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RESUMO

O presente trabalho visa abordar o tema do dialogo inter-religioso. Diante de um
Brasil tdo plural e com muitas expressdes religiosas alarga-se a necessidade de um
tema tao relevante. Violéncia, intolerancia e injustica sdo caracteristicas de muitos
dos encontros entre diferentes religides. Este trabalho visa, primeiramente, a
sintetizar a histéria do movimento ecuménico em ambito mundial, mais
especificamente, na América-Latina e Brasil. Em seguida, tem como finalidade
mostrar caminhos teoldgicos possiveis a partir do cristianismo, quando esta em
didlogo com outras religides. Para isso, recorre a teologia das religides e seus
principais paradigmas: exclusivista, inclusivista, pluralista e particularista. Depois,
sera abordado a tematica do dialogo inter-religioso por meio de uma reformulagéo
do modelo particularista baseando-se na tedloga Marianne Moyaert e no filosofo
Paul Ricoeur. A problematica deste capitulo € a integracdo de um modelo
suficientemente aberto, de modo que as outras religides se expressem livremente,
assim como sao, de forma identitaria, ndo abrindo mé&o da propria expressao de fé
diante do encontro com o outro. Por fim, a finalidade é investigar e buscar uma
identidade religiosa que mantém abertura hermenéutica ao outro e, ao mesmo
tempo, mantém uma fé compromissada com Deus.

Palavras-chave: Dialogo Inter-religioso; Teologia das Religides; Identidade
Religiosa; Hospitalidade;



ABSTRACT

This paper aims at dealing with the theme of inter-religious dialog. Faced with such a
plural Brazil and with many religious expressions the need of such a relevant theme
increases. Violence, intolerance and injustice are characteristics of many of the
encounters between different religions. This paper aims first, to synthesize the history
of the ecumenical movement in the world perspective, more specifically, in Latin
America and Brazil. Next, it has as its goal to show possible theological paths based
on Christianity, when it is in dialog with other religions. For this, it recurs to the
theology of the religions and its main paradigms: exclusivist, inclusive, pluralist and
particularist. After this the theme of inter-religious dialog will be dealt with through a
reformulation of the particularist model based on the theologian Marianne Moyaert
and on the philosopher Paul Ricoeur.The problem presented in this chapter is the
integration of a sufficiently open model, so as the other religions may be freely
expressed just as they are, in an identifying way, without giving up their own
expression of faith in the encounter with the other. Finally, the goal is to investigate
and seek a religious identity which maintains hermeneutic openness to the other
while at the same time, maintaining a faith committed to God.

Keywords: Inter-Religious Dialog; Theology of the; Religious Identity;
Hospitality.
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INTRODUCAO

O dia 31 de outubro de 2016 deu inicio aos 500 anos da Reforma de Lutero.

Essa festividade foi comemorada em Lund e Malmoe, na Suécia. Entretanto, qual a

relagdo deste evento com o tema do dialogo inter-religioso? Em mais de 500 anos

de histéria, pela primeira vez, catdlicos e luteranos celebraram a unidade dos
Cristaos conjuntamente. Segundo o site do Vaticano (2016)":

O encontro conjunto pretende evidenciar os 50 anos do didlogo ecuménico

continuo entre catdlicos e luteranos e os dons provenientes dessa

colaboragdo. A comemoragao luterano-catélica dos 500 anos da Reforma

concentra-se nos temas da agdo de gracas, do arrependimento e do

compromisso no testemunho comum. O objetivo & expressar os dons da

Reforma, e pedir perdao pela divisdo perpetuada pelos cristdos das duas
tradigdes.

