem motivacOes éticas. A metafisica, como pensamento da presenca
peremptdria do ser — fundamento ultimo diante do qual sé € possivel se calar — se configura
como violenta, pois a evidéncia do fundamento impde-se como uma autoridade incontroversa
gue anula toda ideia ou questionamento que diverge da unicidade essencial da verdade, que
por si s6, é indubitavel.”® Nesse sentido, Baleeiro afirma que a presencialidade do ser implica
em um pretenso acesso a verdade, contra o qual ndo ha argumento, silenciando o dialogo e
outorgando poder absoluto as doutrinas e aqueles que nelas se apoiam. Essa forma de pensar
impde-se como absoluta, excluindo outras possibilidades de compreensdo.”™ Na religido, a
violéncia metafisica se manifesta na ideologia de um Deus forte e absoluto, que, ao contrario

da dindmica kenotica revelada por Jesus, estabelece uma moral exclusivista e opressora.

73 Cf. NIETZSCHE, Friedrich. Humano, demasiado humano, p. 37; Id. Genealogia da moral, p. 140; Id. Além
do bem e do mal, p. 9; Id. Ibid., p. 31; Id. A gaia ciéncia, p. 15; Id. Ibid., p. 234; Id. Ibid., p. 278.

87 Cf. NIETZSCHE, Friedrich. O nascimento da tragédia ou helenismo e pessimismo, p. 93; Id. Ibid., p. 109; Id.
Ibid., p. 135.

%8 Cf. VATTIMO, Gianni. Para além da interpretacéo, p. 49-52.

3 Cf. BALEEIRO, Cleber Aratjo Souto. Metafisica, violéncia e cristianismo, p. 98-104.
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Vattimo reflete sobre a violéncia implicita do pensamento do ser como presenga e
objetividade, pois a verdade como descricédo fiel do ser, jaz sob o paradigma absolutista. Por
isso, fecha-se a outras percepc¢des e interpretacdes da verdade, e cala todo perguntar que
destoe de uma referencialidade Unica. Essa concepcéo de verdade fundamenta os jogos de
poder, nos quais o0 mais forte, que se compreende como o portador da verdade, impde ao outro
0 seu ponto de vista, tornando a verdade algo incontestavel. A verdade da metafisica
tradicional tende a anular toda forma de pluralismo ideoldgico, cultural e religioso, por
entender que a descricdo da presenca incontroversa do ser, precisa ser preservada sem
questionamentos.” Baleeiro constata que na relacdo entre fé e verdade, como adequacdo do
pensamento a realidade, ha, sem ddvida, um elemento de violéncia. Essa nocdo de verdade
ligada a concordancia e a presencialidade estavel e evidente do ser, segue o perfil da
metafisica tradicional, e procede a uma afirmacao definitiva do ser, ndo permitindo outras
experiéncias da verdade. Como alternativa a essa postura, hd a concepcdo de verdade
relacionada a linguagem que justifica a ideia de verdade como interpretacdo.”

O procedimento metafisico parte de postulados preestabelecidos, prescindindo das
individualidades destoantes, a fim de alcancar uma visdo de conjunto, pela via da sintese. No
entanto, para Ibraim de Oliveira, em se tratando de crencas e ideologias, & necessario ressaltar
que toda sintese é prepotente, pois é seletiva, elegendo apenas aquilo que convém ao ideério
predominante, combatendo discursos contrarios, tidos como invélidos, falsos, e que, por isso,
precisam ser excluidos. O paradigma epistemologico metafisico acaba por dissimular a préatica
da violéncia pela imposi¢do da coeréncia a ordenamentos racionais predeterminados. Com
proposicOes rigidas, combate o que é antagdnico. O discurso teoldgico, por exemplo, emerge
como intrinsecamente violento, na medida em que se pretende coerente com a Unica verdade
outorgada pelo intelecto. Enquanto a epistemologia metafisica estd tomada por um otimismo a
respeito da capacidade humana de conhecer, a epistemologia pds-metafisica abre-se para uma
consciéncia critica sobre os limites do conhecimento humano, a partir da consciéncia de sua
intrinseca finitude, buscando compreender os riscos dos conceitos assumidos como formulas
de verdade, com o intuito de evitar, na medida do possivel, uma tirania dos conceitos. Com
relacdo ao discurso sobre Deus, tém-se 0 receio de que 0 mesmo possa se transformar em
motivacdo de combate quando os seus conceitos constituintes sdo erigidos em elementos

estratégicos de sobreposicdo as interpretacfes alheias.”

40 Cf. VATTIMO, Gianni. Para além da interpretacéo, p. 50.
41 Cf. BALEEIRO, Cleber Aratjo Souto. A violéncia da relagdo entre fé e verdade, p. 54-57.
42 Cf. OLIVEIRA, Ibraim Vitor de. Violéncia do “saber”, p. 39; Id. Ibid., p. 64-65.
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A pretensdo dominadora da linguagem metafisica se manifesta, segundo lbraim de
Oliveira, na prepoténcia de conceitos autodeterminados como eternas verdades que tiranizam
outras visdes da realidade. Contudo, por tras das discussdes sintetizadoras, ndo ha verdades,
mas luta de interpretaces. E preciso ultrapassar a roupagem conceitual metafisica que anula a
capacidade de convivéncia com outras perspectivas epistémicas. A pretensdo de condicionar o
discurso estabelecendo limites, adequacdes logicas e combatendo posturas divergentes, é uma
fuga das contradigcdes inerentes ao proprio mundo da vida. As artimanhas teleoldgicas da
metafisica discursiva, condicionam a multiplicidade conceitual a uma uniformidade ideal,
avassalando a liberdade expressiva em virtude da necessidade ansiogénica de conclusdes
apressadas. O discurso carente de finalidade, situa-se em uma ininterrupta cadeia de signos,
constantemente reajustaveis. 1sso é insuportavel para quem almeja segurancas conceituais.’

A dindmica epistémica do discurso totalizador e disciplinador da unicidade de sentido,
esconde a vitalidade do embate interpretativo, como condicao de possibilidade da emergéncia
de uma pluriformidade sinfonica (VD 7), ou mesmo dissonante (VD 13), de significados.™
Em um sentido derridiano, tratando-se da capacidade humana de conhecer, “ndo ha puro
comego ou fim absoluto, ha sim a aventura peregrina da errancia interpretativa.”’* Sendo
assim, para Ibraim de Oliveira, é necessario que se desenvolva a capacidade de didlogo com
posic¢Oes contrastantes por meio de um discurso ndo ordenado a um fim absoluto, mas sim,
como solicitagdo, convite, proposta. Desse modo, se revela como um discurso-dom, que néo
se encerra em convicgbes cabais, mas compreende a necessidade de sair das proprias
segurancas, colocando-se a caminho, rumo a ampliacdo das perspectivas vigentes.’

Para Ibraim de Oliveira, a dinamica do discurso-dom compreende a realidade de um
discurso doado e desinteressado, que apenas acena e sinaliza ideias. O discurso teleoldgico, ao
contrario, avido de conceitos eternos e verdadeiros, caracteriza-se como degeneracdo, pois
almeja declinar o contraditdrio. O discurso-degeneracao se orienta pela coeréncia logica e por
afirmacGes univocas, com a intencdo de declarar. O discurso-dom ressalta o multiplo, a
diferenca e a dinamicidade das interpretacfes, sem imposicdo. Na experiéncia religiosa, 0
discurso-dom emerge como proposta imersa em um emaranhado de possibilidades, como
exercicio de comunicacgdo na diferenca™’, pois em perspectivas simbolicas, todo conceito ndo

€ mais que uma interpretacdo: uma amplitude aberta a doacgéo epistémica de sentido.

43 Cf. OLIVEIRA, Ibraim Vitor de. Violéncia do “saber”, p. 66-70.

44 Cf. VON BALTHASAR, Hans Urs. A verdade é sinfonica, p. 44.

45 GOMES, Tiago de Fraga. Desconstrucdo e heterodoxia linguistica em Jacques Derrida, p. 276.
746 Cf. OLIVEIRA, Ibraim Vitor de. Violéncia do “saber”, p. 71.

47 Cf. OLIVEIRA, Ibraim Vitor de. Violéncia do “saber”, p. 71-74.
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A critica p6s-moderna ao pensamento metafisico afirma que ndo é possivel conceber
uma realidade estatica. Tendo em vista a historicidade de toda verdade e a circularidade
hermenéutica de sujeito e objeto no ambito da linguagem, a verdade passa a ser
ressignificada, deixando de ser considerada como Unica e absoluta, para passar a ser
compreendida como limitada e relativa, como uma interpretacdo entre tantas outras possiveis.
A linguagem é a condicdo de possibilidade para adentrar na esséncia da realidade, sem,
contudo, esgota-la completamente. Para Heidegger, “¢ a linguagem que, primeiro e em tltima
instancia, nos acena a esséncia de alguma coisa.”’*® Vattimo afirma que “a linguagem ¢ a sede
do evento do ser”™, é a mediacdo e a delimitacdo da relacdo entre o sujeito e a realidade. O
olhar sobre a realidade é sempre parcial. Por isso, a verdade, em um sentido pds-metafisico,
ndo é meramente descri¢do, mas interpretacéo.

Segundo Ibraim de Oliveira, por um longo periodo, o cristianismo foi influenciado
pelo logocentrismo ocidental advindo do platonismo, um dos principais responsaveis pela
formatacdo do paradigma metafisico em teologia. A ortodoxia logocéntrica estimula o
enrijecimento de uma racionalidade normatizadora que pretende ordenar tudo e reprimir 0s
impasses emergentes da jornada historica, elaborando um discurso violento que obriga a
adesdo, sem interlocucdo real. A inflexibilidade raciocéntrica erige uma ortodoxia metafisica
indefectivel que atua como cavalo de batalha contra perspectivas diferenciais. Quando o
critério do discurso € o melhor dizer sobre Deus, subjugando e anulando as diferencas,
instaura-se um combate entre crencas religiosas. Uma sincera reminiscéncia histérica traz a
tona o fato de que a religido cristd, originalmente contra todo tipo de violéncia, assumiu um
corpo doutrinal potente e violento contra os discursos opostos.”®

Para Ibraim de Oliveira, as afirmacOes verdadeiras sobre Deus, em suas bases
metafisicas, dissimulam a violéncia, pela atuacdo puritana de um rigorismo conceitual. Porém,
é preciso se perguntar: hd algum discurso que ndo seja violento??! Segundo Strummielo, é
necessario buscar uma economia de violéncia™?, pois 0 mesmo logos que opde-se a violéncia,
nasce da violéncia. Por isso, afirma lbraim de Oliveira, a economia de violéncia esta
intrinsecamente ligada a economia de discurso potente, como exercicio de siléncio diante do
mistério e de escuta do outro™s, evitando-se, assim, tanto a ere¢do de idolos conceituais,

quanto a considerac¢do do outro como uma ameaca.

48 HEIDEGGER, Martin. Ensaios e conferéncias, p. 168.

"9 VATTIMO, Gianni. Introducéo a Heidegger, p. 134.

70 Cf. OLIVEIRA, Ibraim Vitor de. Violéncia do “saber”, p. 74-76.
1 Cf. OLIVEIRA, Ibraim Vitor de. Violéncia do “saber”, p. 76-77.
2 Cf. STRUMMIELO, Giuseppina. Logos violato, p. 89-90.

53 Cf. OLIVEIRA, Ibraim Vitor de. Violéncia do “saber”, p. 78.
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3.1.3 O outro visto como uma ameaga

No contexto da convivéncia, o discurso e a agdo possuem uma funcéo epifanica dos
sujeitos humanos, diferentemente do contexto da rivalidade, no qual 0s mesmos possuem um
papel estratégico de anulagdo e de derrota do outro. Segundo Arendt, violéncia e dialogo se
excluem, pois, a pura violéncia é muda.”™ Como afirma May, ndo se pode dialogar com uma
pessoa inimiga, pois se o didlogo for possivel, ja ndo serd mais inimiga. Na medida em que
acontece o enlace dialogico, estabelece-se um lagco empatico entre as pessoas em virtude da
propria lingua, enquanto estrutura compartilhada e capacidade de identificar-se com o outro.
A dimensdo simbélica do diadlogo remete a colocar (ballein) junto (syn), ao contrario do
diabdlico como o que separa e desintegra, quebrando relacdes. O dialogo é, por isso, simbolo
de uma unidade na diferenca, onde o intuito ndo é a destrui¢cdo do outro, mas a edificacao
mutua.™ Lévinas afirma que o didlogo é o ato pelo qual alguém renuncia a violéncia para
entrar em relacdo com o outro, sendo o exercicio do mesmo, o préprio acontecer da paz.”

Segundo Frecheiras, em todo didlogo pressupde-se um encontro, o qual requer que se
vigie a respeito de dois aspectos: a aparéncia de perigo do outro, que pode nédo ser real, mas
que encarcera o interlocutor em seus preconceitos, impedindo-o de se relacionar de forma
saudavel; o perigo real que a alienacdo do outro pode significar de fato quando este ndo esta
disposto a um encontro real e genuino, sem imposicdes e agressdes desrespeitosas a opinido
alheia. Nesse sentido, entrar em um dialogo requer um exercicio constante de autocritica e de
critica alheia: autocritica a respeito dos conceitos e axiomas irrefletidos em relacdo ao outro;
critica sobre a possibilidade do outro estar alienado, sendo assim, impositivo, autoritario e
fechado a autocritica. Quando estes requisitos sdo observados, o dialogo, enquanto encontro
efetivo, possibilita a desconstrucao de preconceitos e de generaliza¢fes apressadas em relacdo
ao outro, ampliando a visdo da realidade. Em suma, todo dialogo incita a pensar. Pensar nao
simplesmente no sentido de um contetido gnosiolégico a adquirir, mas como um exercicio da
liberdade que depende da abertura do espirito e do assentimento da vontade, como uma
atitude de ampliacdo do proprio horizonte de sentido.”™ Sendo assim, o dialogo inter-religioso
é sempre um desafio, pois situa-se no nivel axiolégico, no qual se esta imerso, exigindo um
sair de si mesmo, da ipseidade, do mundo egético, para vislumbrar um além de si, que é 0

outro em sua alteridade irredutivel.

54 Cf. ARENDT, Hannah. A condi¢do humana, p. 35.

5 Cf. MAY, Rollo. Poder e inocéncia, p. 51-52.

786 Cf. LEVINAS, Emmanuel. Difficile liberté, p. 19.

57 Cf. FRECHEIRAS, Marta Luzie de Oliveira. O horizonte ético-ontolégico da relagdo dialégica, p. 579-580.
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Segundo Geffré, a grande tentagdo serd sempre ndo respeitar de maneira suficiente a
alteridade irredutivel de cada tradicdo religiosa.” Dussel observa que durante as guerras de
conquista, no séc. XVI, especialmente no que diz respeito a exploracdo do Novo Mundo, 0s
europeus se baseavam no mito do desenvolvimento para fundamentar a sua visdo de
superioridade sobre outros povos, culturas e religides, os quais ndo eram considerados como
outros, mas como algo a ser conquistado, colonizado, modernizado e civilizado. A boa cultura
era aquela que se assemelhava ao estilo de vida europeu, e o que destoava disso, estava
fadado a ser desqualificado e encoberto.”™ Para Wirth, Mo Sung e Miguez, a vinculacéo das
estratégias de expansdo do catolicismo romano ao colonialismo ibérico, ndo raro séo
lembradas negativamente como coniventes aos massacres e a escraviddo de indios e negros.”
Trazendo essa reflexdo para o tempo atual, Bandeira enfatiza que essa perspectiva de
inferiorizacdo e de negacdo do outro é alienante, antidialégica e anti-humanista, sendo
necessario valorizar a pluralidade cultural e religiosa — trabalhada, de modo especial, pelas
teorias pds-coloniais — como um elemento indispensavel para o bom convivio entre as pessoas
em sociedade. E preciso tomar cuidado também para que ndo ocorra uma folcloriza¢do do
diferente e da sua cultura, pois isso, € um empecilho para a vivéncia de uma alteridade real,
ndo permitindo que a humanidade do outro se revele na relagdo dialdgica.”

Na esteira das inferiorizacOes, das negacOes e das intolerancias preconceituosas
praticadas ao outro, ao diferente, Paulo Freire alerta que o mal causado ao outro acaba por
gerar um mal naquele que o perpetra, no sentido de que, a violéncia dos opressores, 0S
desumaniza a si mesmos. A negacao do outro é uma via de méo dupla, pois gera a negacdo da
plenitude de si mesmo.”? Para Bandeira, 0 que esta em jogo é a humanizacdo em um sentido
ontoldgico, pois a mesma, requer que se saia da zona de conforto e da estabilidade das
préprias certezas e concepgOes ja elaboradas, a fim de enfrentar os questionamentos e as
incertezas da vida que causam inseguranca e temor por aquilo que pode abalar as razdes
fundamentais da prépria existéncia, alargando os horizontes de aprendizagem. No entanto,
infelizmente, 0 medo do novo leva ao afastamento do outro em detrimento da afirmacéo de
uma ipseidade individualista e egocéntrica, com o intuito de preservar a seguranca da
estabilidade, ao invés de se aventurar pelos caminhos desafiantes da plenificacdo humana. A

negacdo ao dialogo com o outro, € uma tentativa de proteger patriménios e propriedades, e,

758 Cf. GEFFRE, Claude. Un salut un pluriel, p. 23.

79 Cf. DUSSEL, Enrique. 1942, o encobrimento do outro, p. 36.

760 Cf. WIRTH, Lauri Emilio; SUNG, Jung Mo; MIGUEZ, Néstor. Miss&o e educagao teoldgica, p. 18.
61 Cf. BANDEIRA, Wesley Silva. A negacéo do outro, p. 77-82.

62 Cf. FREIRE, Paulo. Pedagogia do oprimido, p. 59.
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mais do que isso, tem a intencdo de afastar o sentimento de vulnerabilidade contra possiveis
ameacas. A superacdo dessa situacdo de alienagdo no reconhecimento do outro, requer
disposicao para colocar o ego na fronteira, abrindo-se para a inseguranca da vida.” Isso s
sera possivel, segundo Mo Sung, com o advento de uma nova espiritualidade que encante para
o diélogo, para a criatividade e para as causas nobres e solidarias da humanidade.”

Para Schillebeeckx, o desejo de superioridade constitui um obstaculo para o convivio
entre as pessoas e entre as diferentes culturas e religides. Toda violéncia em nome de valores
ou dogmas superiores, sejam eles ideoldgicos ou religiosos, é essencialmente ma. A pretenséo
de uma religido de ser a unica religido verdadeira é fundamentalmente falsa e violenta, pois
nega a legitimidade de existéncia de outras religides. Nesse sentido, é equivocado e abusivo
estabelecer uma conexao direta entre determinada experiéncia religiosa do Absoluto e uma
ordem cultural e socio-politica especifica, constituindo-se, assim, em uma violacdo dos
direitos humanos fundamentais, em nome de uma pretensdo imperialista.” Segundo Girard,
na medida em que dois desejos convergem para 0 mesmo objeto — nesse caso, a custddia da
verdade —, se instala a rivalidade, sendo necessario recorrer & violéncia contra uma vitima
expiatdria para liquida-la, substituindo, assim, o todos contra todos pelo todos contra um.
Nesse sacrificio expiatorio, a violéncia é sacralizada.”® Nessa compreensdo girardiana,
quando todos se unem de forma violenta contra a vitima, cria-se a comunidade. Sendo assim,
a violéncia nasce de uma necessidade antropoldgica e socioldgica, antes mesmo de significar
algo especificamente religioso. Seguindo essa linha de raciocinio, o outro, o diferente —
aquele que destoa da maioria, eleito como bode expiatorio —, precisa ser sacrificado, para que
a ameaca seja eliminada.™’

E preciso ver o outro ndo como algo instrumentalizavel, mas em sua diferenca, no
reduzivel a perspectiva do mesmo. Como afirma Boaventura de Sousa Santos, “temos o
direito a ser iguais, quando a diferenca nos inferioriza; temos o direito a ser diferentes quando
a igualdade nos descaracteriza.”’®® A igualdade de dignidade e a diferenca de identidades sé&o
fundamentais para o reconhecimento do ser do outro. Girard e Vattimo criticam o pensamento
forte da metafisica como reducdo violenta do ser a objetividade racional. Ao enfraquecimento

do pensamento absolutista e objetivante, corresponde a aniquilacdo da violéncia do sagrado.
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A kénosis ou pensiero debole — rebaixamento ou enfraquecimento do pensamento forte, na
dindmica do Logos encarnado — manifesta a dissolugdo da reivindicacdo metafisica da
objetividade.” Para Vattimo, a kénosis cristoldgica aponta para um Deus ndo violento e para
a dessacralizacdo de toda violéncia.”” Por isso, afirma Kirk, os cristdos precisam se engajar na
solugéo concreta dos conflitos, pois a superacdo da violéncia e a edificagdo de uma cultura de
paz, faz parte da missdo cristd. A fim de que os cristdos empreendam uma agéo efetiva para a
superacdo da violéncia, é necessario que sejam exemplo de como resolver conflitos,
compreendam as causas da violéncia e aprendam a aplicar os principios de transformacéo de
conflitos, os quais s&o: prevencao, resolucdo e tratamento das consequéncias dos conflitos.”
Rocha e Oliveira afirmam que, assim como Jesus entrou na historia por meio da
kénosis, ndo usando seu direito de ser tratado como Deus, mas se despojando (FI 2,6-7), sob
os condicionamentos de um contexto concreto, e expondo-se, assim, a conflitos e resisténcias,
é preciso desfazer-se dos discursos autoritarios, identificados com verdades superiores, a fim
de assumir uma atitude de abertura. Um diélogo respeitoso e ndo violento, solidario com a
condicdo do outro, ajuda a superar 0s desejos competitivos e a olhar o outro ndo como uma
ameaca, mas como um companheiro de jornada.””? Nesse sentido, para Geffré, é necessario
colaborar para a edificagdo de uma cultura de paz e ndo violéncia diante de intolerancias,
fanatismos e fundamentalismos que emergem no contexto pluricultural e plurirreligioso atual,
a fim de respeitar o outro em sua diferenga constitutiva. O caminho de superagédo da violéncia
ndo é o caminho da afirmacéo de si pela anulacdo do outro, mas sim, o caminho da integracdo
da identidade na alteridade, através da reconciliacdo e do estabelecimento de condi¢des de
justica.”” Como afirma Grimme, é preciso que os cristdos lancem um olhar para além de si
mesmos, a fim de serem efetivos na esfera publica, envolvendo-se ativamente nas lutas por
justica e paz para todas as pessoas. Esse olhar ajudara a perceber o outro ndo mais como um
concorrente ou uma ameaca, mas como 0 proximo que precisa ser amado (Mt 22,39) e que
eventualmente necessita de auxilio (Lc 10,30-37), ou como aquele que possui uma causa
semelhante, mesmo que sob outros referenciais doutrinais ou institucionais (Mc 9,40).7* O
olhar fraterno é inerente a condicao crista e aponta para um dialogo colaborativo em prol da

unido de esforgos em vista da edificacdo de uma cultura de paz e ndo violéncia.
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3.2 O DIALOGO INTER-RELIGIOSO POR UMA CULTURA DE PAZ E NAO
VIOLENCIA

O ser humano é um ser ontologicamente relacional, segundo Rohden, portanto, se
realiza e amadurece em sua identidade pessoal pela experiéncia dialogica.”> O didlogo, como
modo de existéncia, promove a superacdo do solipsismo e a afirmacdo da alteridade, pelo
estabelecimento de um vinculo, mediante o qual, se partilha e se acolhe ideias e compreensdes
de mundo. Todo didlogo, enquanto reconhecimento do outro como interlocutor, tem como
condicdo fundamental a abertura ao diferente, sem a qual, h& apenas mondélogo ou imposi¢do
de ideias. Sem mutua abertura para falar e para ouvir, ndo ha didlogo. Expor a prépria ideia ao
outro ndo significa imp6-la, e escutar o que o outro tem a dizer ndo significa se submeter ao
ponto de vista alheio. Enquanto experiéncia hermenéutica intersubjetiva, o dialogo tem como
finalidade a compreensao do outro, sem visar a uniformizacao conceitual ou performatica do
interlocutor, do contrario, se constituiria em uma atividade padronizadora e aniquilandora das
diferencas.

Contudo, Gadamer alerta que “compreender ndo €, em todo caso, estar de acordo com
que ou quem se compreende. Tal igualdade seria utépica. Compreender significa pensar e
ponderar 0 que 0 outro pensa.””’® Embora envolva interacdo, respeito e consideracdo pela
opinido do outro, dialogar ndo significa concordar. No entanto, o didlogo traz sempre um
superdvit de conhecimento e um alargamento de sentido. Segundo Rohden, “no dialogo
hermenéutico ndo se impBe a opinido propria sobre a do outro, nem se monologiza, tampouco
se agrega a opinido de um a de outro ao modo de soma, mas o dialogar transforma a
ambos.”””” Em um didlogo auténtico, cada um se coloca ndo como um espectador passivo ao
gue O outro expressa, muito menos como um dominador da opinido alheia, mas como
parceiro. O grande empecilho para a parceria dialdgica é a intolerancia, a qual desconhece a
possibilidade de um pluralismo na compreensdo da verdade. A intoleréncia leva a invalidar a

verdade do outro, e, consequentemente, anula a possibilidade de um dialogo bem-sucedido.

O dialogo possui uma forga transformadora. Onde um dialogo é bem-sucedido, algo
nos ficou e algo fica em nds que nos transforma. Assim, o didlogo encontra-se em
vizinhanga particular com a amizade. S6 no didlogo (e no rir-um-com-o-outro que é
como um consenso transbordante sem palavras), amigos podem encontrar-se e
construir aquela espécie de comunidade na qual cada um permanece 0 mesmo para o
outro, porque ambos encontram o outro e no outro se encontram a si mesmos.’’®

75 Cf. ROHDEN, Luiz. Hermenéutica filoséfica, p. 183.

8 GADAMER, Hans-Georg. Da palavra ao conceito, p. 23.

" ROHDEN, Luiz. Hermenéutica filosofica, p. 199.

® GADAMER, Hans-Georg. A incapacidade para o didlogo, p. 135.
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A cultura do dialogo entre as religides ¢ uma dimensao fundamental para a construcao
de um caminho comum para a paz a nivel planetério. Para o Papa Francisco, “o dialogo inter-
religioso ¢ uma condigdo necessaria para a paz no mundo” (EG 250). A Conferéncia de
Aparecida salienta que o dialogo inter-religioso ndo tem apenas um carater teorico, mas tem
um potencial transformador que pode ser orientado para a construgdo da nova humanidade,
no sentido de proporcionar caminhos inéditos de testemunho entre as pessoas das mais
variadas crencas, sendo ocasido para promover e estimular uma colaboracdo para o bem
comum que supere toda forma de violéncia motivada por atitudes religiosas fundamentalistas,
e isso so seré possivel se houver uma educacdo para a paz e para a convivéncia cidada no
caminho das bem-aventurancas (Mt 5,3-12; Lc 6,20-22), como foi indicado por Jesus de
Nazaré (DAp 239).7”° O dialogo inter-religioso € uma oportunidade para fomentar uma cultura
de paz e ndo violéncia, superando preconceitos e unindo as pessoas em busca de um mesmo
ideal — que, no fundo, pertence a toda humanidade.

Segundo Amaladoss, “hoje, o didlogo entre religides adquire uma nova dimensdo e
uma nova urgéncia. Crentes de diversas religides estdo ndo apenas vivendo juntos. Em muitos
lugares, estdo lutando entre si em nome da religido.”’® De modo geral, as religides, muitas
vezes, inspiram e legitimam a violéncia. Por isso, Faustino Teixeira afirma que o didlogo
entre as religides estabelece-se como urgéncia em prol da paz no planeta.” Infelizmente, a
violéncia inter-religiosa difundiu-se muito nos ultimos tempos. Sé na segunda metade do
século XX, constatou-se a violéncia entre hindus e muculmanos na india, entre budistas e
hindus no Sri Lanka, entre cristdos e mugulmanos nas Filipinas, na Indonésia e na extinta
lugoslévia, entre judeus e muculmanos no Oriente médio, entre budistas e cristdos na
Birmania e entre cristdos na Irlanda. Sobretudo, apds o ataque terrorista as torres gémeas do
World Trade Center em Nova lorque, no dia 11 de setembro de 2001, a ligacdo entre religides
e violéncia parece ter se fortalecido no imaginario popular, especialmente no que diz respeito

aquelas crencas que parecem mais estranhas a determinado contexto.

7% Nas bem-aventurangas, Jesus resume o andncio profético do Reino de Deus de justica e de paz, constituindo
um codigo de ética para a vida cristd e para as pessoas que buscam empenhar-se no amor a Deus e ao proximo
(Mc 12,29-31; Mt 22,37-39; Lc 10,27). Geffré afirma que “o ensino das beatitudes representa uma novidade, na
medida em que se refere a um além das exigéncias estritas da justica, em matéria de perddo, de compaixao e de
cuidado prioritario com os mais necessitados” (GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 235). O cuidado
das bem-aventurancas evangélicas aos pobres, famintos, aflitos e injusticados, aliado a atitude samaritana de
misericordia, atengdo e compromisso aos que sdo excluidos, caidos a margem da sociedade (Lc 10,25-37), de
certa forma assume e atualiza as categorias biblicas veterotestamentarias do zelo aos estrangeiros, as vilvas e aos
orfdos (Ex 22,21-22) e faz pensar que a felicidade humana verdadeira reside na vivéncia da justica e da paz,
motivadas pelo amor.

80 AMALADOSS, Michael. Religides, p. 179.

8L Cf. TEIXEIRA, Faustino. Dialogo inter-religioso, p. 155.
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Para Amaladoss, a violéncia entre as religides raramente tem causas puramente
religiosas, havendo, muitas vezes, motivacfes socioeconémicas e politicas. As religides, além
de as justificar, acrescentam ai, suas proprias razdes. A violéncia entre as religides pode estar
ancorada também na busca de identidade de grupos considerados diferentes, inimigos ou
minoritarios. O sentimento de pertenca ao grupo pode desencadear atitudes de preconceito e
intolerancia aos que sdo de fora. Em momentos de tensdo, esses sentimentos, muitas vezes
adormecidos, podem se agravar e virem a tona, sendo ocasido de conflitos. Também podem
ocorrer projecdes coletivas dos proprios males nos outros, tidos como infiéis ou colaboradores
de ideologias perversas e destrutivas, sendo assim, demonizados por suas crencas divergentes.
Ha muitas narrativas a respeito de um conflito continuo entre o bem e o mal. O mal pode ser
transposto a uma forma histdrica, sendo necessario lutar contra as pessoas ou estruturas
consideradas seus agentes no mundo. Assim, podem surgir as guerras denominadas justas ou
santas por motivos de religido. No entanto, segundo Amaladoss, enquanto as religides podem
ser motivo de violéncia, também podem inspirar a paz. E preciso discernir em cada religi&o o
gue promove a paz, deixando de lado tudo o que fomenta a belicosidade.?

Amaladoss afirma que quando o Papa Jodo Paulo Il convidou lideres de outras
religibes para se reunirem em Assis e rezarem juntos pela paz, em 27 de outubro de 1986,
reconheceu tacitamente que os crentes de outras religides podem se relacionar com Deus e
que Deus ouve suas preces, aceitando, implicitamente, a legitimidade das outras religides
como propiciadoras de um encontro divino-humano, pois o Espirito Santo estd presente e
ativo ndo somente no coracdo dos individuos, mas também, em suas culturas e religides.”
Para Dupuis, o discurso do Papa Jodo Paulo 11 a cdria romana no dia 22 de dezembro de 1986,
retomando o discurso de Assis, aplica os ensinamentos do Concilio Vaticano Il a respeito da
presenca ativa do Espirito nas outras religides.” Nesse sentido, sequndo Amaladoss, é preciso
respeitar a busca humana por respostas e a propria acdo de Deus no ser humano. O mundo ja
esta farto de intolerancias. E necessario um dialogo entre os crentes das diversas religides, ndo
apenas em nivel religioso, mas também, em nivel social e politico, colaborando na promogéo
da justica e da paz.”® Diante das situacOes de conflito, mesmo formas sutis de exclusivismo
precisam ser evitadas. E preciso um dialogo efetivo em favor do bem comum. Do contrario,

perde-se em credibilidade, e, por consequéncia, em efetividade transformadora.

82 Cf. AMALADOSS, Michael. Religides, p. 180-186.

8 Cf. AMALADOSS, Michael. Religides, p. 186-188.

8 Cf. DUPUIS, Jacques. World religions in God’s salvific design in John Paul 1I’s discourse to the roman curia
(22 december 1986), p. 29-41.

85 Cf. AMALADOSS, Michael. Religides, p. 189.
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Partindo da premissa de que o Espirito de Deus atua livremente e em toda parte — para
a CTI, o Espirito Santo opera de modo misterioso em todos os seres humanos (CTlcs 54) —, e
qgue nenhuma religido pode pretender deter sozinha toda a verdade, segundo Duquoc™s, ¢
preciso disposicdo para discernir a posteriori a presenca misteriosa de Deus nas outras
religides, prescindindo de julgamentos a priori, baseados em ideias ndo criticadas. Olhar o
bem em si proprio e as deficiéncias e limitagdes no outro, sem uma prévia experiéncia de
conhecimento e discernimento, nao ajuda no crescimento pessoal e matuo. Todo julgamento
precipitado é insensato e perigoso, pois reduz o outro ao tamanho dos proprios preconceitos.
Por isso, pessoas sérias ndo dizem que as outras religides sdo todas equivalentes. Isso
significaria relegéa-las a irrelevancia, pela diluicdo de sua riqueza identitaria. Nesse sentido,
Amaladoss sustenta que “as religides sdo diferentes. Deus ¢ livre para dizer palavras
diferentes a povos diferentes. Por isso o dialogo entre as religies pode ser mutuamente
enriquecedor.”® Apesar das suas limitacGes, as religides podem, de mudltiplas maneiras,
conduzir as pessoas a um encontro com o divino, além de serem caminhos de humanizagéo.
Sendo assim, as religides precisam ser desafiadas profeticamente, atraves do didlogo, a se
converterem no melhor que podem dar de si mesmas a humanidade e ao mundo.

As religides possuem uma fungdo libertadora. Assim como Jesus disse que “o sabado
foi feito para 0 homem, e ndo o homem para o sabado” (Mc 2,27), da mesma forma, as
religides existem em fungéo das pessoas e de suas vidas no mundo, e ndo o inverso. Por isso,
todo fanatismo é sempre uma deturpacdo da pratica religiosa. Basta recordar que o
mandamento fundamental do cristianismo, e no fundo, de grande parte das religides, € o amor
ao proximo (Mc 12,28-34; Mt 22,34-40; Lc 10,25-28), e ndo a luta pela superioridade de uma
religido sobre as outras. Isso leva a crer que no entardecer da existéncia, o ser humano néo
sera julgado pela coeréncia de sua conduta com uma ortodoxia doutrinal, moral ou litargica,
mas pela sua capacidade de amar, pois “Deus é amor” (1Jo 4,8). Para a fé cristd, no fim dos
tempos, Jesus ndo questionara sobre o tipo de culto que se prestou, mas se 0s pobres e 0s
necessitados foram auxiliados (Mt 25,31-46). 1sso ocorre, segundo Amaladoss, porque “Deus
nao ¢ exclusivista; as pessoas e suas religides, sim.”’®® Partindo da convic¢do de que o amor
de Deus age por caminhos misteriosos, com o intuito de salvar toda a humanidade (1Tm 2,4),
é preciso agir sem agressividade, na dinamica kenotica assumida pelo proprio Cristo, que se

esvaziou de toda razao e de todo poder (FI 2,6-11) para servir e ndo para dominar.

8 Cf. DUQUOC, Christian. A teologia no exilio, p. 82.
87 AMALADOSS, Michael. Religides, p. 190.
88 AMALADOSS, Michael. Religides, p. 195.
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3.2.1 Por uma cultura de paz e néo violéncia

A encarnacdo do Logos foi integral e concreta (CTIfi 11,12). Jesus Cristo ndo € um
mito ou uma ideia abstrata, mas um homem que viveu em um contexto especifico e morreu
em consequéncia das suas opcOes existenciais (CTIqc 1,1). Jesus viveu na Palestina sob a
dominacdo romana e foi vitima de um sistema cultural e politico no qual a concepcéao de paz
estava embasada em um paradigma belicista.”® Na Roma antiga, o estabelecimento da paz
efetuava-se militarmente e estava ligado diretamente ao poder central de Roma. Séneca utiliza
0 termo pax romana pela primeira vez ao afirmar que sem a presenca do Imperador, como
chefe do exército, a pax romana ruiria.”® Segundo Zampaglione, nesse contexto, a palavra
pax assume gradativamente um sentido de seguranca gerenciada por um sistema centralizado,
onde a autoridade tem primazia em relacdo a liberdade. N&o é a toa que a pax romana era
sinbnimo de pacis augustae, ou seja, de paz do imperador.™ Essa ideologia era entoada em
versos, reafirmando a compreensdo de que a paz deveria ser estabelecida pela via da
imposicdo imperial, como submissdo e subserviéncia estabelecida de forma violenta.”®? Para
Wengst, essa concepcdo militarista de paz pode ser visualizada na numismatica. Aparecem
cunhadas, em algumas moedas, a imagem de imperadores como simbolos da pax romana, tais
como Otaviano vestindo seus trajes militares e acompanhado da deusa da paz, Trajano junto
com a deusa da paz que estda com o pé direito sobre a cabeca de um vencido, e Nero
representado conjuntamente com a deusa da paz, o deus da guerra e alguns soldados das
legiGes romanas. Em suma, na Roma antiga, a paz deixa de ser associada a justica e a
equidade, como na filosofia grega, para ser vinculada a guerra e a vitéria sobre 0s inimigos.?
A paz romana é uma paz armada, emblematicamente expressa no aforismo si vis pacem, para

bellum — se queres a paz, prepara a guerra.

8 A respeito disso, ver: STAMBAUGH, John E.; BALCH, David L. O Novo Testamento em seu ambiente
social, p. 13-21. A Palestina do séc. | corresponde, segundo Aslan, a “designagdo romana para a vasta extensio
de terra que abrange os atuais Estados de Israel/Palestina, bem como grande parte da Jordania, Siria e Libano”
(ASLAN, Reza. Zelota, p. 22). Segundo Horsley e Hanson, a dominagdo romana sobre os territérios palestinos,
tratou os habitantes com brutalidade, com o intuito de induzir o povo a submissdo (Cf. HORSLEY, Richard A,;
HANSON, John S. Bandidos, profetas e messias, p. 43-44). Neves e Rossi afirmam que “as legifes romanas e a
morte de cruz marcavam fortemente o imaginario dos habitantes da Palestina no primeiro século. O projeto de
libertacdo de Jesus se contrapde ao projeto da pax romana sustentada pelo exército com suas violentas legiGes
romanas” (NEVES, Natalino das; ROSSI, Luiz Alexandre Solano. Legido romana e cruz, p. 456). Para Elliott,
em um mundo controlado pela ideologia imperialista, “o sofrimento coletivo de milhares e milhares de seres
humanos ndo chega a ser o impedimento para a politica” (ELLIOTT, Neil. A arrogancia das nacdes, p. 182). Em
suma, Horsley ressalta que a violéncia institucionalizada na Palestina no tempo de Jesus era denominada de paz
para atender aos interesses romanos (Cf. HORSLEY, Richard A. Jesus e a espiral da violéncia, p. 29).

90 Cf. SENECA. Tratado sobre a cleméncia, p. 51.

91 Cf. ZAMPAGLIONE, Gerardo. L 'idea della pace nel mondo antico, p. 196.

92 Cf. VIRGILIO. Eneida, p. 183.

793 Cf. WENGST, Klaus. Pax romana, p. 22-23.
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Jé& na tradicdo judaica, a paz (shalom) designa uma vasta gama de sentidos, tais como
prosperidade (Sl 72,7), felicidade (1Rs 2,33), saude (Gn 43,28), seguranca (Zc 8,10), salvacdo
(Is 55,12), relacGes sociais equilibradas (1Rs 5,26) e vida em plenitude (Is 26,3), sendo a paz
compreendida, ndo em um sentido negativo, como o contrario de violéncia e de 6dio, mas
positivamente, como vida plena. A paz judaica é simbolicamente representada pela linguagem
do pacto (berit), como compromisso reciproco entre Deus e o povo (Lv 26,3-13). A alianca,
baseada na promessa, cria uma expectativa escatoldgica, expressa em imagens antimilitaristas,
como a transformacéo das espadas em arados e das lancas em podadeiras (Is 2,4-5), carros de
combate eliminados, arcos de guerra despedacados e a paz proclamada as nacgdes (Zc 9,10).
Essa paz messianica € expressa por uma confraternizacdo universal, onde ndo haverd mais
violéncia (Is 11,6; Ez 34,25; Os 2,20). No contexto do retorno do exilio babilénico — em torno
de 520 a.C. —, na esperanca de que a justica e a paz se abracardo (Sl 85,11), o terceiro Isaias
proclama o advento da Nova Jerusalém, cidade do Deus da paz, onde ndo havera tristeza, dor
ou morte, mas prosperidade, felicidade e vida plena para todos (Is 60-62; 65,18-25).7

O cristianismo primitivo tem no evento Jesus de Nazaré o paradigma da pacificacdo
pela recusa a pratica da guerra e da violéncia. Jesus ¢ visto como aquele que veio “guiar
N0ssos passos no caminho da paz” (Lc 1,79). No momento de sua prisdo, Jesus repreende a
acao violenta de um de seus companheiros dizendo: “guarda tua espada no seu lugar, pois
todos os que pegam a espada pela espada perecerdo” (Mt 26,52). Para os cristdos, Jesus é a
personificacdo da paz, pois derrubou 0s muros de separacdo e suprimiu em sua carne a
inimizade (Ef 2,14). As primeiras palavras do Ressuscitado aos seus discipulos, diante do
medo e da violéncia iminente, sdo: “a paz esteja convosco” (Jo 20,19).75 A postura de Jesus
repercutird nas primeiras comunidades cristds. Justino de Roma justifica o proceder cristdo
diante do imperador como renincia a toda atitude belicosa, em vista do estabelecimento da
piedade, da justica, da caridade, da fé e da esperanca.” Origenes afirma que os cristdos nao
pegam mais em espadas, nem se dedicam mais a guerra, pois em Cristo, sao filhos da paz.”’
Os cristdos primitivos herdam da tradicdo judaica a compreensdo de que a paz é um dom

messianico que urgentemente precisa ser expresso no cotidiano de suas vidas.

7% Cf. AUSEJO, Serafin de. “Paz”, p. 1465-1467; TAMAYO, Juan José. “Paz”, p. 971; VERDES, Lorenzo
Alvarez; VIDAL, Marciano. “La Paz”, p. 789. Segundo Gerleman, a raiz shim, traduzida por ter suficiente, da
qual deriva o substantivo shalom, indica uma dimens&o elementar da vida humana (Cf. GERLEMAN, Gillis.
“shlm”, p. 1154). Para Radermakers, a raiz shim indica que o termo shalom relaciona-se com a integridade e a
plenitude do ser ou da propria sociedade (Cf. RADERMAKERS, Jean. “Paz”, p. 1194).

% Como dom do Ressuscitado, a paz contrasta com o medo dos discipulos e representa a superagdo/libertacdo
de tudo que impede uma vida plena (Cf. MATEQS, Juan; BARRETO, Juan. O Evangelho de Jo&o, p. 828-829).
% Cf. JUSTINO DE ROMA. Apologia I e Il, p. 277.