Ainda que, nesse caso, o diadlogo seja ecuménico e nao inter-religioso,
percebe-se uma certa abertura para se iniciar um dialogo. Fato que, anos atras, nao
seria possivel sem conflitos e disputas. Este trabalho nasceu da observacido de
brigas e rixas teoldgicas que, impreterivelmente, colocavam as doutrinas acima da
vida. O dialogo inter-religioso é tema recente e rejeitado pelas Igrejas brasileiras. O
medo do diferente afasta as pessoas de um dialogo sincero e honesto, no qual o
amor esta acima de toda diferenca. Assim, proponho uma investigagéo historica e
teoldgica do ecumenismo e do dialogo inter-religioso no Brasil, a fim de pensarmos
possiveis caminhos de abertura ao outro.

O tema Hospitalidade Hermenéutica: entre a fragilidade e o compromisso,
caminhos para o dialogo inter-religioso é fruto da proposta teoldgica indicada como
possivel caminho para o dialogo no terceiro capitulo desta obra. O didlogo nasce,
justamente, do reconhecimento de uma identidade fragil e volatil, ou seja, que esta
sempre em eterna mutagdo, em um devir de uma existéncia que cada dia busca o
sentido de sua existéncia a luz da propria fé. Paralelo a isso, uma identidade
religiosa comprometida com Deus e sua revelagéo e, consequentemente, com o ser
humano. A hospitalidade hermenéutica € a abertura ao novo, a partir de uma

identidade fragil e compromissada.

' RADIO VATICANO. Papa na Suécia para os 500 anos da Reforma e Missa com os catdlicos.
Disponivel em <
http://pt.radiovaticana.va/news/2016/06/02/papa_na_su%C3%A9cia_para_os_500 anos_da_reforma/
1234212> acesso em: 25 de setembro de 2016.
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O primeiro capitulo trata-se de uma investigagcdo historica a respeito do
ecumenismo e dialogo inter-religioso, primeiro, em contexto mundial e, depois,
continental e nacional. Essa analise origina-se do inicio do século XX até os dias
atuais. Assim serdo investigadas, de maneira sucinta e objetiva, as primeiras
conferéncias, congressos, conselhos ecuménicos, organizagbes e outros
organismos e eventos considerados importantes para o ecumenismo. O capitulo ndo
se propdée a uma ampla investigagdo minuciosa, mas apenas a uma analise
funcional para o restante do trabalho. Diante disso, a fundamentagdo histérica
servira como base para a construcido dos capitulos posteriores, localizando-nos
histérica e geograficamente. Uma vez, localizado historicamente, nos resta
perguntar, é possivel haver dialogo entre diferentes religides hoje? E no cerne desse
trabalho estd a problematica: € possivel, com base em uma identidade de fé,
dialogar se mantendo suficientemente aberto e, concomitantemente, ndo perder a
propria identidade?

Com essa pergunta inicia a tematica do segundo capitulo. Nesse, com base
na teologia das religibes sera analisado, a partir da identidade cristd, atitudes e
acdes frente a outras religides. Cada modelo teoldgico baseia-se em uma diferente
interpretacédo da revelagdo de Deus e de sua missdo para com a humanidade. Além
disso, cada modelo tendera a resguardar um dos dois itens: a identidade ou a
abertura ao dialogo. Os paradigmas sédo o exclusivismo, o inclusivismo, o pluralismo
e o particularismo.

Ao fim do segundo capitulo, chegaremos a conclusdo de que nenhum
desses modelos compreende os requisitos de nossa problematica. Porquanto,
buscaremos suporte na tedloga holandesa Marianne Moyaert e no filosofo francés
Paul Ricoeur. O ultimo capitulo consiste na proposta de um novo modelo, que €, na
verdade, nada mais do que a readequacido do modelo particularista. A esse modelo
chamaremos de hospitalidade hermenéutica. Nao serdo respondidas todas as
questdes sobre o didlogo, nem ao menos, se resolvera todos os problemas e conflito
entre as religides, no entanto, esse modelo podera sugerir uma nova atitude honesta

e franca, de cristdos para com as outras religides.
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1. PANORAMA HISTORICO DO ECUMENISMO