97 Cf. ORIGENE. Contre Celse, p. 99.
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O periodo da cristandade foi palco de uma romanizagdo do cristianismo ndo apenas no
que se refere a sua instituicdo, mas também, quanto a sua teologia. J& no inicio do séc. 1V,
com o Concilio de Arles (314), abandona-se o antimilitarismo da Igreja primitiva, punindo-se
com excomunhao a desercdo do exército. Ignora-se, assim, a opc¢éo clara de Jesus pela paz e
ndo violéncia, e perde-se o sentido de contraste profético em relagdo a pax romana. Agostinho
designard a paz como repouso harménico, ordenado e hierdrquico, estabelecendo-a como a
finalidade de toda atividade humana. Para Agostinho, guerra e paz estao entrelacadas, sendo a
paz o objetivo da guerra, e a violéncia bélica, legitima e necessaria, para restabelecer e manter
a paz.” Nesse Viés, a teologia cristd medieval elaborard muitas reflexfes sobre a guerra justa.
Tomaés de Aquino, em resposta a questao se a guerra é pecado, estabelece trés principios para
a sua legitimidade: a autoridade do principe; uma causa justa; intencao reta, ou seja, promover
0 bem e evitar o mal.” Infelizmente, essa interpretacdo belicista do cristianismo abriu
caminho para a legitimacé&o das cruzadas e das guerras de religido.s®

Com o esfacelamento da cristandade medieval e a emergéncia dos Estados nacionais e
da racionalidade moderna, gradativamente a doutrina da guerra justa vai sendo desconstruida.
H& um redimensionamento da simbdlica da paz. A partir da derrocada do paradigma religioso
da paz, faz-se necessaria uma nova justificacdo para a aspiracdo humana pela paz. Nicolau de
Cusa prop0Ge ja no século XV um acordo entre as religiGes para a constituicdo de um pacto
que se constitua como uma base legitima para fundamentar uma paz duradoura entre as
religi6es.t* Nicolau de Cusa propde uma espécie de concilio inter-religioso pela paz a partir
de uma perspectiva racional e dialégica. Desenvolve-se, aos poucos, as no¢des de consenso
popular e de democracia, o que proporcionou o florescimento de uma nova forma de
consciéncia cristd, mais humanista e ilustrada, tendo-se em vista que a guerra e a violéncia séo
contrarias a natureza humana e a religido cristd, e que ha uma incoeréncia entre a pregacao
cristd da paz e ndo violéncia e o estimulo a guerra. Thomas More sera um dos nomes que
retomard a centralidade da paz na vida humana, considerando a guerra como abominavel e
indigna ao ser humano.®? Dentre alguns aspectos, 0 humanismo cristdo contribuiu para a
desromanizacdo da simbolica cristd da paz e para a retomada da nocao de acordo e de pacto —
originaria da tradicdo judaico-cristd —, e influenciou as tentativas de justificacdo racional e

juridica para o estabelecimento de um estado de paz pela via do contrato social.

798 Cf. AGOSTINHO DE HIPONA. A cidade de Deus, v. 3, p. 166-167.

% Cf. TOMAS DE AQUINO. Suma teoldgica 11/11, g. 40, a. 1.

800 Cf. OLIVEIRA, Nythamar de; GOMES, Tiago de Fraga. Guerra justa, hermenéutica politica e pluralismo
religioso em John Rawls e Claude Geffré, p. 63-64.

801 Cf. NICOLAU DE CUSA. La pace della fede, p. 39.

802 Cf. MORE, Thomas. Utopia, p. 128.
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Para Hobbes, o Estado tem um papel importante para a efetivacdo da paz, pois ha uma
tendéncia natural do ser humano a belicosidade. Por isso, “a razdo sugere adequadas normas
de paz, em torno das quais os homens podem chegar a acordo.”®® Espinosa compartilha essa
compreensdo, afirmando que o proposito do Estado civil € a paz e a seguranca da vida, a fim
de que os homens vivam na concordia.?® Locke defende que é para evitar a guerra que as
pessoas se organizam em sociedade, “pois onde ha uma autoridade, um poder sobre a terra,
onde se pode obter reparacdo através de recurso, estd excluida a continuidade do estado de
guerra ¢ a controvérsia € decidida por aquele poder.”® Ja Kant vai mais além, afirmando que
assim como os homens livres se associam para instaurar a paz, os Estados deveriam se
confederar para instituir a paz perpétua, que deve ser instaurada e instituida, sendo necessario
detalhar positivamente em que consiste o estado da paz internacional.®¢ Isso implica em uma
fundacdo politico-juridica da paz. “A ideia racional de uma comunidade pacifica universal,
embora ndo amistosa, plena, formada por todos os povos da terra que podem estabelecer
relagdes efetivas entre si, ndo € algo filantropico (ético), mas um principio juridico.”®” Sendo
assim, a instituicdo da paz aponta para um processo juridico, cuja reflexdo atua como
elemento essencial. Rohden acredita que esse processo “permanecera sempre um projeto
inacabado™®®, dependendo do engajamento de todas as pessoas. Em suma, o projeto iluminista
se questiona sobre a inevitabilidade da guerra, buscando as bases para uma afirmacao racional
da paz, a fim de evitar a barbérie.

Segundo Nythamar de Oliveira, na historia da humanidade, permanentemente ecoa o
tema dos conflitos e a busca da paz. Uma das caracteristicas fundamentais do ser humano é o
recurso a belicosidade para sobreviver.2® Manfredo de Oliveira afirma que a convivéncia
humana em sociedade € constantemente atravessada pela dialética de interesses conflitantes,
pelo anseio de dominio de uns sobre 0s outros e pela conservacao e ampliacdo do poder. Onde
a colaboracdo politica é impossivel, a paz ndo pode ser alcancada diplomaticamente, a ndo ser
pela estabilizacdo das forcas resultantes das relagdes de poder. O iluminismo e o racionalismo
moderno estabeleceram o individuo como o fundamento ultimo do direito positivo e do
Estado. Por tras dessa corrente de pensamento, hd como pressuposto ontolégico-normativo

uma antropologia filosofica que pretende justificar que a edificacdo da paz — como

803 HOBBES, Thomas. Leviata ou matéria, forma e poder de um estado eclesiastico e civil, p. 77.
804 Cf. ESPINOSA, Baruch. Tratado politico, p. 47-48.

805 LOCKE, John. Segundo tratado sobre o governo civil, p. 94.

806 Cf. KANT, Immanuel. A paz perpétua, p. 32-33.

807 KANT, Immanuel. La metafisica de las costumbres, p. 192.

808 ROHDEN, Valério. Kant e a instituicdo da paz, p. 14.

809 Cf. OLIVEIRA, Nythamar de. Etica, guerra e paz, p. 41-42.
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possibilidade de efetivacdo do proprio ser humano — sé € possivel atraves de uma organizacdo
social regida pela lei, tendo em vista um ser humano naturalmente livre e portador de direitos
que garantam a realizacdo de seu ser.?° Para Lipovetsky e Serroy, o individuo é o referencial
ultimo da ordem democratica.®** Segundo Manfredo de Oliveira, a simetria e a igualdade nas
relacfes e formas de tratamento sdo uma exigéncia minima do direito natural entre seres que
portam direitos iguais. Porém, entra em xeque a seguranca da vida humana no momento em
que diante da busca dos meios necessarios para a sobrevivéncia em sociedade, os interesses
dos individuos colidem. Vislumbra-se, assim, o nascimento das institui¢fes sociais, politicas e
econdmicas a partir das necessidades dos sujeitos autbnomos, os quais as constituem a partir
de um pacto/contrato entre sujeitos iguais e livres, cujo objetivo Ultimo é manter a paz.s2

A experiéncia histérica contemporanea, segundo Bauman, vive um momento de
muitos conflitos e de uma incerteza social generalizada. A passagem da fase sélida da
modernidade para a liquida da pds-modernidade, dissolveu os classicos referenciais sociais
organizacionais que balizavam um projeto de vida individual. A terceirizagdo das funcdes
estatais a mercé das forcas imprevistas do mercado, emancipou o poder global da politica
local, gerando incertezas e irrelevancia politica. Além disso, a reducdo da seguranca comunal
ocasionada pela violéncia como convulséo social, solapa os alicerces da empatia e da
solidariedade comunitaria.t®® Para Geffré, a modernidade é, ao mesmo tempo, um desafio e
uma chance para as religides. A nova civilizacdo inaugurada no seculo XVIIl com as grandes
revolugdes industrial e democratica — progresso cientifico, mecanizagdo industrial, economia
de mercado, centralizacdo burocratica do Estado moderno —, se emancipa ainda mais no
tempo atual. Gradativamente, a comunidade perde sua substancia e os lacos inter-humanos —
incluindo os de pertenca religiosa — estdo cada vez mais frageis e temporarios, entrando,
assim, na logica da mercantilizacdo competitiva. Ha um colapso do planejamento de longo
prazo e um desmembramento da histéria numa série de projetos episddicos de curto prazo.
Em uma vida fragmentada, cada passo dado é uma resposta a diferentes oportunidades, e a
responsabilidade acaba pesando cada vez mais sobre os ombros dos individuos, que ndo tém
respostas prontas e acabadas para 0s seus enigmas existenciais. Nesse universo extremamente
caotico e imprevisivel, a flexibilidade e a adaptacdo sdo virtudes necessarias. Nesse cenario,

propostas imediatistas e/ou fundamentalistas — e até mesmo violentas — séo tentadoras.®*

810 Cf. OLIVEIRA, Manfredo Araujo de. Prefacio, p. 11-13.

811 Cf. LIPOVETSKY, Gilles; SERRQY, Jean. A cultura-mundo, p. 47.
812 Cf. OLIVEIRA, Manfredo Araujo de. Prefacio, p. 13-15.

813 Cf. BAUMAN, Zygmunt. Tempos liquidos, p. 8-9.

814 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 212; 1d. Ibid., p. 226.
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O ser humano é um ser imerso em conflitividade. Aprender a lidar com os conflitos,
no fundo, € o grande aprendizado da vida em comunidade. No entanto, algumas distingdes séo
necessarias. Segundo Galtung, o ser humano é um ser de conflitos, isso ndo significa que
necessariamente deva ser violento, pois conflito ndo é sindbnimo de violéncia. O conflito surge
quando existem contradicBes em virtude de objetivos incompativeis, e, nesse sentido, o
conflito é tdo humano quanto a propria vida. Se o conflito for suficientemente profundo e néo
resolvido ou transformado, entdo podera entrar em uma fase violenta. Os conflitos ndo podem
ser evitados, mas a violéncia pode ser prevenida. A energia do conflito pode ser canalizada
em diregdes positivas, ndo violentas, construtivas e transformadoras. Porém, surge a seguinte
questdo: como abordar o conflito de maneira ndo violenta?®® Para Galtung e Tschudi, uma
possivel resposta seria que uma contradicdo ndo resolvida leva a um acumulo de energias
negativas que, se sustentadas pelo 6dio, podem desembocar em comportamentos violentos.
Em si, o conflito ndo é uma instancia ruim, pois libera e constréi energia humana, individual e
socialmente.t’® O grande problema é como canalizar a energia conflitiva em direcGes
construtivas e ndo destrutivas.

Para Galtung e MacQueen, dois fatores parecem predispor a violéncia quando
incorporados ao nucleo do sistema da fé religiosa: sentido exacerbado de excepcionalidade e
missionarismo agressivo. O sentido exacerbado de excepcionalidade leva a crer que uma
religido detém a eleicdo exclusiva por forgas divinas, incutindo nos crentes um alto nivel de
auto-justica acima das leis validas para os povos comuns, podendo inclusive, justificar o uso
de violéncia direta para alcancar seus objetivos iluminados. O missionarismo agressivo
propaga a ideia de que aqueles que aderem a fé considerada correta sdo diferentes de todos o0s
outros, possuindo a dignidade de difundi-la aos outros, mesmo que pelo poder da persuaséo e
da coercdo violenta. Os fatores mencionados, deixam muitas pessoas perplexas diante do fato
de que oficialmente escuta-se um andncio de paz por parte da maioria das religides do mundo,
porém, na pratica, o que se percebe é que muitas delas contribuem para o fomento de atitudes
de intolerancia e de violéncia.®*” Por isso, sem um ethos tolerante, ndo é possivel superar a
incoeréncia repressiva nas relagdes inter-religiosas.®'® Para King, as religibes precisam evitar
tanto um modernismo sem fundamento, quanto um fundamentalismo sem modernidade®®, pois

ambos, ndo ajudam a assumir a propria fé de forma responsavel diante dos conflitos.

815 Cf. GALTUNG, Johan. Transcend, p. 107.

816 Cf. GALTUNG, Johan; TSCHUDI, Finn. Crafting peace, p. 206-225.

817 Cf. GALTUNG, Johan; MACQUEEN, Graeme. Globalizing God, p. 59-60; Id. lbid., p. 113.

818 Cf. AUGRAS, Monique. Tolerancia, p. 77-91; MENEZES, Paulo. Tolerancia e religides, p. 39-54;
SANCHIS, Pierre. A proposito da tolerancia religiosa, p. 55-76.

819 Cf. KUNG, Hans. Uma ética global para a politica e a economia mundiais, p. 260.
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Faz-se necessario uma reflexdo séria a respeito da resolugdo ndo violenta dos
conflitos. Galtung e Scott afirmam que a proposi¢do da ndo violéncia descortina um novo
horizonte a trilhar, através da negociacdo e do dialogo, resolvendo os conflitos de forma
criativa. Exemplo disso, sdo as atitudes que levaram ao fim do colonialismo com Gandhi e a
superacdo da segregacdo forcada e do apartheid com Martin Luther King Jr. e Nelson
Mandela.®? Gandhi assegura que a ndo violéncia é a base da busca pela verdade, pois ela faz
cair as vendas do preconceito. O proprio Gandhi afirma que Jesus foi 0 mais conhecido
resistente ativo de toda a histdria, sendo a sua ndo violéncia, uma fonte de inspiracdo para
toda a humanidade. Para Gandhi, a ndo violéncia traduz os termos sanscritos ahimsa (a = néo
+ himsa = violéncia) e satyagraha (saty = verdade + agraha = firmeza), com os quais Gandhi
descreve o método de resisténcia e transformacao social na Africa do Sul e na india. Gandhi
recusa-se a recorrer a violéncia para combater a violéncia e defender a verdade, pois, do
contrério, corre-se o risco de sucumbir aos efeitos daquilo que se pretende evitar, alongando e
reforgando a espiral da violéncia.®?* Segundo Hammes e Rabuske, o termo ndo violéncia néo
indica uma atitude negativa ou passiva, mas remete a acdo e a empenho, porém, sem uso de
violéncia.?? A ndo violéncia estd longe de ser algo passivo, pois, mais do que auséncia de
forcas negativas, é presenca de forcas positivas, vizando a justica, a fraternidade, a
solidariedade e a paz. Portanto, a ndo violéncia é algo muito exigente.

Na aplicacdo de satyagraha, a busca da verdade ndo admite violéncia, mas precisa
desarmar o adversario do erro, por paciéncia e simpatia. Segundo Gandhi, a satyagraha € o
caminho da ndo violéncia, e como tal, € um caminho exigente. Porém, ndo ha outra forma de
lutar contra os males pessoais e alheios. Satyagraha é o caminho certo em todos 0s momentos
e lugares. Ao contrario do que muitos pensam, a nao violéncia ndo € passividade, mas é a
forca mais ativa do mundo.®? Amaladoss compreede que o0 mundo ndo pode ser mudado
substancialmente por imposi¢cdo, mas por inspiracdo. A melhor maneira de inspirar as pessoas
é através do amor, pela ndo violéncia. Ahimsa é uma forca para a mudanga. Uma vez que as
pessoas mudam, podem mudar as estruturas da sociedade.®?* Jesus segue esse viés, afirmando
gue é necessario renunciar totalmente a violéncia, a fim de ndo entrar na logica da agressao.

Paulo propde algo semelhante dizendo que é preciso vencer o mal com o bem (Rm 12,21).82
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Segundo Gandhi, o caminho da paz é o caminho da verdade. As pessoas verdadeiras
ndo podem permanecer violentas, pois isso seria uma contradicdo. Gandhi esta convicto que
no curso de sua busca, as pessoas acabam percebendo que nao precisam ser violentas e
descobrem que enquanto houver o menor vestigio de violéncia dentro delas, elas nao
conseguirdo encontrar a verdade que estdo buscando. N&o h4 meio caminho entre a verdade e
a ndo violéncia por um lado, e a falsidade e a violéncia por outro. Porém, Gandhi admiti que
nunca se é forte o suficiente para ser inteiramente ndo violento no pensamento, na palavra e
na acdo. Mas € preciso manter a nao violéncia como um objetivo de vida e fazer um progresso
constante para isso, pois, onde h& ndo violéncia, ha verdade; e onde ha verdade, h& Deus. Por
isso, onde h& verdade e ndo violéncia, ha paz e felicidade.

Para Amaladoss, a visao de Jesus de uma nova humanidade pode ser compartilhada
por todas as pessoas comprometidas com a construcdo de um mundo melhor.8?” Jesus afirma:
“bem-aventurados 0s que promovem a paz, porque serdo chamados filhos de Deus (Mt 5,9).
Os que promovem a paz — eirenopoids — termo composto por eirene e poi€éo — remete nao
apenas ao desejo, mas a atividade, a pratica. Eirenopoids pode significar pacificador, fazedor
ou artifice da paz.®® Nesse sentido, Jesus pode ser considerado o eirenopoids por exceléncia.
Em Jesus, ndo basta desejar a paz, € necessario colocar a mao na massa. Quem almeja a paz
precisa ser ousado, criativo, perseverante e cheio de esperanca de que é possivel transformar o
ser humano e o mundo. E preciso tentar edificar, mesmo entre erros e acertos, pois so acerta
guem busca fazer acontecer. A passividade nunca foi uma virtude para os que querem mudar.

Gandhi, embora ndo seja cristdo, vé Jesus como uma das figuras mais importantes que
sustentam a sua fé na ndo violéncia. Para Gandhi, o testemunho de Jesus é um ensinamento
vélido para regular toda a vida humana pela Lei eterna do Amor, mostrando que a ndo
violéncia € uma forca presente na vida toda de alguém, e ndo apenas em algum momento ou
elemento isolado. A ndo violéncia é a lei fundamental que precisa permear toda a vida
humana e ser exercida por todos. A sociedade inteira precisa ser amplamente regulada pela
expressao da ndo violéncia em suas relacdes mutuas.®® Nessa perspectiva, Rohrs ressalta que
a educacdo para a paz e a ndo violéncia, precisa fazer parte da vida cotidiana das pessoas®®,

pois, para vivé-las, é necessario muita convicgéo.
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Ap0s os desastres das grandes guerras mundiais, especialmente nas Ultimas décadas,
consolidou-se a convicgdo de que se faz necesséria uma educagdo para a paz, sem a qual, ndo
h& uma cultura de paz. Guimarédes defende que a educacdo sobre os conflitos constitui um
elemento essencial e indispensavel da educacdo para a paz.® Jares enfatiza que a educagéo
para a paz é expressdo de uma necessidade.®? Senghaas considera a educacéo para a paz como
uma urgéncia do tempo atual.® Lenhart apresenta a educacdo para a paz como uma tarefa
mundial, ao lado da educacdo profissional, intercultural e para os direitos humanos.&* White
considera que a educacdo para a paz precisa ocupar um lugar central na educacdo dos
cidaddos de uma sociedade democréatica.®®* Segundo Burnley, a resolucdo de conflitos insere-
se na dindmica geral dos processos democraticos, estimulando a responsabilidade social e a
resposta criativa a mudanca.®*® Para Guimardes, tanto a paz quanto a violéncia ndo sao
fendmenos naturais ou manifestacfes do processo vital, mas estdo em relacdo a forma como
se dao os arranjos da convivéncia em sociedade. Ndo se vive apenas em uma sociedade
violenta, mas em uma cultura violenta, produzida e difundida por inimeras instancias.’

Kant entende que a paz nao € algo natural, mas é um pacto que precisa ser instaurado e
instituido mediante a substituicdo da violéncia pelo direito.®® Segundo Habermas, a paz é uma
construcdo coletiva. Por isso, a paz surgird somente se a humanidade concordar em viver em
paz, através de um consenso discutido.®® No contexto democréatico pos-metafisico, o didlogo
apresenta-se como uma alternativa ao bélico. Para Guimaraes, “se a guerra é a negacdo e 0
exterminio do outro, o debate argumentativo é a admissdo da figura do outro no seio do
espaco publico como interlocutor competente, pressupondo o dissenso e a diferenca.”®?
Segundo Cittadino, em meio a heterogeneidade e a diferenca, ndo ha outra maneira de
enfrentamento da violéncia a ndo ser através de uma racionalidade dialdgica e interativa, que
proporcione o estabelecimento de consensos e acordos, em vista do bem comum. E necessario
que haja espacos para debate, a fim de que as pessoas aprendam a confrontar suas ideias,
crengas, compreensdes e percepcdes de forma pacifica e ndo violenta. A saida para a

edificacdo de uma cultura de paz e néo violéncia é a obtencéo de consensos dialdgicos.2*
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3.2.2 A contribuicéo do didlogo entre as religides para a paz e ndo violéncia

N&o ha nada mais necessario e urgente no mundo de hoje que a paz. Clory de Oliveira
afirma que sem paz ndo ha vida verdadeira, mas apenas ansiedade pela vida e processos de
empobrecimento, enfermidade, sofrimento e morte. Portanto, a paz é a condi¢do fundamental
para que a pessoa humana realize as suas mais profundas aspiracdes de vida e de felicidade.
Clory de Oliveira resgata o sentido biblico de paz como shalom — situacdo de permanente
bem-estar e felicidade — que dinamiza a totalidade das dimensdes da vida humana. Nesse
sentido, a paz € importante para a plenificacdo da vida humana e do planeta, pois a paz € fruto
da justica, ou seja, € elemento positivo e transformador, e ndo simplesmente auséncia de
conflitos, de violéncia e de guerra.?*? Paz ndo € sindbnimo de passividade diante do status quo
vigente, onde tudo permanece como esta, mas € uma construcdo constante. Diante dos apelos
do mundo hodierno, as religides sdo chamadas, desde o0 seu arcabouco axiol6gico, doutrinal e
ético, a contribuirem na busca pela paz. Essa é uma vocacdo divina e humana fundamental.
Como afirma o proprio Jesus no sermdo da montanha: “felizes os que promovem a paz,
porque serdo chamados filhos de Deus” (Mt 5,9). Portanto, promover a paz e a ndo violéncia é
o0 grande desafio dos que créem em Deus.

Segundo Vigil, o tempo atual exige uma especial habilidade para o didlogo e para a
resolucdo de conflitos, com mutua abertura, confianga, respeito e capacidade de escutar em
profundidade os outros. O pluralismo se insere em todas as estruturas sociais, sendo assim,
necessario maior tolerancia e compreensdo entre as religides. Vigil chama de jesuanismo a
dindmica hermenéutica que busca elaborar a resposta que Jesus daria hoje aos problemas que
assolam a humanidade, e cujo significado esta além do cristianismo. Pode-se perguntar, por
exemplo, qual seria a provavel resposta de Jesus diante do debate em torno das religiGes. Para
Vigil, Jesus ndo quis uma nova religido ou uma religido renovada, mas o Reino de Deus, que
é justica e paz para todos, e que, por isso, esta em e além das religides.®* E nesse sentido que
Joel Santos afirma que o dialogo entre as religides baseia-se na kénosis comum que as coloca
sob o juizo da realidade que elas mesmas testemunham.® Segundo Sanchez, o didlogo entre
as religides precisa ir além de uma estratégia de convivéncia para se tornar uma dimensdo
fundamental das suas relacfes e da forma como atuam.®* Portanto, € através do dialogo que as

religiGes poderdo dar o seu contributo para a edificacéo da justica e da paz no mundo.
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Segundo Rehman, indubitavelmente, as religides continuardo a marcar a vida das
pessoas nas sociedades futuras. Por conseguinte, é importante reconhecer que as religides tém
muito a oferecer para a promog¢do dos direitos humanos, da justica, da paz e ndo violéncia.
Embora ocorram conflitos entre as religides, nessa fase de maturidade histérica da sociedade é
preciso focar na proposicdo de valores humanitarios e sociais positivos emergentes das
proprias religiGes, em vista da edificacdo de um convivéncia harmonica entre as pessoas em
todo o planeta.®* Para Claudio Ribeiro, a resolucdo ndo violenta de conflitos e a busca da
justica e da paz ¢ fonte de diferentes desafios e possibilidades para as religides que as incita a
pensar e a agir.®” Nesse sentido, Bosc afirma que a fungdo ultima e decisiva das religides na
politica internacional é a de serem instrumentos de reconciliagdo entre grupos envolvidos em
conflitos. Sabe-se do nexo antigo e profundo entre violéncia e religido herdado de antigas eras
e de sua influéncia na convivéncia humana na atualidade. Porém, Bosc acredita que dentro
das proprias religibes ha elementos geradores de justica, paz e ndo violéncia que sdo muito
importantes e que precisam ser estimulados.®

Faustino Teixeira fala que um dos resultados mais importantes e relevantes do diadlogo
inter-religioso € o empenho e a colaboracdo entre as religibes em favor da paz através da
partilha das preocupacOes e das obras de mutua cooperacdo em prol de um mundo melhor e
mais justo.®*® Para Bingemer, falar a respeito da contribuicdo do didlogo entre as religides para
a paz e ndo violéncia, no fundo, tem a ver com o exercicio da escuta na busca da verdade,
submetendo-se a verdade onde quer que ela se encontre. E preciso reconhecer e aceitar o
pluralismo de perspectivas e de nomes que a traduzem, sejam quais forem, onde quer que
pulse o coragdo da vida. E imprescindivel sair do circulo vicioso da violéncia mimética,
redutora da alteridade, e entrar na dindmica da paz polifacética e plural.®® Nesse sentido, Vigil
acredita que a aceitacdo do paradigma pluralista € de interesse ndo s religioso, mas também
social, politico e humanitario. Mesmo que ndo seja um processo facil e sem oposicdo, é
urgente dar passos adiante, em vista do futuro da paz inter-religiosa que é tdo necessario para
0 mundo, pois 0 que esta em jogo € a propria sobrevivéncia da espécie humana e do planeta,
atualmente em risco crescente.®*t Nessa jornada, as religides tém o potencial de ajudar na
convivéncia e na colaboracéo entre as pessoas, sendo capazes de catalisar o empenho de todos

em prol da justica, da paz e nédo violéncia.
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Para Geffré, o sentido da histéria herdado da tradigdo biblica e propagado no Ocidente
cristdo, evoca a ideia messianica de que a historia progride em dire¢cdo a um termo gragas a
acao econdmica do designio divino e a colaboragédo da acdo transformadora do ser humano.
Esse messianismo religioso é o ascentral dos messianismos seculares, responsaveis pela
geracdo das ideologias modernas do progresso. Atualmente, o maior desafio do Ocidente é a
crescente dominagdo técnico-econdmica que invade e influencia todas as esferas da vida
humana em nivel pessoal, social e cultural, além de incidir sobre o proprio futuro do planeta,
em virtude do esgotamento dos recursos naturais e das manipulacGes genéticas. Isso leva o ser
humano a questionar-se se realmente tem o controle sobre o poder que conquistou com 0s
avancos da tecnociéncia, e a refletir sobre o que € mais necessario: um avango de poder ou
um avanco de ser? Surgem nesse cenario as religies do Oriente que ensinam o sentido do
desapego e da contemplacdo diante do instinto de dominacéo e de apropriacdo. No fundo,
trata-se de recuperar o verdadeiro sentido da ascese e do despojamento. Muitas vezes, se
exaltou a liberdade individual, mas se perdeu o senso de integracdo sécio-ambiental do ser
humano com os outros e com a natureza. Nao basta defender os direitos humanos sem
também defender os direitos da Terra, pois ambos se implicam. Em suma, € preciso resgatar o
aprendizado do respeito & vida em sua totalidade.®?

Segundo Duguoc, reconhece-se de forma positiva a vitalidade das religides ndo cristas
e 0 importante contributo que elas podem dar ao préprio cristianismo, atravées da partilha de
seus valores e de sua sabedoria a respeito da vida.®>® Torres Queiruga acredita que o didlogo
entre as religides faz ver que o mistério divino se manifesta e se dirige a todos a fim de gerar
mais vida, que esse mistério quer ser dado a luz na consciéncia de toda a humanidade e que
todas as religides tem algo a dar e a receber através do didlogo e da colaboracdo mutua.s* Por
conseguinte, Geffré ressalta que o didlogo com as religides ndo cristas, em especial com as
religibes orientais, pode ajudar o cristianismo, e mesmo todo o Ocidente, a superar uma
conceituacao ontoteoldgica do mistério divino que se impde pela forca da argumentacéo e que
fundamenta a ideologia do progresso, e a redescobrir o valor da gratuidade, do siléncio, do
ludico e da convivéncia, assim como a retomar o sentido profundo da mistica da cruz como
supremo desapego, expressdo mais radical da gratuidade do amor que morre para si mesmo e
para 0s proprios desejos.®* Esses e muitos outros aspectos que emergem do didlogo entre as

religides séo extremamente relevantes no caminho para a paz e ndo violéncia.

852 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 353-354.

83 Cf. DUQUAOC, Christian. A teologia no exilio, p. 81.

84 Cf. TORRES QUEIRUGA, Andrés. Repensar a revelagdo, p. 454.

85 Cf. GEFFRE, Claude. La quéte de Dieu dans la courants ésotériques contenporains, p. 147-157.
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3.2.3 Um caminho para a paz e néo violéncia a luz da cristologia

Segundo Zanini, “o mistério da encarnagao coloca o préoprio Filho de Deus em meio a
violéncia e ao pecado presentes no mundo.”®® Ao assumir a histéria em um contexto
determinado, Jesus sofre as consequéncias de viver em meio as ambiguidades e contradi¢es
de um mundo sem paz. Para Hammes e Rabuske, no tempo de Jesus, a Palestina ndo vivia em
paz, mas se enquadrava na chamada pax romana, construida sobre a repressao imperial
violenta.®” Conforme Coste, apesar de tudo isso, Jesus anuncia um Deus da paz.®® Henckes
acredita que a paz de Jesus ndo é apenas o contrario de 6dio ou a auséncia de conflitos — pois
ha situacBes em que ndo fazer nada é mais violento —, mas uma proposta de perfeicdo das
relacGes e de plena realizacdo do ser, ou seja, diz respeito a vida como ela deve ser.® A
violéncia, enquanto imposi¢do social provocada, visa a manutencao de um status quo vigente.
Para Mateos e Camacho, a mensagem e a atividade de Jesus, desde o principio, se chocaram
com os interesses dos circulos dirigentes, 0s quais, sentindo-se ameacados em Seus
privilégios, decidiram maté-10.8° Uma vez que a pregacao de Jesus abalasse os interesses das
elites de seu tempo, era preciso elimina-lo. Malina designa de vigilantismo essa atitude de
espreita das autoridades com o intuito de aniquilar Jesus.®

Segundo Henckes, o episddio do Tempo de Jerusalém (Jo 2,13-22) é um exemplo de
que a pratica de Jesus denunciou “a injusti¢a estrutural como violéncia institucionalizada.””®?
Imerso nos conflitos de seu contexto, Jesus anuncia a paz pela via da ndo violéncia. Zanini
ressalta que a vida, a pregacdo, a paixdo, a morte e a ressurreigdo de Jesus “mostram a
impoténcia de Deus como resolu¢do ndo violenta e criativa de conflitos.”®® Em Jesus, Deus
sofre, se inclina e se doa, abrindo e incentivando um caminho de paz e néo violéncia. Jesus
anula radicalmente o conflito violento quando entrega a si mesmo em sacrificio, poupando o
sangue de seus discipulos e de seus opositores (CTIdt 50). Segundo Haroldo e Ivoni Reimer,
como em Mq 4,1-7, a Biblia é perpassada por propostas que almejam interromper a espiral da

violéncia.®®* Para Macaneiro, como herdeiro da tradicdo profética, Jesus assume a paz — do

8% ZANINI, Rogério Luiz. Cristianismo e violéncia religiosa, p. 914.

87 Cf. HAMMES, Erico Jodo; RABUSKE, Irineu J. Deus num mundo de violéncia e a perspectiva do Vaticano
Il, p. 441. A respeito disso, ver: FREYNE, Sean. Jesus, um Judeu da Galileia, p. 164.
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80 Cf. MATEOS, Juan; CAMACHO, Fernando. Jesus e a sociedade de seu tempo, p. 111.

81 Cf. MALINA Bruce J. O Evangelho social de Jesus, p. 74.
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hebraico shalom, compreendida como integridade, plenitude, preservacdo do direito,
reparacao dos danos e justica — como um dos elementos centrais de sua proposta.t®s Seguindo
uma continuidade semantica com o termo shalom, a palavra eirene — eipnvy — traduzida por
paz®®, estd no coracdo da pregacdo de Jesus, se referindo, segundo Coste, a reconciliacdo
entre partes conflitantes, além de definir um dos aspectos fundamentais da propria salvagio. E
também um dos primeiros dons do Ressuscitado a Igreja e a humanidade.®’

No caminho para a paz e ndo violéncia, um importante contributo é oferecido pela
memoria de Jesus Cristo, inseparavel da narrativa de sua paixdo, a qual enfatiza que o
sofrimento humano ndo pode ser menosprezado ou esquecido, mas precisa ser considerado
como um elemento critico a toda forma de opresséo e exploracdo social. Zanini defende que a
vocacdo cristd de contestacdo da injustica e da violéncia, precisa ser recuperada e
fortalecida®®, pois a memdria do sofrimento, revela as engranagens obscuras da histéria, e
quando atualizada a luz dos valores do Evangelho, fomenta iniciativas de superacdo e
transformacdo em vista de uma descontinuidade com a espiral da violéncia. Hammes e
Rabuske defendem que somente quando a espiral da violéncia é interrompida, torna-se
possivel o surgimento de uma nova realidade.®® Segundo Geffré, a memoria perigosa e
subversiva da paixao de Jesus Cristo contesta os sistemas totalitarios e interpela criticamente
0 dominio social, politico e econémico dos detentores do poder, fazendo vir a tona na
lembranca social, aqueles que sofrem, muitas vezes esquecidos, sem poder e sem voz. Por
conseguinte, a vida e a acao de Jesus Cristo sdo a memdaria incomodativa do profetismo mais
radical que a Escritura sagrada apresenta as perversidades da exclusédo e da violéncia social .8

O testemunho de Jesus de Nazaré (Lc 6,27-38) ensina que nao se deve pagar a
violéncia com mais violéncia, mas que é preciso interromper a espiral da violéncia pela ndo
continuidade com a mesma, através de uma postura de alteridade, propondo uma resolucao
pacifica dos conflitos. O Nazareno revela um amor divino pacificador, que atravessa a
violéncia e a anula, desmascarando como radicalmente contraditorio todo recurso a violéncia
por ocasido de conflitos religiosos. Tendo em vista que a paz ndo é simplesmente uma isencao
de conflitos, mas “a plenitude criada por relagdes corretas consigo mesmo, com outras

pessoas, outras culturas, outras vidas, com a Terra e com a totalidade maior da qual somos

85 Cf. MACANEIRO, Marcial. A paz em perspectiva judaica, cristd e mugulmana, p. 72.
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87 Cf. COSTE, René. Théologie de la paix, p. 81; Id. Ibid., p. 118.

88 Cf. ZANINI, Rogério Luiz. Cristianismo e violéncia religiosa, p. 918.

89 Cf. HAMMES, Erico Jodo; RABUSKE, Irineu J. Deus num mundo de violéncia e a perspectiva do Vaticano
I, p. 448.

870 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 191.
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parte”®, é importante, de acordo com Galtung, refletir sobre a resolugdo criativa e ndo
violenta dos conflitos, reconhecendo e trabalhando as raizes da conflitividade, com o intuito
de desvelar mecanismos de injustica, evitar situacfes de violéncia e buscar a edificacdo de
uma cultura de paz.8?

Bingemer afirma que a mensagem da paz esta no centro da pregacdo de Jesus e € a
expressdo privilegiada dos dons que o Ressuscitado concede a toda a humanidade. Vale
ressaltar que no Novo Testamento, a dinamica da paz € inseparavel do mandamento do amor,
e ambos, transcorrem no seio da historia, em meio aos conflitos originarios do 6dio e da
injustica. Nesse sentido, 0 sermdo da montanha contém alguns ensinamentos de Jesus sobre
paz e ndo violéncia. A bem-aventuranca da mansidao (Mt 5,4) corresponde a humildade que
se manifesta especialmente no amor que perpassa as relacbes com o proximo, e tem como
modelo o préprio Jesus que € manso e humildade de coracdo (Mt 11,29). Os pacificos ou
construtores da paz (Mt 5,9) ndo tém a ver com os irénicos apaticos e imperturbaveis, mas
apontam para uma obra que é antes de mais nada do Deus da paz (Rm 15,33; 16,20),
consumada em Jesus Cristo, que reconciliou e pacificou o universo (Cl 1,20), ou seja, a
pacificacdo ndo significa passividade, mas uma atitude ativa que procura eficazmente o bem
do outro, constituindo-se em uma acao intrinsecamente transformadora.®”

Seguindo a mensagem e o exemplo do préprio Filho, os filhos de Deus sdo aqueles
que aderem a causa da construcdo da paz. Para Bingemer, a vida cristd, assim como toda a
vida humana, esta imersa em conflitos, mas, nem por isso, esta dispensada do desafio de
primeirar no testemunho de paz e ndo violéncia. Os cristdos — seguindo 0s passos de Jesus
Cristo que venceu a violéncia langada sobre ele — sdo aqueles que, com sua vida, fazem ecoar
no coragdo da humanidade o testemunho da dindmica do Reino de Deus. Jesus, como homem
de seu tempo e de sua cultura, mostrou que quando se trata de amar, nunca se faz o bastante,
sempre € preciso ir adiante, dar o primeiro passo, sair da passividade, pois quem ama, toma a
iniciativa. Entfo, o que fazer na pratica? E preciso se unir aos esforgos em prol dos direitos
dos injusticados. Sendo assim, o cristdo, em todas as circunstancias de sua vida, ndo pode se
mostrar injusto, falsificador, caluniador, capaz de ferir ou matar em palavras ou em atos, pois
Jesus Cristo ensina, com suas palavras e com sua vida, que em um mundo atravessado pela
violéncia, 0 amor ndo pode agir com violéncia.®”* Em suma, as palavras impressionam e até

comovem, mas o testemunho arrasta, pois revela a esséncia daquilo que realmente se acredita.
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De modo geral, a cristologia latino-americana sublinha a necessidade de resgatar o
sentido historico e engajado da fé cristd. Jon Sobrino afirma que a cristologia precisa conduzir
a uma cristopraxis, como atualizacao e prosseguimento da praxis libertadora de Jesus Cristo,
que pode levar, inclusive, ao martirio.t”> A conflitividade é algo inerente a vida humana em
sociedade e, mais ainda, ao ser cristdo, pois implica no seguimento dos passos de Jesus,
assumindo posicionamentos coerentes diante dos contextos de injustica e violéncia. Segundo
Geffré, a encarnacdo do Logos (Jo 1,14) traduz o engajamento e 0 comprometimento
definitivo de Deus com os dramas da historia humana. Como novo Addo e Filho do Homem,
Jesus identifica-se radicalmente com o ser humano em sua generalidade, abragcando todas as
consequéncias que o pecado gera na histéria, a culminar com a violéncia fratricida e a morte
de cruz. Jesus recoloca nas maos humanas o destino da histéria. Dai para frente, a verdadeira
religido consistira ndo apenas em cultos e sacrificios, mas em fazer reinar a justica e a paz.
Doravante, a mediacdo do ser humano com o Absoluto sera pela via da prépria humanizagéo,
superando toda inclinacdo a alienacdo. Em Jesus Cristo, atos humanos como dar de comer aos
famintos, perdoar os inimigos e transformar as estruturas injustas da sociedade, ganham uma
significacdo transcendente, pois nessas acdes, percebe-se o alcance histérico da humanizacgéo
de Deus como Ultima tarefa humana.®

Hammes e Rabuske afirmam que o seguimento de Jesus Cristo s é possivel a partir da
paz e ndo violéncia.®” Em um sentido evangélico, isso se traduz em atitudes concretas de
amor e doacdo ao proximo. Sendo assim, Geffré ressalta que a grande norma comportamental
dos seguidores de Jesus é o amor. O amor ndo determina leis, mas convence pelo testemunho,
cativa pelos gestos, incentiva a dar uma resposta vital integral. Diante dos conflitos
cotidianamente enfrentados, ndo convém que o dever cristdo seja totalmente definido por
antecipacdo, mas que dé margem a uma pratica refletida, sobretudo, a partir dos valores
evangélicos e de uma consciéncia critica, a fim de que a pessoa seja capaz de discernimento
diante das diferentes situacdes que se Ihe apresentam. A resposta a pergunta sobre o que Jesus
faria nessa situagcdo? — jesuanismo — lanca o discipulo de Jesus na mesma via do mestre, nas
condicBes atuais da existéncia. Portanto, mais do que uma ética legalista, o cristianismo
precisa conduzir ao seguimento da figura exemplar de Jesus Cristo, tendo em vista as questdes

— simples ou complexas — que envolvem a vida de cada um e de toda a sociedade. No entanto,
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é a consciéncia iluminada pelo Espirito que inspira a pessoa a se deixar conduzir por Deus e a
ser semelhante a Jesus hoje. Porém, o que se busca, ndo é uma copia exterior, mas sim, uma
participacdo interior na sua vida, por uma atualizacdo de suas atitudes. Reavivar a memoria de
Jesus Cristo é mais do que uma simples reproducdo mecanica do passado, pois requer a
audéacia profética de uma reinterpretacdo criativa, para viver nas situagées histéricas novas a
mensagem sempre atual do Reino de Deus.”®

Tracy acredita que o reencaminhamento constante a memaria provocativa de Jesus de
Nazaré, quando ndo domesticada ou mitologizada, incita a pratica de uma imitatio, cuja critica
historica possui uma funcdo libertadora.t”® Horsley ressalta que Jesus, em suas acdes e
ensinamentos, se opde aos efeitos debilitantes da violéncia imperial sobre o povo, e suas
manifestacdes proféticas, buscam revitalizar a comunhao entre as pessoas.® Duquoc enfatiza
que Jesus reconcilia com o intuito de quebrar aquilo que escraviza as pessoas: 0sS interesses
obsessivamente destrutivos.s! Contudo, Geffré chama a atencao para o fato de que a morte de
Jesus, além de ser o resultado dos posicionamentos assumidos em sua vida, é a manifestacéo,
ao mesmo tempo, da violéncia oculta na historia de Israel, assim como da violéncia oculta em
toda cultura humana. Assim, o encaminhamento a memoria de Jesus de Narazé, desvela a
violéncia oculta da histéria — inerente a anulacdo, negacdo e exclusdo das particularidades —
na medida em que julga (crisis) os limites de toda cultura humana por sua indiferenga pelas
grandes narrativas dos sofrimentos vividos pelas pessoas humanas.®?

Geffré ensina a ndo compreender a imitacdo de Cristo como reproducdo de um modelo
do passado, pois isso, sem uma reinterpretacdo criativa no presente, pode levar ao fascinio
mortifero da alienacdo e do entorpecimento, na medida em que eleva a consciéncia do sujeito
a sensacdo de ser apenas uma copia inadequada, em sentido pejorativo. Geffré enfatiza que é
necessario desfazer-se das ciladas advindas de uma imitatio como desejo de semelhanca
imaginaria. Essa deturpacdo comportamental, configura-se como um mimetismo maniaco,
fechado em um imaginario pessoal, que se recusa a aceitar 0s limites inerentes a propria
verdade. O verdadeiro seguidor de Jesus Cristo busca a semelhanca na diferenca, a partir de

uma opc¢ao simultaneamente mistica e politica, pois a mensagem interior de configuracdo com
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a pessoa de Cristo, encaminha-se necessariamente para o fomento de uma ortopraxis criadora
de significacBes novas para o contedo da mensagem cristd, produzindo novas figuras
historicas do cristianismo, em cada tempo/lugar, na fidelidade aos valores do Reino de Deus,
que ndo pertencem apenas aos cristdos, mas também, as outras religiGes e as pessoas de boa
vontade. Nesse sentido, para Geffré, a vida cristd é um tornar-se constante, um perpétuo devir
que se realiza na provisoriedade e na inadequacdo, mas que ruma a uma plenitude
escatologica, ainda ndo manifestada. A criatividade e as novas interpretacdes em relacdo a
heranca recebida pela tradicdo, constituem a fidelidade do cristianismo a sua existéncia exodal
e abrem caminho a um futuro a ser construido, repleto de inimeras possibilidades.®®

Ser cristdo ndo significa empreender uma tentativa frustrada de reproducdo daquilo
gue ocorreu no passado com o Jesus historico. Essa repeticdo mecanica seria mais uma
padronizacdo de comportamentos — como reproducdo irrefletida —, do que propriamente uma
acdo resultante de uma reflexdo critica que atualiza o significado do seguimento de Jesus
Cristo para hoje. A consciéncia disso pode ajudar a romper com muitas formas de legalismo,
pois Jesus Cristo ndo é apenas um modelo exterior estereotipado e o cristdo ndao é uma
simples copia do Cristo do querigma. Ser cristdo é o efeito da iniciativa da graca de Deus que
atua no interior da pessoa e se conjugada com a sua liberdade, fazendo aflorar novas
perspectivas existenciais. Ser cristdo é deixar-se conduzir pelo Espirito Santo, acolhendo o
convite de seguir adiante a cada dia, dentro de condicionamentos e possibilidades contextuais
especificas, a fim de atualizar para hoje, a mensagem do Reino de Deus anunciado por Jesus.