No século XXI, vivemos em um mundo globalizado, o qual € possivel de ser
atravessado em questdo de horas. Grande parte da populacdo mundial esta
conectada virtualmente pela internet e pelas redes sociais. Esse mundo globalizado
€ também plural, havendo grande diferenciagdo de culturas, linguas e religides.
“Cada vez mais todos nos afetamos mais mutuamente, em maior intensidade, em

"2 Nessa sociedade

maior imediatez, em redes cada vez mais amplas e numerosas
globalizada, é ordinario ouvirmos nos radios, assistirmos nos noticiarios ou
acessarmos noticias na internet nas quais extremistas religiosos matam os
considerados “pagaos” ou infiéis em nome de uma “pureza” religiosa e/ou étnica.
Assim, a religido foi e € a causa da morte de milhares de pessoas.

Destarte, muito sangue ja foi derramado por guerras religiosas de fanaticos
que reivindicavam a Verdade. Banalizou-se a vida simplesmente por pessoas
expressarem sua fé de forma distinta, a exemplo disso, a histéria esta repleta de
exemplos de assassinatos e genocidios cometidos em prol de divindades.

O Brasil € um pais miscigenado e com grande pluralidade. Essa
miscigenagdo vem acompanhada de diversas manifestacdes religiosas. De acordo
com o Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE)?, o Brasil no ano de 2010
possuia, majoritariamente, uma populagdo catdlica com cerca de 64,63%. Os
evangélicos eram 22,16% da populagdo, sendo seguidos por outras expressdes
religiosas como: sem religides (8.02%) espiritas (2,02%), ateus (0,32%) umbandistas
e candomblecistas (0,31%), budistas (0,13%), entre outras. Cada uma dessas
manifestagdes poderia ser dividida em segmentos multiplos, evocando um contexto
de uma nagao multirreligiosa e extremamente diversa.

Infelizmente, essa diversidade religiosa manifesta-se, muitas vezes, em
forma de intolerancia. Ragas, etnias e religides consideram-se possuidoras da
‘verdade” e nao admitem a liberdade volitiva do outro. Diferentes religides
compreendem e interpretam o mundo através de suas proprias lentes propiciando
variados sentidos e significancias ao mundo em que vivem. Juntamente com

algumas dessas interpretagdes, observa-se desrespeito e desamor ao diferente.

2VIGIL, J.M. Teologia do pluralismo religioso: Para uma leitura pluralista do Cristianismo. Sao Paulo:
Paulus, 2006. p. 26.

Disponivel em <http://www.sidra.ibge.gov.br/bda/tabela/protabl.asp?c=2094&z=cd&o=13&i=P>.
Acesso em 20/01/17
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Segundo Berger®, “o individuo moderno existe numa pluralidade de mundos,
migrando de um lado a outro entre estruturas de plausibilidade rivais e muitas vezes
contraditérias, cada uma sendo enfraquecida pelo simples fato da sua coexisténcia
involuntaria com outras estruturas de plausibilidade”. No cotidiano, torna-se mais
dificultoso evitar diferencas devido a velocidade com que a vida se torna liquida e
plural. Na religido, os valores sdo cada vez mais relativizados e pluralizados; as
incertezas tomam conta das mentes e valores absolutos comegam a ser
questionados. Assim, o que deve ser feito para enaltecer a vida e a dignidade
humana, na diversa realidade brasileira, na qual diferentes culturas e religides
coexistem em pequenos espagos geograficos onde o outro esta cada vez mais
préximo € acolher o pluralismo e a diversidade religiosa e, ao mesmo tempo,
possibilitar a formacgao da identidade ao individuo.

O sujeito se encontra em processo de subjetivagdo®, com vistas a
construcdo do seu proprio ser. No vigente contexto, € comum pessoas se
encontrarem desorientadas e confusas com todas as possibilidades que o pluralismo
proporciona. Por isso, muitos se refugiam na seguranga do fundamentalismo
absolutista.