Diante de sistemas sociais, politicos e econémicos tao injustos e violentos, a esperanca
cristd de um futuro sem violéncia (2Pd 3,13) é uma inspiracdo para proclamar o anuncio
sempre atual da paz (Lc 24,36; Jo 20,19). Jesus rompe com a Lei do Talido (Ex 21,24)
exatamente para que ndo se enfrente mais a violéncia com a propria violéncia, mas para que
se quebre a espiral da violéncia ao reter o desejo de vinganca (Mt 5,38-48) e ao bem-dizer
aqueles que promovem a paz (Mt 5,9). As religides que se consideram seguidoras de Jesus, ou
que buscam ideais semelhantes — como a valorizacdo da vida humana e do planeta —, se
querem, de fato, assumir a sua vocagdo de forma coerente, precisam estar em consonancia
com os valores do Reino da justica e da paz. Isso acontecera na medida em que as religiGes
ndo renunciarem a sua missao fundamental, assumindo uma postura critica frente a injustica
estrutural, instauradora de uma cultura de violéncia, a fim de projetar alternativas para a

efetivacdo de uma cultura de paz.
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3.3 CRITICA A CULTURA DE VIOLENCIA E PROJECAO DE ALTERNATIVAS DE
PAZ

Segundo Geffré, o conteddo da mensagem de Jesus vincula-se essencialmente a justica
e a libertacdo humana. O ensinamento e a vida de Jesus, como um todo, se configuram como
um apelo continuo para que se reconheca e defenda a dignidade humana.t* Em Jesus, Deus
toma as dores dos mais frageis e injustiados: “todas as vezes que ndo fizestes isso a um
desses pequeninos, foi a mim que ndo o fizestes” (Mt 25,45). Moltmann ressalta que a justica
é a base de uma vida pacifica. A justica de Deus compadece-se soerguendo 0s injusticados,
dando-lhes nova dignidade. Deus ao julgar, salva e garante o direito aqueles que sofrem a
injustica. Através de sua pregacdo e de sua vida, Jesus proclamou o Reino de Deus, que é
justica e paz para todos, pela superacdo das relacGes de violéncia, tendo, sobretudo, no amor a
Deus e ao proximo (Mt 22,34-40; 1Jo 4,7-8), e inclusive aos inimigos (Mt 5,43-44), a marca
definitiva da pacificagdo, através do cultivo da compaixdo, da mansiddo, do perddo e das
relacBes de fraternidade, na unidade e na gratuidade (ClI 3,12-15).8

A atividade de Jesus entra em contraste com os interesses dos circulos dirigentes da
sociedade de seu tempo. Mosconi afirma que a Unica vez que Jesus entrou em um palécio, foi
para ser julgado e condenado injustamente.®® Jesus ndo compactua com a injusti¢a. Anuncia o
Reino de Deus em meio a conflitividade, oferecendo um testemunho de reconciliacdo e de
compromisso ndo violento para a edificagdo da justica e da paz. Segundo Marcio Ribeiro, “na
encarnacao, ao assumir nossa humanidade o Filho ndo foge as vicissitudes da histéria dos
homens®’, mas mergulha no abandono para encontrar com os abandonados. Ao assumir a
sarx — a carne, em sua materialidade, fragilidade e debilidade —, Jesus se faz solidario ao
género humano.®® Para Moltmann, “em seu sofrimento e morte, Jesus trouxe Deus para
aqueles que, como ele, foram humilhados. A sua cruz esta posta entre as inimeras cruzes que
se somaram ao longo da histéria da humanidade, no caminho sangrento dos poderosos e
violentos.” O testemunho de Jesus nutre: a fé em um Deus que estd proximo dos sofredores
e injusticados; a esperanca em um outro mundo possivel; e 0 empenho amoroso na superagdo

das situacdes de injustica pela proposicdo de alternativas de paz e ndo violéncia.
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Do que era dividido Jesus fez uma unidade (Ef 2,12-22). A cruz de Jesus é sinal
profético de ruptura com a violéncia, pois em Jesus, Deus sofre junto com os sofredores desse
mundo. Moltmann afirma que “Jesus revelou as vitimas a compaixdo de Deus: Deus esta com
elas assim também como o préoprio Jesus.”®® A cruz, longe de justificar um status quo
perverso e hediondo de impoténcia e passividade, é o simbolo da solidariedade de Deus com
os sofredores e os injusticados. Porém, diante da injustica, todo ato de violéncia ou de
vinganca é sempre contraditorio ao amor de Deus, revelado em Jesus. Inspirando-se na
mensagem e nas atitudes de Jesus, a vocacdo profética de seus seguidores e simpatizantes
consiste em estar com Deus onde Ele esta sofrendo, a fim de edificar a paz.

Segundo Geffré, a comunidade cristd primitiva percebeu em Jesus o libertador
messianico que em nome dos direitos de Deus, toma a defesa dos fracos, dos oprimidos e dos
pobres. Diante da religido oficial — legalista e elitista —, a postura de Jesus foi considerada
subversiva e escandalosa (Mc 1,29-31; 2,14-17.23-26; 3,1-7a; 7,1-23), sendo essa a causa de
seu processo e de sua morte na cruz. Diante disso, é preciso se perguntar: como foi vivida
durante séculos de cristianismo a mensagem jesuanica de libertacdo da injustica e de defesa
dos direitos humanos? Em relacdo aos cristdos catdlicos, hd ao menos duas respostas: a
primeira, que sempre existiram cristdos que ndo cessaram de considerar 0s ensinamentos e a
pratica de Jesus sobre os direitos humanos; a segunda, que houve deturpacdes do ensino
primitivo de Jesus pela teologia oficial subsequente, devido ndo s6 ao pecado humano, mas
também, a causas estruturais que podem ser classificadas em trés periodos: alianca entre
Igreja e Estado; anatema contra o liberalismo; adesdo a causa dos direitos humanos — sendo
esse Ultimo periodo uma tentativa de retomada do ensinamento primitivo de Jesus.®!

Nos primeiros trés séculos, a Igreja esteve em conflito com as pretensdes do poder
imperial, defendendo a dignidade da pessoa humana, imagem e semelhanca de Deus. Com a
alianca entre Constantino e a Igreja no inicio do século 1V, o cristianismo € elevado a religido
do Estado, iniciando-se o periodo da cristandade césaro-papista, prolongado na Idade Média.
A Revolucdo Francesa, em 1789, com o lema liberdade, igualdade e fraternidade, é um
divisor de aguas na defesa dos direitos humanos. Infelizmente, a linguagem dos papas dos
séculos XVIII e XIX foi marcada pelo anatema ao “liberalismo”. Com o Concilio Vaticano I,
a Igreja catdlica adere oficialmente a causa dos direitos humanos (GS 41; DH 2), passando a

considera-los como uma de suas principais bandeiras diante da sociedade.?®

899 MOLTMANN, Jiirgen. Etica da esperanca, p. 215.
891 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 280.
892 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 281-288.
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Segundo Geffré, atualmente ha um consenso entre as grandes religides do mundo de
que é necessario criticar e superar uma cultura de violéncia que se dissemina sobre todo o
planeta e projetar alternativas de paz. E urgente uma resolucdo criativa e néo violenta dos
conflitos e a promocéo dos direitos fundamentais da pessoa humana a liberdade, igualdade e
participacdo. O cristianismo, por exemplo, a partir do resgate dos valores de sua tradi¢do
biblico-teoldgica, pode contribuir para o debate trazendo a tona o principio da criacdo do ser
humano como imago Dei, que sustenta o valor sagrado e inviolavel da vida humana. Nessa
perspectiva, atentar contra os direitos humanos — dignidade, liberdade, igualdade,
fraternidade, seguranca, participacdo, entre outros — significa uma ofensa aos proprios direitos
de Deus. Jesus Cristo, em sua pregacdo sobre o Reino de Deus, leva essa perspectiva até suas
ultimas consequéncias, pois a afirmacdo do Reino de Deus, coincide com a desabsolutizacao
de todo poder opressor da vida humana.®® Para Adriano Lima, o Reino de Deus, como centro
da atividade de Jesus, pode ser interpretado como a causa de Deus em vista do bem da
humanidade. A mensagem do Reino de Deus proclamado por Jesus, diz respeito a novas
relacBes entre as pessoas, na defesa de sua dignidade e liberdade frente a tudo o que as
desumaniza ou faz sofrer. Nesse sentido, as perspectivas jesuanica e reinocéntrica, sdo
alternativas relevantes em favor da defesa da vida e da dignidade humana.®*

Para Geffré, mais do que nunca, é preciso revitalizar o sentido sagrado da vida e da
dignidade humana. O antropocentrismo moderno, o tecnocentrismo da revolugdo industrial e a
confianca quase absoluta nas ciéncias, alimentaram um messianismo do progresso humano.
Porém, a primeira metade do século XX, presenciou uma grande crise humanitaria. O ser
humano perdeu a fé em si mesmo. A crenca no poder demiurgico da tecnociéncia foi abalada
pelo insucesso de suas promessas e pelas consequéncias dramaticas do risco constante de
extincdo da prépria vida humana. A autoconfianca de outrora foi substituida pela angustia e
pelo vazio existencial. O ser humano atual esta em busca de suas raizes, e ja ndo percebe Deus
como seu arquirrival. A transcendéncia — diga-se as religides — emerge como uma alternativa
antiga e nova de resisténcia aos processos de desumanizacdo fatalmente em curso.® Na
situacdo de injustica e violéncia estrutural em que se encontra a sociedade hodierna, é urgente
trabalhar em um processo de conscientizagdo, onde nem tudo o que é tecnicamente possivel, é
éticamente aceitavel. Nesse contexto, as religides tém um importante contributo a oferecer a

humanidade na edificagdo de um ethos planetario de paz e nao violéncia.
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3.3.1 A resolugéo criativa e nao violenta de conflitos

Segundo Bingemer, “a violéncia tornou-se um fato massivo nas sociedades
contemporaneas, a ponto de constituir um verdadeiro desafio para a consciéncia moral do
nosso tempo.”® Para Marcio Ribeiro, “a realidade presente é marcada pela violéncia, em suas
mais variadas formas.”®” A partir dos termos thanatos e eros, Hammes interpreta a histéria
humana em uma polarizacdo entre 6édio e amor, guerra e paz, ou seja, entre formas violentas e
ndo violentas de conviver, como uma historia de conflitividade e resolucdo de conflitos.®®
Lederach diz, inclusive, que “o conflito é algo normal nos relacionamentos humanos, e o
conflito é um motor de mudangas.”®® A conflitividade integra a histéria humana. E por esse
viés que Galtung sustenta que a paz é o que se edifica pela transformacdo criativa e nédo
violenta de conflitos.®® Segundo Hammes, “enquanto os conflitos podem ser considerados
como parte da propria realidade, a violéncia é opcional. Assim entendida, a paz esta em
contradicdo com toda forma de violéncia, seja ela fisica, simbdlica, religiosa, ideoldgica,
social, econbmica ou cultural™!, exigindo que se cultivem virtudes para a resolucdo criativa e
ndo violenta dos conflitos, tais como a empatia, a tolerancia e o discernimento.

Galtung constata que a cultura atual tem a tendéncia de olhar negativamente para 0s
conflitos, como se os conflitos fossem algo a ser descartado para avangar no caminho da
paz.®? No entanto, os conflitos integram 0s processos humanos, sdo modos de existir em
sociedade, ou seja, sdo inerentes as relacdes e a intersubjetividade. Os conflitos ndo sdo
sinbnimo de intolerdncia ou de desentendimento, nem sdo necessariamente positivos ou
negativos. A resposta que se da aos conflitos € que pode ser edificante ou ndo. A grande
questdo € como se resolvem os conflitos, se é por meios violentos ou nao violentos. Como
afirmam Hammes e Rabuske, o “conflito ndo ¢ nem bom e nem mau, nem positivo e nem
negativo, mas simplesmente pertence a vida e ao mundo. Sera destrutivo ou construtivo se dai
resultar respectivamente algo em beneficio de todos ou em prejuizo de alguém.”* Segundo

Fell, educar para a paz nao significa, de forma alguma, eliminar conflitos, mas implica em
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trabalhar com modos criativos e ndo violentos de resolvé-los.®* Diaz aposta nessa perspectiva,
afirmando que a resolugdo ndo violenta de conflitos contrapBe-se a fuga dos conflitos ou a
resignacdo diante dos mesmos.®* Maldonado afirma que é preciso mudar atitudes, crengas e
comportamentos para construir uma cultura de paz, até se tornar natural resolver os conflitos
de modo ndo violento.”® Nesse sentido, Habermas acredita que o exercicio da razdo
comunicativa € uma resposta para a resolucdo ndo violenta dos conflitos, onde os
interlocutores resolvem as suas querelas através de acordos matuos.®’

A paz nédo é o fim dos conflitos, mas € essencialmente uma pratica comportamental e
um estilo de vida que se efetiva como resolugdo néo violenta dos conflitos, respeitando a vida
em suas mais variadas formas, através de uma adesao profunda aos principios da liberdade, da
igualdade, da justica e da solidariedade. Para isso, € necessario ter um senso de
responsabilidade, consciéncia critica e criatividade. Segundo Rassekh, educar para a resolucéao
ndo violenta dos conflitos requer formar um cidaddo que seja capaz de viver e conviver
harmonicamente em uma sociedade pluralista e em um mundo multicultural com tendéncias a
se globalizar cada vez mais. Além disso, Rassekh afirma que essa concepcdo humanista de
resolucdo ndo violenta de conflitos € um imperativo que emerge da propria realidade global
do mundo atual, a qual embasa uma vocagdo humana universal para a convivéncia a partir de
grandes principios de unidade: unidade da esséncia humana, ou seja, de modo geral, o ser
humano é o mesmo em todo lugar; unidade da familia humana, em virtude de uma crescente
mundializacdo e interdependéncia das relagcbes humanas em nivel social, politico, econémico
e cultural; unidade ecoldgica, pois a humanidade habita em uma casa comum.

O conflito é conatural & vida humana pessoal e social. E sempre causa de sofrimento,
porém, pode gerar crescimento, desde que ndo seja evitado, mas reconhecido e resolvido de
forma criativa e ndo violenta. Para que isso aconteca, € preciso desvelar as causas da
conflitividade e compreender os mecanismos que perpetuam a violéncia, a fim de trabalha-los
criticamente, buscando solugdes, sem ignorar que 0s meios sdo embrides para os fins
almejados. Para Guimardes, escamotear o conflito ou passar por cima dele, deixa as pessoas
despreparadas e desprotegidas para enfrentar as dificuldades inerentes a conflitividade.®®
Nesse sentido, Galtung fala de uma democratizag¢do da resolucéo de conflitos, pois, da mesma

forma que o conflito afeta a todos, a sua resolugdo também diz respeito a todos, sendo
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necessaria uma difusdo de conhecimento sobre a temética, com o intuito de transformar as
pessoas de pecas integrantes de uma situagdo conflitiva a sujeitos em conflito.®*® Segundo
Burnley, a educacdo para a resolucdo ndo violenta de conflitos influi na formagdo da
consciéncia axioldgica do sujeito e contribui para o desenvolvimento de relacbes comunitarias
harmoniosas, baseadas na tolerancia as diferencas e em um compromisso pela justica social.®™

Uma das formas de resolucéo criativa e ndo violenta de conflitos é a ndo cooperacao
com a injustica em nivel pessoal, institucional e social, através de agdes, fruto de consensos,
onde, segundo Sharp, “a ndo cooperacdo envolve a descontinuidade, negacdao ou provocacao
deliberada de certas relagBes sociais existentes — sociais, econémicas ou politicas.”? A nao
cooperagdo com a injustica, estruturante dos mecanismos de violéncia e de dominacgéo, visa a
organizacdo da resisténcia pela via dialdgica, a fim de vencer a resignacdo daqueles que
sofrem infortanios. O poder exercido de modo violento ndo € o Unico responsavel pela
dominacdo, mas também, a sujeicdo daqueles que se deixam dominar. Como afirma La
Boétie, os dominadores obtém o seu poder da cooperagdo voluntaria ou forcada daqueles que
s&o dominados, ou seja, a forca exercida pelos opressores advém dos proprios oprimidos.* E
preciso desvelar os mecanismos de subserviéncia e dominacdo que operam a violéncia e a
opressdo, mas para isso, € fundamental conscientizacdo e mobilizacdo pela via do didlogo
colaborativo, que ndo almeje a derrota do adversario, mas a sua transformacéo, empreendendo
uma luta ndo contra pessoas, mas contra a injustica, pois ndo é possivel conquistar 0 bem
perpetrando e prolongando a¢6es maléficas e violentas.

Para Habermas, ha um lago entre a ndo cooperacdo e a democracia. A ndo cooperagao
é uma forma de se posicionar em contextos em que a palavra é negada, sendo um caminho
para a negociagdo. Quando fracassa a constituicdo representativa e os cidaddos ndo dispdem
de oportunidades para exercer influéncias pela via legal, emerge a necessidade moral da
desobediéncia civil, com o intuito de dar um impulso decisivo as necessarias mudancas em
vista do bem comum. Segundo Habermas, a ndo cooperacdo e a desobediéncia civil sdo a
pedra de toque do Estado democratico de direito, alem de serem componentes fundamentais
na configuracdo da cultura politica de uma comunidade democratica madura.®** Guimaraes
salienta que a desobediéncia civil, como contestacdo da ordem violenta, inclui-se

necessariamente na dinamica para a edificacdo de uma cultura de paz. Guimaraes lembra que
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“os oficiais nazistas que executaram o holocausto, tal como os militares americanos que
jogaram as bombas atdmicas alegaram estar cumprindo ordens. A obediéncia escondeu, na
historia humana, muitas violéncias.”®® Foi em nome da obediéncia, vinculada a uma relacéo
de dominacdo, comando e submissdo, que muitas mortes foram perpetradas. Portanto, a paz
ndo pode ser confundida com resignacdo ou passividade diante de um status quo injusto e
violento, mas, em muitas situacdes, é preciso compreendé-la como uma atitude critica de
oposicdo a submissdo e como afirmacéo da possibilidade de objecédo de consciéncia.

Sharp entende que a ndo cooperacdo com as estruturas de injustica ocorre em trés
ambitos: em ambito social, pela recusa a desenvolver relagdes sociais normais com pessoas ou
grupos considerados perpetradores da injusti¢a, ou ndo praticar modelos comportamentais que
seguem esse Viés; em ambito econdmico, pela recusa em continuar em relacdes econémicas,
através de boicotes de bens e servigos, ou de greves envolvendo restricdo ou suspensdo do
trabalho, com a finalidade de obter acordos; em ambito politico, pela recusa em continuar as
formas costumeiras de participacédo politica sob determinadas condi¢des, com a finalidade de
obter um novo consenso politico.”® Para Habermas, a ndo coopera¢do com as estruturas de
injustica é intrinseca a prépria dindmica democréatica, que em si, € um projeto sempre
inacabado, sem configuracOes prontas e definitivas, sendo, por isso, um empreendimento
arriscado, delicado e permanente, que exige continua revisdo, atualizacdo e novas

interpretacdes, exigindo cidadaos bem preparados e dispostos para exercer a sua cidadania.®’

3.3.2 O compromisso com a paz e ndo violéncia através da promocédo humana

Geffré afirma que a globalizacdo como revolucdo nas comunicagfes e estreitamento
das relacdes é uma grande oportunidade para a disseminacao dos valores do Reino de Deus.
Porém, na medida em que a globalizacdo esta sob a logica ultraliberal da lei do mercado, ela
gera uma crescente pobreza para uma multiddo de pessoas. Mesmo que o cristianismo e as
outras religides ndo tenham a pretensao de propor um modelo social e econémico alternativo,
na medida em que ddo um testemunho concreto dos valores do Reino de Deus, poderdo
exercer uma contracultura em relagéo a desumanizagédo perpetrada, dirigindo uma adverténcia
profética as gritantes injusticas de uma sociedade cada vez mais sob o signo da lei do lucro

que sacrifica 0 humano e o social ao econdmico. O compromisso com a paz e nao violéncia
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através da promog¢do humana é uma questdo de projeto de vida, de doacéo da propria vida em
favor da defesa da vida em plenitude, com o intuito de ultrapassar o paradigma da utilidade e
da eficiéncia, com fidelidade resistente aos valores que geram vida. Geffré acredita que uma
das causas do indiferentismo religioso € a incoeréncia entre os programas ideais das religides
e a sua eficacia pratica em socorrer as vitimas da injustica social.® Duquoc afirma que a
marginalizacdo da religido ocorre quando ela se torna indcua diante das questfes sociais.**

O cristianismo e as outras religides so poderao justificar eticamente a sua razdo de ser
perante a sociedade, na medida em que adotarem, segundo Geffré, as grandes causas da
humanidade contemporénea: luta pela justica, promoc¢do dos direitos humanos e defesa da
vida em um sentido amplo, com uma atencéo prioritaria aos mais desfavorecidos. Essa € a via
concreta da paz e ndo violéncia. Estruturas de serviddo — consequéncia do pecado social que
gera uma rede complexa de interesses destrutivos — esmagam e oprimem uma multiddo de
pessoas, e sO poderdo ser desconstruidas, na medida em que os valores do Reino de Deus
forem anunciados e vividos como contestacdo profética em nome da justica e da paz, a fim de
libertar toda a sociedade das alienacbes que desfiguram o rosto do ser humano. Faz parte da
vocacao cristd — e de muitas outras religides — 0 engajamento em questdes sociais em prol da
promoc¢do humana.®® Para Cortesi, 0 engajamento dos cristdos com as questfes sociais é um
sinal préatico e eficaz de sua esperanca escatoldgica.®?t Os cristdos, segundo Freston, enquanto
seguidores da religido biblica, nunca deveriam largar a bandeira da luta pela justica e pelos
direitos humanos.®?? Em nivel de América Latina, percebe-se que o compromisso com a paz e
ndo violéncia através da promocao humana foi assumido em varios niveis.

CELA |, realizada em Buenos Aires, em 1949, preocupou-se fortemente com a
questdo da promocdo humana, proclamando a dignidade e o valor incomensuravel do ser
humano como criatura de Deus, com direito a igualdade de oportunidades e aos mesmos
direitos diante das leis e da sociedade. CELA II, realizada em Lima, em 1961, assume 0
compromisso com o testemunho do amor de Deus, desejando justica a todas as pessoas, pela
distribuicdo equitativa dos bens, acesso a cultura e condi¢Ges de vida digna. CELA I,
realizada em Buenos Aires, em 1969, reafirma a dimenséo social do Evangelho diante de uma

realidade conflitiva e aponta para um compromisso revolucionario dos cristdos. CEISAL I,
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realizada em Huampani, Peru, em 1961, serviu como assembleia de fundacgdo da JLAIS, que
vai se transformar em 1962, em Sdo Paulo, na ISAL, bergco protestante da Teologia da
Libertacdo. ISAL nasceu da preocupacao dos cristdos pelo testemunho da fé em ambito social,
e desde o inicio se caracteriza por forte militancia e por uma postura critica.®®

Em continuidade com a Mater et Magistra (1961), a Pacem in Terris (1963), o
Concilio Vaticano 1l (1962-1965) e a Populorum Progressio (1967), o CELAM afirma em
Medellin (1968) que “a paz é, antes de tudo, obra da justica ¢ se concebe como uma tarefa
permanente” (MD 2, A). Em Puebla (1979), como recep¢do da Evangelii Nuntiandi (1975),
sustenta a ideia de que, pela forca do Evangelho, é possivel transformar os critérios, 0s
valores e 0os modelos de vida que estdo em contraste com o projeto de salvacdo de Deus para a
humanidade, a fim de “reencetar com renovado vigor a evangeliza¢do da cultura” (DP 428),
apontando para a construcdo de uma nova sociedade. Em Santo Domingo (1992), defende que
¢ preciso promover “uma verdadeira promog¢ao humana” (SD 31), sem a qual, ndo ha sentido
em ser religioso, e muito menos, ser cristdo. Em Aparecida (2007), diz que “o consumismo
hedonista e individualista, que coloca a vida humana em funcdo de um prazer imediato e sem
limites, obscurece o sentido da vida e a degrada” (DAp 357), sendo preciso que os discipulos
missionarios de Cristo se coloquem a servigo da pessoa humana, transformando as estruturas
caducas que ja ndo favorecem a vida em plenitude. Em suma, as estruturas do pecado erigidas
pela sede de lucro e poder pessoal ndo podem ser superadas a ndo ser por meio de um
compromisso de todos com o bem comum (CTItr 72).

Geffré lembra que a evangelizacdo dos pobres é um sinal do Reino de Deus, além de
ser uma responsabilidade histérica dos cristdos perante as estruturas da sociedade.??* Segundo
Aquino Janior, as religides em geral, em especial a tradicdo judaico-crista, tém uma especial
sensibilidade com relacdo as situaces de sofrimento e injustica, considerando como uma de
suas principais tarefas, o cuidado e a defesa da vida, em especial, do mais fracos e oprimidos.
Na tradicdo judaico-cristd, a experiéncia de Deus esta estreitamente vinculada aos pobres e
marginalizados e a seus processos de libertacdo. N&o € por acaso que Deus é nomeado como 0
Deus dos pobres e oprimidos (Ex 3,7-9; Dt 10,18; Jd 9,11; SI 145; Pr 22,22; Lc 1,46-55),
reivindicando os seus direitos como o seu (Pr 14,31; 17,5) e considerando a sua observancia
como critério de fidelidade religiosa (Dt 10,19; Jr 22,3.16; J6 31,13-15; Lc 10,25-37). A
expectativa messianica (SI 72; Is 11,1-9; 61,1) e o préprio messianismo de Jesus, com a boa
noticia do Reino de Deus (Lc 4,17-21; 5,31; 6,20-23; 7,21-23; Mt 25,31-46) também se ligam

%23 Cf. LONGUINI NETO, Luiz. O novo rosto da missdo, p. 111-141.
924 Cf. GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje, p. 313; Id. Ibid., 316.
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a temética da justica aos pobres e oprimidos. Portanto, o nicleo fundamental da experiéncia
judaico-cristd de Deus motiva a defender a dignidade humana e a construir a justica social®®,
sem a qual, segundo Macaneiro, ndo ha paz.®*

O dialogo inter-religioso sé tem sentido, segundo Aquino Junior, se estiver vinculado
a vida e a sorte dos pobres e oprimidos, e, se de fato, conduzir a um comprometimento com as
questBes sociopoliticas e econdmicas, a fim de constituir uma rede de colaboracdo que faga
justica aos mais necessitados. O objetivo do dialogo entre as religides ndo pode ser um
narcisismo egoista, voltado para si mesmo, mas precisa estar orientado para as grandes causas
de Deus, que sdo a humanidade e o mundo. Esse didlogo sera inutil e até blasfemo se néo
almejar a edificacdo da vida humana e do planeta. Cuidar especialmente da vida ferida e
ameacada, buscar a superacao das situacdes de injustica junto aos mais necessitados, partindo
dos préprios critérios emergentes do potencial salvifico-humanizador das religiées, ndo € um
desvio de percurso no itineréario do dialogo inter-religioso, mas é, sem duvida, a atitude mais
significativa e relevante que as religides podem exercer diante da sociedade hodierna.*?’

Neves salienta que a luta conjunta pela paz, pela justica social e pelo cuidado da
humanidade e da natureza ¢ uma tarefa inadiavel das religides.®® Segundo Faustino Teixeira,
“a dor do mundo e o sofrimento dos pobres e excluidos traduzem um novo desafio para as
religides ¢ apontam para um novo ‘kairds hermenéutico’ para o encontro das religides.
Dialogar para ndo deixar morrer.”®?® Para Robson Souza, as religides “podem se constituir em
fundamental instrumento para a promocdo de uma cultura da paz e da vida.”*® Bruno Forte
afirma que para os cristdos, por exemplo, Deus ndo esta fora do sofrimento do mundo, mas o
assume e o vive intensamente.®*! A realidade do sofrimento injusto convoca as religides ao
exercicio da compaixdo e da mobilizacdo em prol de uma nova conduta ética. Por isso, 0
dialogo inter-religioso € uma necessidade para o mundo atual (CTlcr 93), como colaboracéo
em vista da promo¢do humana (DM 31). O CELAM afirma que “o dialogo inter-religioso,
além de seu carater teoldgico, tem significado especial na constru¢do da nova humanidade”
(DAp 239). Segundo Panasiewicz, “testemunhar o Reino que vira significa se engajar na
constru¢do de um mundo com mais justica.”? Em suma, o didlogo colaborativo entre as

religides em prol da justica e da paz é prioritario no contexto atual (CTlsi 119).

95 Cf. AQUINO JUNIOR, Francisco de. Teologia em saida para as periferias, p. 238-240.

926 Cf. MACANEIRO, Marcial. A paz em perspectiva judaica, cristd e mugulmana, p. 70.

927 Cf. AQUINO JUNIOR, Francisco de. Teologia em saida para as periferias, p. 241-243.

928 Cf. NEVES, Rui Manuel Gracio das. Pluralismo religioso e transformagéo socio-eclesial, p. 2258.
929 TEIXEIRA, Faustino. O dialogo inter-religioso, p. 148.

930 SOUZA, Robson Savio Reis. Religido e criminalidade, p. 114.

91 Cf. FORTE, Bruno. Jesus de Nazaré, historia de Deus, Deus da histéria, p. 26.

92 pPANASIEWICZ, Roberlei. Pluralismo religioso contemporaneo, p. 164.
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Uma perspectiva reducionista da paz considera pacifica uma sociedade, mesmo que
injusta, desde que ndo esteja envolvida em guerra e que ndo haja derramamento de sangue.
Essa compreensdo funciona como legitimacdo de um status quo social, na medida em que
dissimula as diversas situagdes de opressdao. O Concilio Vaticano II afirma que “a paz nao ¢
auséncia de guerra; nem se reduz ao estabelecimento do equilibrio entre forgas adversas, nem
resulta duma dominagdo despética” (GS 78). Segundo Aquino Junior, hd uma concepgao mais
abrangente, complexa e verdadeira de paz proveniente da tradicdo biblica, segundo a qual a
paz, além de significar a auséncia de violéncia fisica, “diz respeito as condi¢des materiais e
espirituais da vida em sua totalidade™®®, envolvendo bens materiais, exercicio efetivo da
liberdade e relagGes sociais harmonicas, incluindo a relagdo com Deus, sem ignorar outras
formas de violéncia, como por exemplo, a injustica, a tirania e 0 racismo. Na perspectiva
biblica, a paz (shalom), mais do que a simples auséncia de conflito ou o fim de um estado de
guerra, tem um sentido de prosperidade, justica, felicidade, bem-estar e harmonia relacional
das pessoas entre si e com Deus, enfim, tem a ver com integridade, totalidade e completude.
Particularmente, a tradicdo profética insiste muito na relacdo entre justica e paz, afirmando
que a paz é fruto da justica (Is 32,17), ou seja, justica e paz sdo inseparaveis. A paz é um dos
bens mais apreciados e desejados pela humanidade, mas, ao mesmo tempo, é um dos bens
mais frageis e ameagados. Por isso, a busca da paz €é inseparavel da luta pela justica.’*

Segundo Von Sinner, “ha amplo consenso de que a paz ndo € apenas a auséncia de
guerra ou violéncia. O conceito biblico de paz, shalom, em hebraico, ou eirene, em grego,
implica um bem-estar integral.”#> A paz tem a ver concretamente com a justica, pois ndo ha
paz sem a garantia de condi¢des materiais e espirituais de vida, onde a dignidade humana seja
respeitada, as legitimas aspiracfes humanas sejam satisfeitas e a liberdade pessoal seja
garantida. A auséncia de guerra e violéncia fisica é importante e necessaria, mas € apenas um
dos aspectos constituintes da paz. As condi¢des de vida digna e o desenvolvimento integral do
ser humano, sdo algumas das dimensdes que caracterizam as dindmicas que estruturam a
realizacdo concreta da paz como situacdo estrutural que oportuniza a vida em plenitude. Para
Aquino Janior, as religides — com suas doutrinas e praticas — e a interacdo entre elas, podem
ser fermento de uma cultura de paz, desde que ndo ignorem a necessidade de superar as

estruturas sociais de injustica. Nesse sentido, o dialogo inter-religioso ganha cada vez mais

93 AQUINO JUNIOR, Francisco de. Dialogo inter-religioso por uma cultura de paz, p. 365-366.

94 Cf. LEON-DUFOUR, Xavier. “Paz”, p. 729-734; AUSEJO, Serafin de. “Paz”, p. 1465; GROSS, Heinrich.
“Paz”, p. 823-827; SICRE, José Luiz. Profetismo em lIsrael, p. 357-380; KAYAMA, Shinji. “Paz”, p. 1364;
BROER, Ingo. “Paz”, p. 313-314; METTNER, Matthias. “Paz”, p. 648-661; TAMAYO, Juan José. “Paz e
violéncia”, p. 428-433.

935 VVON SINNER, Rudolf. Religido e paz, p. 22.
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relevo diante dos inmeros clamores emergentes da sociedade atual, como uma necessidade e
uma urgéncia social e um imperativo religioso.®¢ A particular sensibilidade com que as
religibes em geral tratam das situacdes de sofrimento e injustica é, sem divida, uma das
principais raz0es para a interacao dialdgica em vista do bem comum.

Segundo Alonso Gongalves, “a justica estd presente na trajetéria das religibes,
principalmente as monoteistas. Na tradicdo biblica, a justica esta na pregacao profética, ha um
Deus de justica.”®” O préprio cristianismo da mais relevancia a justica praticada do que a
religido confessada. Esse, inclusive, é o critério decisivo para o juizo final (Mt 25,31-46). Para
Faustino Teixeira, “a dor do mundo e 0 sofrimento dos pobres e excluidos traduzem um novo
desafio para as religides.”*® Alonso Gongalves ressalta que a justica € um critério inalienavel
para a interacdo entre as religides em vista do bem comum. “A justica, impulsionada pelas
religides, tem condicdes para assumir uma funcdo instrumental de equidade nas relacbes
humanas, como também promover uma justica comprometida com a sobrevivéncia e
manutencdo da natureza.”® O sentido de ser das religiGes ndo esta apenas na propagacdo de
doutrinas ou de valores abstratos, por mais louvaveis que sejam, mas no servico concreto a
humanidade, e mesmo que o dialogo inter-religioso ocorra no nivel teérico, a colaboracao
prética entre as religiGes precisa visar a constru¢do de um mundo mais justo e solidario.

Para Moltmann, o sentido do didlogo inter-religioso nao esta apenas nas discussées
teoldgicas, apesar de serem benéficas, mas na sua relevancia para a resolugdo de conflitos. Ao
invés de focar no dialogo direto, centrado em problemas doutrinas, Moltmann considera mais
proveitoso focar no dialogo indireto, centrado em questbes préaticas, de especial candéncia
humanitaria, social e ecolégica.®® Moltmann afirma que “se as religides mundiais quiserem
realmente servir a vida do mundo, elas mesmas precisam primeiro ser capazes de viver a
paz.”*t H& aqui um imperativo ético para que as religides prezem pelo servi¢o & causa da
promocdo humana, sem se perderem em questdes tedricas de menor urgéncia, dando assim, o
primeiro passo para uma boa convivéncia, no sentido de serem um exemplo para toda a
sociedade. Da mesma forma, Kiing acredita que o grande apelo do dialogo inter-religioso ndo
estd propriamente no nivel teol6gico, mas no nivel ético, pois o encontro entre as religides

pode ser uma ocasido para proporcionar mais justica social e paz no mundo.**

936 Cf. AQUINO JUNIOR, Francisco de. Dialogo inter-religioso por uma cultura de paz, p. 371-372.
%7 GONCALVES, Alonso S. A busca pela justica como elemento de didlogo entre as religides, p. 10.
98 TEIXEIRA, Faustino. Cristianismo e didlogo inter-religioso, p. 101.

9% GONCALVES, Alonso S. A busca pela justica como elemento de didlogo entre as religides, p. 11.
%0 Cf. MOLTMANN, Jurgen. Experiéncias de reflexdo teoldgica, p. 29-30.

%1 MOLTMANN, Jirgen. Vida, esperanga e justica, p. 35-36.

%2 Cf. KUNG, Hans. Projeto de ética mundial, p. 107.
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Segundo Moltmann, o Deus biblico estabelece a justica e o direito, promove a
libertagdo da escravidao e se coloca ao lado dos mais necessitados e abandonados, nédo fica
apatico diante das injusticas e da violéncia, mas toma o partido dos pobres e indefesos,
inspirando a critica profética, porém, sem incentivar a vinganca.®*® Claudio Ribeiro acredita
que a partir da génese do cuidado presente no espectro religioso em geral, o didlogo entre as
religides precisa promover “as formas de servigo e compaix&o com o sofrimento humano e as
acOes e manifesta¢des publicas de protesto e contestagdo da injustiga social.”®** As ameacas a
justica e a paz estdo todas conectadas, e a defesa das mesmas, requer uma integracdo de
esforgos por parte das religides, as quais, conforme Von Sinner, enquanto integrantes da
sociedade civil, precisam contribuir para o bem de todos.** Martin Luther King Jr. reflete que,
em contraste com a maldade muitas vezes reinante no mundo, a religido é vocacionada a
tornar as pessoas melhores. Se isso acontecer de fato, uma nova realidade humana, social e
ecoldgica podera surgir. Por isso, “quando homens maus conspiram, homens bons devem
planejar. Quando homens maus incendeiam e bombardeiam, homens bons devem construir e
unir. Quando homens maus gritam palavras de 6dio, homens bons devem se dedicar as glérias
do amor.”* Diante do status quo de injustica gerado e perpetuado pelos maus, os bons
precisam buscar alternativas que restabelecam a justica e a paz. Sendo assim, o didlogo entre
as pessoas das mais variadas religides, tendo como foco os valores da verdade, da bondade e
do amor, pode colaborar para a superacao das estruturas de injustica e de violéncia, através da
promocdo da dignidade humana e do cuidado e da preservacdo da vida em suas mais variadas
formas, de modo especial onde ela se encontra mais vulneravel e indefesa.

Aquino Janior afirma que “é no cuidado e na defesa da vida dos pobres, oprimidos e
fracos e na dendncia e no enfrentamento de tudo que ameaca e destroi suas vidas que as
religides e a interacdo entre elas se tornam caminho ou mediagdo para uma cultura de paz.”%’
Por conseguinte, o didlogo entre as religibes como caminho para a paz, precisa priorizar o
compromisso efetivo com a pratica da justica. Para Panikkar, quem ndo tem fome e sede de
justica esta impossibilitado de teologizar e de dialogar, pois esta alheio as questdes da vida.**®
Segundo Casaldaliga, é elementar que no dialogo inter-religioso ndo se trata apenas de reunir
as religides “para que discutam pacificamente sobre religido, ao redor de si mesmas,

narcisicamente. O verdadeiro dialogo inter-religioso deve ter como conteudo e como objetivo

%3 Cf. MOLTMANN, Jirgen. No fim, o inicio, p. 81-82; Id. Vida, esperanca e justica, p. 72.
%4 RIBEIRO, Claudio de Oliveira. Religido, democracia e direitos humanos, p. 22.

%5 Cf. VON SINNER, Rudolf. Religido e paz, p. 26.

%6 L UTHER KING JR., Martin. As palavras de Martin Luther King Jr., p. 55.

%7 AQUINO JUNIOR, Francisco de. Dialogo inter-religioso por uma cultura de paz, p. 373.
%8 Cf. PANIKKAR, Raymond. Teologia da libertagdo e libertagdo da teologia, p. 177.
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a causa de Deus que ¢ a propria humanidade e o universo.”®* Para Aquino Janior, 0 Deus no
qual Jesus cré, manifesta-se no modo como ele age com misericordia aos caidos a beira do
caminho, com gratuidade ao acolher pessoas consideradas impuras e pecadoras, com justica
ao socorrer as pessoas em suas necessidades e em seus sofrimentos e ao defender o direito dos
pequenos e oprimidos. Por isso, pensar o dialogo entre as religides a partir de necessidades
sociais e humanitarias, ndo significa incorrer no desvio de uma questdo propriamente
religiosa, mas consiste em conferir-lhe pleno sentido.** Portanto, o didlogo entre as religides,
por sua propria natureza e finalidade, precisa visar a edificacdo de um ethos planetario de paz

e ndo violéncia.

3.3.3 O dialogo entre as religibes para a edificacdo de um ethos planetario de paz e néo

violéncia

Para a CTI, a disposi¢cdo ao didlogo e a promocdo de uma cultura de paz precisam
estar intimamente conectadas em um contexto plural, onde ha complexidade de opinides,
conhecimentos, culturas e religides (CTlIr 77). O Concilio Vaticano Il afirma a importancia
do diélogo entre as religiGes para um muatuo conhecimento e apreco (NA 4), com o intuito de
quebrar preconceitos e propor pontes de cooperacdo, superando as diversas formas de
discriminacdo e de intolerancia religiosa como incompativeis com o espirito de Cristo (NA 5).
A partir de um dialogo sincero, é necessario perceber e valorizar os elementos caracteristicos
de cada cultura e religido (AG 11). Segundo Geffré, é preciso dialogar, discernir e acolher as
diferencas que enriquecem e ajudam a responder melhor as demandas de paz e ndo violéncia
do mundo atual. Para isso, Geffré elenca alguns critérios fundamentais para o dialogo sincero
entre as religides em vista da paz: ater-se ao essencial da mensagem e da pratica da religido,
no caso do cristianismo, o Evangelho e a pratica de Jesus; ndo dissociar anuncio e pratica:
coeréncia entre discurso e engajamento testemunhal; mensagem humanista e humanizadora:
enfatizar valores e praticas que interpelam a edificacdo e a libertacdo da pessoa humana;
respeito pela liberdade do outro: abster-se do proselitismo; consciéncia da natureza da fé e
da verdade religiosa: salientar que nenhuma religido possui toda a verdade e dispor-se a um
aprendizado conjunto em busca da verdade sempre maior.%! Em suma, é preciso empreender

um dialogo que veja as diferencas como possibilidades de crescimento e de ajuda mutua.

949 CASALDALIGA, Pedro. Prélogo, p. 7.
%0 Cf. AQUINO JUNIOR, Francisco de. Dialogo inter-religioso por uma cultura de paz, p. 374-375.
%1 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 398; Id. Como fazer teologia hoje, p. 229-232.
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Segundo Geffré, as religiGes sdo chamadas a dialogar e colaborar mutuamente a fim de
prestarem a sua contribuicdo nas questdes fundamentais ligadas a justica®?, sem as quais nao
ha paz. Para Zanini, Jesus pode ser considerado por todas as pessoas como um modelo de paz
e ndo violéncia.*, e até mesmo, segundo Faustino Teixeira, pode servir de inspiracdo as
religides para um dialogo colaborativo em favor da edificagdo de um mundo onde haja justica
e paz.® Contudo, é preciso ultrapassar as barreiras do preconceito e dispor-se ao encontro.
Oitocentos anos depois do encontro entre Francisco de Assis e o0 sultdo Al-Malik Al-Kamil, o
significativo gesto do encontro entre o Papa Francisco e o Grande Imame Al-Tayyib em Abu-
Dhabi, no dia 4 de fevereiro de 2019, visou advertir profeticamente sobre o efeito nocivo das
interpretacfes fundamentalistas e extremistas dos textos religiosos, a deterioracdo da ética e
dos valores espirituais e o enfraquecimento do senso de responsabilidade pelo bem comum.