A historia do ecumenismo na América Latina e no Brasil € recente e ainda
encontra muitas barreiras na religiosidade popular e na religido institucional.
Contudo, ha também avangos no dialogo entre igrejas cristds e no dialogo com
outras religides. Neste capitulo, abordaremos um panorama histérico, a partir do
cristianismo, de maneira genérica, dos principais movimentos e organizagdes
ecuménicas operantes na América Latina e no Brasil, abordando congressos,

conferéncias e organizagoes.

* BERGER. P. Rumor de Anjos: A sociedade moderna e a redescoberta do natural. Petropolis: Vozes,
1997. p. 78-79.

> A subjetividade representa um macroconceito orientado a compreensao da psique como sistema
complexo, que de forma simultinea se apresenta como processo e como organizagdo. O
macroconceito representa realidades que aparecem de multiplas formas, que em suas proéprias
dindmicas modificam sua autorganizagéo, o que conduz de forma permanente a uma tenséo entre os
processos gerados pelo sistema e suas formas de autorganizagéo, as quais estdo comprometidas de
forma permanente com todos os processos do sistema. A subjetividade coloca a definigdo da psique
num nivel histérico-cultural, no qual as fungdes psiquicas sdo entendidas como processos
permanentes de significagdo e sentidos. O tema da subjetividade nos conduz a colocar o individuo e
a sociedade numa relagao indivisivel, em que ambos aparecem como momentos da subjetividade
social e da subjetividade individual.

REY. F. L. G. GT Psicologia da Educagéo trabalho encomendado: a pesquisa e o tema da
subjetividade em educacéo. Disponivel em
<http://www.fernandogonzalezrey.com/images/PDFs/producao_biblio/fernando/artigos/educacao_e_s
ubjetividade/A_pesquisa_e_o_tema_da_subjetividade.pdf>. Acesso em 20/01/2017
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1.1 Ecumenismo

Na raiz da palavra ecumenismo, encontramos o termo grego “0ik0g* que
significa habitagdo ou casa. O verbo oikoumene refere-se ao ato de habitar em uma
mesma casa e é traduzido no Novo Testamento como “toda a terra habitada™ e

“todo o mundo”’

. Muito cedo na historia cristd, “o termo adquire um significado
eclesiologico™ e torna-se correlata a palavra igreja denotando o sentido de unidade
e catolicidade da igreja. Em um primeiro momento historico dos primeiros séculos da
Igreja Crista, a catolicidade da Igreja é realidade expressa por meio da igreja oficial
que era representante de toda a cristandade. Hoje, para Brakemeier, o ecumenismo
possui duplo sentido, primeiro “expressa o esforco por recuperagdo da unidade

visivel de Jesus Cristo™

, € também deseja “a unidade da humanidade e da
sociedade”’’. Assim, é possivel falar de um ecumenismo que intenciona a unidade
da fé cristd e de outro macroecumenismo que objetiva a unidade da humanidade
como criagao de Deus.

No Brasil, € evidente que o esforco em prol da unidade cristd é muito
superior as tentativas de um macroecumenismo. Na maioria das vezes, o dialogo
com outras religibes é tido como traigdo ao cristianismo, por isso, adota-se,
normalmente, uma postura de intolerancia e indiferenca. Parte dessa atitude pode
ser entendida a partir de nossa histéria, os paises colonizados pelos espanhdis e
portugueses sofrem de uma compreensio econdmica e religiosa exclusivista'!, “no
Brasil, por exemplo, durante trés séculos, a unica religido permitida, inclusive no

ambito privado foi a catdlica”'?

. A liberdade religiosa sé € alcangada na constituicao
de 1891. No entanto, ainda hoje, observamos diferengas discrepantes entre a
liberdade das religides cristds de cultuarem no Brasil comparado as religides afro-

brasileiras.