O Papa Francisco, seguindo o caminho trilhado por seus antecessores contra todo tipo
de intolerancia e violéncia em nome de Deus entre pessoas de diferentes crencas, apresentou-
se aos irmdos mugulmanos como um cristdo sedento de paz, e assinou, junto com o Grande
Imame de Al-Azhar, uma declaracdo conjunta que visa mudar a historia das relacfes entre o
cristianismo e o isla. Nessa declaracdo, é reafirmado o respeito pelos fiéis de diferentes
religibes, a condenacdo de toda e qualquer forma de discriminacdo e a necessidade de
defender a liberdade religiosa, e frisa-se que a frustracdo e o desespero levam muitos a cair
nos extremismos do ateismo e do agnosticismo ou do fundamentalismo religioso. Essa foi a
ocasido em que pela primeira vez um papa da Igreja Catolica foi a uma terra da Arabia, no
coracdo do isla. Esse gesto de dois grandes lideres religiosos do Ocidente e do Oriente se
olhando nos olhos, se abracando, se chamando de irmdos e firmando um compromisso
conjunto pela paz e ndo violéncia, é significativo e exemplar para que as pessoas de todas as
religibes possam fazer o mesmo. Interessante também o posicionamento do Papa Francisco de
que é preciso tirar a mascara de inimigo que muitos colocam uns nos outros, pois o outro é
um ser humano, com a mesma dignidade, e é imagem de Deus. Nesse sentido, é preciso
desmilitarizar o coracdo do ser humano e desfazer a ideologia da industria da guerra, pois as
armas nao devem ser a l6gica que guia a humanidade, e também, ndo se pode perder de vista
que o cultivo da paz, da compaixdo e da fraternidade pela ndo violéncia faz com que a

humanidade néo fique indiferente ao sofrimento gerado na vida de muitas pessoas.®®

%2 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 247.

953 Cf. ZANINI, Rogério Luiz. Cristianismo e violéncia religiosa, p. 918.

94 Cf. TEIXEIRA, Faustino. O dialogo inter-religioso, p. 151.

95 Cf. VATICAN NEWS. Oitocentos anos depois, um novo abrago e um compromisso com a paz; Id. Teéloga
Houshmand: documento, resultado de coragem e sabedoria.
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E preciso desfazer-se dos preconceitos que impedem de ver a acéo continua de Deus
na historia atraves das culturas e religides. Rahner considera que a histéria das religides, em
seu conjunto, integra-se a histéria unica do dialogo entre Deus e a humanidade.®*® Nesse
sentido, Thils afirma que a revelacdo tem uma dimensdo universal, assim como a oferta da
salvacao®’, e isso se deve, segundo Miranda, & agdo universal do Espirito de Deus que chega a
todas as pessoas.®® Para o Papa Jodo Paulo Il, o Espirito de Deus esta presente desde o
principio, em todo o mundo, em todos os lugares e em todos os tempos, antes mesmo do
tempo da economia cristd, e, atualmente, fora da Igreja (DVf 53), ndo s6 nas pessoas, mas
também em suas culturas e tradi¢Ges religiosas (RM 28). Sendo assim, a firme crenca dos
seguidores das religides ndo cristas sdo o efeito indubitavel do Espirito da Verdade (RH 6),
pois as diversas religibes, como caminhos diferentes para uma mesma meta, sao reflexos da
Unica verdade (RH 11). Sendo assim, é necessario reconhecé-las, respeita-las e valoriza-las.

Fédou interpreta os valores verdadeiramente humanos presentes nas religides do
mundo como participagdes no Logos que age no universo.®® O Concilio Vaticano 1l afirma
que através de uma economia universal, o Espirito de Deus age no mundo (GS 38). Portanto, a
histéria da salvacdo, como a histéria do dialogo continuo entre Deus e a humanidade,
constitui uma preciosa pedagogia que fomenta o didlogo nédo violento entre as religides, e até
mesmo, com 0S que ndo possuem uma crenca religiosa, pois todos sdo destinatarios da acéo
econémica do Logos que estimula a edificar uma cultura de paz e néo violéncia (GS 92).

Conforme Wilfred, as religiGes, enquanto canais de interacdo, ao invés de prender as
pessoas na armadilha de uma identidade religiosa monolitica, precisam empenhar-se em
ajuda-las a interagir com a diversidade de identidades que se entrecruzam no contexto atual.®
Faustino Teixeira salienta que as religides tém o desafio de dialogar em um mundo complexo
e plural®®, descrito por Panikkar como um contexto multicultural e multirreligioso®?, no qual,
é natural que surjam conflitos entre as religiGes. Para o Papa Paulo VI, € preciso evitar toda
forma violenta de resolucdo de conflitos, pois “a violéncia provoca sempre a violéncia e gera
irresistivelmente novas formas de opressdo” (EN 37). Sendo assim, o Papa Jodo Paulo II
afirma que é preciso assegurar a paz e afastar as guerras de religido, que por longos periodos,

estigmatizaram a histéria humana (NMI 55).
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Hammes e Rabuske consideram necessario que as religides empreendam uma releitura
ndo belicista de suas tradi¢Ges, apostando em uma compreensdo néo violenta de Deus, a fim
de prevenir violacGes e agressfes e promover a paz.®> Como afirma Torres Queiruga, a
imagem de Deus é decisiva para a conduta religiosa. Um Deus violento gera fiéis violentos.
Contudo, Von Sinner ressalta que para falar da contribuicdo das religides para a paz, antes, é
preciso refletir sobre as suas contribuicBes para aticar a violéncia da historia.®® Sobre isso,
Hammes faz uma reminiscéncia histdrica afirmando que embora “muitas vezes o cristianismo
acompanhou de forma humanitaria as vitimas da violéncia, ndo se pode deixar de reconhecer
uma verdadeira espiritualidade da guerra ou a simples omissdo, quando ndo participacao
acritica, nas mais diversas formas de violéncia.”® E preciso arrepender-se dos pecados
perpetrados, reconciliar-se com a prépria memoria histdria e reler as proprias tradi¢bes a
partir do paradigma da paz e ndo violéncia.

Segundo Marcio Ribeiro, uma hermenéutica da paz abre caminho para a promocéo de
um diélogo colaborativo entre as religides em vista da paz.®’ Para isso, é preciso dispor-se a
um exame de consciéncia histérico, para que se superem preconceitos, renunciando a
violéncia. Como afirma Coste, é necessario tomar a paz como paradigma de uma auténtica
experiéncia religiosa.*® Um dialogo inter-religioso genuino, segundo Von Sinner, implica em
um testemunho de fé e em uma mensagem de paz®®, e alimenta-se, na visdao de Faustino
Teixeira, “de um sonho diferente, pontuado pela dindmica da cooperacao, do entendimento e
da paz.”@® Bizon ressalta que o dialogo entre as religides, sem divida, é uma urgéncia
planetaria que exige reflexdo e empenho.* O dialogo entre as religides para a edificacdo de
um ethos planetario de paz e ndo violéncia é uma tarefa necessaria e imprescindivel, pois,
segundo Kiing, dificilmente havera paz entre as na¢des, sem um dialogo colaborativo entre as
préprias religifes.®? Para Faustino Teixeira, as religibes tém muito a contribuir na edificacdo

da paz mundial e de uma ética de superacdo da violéncia.®”

%3 cf. HAMMES, Erico Jodo; RABUSKE, Irineu J. Deus num mundo de violéncia e a perspectiva do Vaticano
I, p. 447-449.

%4 Cf. TORRES QUEIRUGA, Andrés. Monoteismo e violéncia versus monoteismo e fraternidade universal, p.
70.

%5 Cf. VON SINNER, Rudolf. Religido e paz, p. 18.

%6 HAMMES, Erico Jo&o. Mistica e espiritualidade da paz e ndo violéncia, p. 77-78.

%7 Cf. RIBEIRO, Marcio Henrique da Silva. O desafio da paz. Contribuico das/as religides, p. 593.

%8 Cf. COSTE, René. Théologie de la paix, p. 412.

%9 Cf. VON SINNER, Rudolf. Felizes os que promovem a paz, p. 9.

90 TEIXEIRA, Faustino. O dialogo inter-religioso na perspectiva do terceiro milénio, p. 25.

71 Cf. BIZON, José. Dialogo inter-religioso na compreensdo e perspectiva catdlica, p. 3-6.

972 Cf. KUNG, Hans. Religides no mundo, p. 17.

93 Cf. TEIXEIRA, Faustino. O dialogo inter-religioso na perspectiva do terceiro milénio, p. 21; I1d. O
imprescindivel desafio da diferenca religiosa, p. 192.
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Guimaraes acredita que ¢ preciso passar “de uma compreensao idealista de paz para
um esforgo de pensar a paz como um projeto e uma agenda a ser realizada.” Isso requer um
engajamento organizado, articulado e estruturado, pois a paz ndo € um empreendimento
isolado, mas demanda a cooperacdo de sujeitos comprometidos. Assim como a guerra é um
ato planejado, também a paz precisa ser uma agdo organizada, exigindo dedicacdo e empenho.
Importa compreender que a paz ndo € algo espontaneo que basta gozar, mas uma realidade
que precisa ser edificada. Para Hammes e Rabuske, onde a injustica se tornou lei é necessario
resistir.’”> Segundo Ortega y Gasset, € fundamental que a nogdo de paz “deixe de significar
uma boa inteng@o e represente um sistema de novos meios de trato entre os homens.”*’® Para
Guimaraes, a paz ¢ uma “tarefa humana a ser realizada™®’’, demandando frentes concretas de
acao diante de realidades que interpelam por respostas inteligentes, criativas e organizadas
com afinco e dedicacdo. Sem empenho, ndo ha paz. O retorno a esséncia da propria fé
cristolégica pode auxiliar na superacdo da ideologia de um pacifismo passivo, pois, como
afirma Heidegger, a énfase da vida cristd é sempre realizadora.”®

N&o ha como conceber a paz e a ndo violéncia a ndo ser através da busca empenhada
pela justica social e pela promog¢do humana. Dessa tarefa nenhuma religido esta dispensada. O
didlogo como oportunidade de uma mutua colaboragdo em prol da transformacdo reciproca e
do mundo, conforme Freire®™, proporciona as religibes a possibilidade da criacdo de
processos para a efetivacdo de uma cultura de paz e ndo violéncia. E preciso superar propostas
episddicas e investir em um caminho metodoldgico que suscite verdadeiros sujeitos e que
edifiqgue comunidades interpretativas estaveis que reflitam criticamente e rezem pela paz
constantemente®®, abrindo, assim, um caminho favoravel para a edificacdo de um ethos
planetério de paz e ndo violéncia. Para Guimardes, ¢ importante “discutir limites a cultura de
violéncia ou alternativas para a paz, exercitar a resolucdo ndo violenta de conflitos,
possibilitar a retomada do didlogo numa situag@o assimétrica™®!, pois essas a¢des dinamizam

o diélogo colaborativo em vista da paz e ndo violéncia.

974 GUIMARAES, Marcelo Rezende. Educacéo para a paz, p. 203.

975 Cf. HAMMES, Erico Jodo; RABUSKE, Irineu J. Deus num mundo de violéncia e a perspectiva do Vaticano
I, p. 437.

96 ORTEGA Y GASSET, José. A rebelido das massas, p. 277.

97 GUIMARAES, Marcelo Rezende. Educacéo para a paz, p. 206.

978 Cf. HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da vida religiosa, p. 105.

979 Cf. FREIRE, Paulo. Pedagogia do oprimido, p. 196.

90 Semelhante a mobilizacdo ocorrida em Leipzig, na ex-Alemanha Oriental. As manifestacdes acompanhadas
do grito “Wir sind das Volk” (nds somos o povo), culminavam com oragdes pela paz. Esse foi o primeiro passo
para uma revolucédo pacifica que se propagou por toda a Alemanha, abrindo caminho para a queda do muro de
Berlim e a reorganizagdo democratica do pais (MADE FOR MINDS. No6s somos o povo! Os protestos em
Leipzig e a queda do Muro; Id. Oracdes pela paz abriram caminho para a queda do Muro de Berlim).

%1 GUIMARAES, Marcelo Rezende. A educacio para a paz como exercicio da agdo comunicativa, p. 363.
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O Papa Francisco afirma que “a paz social ndo pode ser entendida como irenismo ou
como mera auséncia de violéncia” (EG 218), mas depende da observancia da justica social,
dos direitos humanos e da busca do bem comum. Nessa empreitada, “o conflito ndo pode ser
ignorado ou dissimulado; deve ser aceito” (EG 226), precisa ser trabalhado. A melhor forma
de enfrentar o conflito “é aceitar suportar o conflito, resolvé-lo e transforma-lo no elo de um
novo processo” (EG 227). S6 sera possivel edificar uma “comunhao nas diferengas” se houver
“a coragem de ultrapassar a superficie conflitual” (EG 228). Na certeza de que a diversidade €
uma riqueza, o anuncio da paz ndo consiste simplesmente em uma negociacao, mas em uma
harmonizacdo das diferencas (EG 230). Tendo por base o Evangelho da paz (Ef 6,15), todo
cristdo ¢ chamado “a ser instrumento de pacificacdo e testemunha credivel de uma vida
reconciliada” (EG 239). Além disso, todas as pessoas sdo aliadas ‘“no compromisso pela
defesa da dignidade humana, na construcdo de uma convivéncia pacifica entre 0s povos e na
guarda da criagdo” (EG 257). E necessario unir esforgos para que a paz acontega.

A edificacdo de uma cultura de paz e ndo violéncia € uma tarefa exigente. Trabalhar
pela paz significa abandonar os pressupostos da tranquilidade e se desfazer das estruturas que
acomodam. A paz ndo é um ideal abstrato ou uma realidade estatica, pronta e acabada, mas
uma realizagdo concreta, um processo a ser promovido. Para Brandéo, “a paz € 0 processo de
uma construgdo.”%? Guimaraes afirma que é preciso vivenciar a paz ndo como um estado, mas
como algo a ser instaurado, necessitando da participacdo de todos, como sujeitos e criadores
conjuntos dessa edificacdo. A paz € invencdo, exercicio, mobiliza¢do, organizacdo, é algo
profundamente dindmico, em devir.?¢ A figura heideggeriana de Ereignis pode ajudar a
entender a paz como evento no mundo.*

Compreender a paz como Ereignis significa experimenta-la em sua dinamicidade e
movimento, prescindindo de uma estaticidade metafisica. A paz se revela como uma
permanente possibilidade de efetuacdo na imperfeicdo e incompletude concreta da historia.
Semelhante ao broto na brotacdo, a paz na sua efetuacdo, enquanto realidade de justica,
democracia e direitos humanos, é como a physis, nunca declina, irrompendo, desabrochando,
resplandecendo. Para Ortega y Gasset, “o enorme esfor¢o que € a guerra, s6 pode ser evitado
se se entende por paz um esfor¢o ainda maior.”* A paz requer um ethos — ndo violento —,

pois envolve comportamentos e posicionamentos diante de processos que se empreende.

%2 BRANDAO, Carlos Rodrigues. Em campo aberto, p. 54-55.

%3 Cf. GUIMARAES, Marcelo Rezende. Educacéo para a paz, p. 191-204.

%4 Cf. HEIDEGGER, Martin. Conferéncias e escritos filosoficos, p. 383; Id. Heréaclito, p. 108; Id. Contribuicdes
a filosofia; HEBECHE, Luiz Alberto. Curso sobre contribuicdes a filosofia (0 acontecimento-apropriador) de
Martin Heidegger, p. 31.

%5 ORTEGA Y GASSET, José. A rebelido das massas, p. 276.



239

A paz é um acontecimento dinamizado pela prética da justica. Moltmann afirma que
“as tradigdes biblicas e a experiéncia de fé cristd dizem que sO a justica cria uma paz
duradoura. Portanto, ndo ha outro caminho para a paz do que o agir justo.”%® Em suma, a paz
é fruto da justica (Is 32,17). Segundo o Papa Jodo Paulo I, a injustica gera a pobreza, que, por
sua vez, “¢ fonte de violéncias, rancores e escandalos; remedia-la é trabalhar pela justica e
consequentemente pela paz” (IM 12). Para Rampon, a injustica é a violéncia genesiaca, € a
violéncia originaria de todas as formas de violéncias, pois gera a miséria que mata mais que as
piores guerras.®®’” Superar a injustica e edificar a paz € um processo ativo que, segundo Fell,
inquieta a consciéncia e move a buscar modos ndo violentos e criativos de se relacionar.
Portanto, o dialogo entre as religides precisa voltar-se ineludivelmente a promocao da justica
social e a libertacdo humana (DA 44), na dinamica do Logos encarnado (Jo 1,14), que aponta
para uma experiéncia de transcendéncia que incide sobre a imanéncia da realidade para
transforma-la a partir de uma interpretacéo nova, do dialogo fraterno e da colaboragdo mutua.

Jesus é paradigma de uma hermenéutica da paz e ndo violéncia. “Ele é nossa paz: de
ambos 0s povos fez um so, tendo derrubado o muro de separacao e suprimido em sua carne a
inimizade” (Ef 2,14). Jesus fala da pratica do amor mutuo (Jo 13,34). No entanto, a forma
mais completa de ndo violéncia se da com a atitude jesuanica do amor aos inimigos (Mt 5,44),
com isso, Jesus interrompe a espiral da violéncia, pois ndo paga o mal com o mal. Como
afirma o Papa Bento XVI, “o amor cresce através do amor” (DCE 18). O CELAM convida a
assumir a radicalidade do amor cristdo, a fim de construir a cultura da vida, gerando novas
estruturas sociais, pois a radicalidade da violéncia s6 podera ser sanada com a radicalidade do
amor reconciliador (DAp 543). De fato, Jesus praticou a ndo violéncia por exceléncia. Sendo
assim, Jesus é paradigma de pacificacdo. A luz da cristologia, a espiritualidade cristé é,
segundo, Hammes, uma espiritualidade encarnada.*®®® Seguindo os passos de Jesus, o cristdo
tem por vocacdo contribuir na edificacdo de uma realidade de paz e ndo violéncia, buscando
dialogar e colaborar com as pessoas de boa vontade (Lc 2,14), em vista da instauracdo da
mensagem do Reino de Deus anunciado por Jesus (Mc 1,15; Mt 5,9-10; 6,33), que € justica e
paz para todos. O engajamento em favor da justica e da paz é um aspecto essencial de uma
espiritualidade cristd auténtica, segundo Coste®®, a qual requer a assuncao e a transformacao

criativa e ndo violenta da realidade conflitiva.

%6 MOLTMANN, Jiirgen. Etica da esperanca, p. 83.

%7 Cf. RAMPON, Ivanir Antonio. O caminho espiritual de Dom Helder Camara, p. 477.
%8 Cf. FELL, Gil. Paz, p. 96.

%9 Cf. HAMMES, Erico Jodo. Mistica e espiritualidade da paz e no violéncia, p. 69.

90 Cf. COSTE, René. Théologie de la paix, p. 399.
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Jesus passou no mundo fazendo o bem (At 10,38). O Papa Bento XVI afirma que o
testemunho de Jesus convida todas as pessoas de boa vontade a se empenharem na construgéo
de uma sociedade justa e pacifica (VD 102), pois, 0 compromisso com a justica e a paz
enraiza-se no amor revelado por Jesus (VD 103). Por isso, o Logos que se fez dia-logos
conduz a colaboragdo entre as pessoas de diversas culturas e tradi¢des religiosas (VD 117).
Nesse sentido, parafraseando Libanio, € preciso se perguntar: como empreender uma pratica
de fé coerente diante de um contexto de tantas injusticas? Libanio acredita que a fé precisa
mover a acdo tendo como horizonte de expectativa a economia da revelacdo, a qual, na sua
visdo, se consumara quando a histéria e a escatologia se unificarem e a humanidade for liberta
em sua totalidade. Portanto, vive-se agora um processo: na medida em que se da a libertacgéo,
Cristo se revela. Para Libanio, Jesus Cristo é a chave hermenéutica para entender toda a acdo
econémica de Deus na histdria. Tendo em vista o testemunho jesuanico, pode-se duvidar de
ortodoxias religiosas que nédo edificam posturas verdadeiramente ortopraticas.®:

Geffré acredita que o didlogo entre as religides em busca da paz, apesar de ndo
fornecer um modelo social e econdémico alternativo, exerce um papel de contracultura, pois,
em geral, os valores religiosos vdo na contramdo das injusticas que geram um estado de
violéncia estrutural permanente.*®2 Como afirma Von Sinner, “¢ imprescindivel um dialogo
inter-religioso pela paz.”** No entanto, precisa ser um didlogo auténtico e edificante®* que na
dindmica de Pentecostes (At 2,1-11) valorize a diversidade irredutivel das culturas e religides,
e fomente a necessidade de edificar um ethos de paz e ndo violéncia a nivel planetario. Precisa
ser também um dialogo colaborativo que estimule programas de acdo como efetuacdo de um
processo histdrico transformador, rompendo, assim, com a perplexidade inerte que condena a
aceitar um status quo injusto e violento como uma fatalidade inevitavel. Por conseguinte,
diante de uma sociedade globalizada, economicista e tecnocrética, as religiées, enquanto 04asis
sapienciais e axiologicos, emergem como mananciais utopicos, 0s quais, segundo Habermas,
impedem que a humanidade caia impreterivelmente na trivialidade.®®® Em suma, o didlogo
colaborativo entre as religides em prol de uma cultura de paz e ndo violéncia € uma

alternativa vidvel para a edificagdo de um outro mundo possivel.

%1 Cf. LIBANIO, Jodo Batista. Crer num mundo de muitas crencas e pouca libertacdo, p. 129; Id.
Discernimento e politica, p. 151-152; Id. Eu creio, nds cremos, p. 348; Id. Deus e os homens, p. 190.

92 Cf. GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 399-400.

9983 VON SINNER, Rudolf. Felizes os que promovem a paz, p. 13.

94 Cf. VON SINNER, Rudolf. Solus Christus diante do ecumenismo e do dialogo inter-religioso, p. 11.

95 Cf. HABERMAS, Jiirgen. A incluséo do outro, p. 133.
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CONCLUSAO

A presente pesquisa visou abordar o tema do Logos que se fez dia-logos com o intuito
de trabalhar a questdo da economia do Logos encarnado como fundamento cristologico para
um dialogo colaborativo entre as religides em busca da paz. Seguindo o itinerario intelectual
de Claude Geffré, a presente pesquisa concluiu que diante do pluralismo religioso hodierno,
uma hermenéutica pluralista da economia da revelacao, a partir do centro mesmo da fé cristd,
fomenta um senso de alteridade e de mutua colaboracdo entre as religides e fundamenta a
edificacdo de uma cultura de paz e ndo violéncia. Percebeu-se também que o recurso a figura
de Jesus de Nazaré, como paradigma de pacificacdo, € uma alternativa pertinente para inspirar
a resolucéo criativa e ndo violenta de conflitos na sociedade atual.