® cf. At 11:28 Disponivel em <Accordance Bible Software> Acesso em: 20/01/17

" cf. Hb 3:10 Disponivel em <Accordance Bible Software> Acesso em: 20/01/17

® BRAKEMEIER, G. Preservando a Unidade do Espirito no Vinculo da Paz: um curso de
ecumenismo. Sao Paulo: Editora Aste, 2004. p. 9

o BRAKEMEIER, 2004, p. 10

' BRAKEMEIER, 2004, p. 10

" SANTA ANA. J. Jesus Cristo, a vida do mundo. Sao Paulo: Editora Sagarana, 1984. p. 15.

2 SANTA ANA, 1984, p. 15
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Observaremos adiante que na América Latina e no Brasil ha certa
resisténcia ao dialogo inter-religioso, em consequéncia, a maior parte do
ecumenismo ocorre dentro das denominagdes cristas, e isso, s6 foi possivel mais
efetivamente a partir da década de 60. Ja de antem&o devo me desculpar por néo
abarcar todo o conteudo histérico referente ao ecumenismo e dialogo inter-religioso.
Me atenho aos principais congressos, conferéncias, concilios, conselhos e 6érgaos

institucionais importantes na luta pela unidade cristd e da humanidade.
1.2 A Conferéncia de Edimburgo

A Conferéncia Mundial de Missdo aconteceu na cidade de Edimburgo,
Escdcia, em 1910, entre os dias 14 a 23 de junho. Embora, este ndo seja a primeira
conferéncia a tratar sobre o tema da missdo na América Latina, é considerada a
mais influente como marco inicial do ecumenismo na América Latina. Edimburgo é

um divisor de aguas no movimento ecuménico'. Na referida ocasido, reuniram-se

n14

‘mais de 1.200 delegados de Sociedades Missionarias protestantes” ™, ndo tendo

participacdo da igreja Catdlica e Anglicana. Luiz Longuini Neto' cita os seguintes

temas abordados:

Traducdo da Biblia; ajuda médica; trabalho social; literatura no idioma
nativo; formagdo educacional em todos os niveis; lugar e formagdo da
mulher; evangelizagdo de novas regides; crescimento de igreja;
comportamento dos missionarios em relagao aos nativos; emancipagao das
igrejas locais por meio do auto-sustento e auto-administragéo; e
comportamento em relagdo aos governos.

Para Neto, o que marca Edimburgo é justamente a exclusdo da América
Latina na participagdo e na pauta do congresso. O bispo William Oldham, em

relagdo a Edimburgo, diz, “o mandato biblico nos diz: ide, portanto fazei discipulos

de todas as nagdes... menos as da América Latina”'®

é de “ser a América Latina um continente cristdo”," por isso, ndo deveria receber

, a justificativa para a exclusao

atengdo de agentes missionarios. Em resposta a esta exclusédo, 60 delegados que

> BRAKEMEIER, 2004, p. 34

“ BRAKEMEIER, 2004, p. 34

"> LONGUINI NETO, L. O Novo Rosto da Missdo: os movimentos ecuménico e evangelical no
protestantismo latino-americano. Vigosa: Ultimato, 2002. p. 86.

'® PLOU, D. F. Caminhos de Unidade: Itinerario do Didlogo Ecuménico na América Latina. Sao
Leopoldo: Sinodal, 2002. p. 20.

" LONGUINI NETO, 2002, p. 87
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participavam ativamente da missdo na América Latina organizaram duas reunides
informais, na ultima delas, decidiram formar uma reunido para tratar de questbes
relativas a América Latina criando, assim, um comité de preparacdo desta reunigo.®
Faziam parte da comissdo “dr. H.K Carrol (presidente), rev. Samuel G. Inman
(secretario) e os reverendos J.W Batter, Wilian Wallace, Alvaro Reis e G.|
Babcok™"®.