A cristologia do Logos abre caminho para o didlogo inter-religioso, na medida em que
situa a particularidade de Jesus de Nazaré na universalidade da autorrevelacdo de Deus. E o
que Geffré chama de economia do Logos encarnado como sacramento de uma economia mais
vasta que remete a economia do Logos eterno de Deus que se estende a toda histéria cultural e
religiosa da humanidade. Geffré parte da premissa de que as multiplas expressfes do
fendmeno religioso concorrem, cada uma a sua maneira, para uma melhor manifestacdo da
plenitude imensurdvel do mistério divino, e que nenhuma das manifestacGes histdricas de
Deus pode ser considerada como absoluta. O paradoxo cristolégico da presenca do eterno e
universal em um contexto histérico e particular, convida o intellectus fidei a refletir sobre o
status nao absoluto do proprio cristianismo enquanto religido ndo exclusiva de todas as outras,
pois a economia da revelacdo cristd, imersa na imanéncia historica, ndo é capaz de esgotar em
si a totalidade das propriedades salutares inclusas nas outras religides.

O movimento de argumentacdo ocorreu em trés movimentos: primeiro, tendo em vista
a dindmica do Logos hermenéutico, trabalhou-se a perspectiva metodoldgica da racionalidade
hermenéutica em teologia que serviu como premissa para desenvolver uma leitura plural da
economia da revelacdo cristd; segundo, tratou-se da dinamica do Logos dialogico, tendo como
ponto de partida a relevancia que a economia do Logos encarnado tem para o didlogo entre as
religibes em sua alteridade irredutivel; terceiro, a partir da dindAmica do Logos colaborativo,
elaborou-se uma reflexdo na perspectiva de um didlogo colaborativo entre as religides, com a

finalidade de edificar uma cultura de paz e néo violéncia.
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A dindmica do Logos hermenéutico, na contramdo da ontoteologia, concebe um
teologizar por aproximacdes interpretativas, e aponta para uma leitura plural da economia da
revelacdo cristd. A metodologia hermenéutica proposta por Geffré, habilita o fazer teoldgico a
tratar de temas delicados de forma criativa e aberta, como é o caso do pluralismo religioso
que, segundo Geffré, além de ser uma realidade intransponivel que reclama novas respostas,
emerge como um novo paradigma teoldgico.

A teologia como ciéncia hermenéutica, desce ao chdo da histdria para a partir dai, a
luz da fé, empreender uma reflexdo da economia da revelacdo pela via analéptica, de retorno
as fontes, e pela via proléptica, de abertura profética aos apelos do contexto atual, a fim de
fazer memoria da acdo de Deus, discernir os sinais dos tempos e produzir uma palavra
inovadora que incite a acao transformadora. Para Geffre, o intellectus fidei ndo pode pretender
apreender a verdade de maneira absoluta ou relativa, mas relacional, pois quanto maior for a
troca de experiéncias, mais ampla serd a compreensédo da verdade.

A encarnagdo do Logos corresponde a expropriacdo de um Deus que estd eternamente
em processdo, saindo de si ao encontro do outro, fomentando relagdes que respeitem a
alteridade irredutivel do outro. O Logos encarnado é a plenitude de um grande processo de
traducdo da comunicacdo de Deus & humanidade e a expressdo por exceléncia da estrutura
fundamental do teologizar hermenéutico que reivindica pensar e interpretar a transcendéncia
na imanéncia, a partir de um compreender historico. Geffré enfatiza a historicidade da
revelacdo cristd e a estrutura hermenéutica da experiéncia de fé que a acolhe e a torna
mensagem, interpretada e transmitida na linguagem humana.

Geffré defende que a histéria humana, desde as suas origens, ndo cessa de ser
fecundada pelas sementes do Logos e os dons do Espirito, contendo, por isso, elementos
salvificos irrevogaveis. Geffré sustenta que Cristo € normativo e constitutivo para a salvacéo,
pois é a referéncia da revelagdo como um todo e a causa da salvacdo de toda a humanidade.
Geffré é inclusivista, por acreditar que todas as religides salvam pela mediacdo misteriosa de
Cristo, mas é também pluralista, pois defende que os elementos intrinsecos das proprias
religiGes favorecem a salvacdo de seus membros.

O Logos encarnado é a chave de interpretacdo e o sacramento da economia universal
da salvacdo, pois ha uma unica economia salvifica que contempla e mantém unidas a acdo do
Logos eterno de Deus antes, durante e depois da sua encarnagédo. Geffre reafirma o significado
e o valor singular e Unico da unicidade e da universalidade salvifica do mistério de Cristo. O
conceito de pluralismo de principio ou de direito ndo traduz satisfatoriamente a dimensdo

profunda do que é problematizado com relagdo ao mistério da pluralidade de vias para Deus.
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A diversidade de expressdes do mistério divino nas culturas e religides, constitui o que
Geffré chama de historia da salvagdo diferenciada. H& uma revelagédo geral a humanidade
que se desdobra em uma economia diversificada. Em Cristo, mediador Unico e universal,
Deus age nas culturas e religides como em vias derivas ou participadas de salvacdo. Geffré
interpreta a atuacdo de Deus na historia a partir da l6gica encarnacional, com o intuito de
reduzir a influéncia do pensamento totalitario no cristianismo.

Contudo, diante das incertezas de uma sociedade globalizada e pluralista, emergem
posturas fundamentalistas e integristas que radicalizam o principio da identidade, em uma
busca angustiante por certezas e garantias, seguindo-se a isso, a intoleréncia e a violéncia ao
diferente. No entanto, Geffré interpreta que essas atitudes sdo contraditérias em relacdo ao
espirito da época atual. Cada vez mais, as religides tém consciéncia de sua responsabilidade
na construcdo de um mundo mais humano, justo e pacifico. Geffré defende que quando as
religides sdo fiéis a sua mensagem fundamental, ndo se desviando por ideologias extremistas,
podem ajudar a amenizar a violéncia da historia, tendo assim, um papel social relevante para a
pacificacdo dos conflitos e o cuidado da vida humana e do planeta.

A dindmica do Logos dialdgico parte da economia do Logos encarnado, como
sacramento de uma economia mais vasta, para fundamentar o didlogo entre as religides. Para
Geffré, afirmar a centralidade do mistério da encarnacdo, antes de ser um obstaculo para o
didlogo inter-religioso, o favorece, pois manifesta o carater ndo totalitario do cristianismo. O
Deus revelado em Jesus Cristo ndo é um Absoluto autossuficiente, mas é vida diferenciada na
comunhdo; é mistério de comunicacdo que suscita diferencas. Deus abre mao de sua condicao
divina para se tornar humano e chamar a toda a humanidade a um didlogo de salvacéo.

O principio encarnacional, na linha de uma cristologia descendente, como
manifestacdo do Absoluto em uma particularidade concreta, convida a ndo absolutizar o
cristianismo, interpretando-o como uma religido ndo absoluta e dialogal. Pela via inversa, o
paradoxo cristolégico, na linha de uma cristologia ascendente, enquanto identificacdo
iconografica e antidocetista da realidade divina transcendente a partir da imanéncia de Jesus
de Nazaré, produz o mesmo efeito.

A mediacdo salvifica das religides, sem paralelismos soteriologicos, deriva do
mistério cristico que perpassa toda a historia humana através da poténcia universal e ilimitada
do Logos. Geffré assume uma postura equidistante tanto de um inclusivismo eclesiocéntrico,
guanto de um teocentrismo radical, assumindo uma postura cristocéntrica, coerente com um
inclusivismo aberto ou pluralista. Geffré acredita que a unicidade do mistério de Cristo ndo

resulta necessariamente em um imperialismo cristdo em relagéo as outras religides.
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Geffré parte do principio inclusivista de que as religides ndo cristds sdo participaces
na plenitude do Logos, e, por isso, tém também um papel mediador como participagdes na
mediacdo de Cristo. Em referéncia ao mistério ontologico de Cristo, Geffré considera que as
religibes ndo cristds sdo mediacdes derivadas ou participadas de salvacdo, e como tais, sao
como quase-sacramentos da presenca do mistério de Cristo, sendo simultaneamente sinais do
dom de Deus e disposicdes para a acolhida desse dom. Sendo assim, os membros das religides
ndo cristds acolhem o dom da salvacdo mediado por Cristo através da pratica daquilo que é
bom em suas proprias religides.

Geffré interpreta a pluriformidade das experiéncias de fé como portadoras da presenca
do mistério de Cristo. Ha, assim, uma cristianidade coextensiva a toda a histéria humana.
Geffré frisa que o mistério universal de Cristo medeia a salvacdo de toda a humanidade. As
pessoas sdo salvas nas e através das religides que integram, tendo em vista que as mesmas
sdo portadoras de valores cristicos. No entanto, as religides ndo cristds ndo sao vias paralelas
de salvacdo, pois a uUnica mediacdo pertence a Cristo que unifica as diversas vias salvificas
em uma Unica economia da salvagao.

Em Jesus, Deus esta todo presente, porém, nao em sua totalidade. Jesus é totus Deus,
mas nao totum Dei. O paradoxo da encarnacdo faz com que Jesus seja Deus todo, mas néo
todo Deus, pois ele e 0 Pai sdo um (Jo 10,30) e quem o Vvé, vé o Pai (Jo 14,9), embora, em
virtude de sua delimitacdo historica, o Pai seja maior do que ele (Jo 14,28), sendo necessaria a
glorificacdo, excedendo, assim, a historicidade, para alcancar a manifestacdo plena de seu ser
divino. Por isso, a plenitude da revelacdo em Cristo é qualitativa e ndo quantitativa, pois a
acdo humana do Logos énsarkos ndo esgota a acao universal do Logos asarkos, sendo esse 0
fundamento do carater radicalmente dialogal e nédo totalitario do cristianismo.

Além disso, Geffré acredita que a humanidade atingiu uma idade planetaria que se
caracteriza pela consciéncia coletiva da importancia de uma convivéncia saudavel entre todos
os habitantes do planeta. Diante de graves urgéncias humanitarias e ecolégicas, Geffré toma a
palavra ecumenismo e radicaliza o seu significado, cunhando o termo ecumenismo planetario,
a fim de voltar-se a toda terra habitada — oikovuévn — e abarcar os fendmenos da globalizagéo
e do pluralismo religioso. Para Geffré, o ecumenismo planetario se efetiva fundamentalmente
pelo reconhecimento do humano auténtico e pela observancia de trés atitudes imprescindiveis
para a realizacdo do dialogo inter-religioso: respeito ao outro em sua identidade propria:
reconhecimento da diferenca como possibilidade de relagdo; fidelidade & propria identidade:
ndo se anular para dialogar; necessidade de certa igualdade entre os interlocutores:

consideracdo pela opinido alheia e abertura a transformacao reciproca.
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A dindmica do Logos colaborativo fomenta um diélogo entre as religides em prol de
uma cultura de paz e ndo violéncia. O didlogo colaborativo entre as religides é fundamental
para a constru¢do de um caminho conjunto para a paz em nivel planetario. A construcao da
paz € um desafio do tempo atual e integra o cotidiano de cada pessoa, sendo uma preocupacao
de toda a humanidade. E preciso vivenciar a paz ndo como um estado, mas como algo a ser
instaurado, necessitando da participacdo e do empenho de todos. E necessario unir esforgos
para que a paz aconteca.

A edificacdo de uma cultura de paz é uma tarefa exigente. A paz nao significa uma
atitude negativa ou passiva, nem é algo espontaneo que basta gozar, mas requer atitudes
concretas para a sua efetivacdo. Trabalhar pela paz significa abandonar os pressupostos da
tranquilidade e se desfazer das estruturas que acomodam. N&o basta desejar a paz, é preciso
organizar-se e empenhar-se arduamente para que ela se torne realidade. A paz é uma tarefa
que precisa ser executada, demanda inteligéncia, dedicacéo e criatividade em frentes de acao
que reivindicam respostas verdadeiras, reais e efetivas. Sem empenho, néo hé paz.

E preciso conceber a paz ndo como simples auséncia de conflitos, mas como shalom,
no sentido de uma plenitude de vida e de realizacdo do ser, e como Ereignis, no sentido de
evento ou processo dinamico e permanente de efetivacdo. A paz como Ereignis, € um evento
no mundo. Compreender a paz como Ereignis significa experimenta-la em sua dinamicidade e
movimento, prescindindo de uma estaticidade metafisica. A paz é invencdo, mobilizacéo,
organizacdo, é algo profundamente dindmico, em devir.

A paz € um evento incessante, € um processo a ser promovido permanentemente, é
possibilidade de efetuacdo na imperfeicdo e na incompletude da histéria. A paz requer um
ethos, pois envolve comportamentos e posicionamentos, diz respeito a postura que se assume
e aos processos que se empreende. A paz se cria pela superacdo de realidades socio-culturais
perversas e injustas. Tendo em vista que na injustica enraizam-se muitas formas de violéncia,
é preciso frisar que a paz € um acontecimento dinamizado pela préatica da justica.

Para Gandhi, Jesus foi 0 mais conhecido resistente ativo de toda a historia, sendo a sua
ndo violéncia, uma fonte de inspiracdo para toda a humanidade. Jesus de Nazaré foi vitima de
um sistema cultural e politico no qual a concepg¢éo de paz estava embasada em um paradigma
belicista. Imerso nos conflitos de seu contexto, Jesus anuncia a paz pela via da néo violéncia.
Como herdeiro da tradicdo profética, Jesus assume a paz como um dos elementos centrais de
sua proposta. A paz estd no coragdo da pregacéo e da atividade de Jesus e € um dos primeiros
dons do Ressuscitado a humanidade. Jesus interrompe a espiral da violéncia, sendo assim,

paradigma de uma hermenéutica da paz e néo violéncia.
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A memoria subversiva da paixdo de Jesus de Nazaré contesta os sistemas totalitarios e
interpela criticamente o dominio social, politico e econébmico dos detentores do poder,
fazendo vir a tona, na lembranca social, aqueles que sofrem, muitas vezes esquecidos, sem
poder e sem voz. A memoria de Jesus, desvela a violéncia oculta da histdria, na medida em
que julga os limites de toda cultura humana, por sua indiferenca pelas narrativas das paixoes
humanas. A mensagem e a vida de Jesus, como um todo, sdo a memdria incomodativa do
profetismo mais radical as perversidades da exclusdo e da violéncia social, e se configuram
como um apelo continuo a pratica da justica e a defesa da dignidade humana.

Em Jesus, Deus toma as dores dos mais frageis e injusti¢cados: “todas as vezes que nao
fizestes isso a um desses pequeninos, foi a mim que ndo o fizestes” (Mt 25,45). A afirmacéo
do Reino de Deus, como centro da atividade de Jesus, coincide com a desabsolutizacdo de
todo poder opressor da vida humana, e pode ser interpretado como a causa de Deus em vista
do bem da humanidade. Portanto, as perspectivas jesuénica e reinocéntrica, sdo alternativas
relevantes para fundamentar a defesa da vida e da dignidade humana.

O cristianismo e as outras religides so poderao justificar eticamente a sua razdo de ser
perante a sociedade, na medida em que adotarem as grandes causas da humanidade: luta pela
justica, promocgdo dos direitos humanos, defesa da vida e edificagdo de uma cultura de paz.
Sendo assim, o dialogo inter-religioso obtém o seu pleno sentido e a sua relevancia na medida
em que conduzir a um comprometimento com essas questdes sociais e humanitarias de vital
urgéncia, visando, sobretudo, a edificacdo de um ethos planetario de paz e ndo violéncia.

As religides sdo chamadas, desde o seu arcabouco axioldgico, doutrinal e ético, a
contribuirem na edificacdo de uma cultura de paz e ndo violéncia. Esse € o grande desafio dos
filhos de Deus (Mt 5,9). Para isso, é necessario que as religides empreendam uma releitura
ndo belicista de suas tradi¢bes, apostando em uma compreensdo ndo violenta de Deus, a fim
de prevenir violacBes e agressdes em nome da religido. Uma hermenéutica da paz abre
caminho para a promogao de um dialogo colaborativo entre as religides em vista da paz.

O diélogo entre as religides em busca da paz, apesar de ndo fornecer um modelo social
e econébmico alternativo, exerce um papel de contracultura, pois, em geral, os valores
religiosos vdo na contramao das injusticas que geram um estado de violéncia estrutural. Na
dindmica do Logos colaborativo, as religides sdo chamadas a cooperar na constru¢do de um
mundo melhor, mais justo e mais humano. Para isso, o dialogo entre as religides precisa ser
auténtico, valorizando a diversidade irredutivel das religies, e colaborativo, estimulando um
ethos de paz e ndo violéncia a nivel planetario, a fim proporcionar a edificacdo conjunta de

um outro mundo possivel, mais pacifico e ndo violento.
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Geffré é otimista, mas ndo é ingénuo; vé o presente histérico como uma oportunidade
de atualizacdo dos elementos fundamentais da fé. Em um contexto pluralista, aposta no
potencial positivo que emerge do empenho dialdgico, edificado sobre critérios de
autenticidade. Seu ponto de partida é a fé cristologica e seu método é a hermenéutica das
fontes da fé cristd revelada, pela via da historicidade, visando uma teologia encarnada, que
encaminha a uma configuragéo a Jesus Cristo pela semelhanca na diferenca, com uma opgéo
mistica e politica, com o intuito de fomentar uma ortopraxis criadora de significacées novas
para a mensagem crista revelada, em cada tempo e lugar, na fidelidade aos valores do Reino
de Deus, que ndo pertencem aos cristdos, mas também, as outras religides e as pessoas de boa
vontade. Contudo, muitas vezes permanece em uma reflexdo abstrata e fragmentaria, sem
constituir um sistema completo e coerente. Porém, mesmo isso, parece ser intencional, por
ndo pretender dar respostas acabadas — reserva metodologica — as questdes que emergem da
realidade, e por almejar um teologizar mais pontuado pelos apelos circunstanciais.

Como um genuino tedlogo fundamental, Geffré teologiza na medida em que surgem
0s questionamentos a fé. Sendo assim, deixa a desejar no que tange a um maior rigor quanto a
globalidade de seu pensamento. Porém, ha algumas constantes em sua teologia que merecem
ser destacadas: postura hermenéutica; énfase na historicidade; didlogo com as realidades
contemporaneas, com énfase sobre a questdo do pluralismo religioso; anseio por atualizar os
elementos fundamentais da fé cristd, tornando-os pertinentes para a sociedade contemporanea;
fomento de uma cristologia integral, aberta ao mistério da autocomunicacao divina — parte do
dado da fé testemunhada/interpretada, tendo em vista a resposta do ouvinte que integra esse
processo —, conectando as cristologias descendente e ascendente: do Logos ao Jesus historico,
e do Jesus historico ao Cristo da fé; parte do mistério da encarnacdo e busca produzir uma
teologia encarnada; fundamenta a alteridade irredutivel de cada religido como recepcao,
extensdo e aprofundamento da teologia conciliar.

Dentre os limites que permanecem na teologia de Geffré, podem-se citar os seguintes:
0 privilégio cristocéntrico, aliado a um deéficit pneumatoldgico, aponta para a iminéncia de um
cristomonismo; a radicalizacdo de uma cristologia descendente, alerta para uma recaida
metafisica, em contraste direto com o método escolhido; ha um alto grau de abstracdo: muitos
pressupostos tedricos e pouca experiéncia pratica; a metodologia hermenéutica inclui
diferentes matizes epistémicas e abordagens muitas vezes tautoldgicas, em especial, quanto a
virada linguistica da teologia; sua teologia da revelagdo oscila entre inclusivismo e pluralismo
— pluralismo inclusivo —, sem um posicionamento consistente do ponto de vista epistémico;

trabalha muitos conceitos na area da teologia das religiées de forma superficial.
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Geffré parece ndo querer se definir por completo, espera que seus apontamentos abram
caminho para uma reflexdo nova e criativa. Contudo, ndo se afasta do centro da fé crista: parte
do proprio mistério da encarnacdo do Logos, assumindo-a como uma dinamica teoldgica
fundamental; coloca-se na soleira da teologia, no limiar, no espaco de fronteira em que se
defrontam os temas fundamentais da fé e os apelos do mundo contemporéneo; seu método
hermenéutico, ressalta a atualidade e a vivacidade da fé cristd e revigora o profetismo da
teologia na ambiéncia publica, confrontando “as razdes de sua esperancga” (1Pd 3,15) com as
inquietacOes e aspiracdes do contexto atual, com o intuito de reafirmar a vocacao da teologia
como inteligéncia da fé para as pessoas de hoje.

Como extensdo do pensamento de Geffré, é possivel pensar que em toda pratica
religiosa € preciso equilibrar momentos de exclusividade (fidelidade a propria identidade),
inclusividade (respeito ao outro) e pluralidade (igualdade entre interlocutores), sem os quais,
ndo havera verdadeiramente um diadlogo fundamentado em experiéncias pessoais auténticas.
Assim como a experiéncia amorosa é exclusivista em sua raiz, mas vai amadurecendo, indo
além de si, ao encontro do outro, superando preconceitos, promovendo um verdadeiro
movimento pessoal de alteridade e empatia — atitudes inclusivas e plurais —, transpondo essa
analogia para a experiéncia religiosa, pode-se perguntar: o que é possivel aprender com o
outro quando ja se é completo na propria crenca/religido? A analogia do amor aponta para 0
aprendizado da alteridade irredutivel e intotalizavel. Quem ama nédo anula o outro, mas cresce
com 0 outro, sendo o outro a condi¢do de possibilidade de um aprendizado mais amplo e
enriquecedor da prépria identidade.

Em suma, diante de um contexto plural, globalizado e hiperconectado, abalado por
graves urgéncias humanitérias e ecolodgicas, € preciso dialogar para ndo deixar morrer. Juntos
é possivel colaborar para a edificacdo da paz como vida em plenitude. Recentemente, a
promocdo e a defesa dos direitos humanos tém sido uma bandeira das religiGes. As religides,
enquanto expressdes de dimensfes fundamentais e arquetipicas do homo religiosus, sdo um
espaco de ideacdo e de promogédo de um humanismo auténtico. Por isso, partindo da fé e dos
valores em que acreditam, compete aos cristdos e aos crentes das diversas religides da
humanidade, anunciar um Logos de esperanca que promova um compromisso auténtico e
efetivo pela transformacdo do mundo, superando as situacdes e estruturas de injustica, em prol

de uma cultura de paz e ndo violéncia.
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