Como consequéncia, nos dias 12 e 13 de margo de 1913, foi realizada uma
reunido na cidade de Nova lorque, a fim de refletir qual deveria ser a atitude
protestante em relacdo ao catolicismo na América Latina. A énfase foi posta na
cooperagcao das denominagdes para a evangelizagdo da América Latina. As
palavras finais da declaragdo foram “que todos sejam um [...], para que o mundo
creia...”®. Novamente, é estabelecido um comité responsavel pela cooperacdo na
Ameérica Latina, este comité foi quem preparou, no decorrer dos préximos anos, o
primeiro congresso preocupado com questdes voltadas, exclusivamente, a América
Latina. O Comité de cooperagdo para a América Latina (CCLA) “desenvolveu
intensas atividades durantes varios decénios, coordenando a missdo no Continente,
promovendo estudos sobre areas missionarias ainda ndo atingidas e estimulando a

»21

cooperagao das Igrejas™’, discutiu sobre a atitude cristd ante o Catolicismo e

organizou os congressos em Panama (1916), Montevidéu (1925) e Havana (1929).
1.3 Congressos
1.3.1 Congresso do Panama

Uma das iniciativas preliminares do Comité de Cooperacéo para a América
Latina (CCLA) foi a organizagcédo do congresso do Panama. O congresso ocorre em
meio a um alvorogo internacional em plena primeira guerra mundial, no ano de 1916.
A localizagdo € escolhida, primeiro, por sua equidistancia entre continentes na
América Latina e, segundo, pela recente (1914) inauguracdo do canal do Panama?.

O presidente vigente na organizagdo do congresso do Panama por meio do comité
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de Cooperacao para a América Latina, Robert Speer, demonstra sua preocupacao
na ma distribuicdo de missionarios na época. Em Cuba, a estatistica era de um
missionario para cada 30 mil habitantes, na América Central, o numero dobrava para
um missionario a cada 60 mil habitantes, ja na América do Sul o numero chegava a
457 mil habitantes por missionario®®. Atrelado a isso, o congresso foi elaborado
como resposta das denominagdes norte-americanas que eram missionarias entre
catélicos na América Latina, e de missdes de imigracdo que desejavam preservar a
fé europeia entre os povos latino-americanos®*.

Como diz Brakemeier, “o congresso do Panama foi antes um congresso

para a América Latina do que da América Latina®

. A lingua oficial do congresso foi
o Inglés, além disso, dos 481 participantes apenas 28 eram nativos latino-
americanos. Entre os 304 delegados estrangeiros estavam norte-americanos,

1’6, O convite

espanhais, ingleses, e outros 177 visitantes. Do total, 11 veio do Brasi
foi estendido a “todas as comunhdes e organizagdes que aceitam a Jesus Cristo
como Divino Salvador e Senhor, e as Sagradas Escrituras do Antigo e do Novo
Testamento como Palavra de Deus revelada’’. Entretanto, ndo houve participagdo
das igrejas pentecostais e nem da igreja Catdlica, inclusive “o bispo catdlico do
Panama proibiu a utilizagcdo de qualquer prédio na capital e classificou a participacao
no Congresso como pecado mortal”?®. Por isso, o congresso foi transferido para a
Zona do Canal, hotel Tivoli sob jurisdicdo norte-americana.

Os temas abordados foram: “(1) exploragdo e ocupagao; (2) mensagem e
meétodo; (3) educacgao; (4) publicagao; (5) trabalho feminino; (6) a igreja no campo;
(7) as bases no lugar de origem; e (8) cooperagdo e promocio da unidade”.? O dia
no congresso se dividia em sessdes matutinas e vespertinas, nas quais se discutiam
os relatérios com tematicas designadas para cada dia, finalizando a reunido com
uma devocional seguida por oracdo.® As conclusdes do congresso motivaram as
missdes na América Latina em pelo menos quatro diferentes modos: (1) motivou os

missionarios latino-americanos a evangelizagdo das classes mais ricas e
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intelectuais; (2) propiciou a vontade de refletir a respeito de uma unidade na
educacéo teolodgica; (3) indicou a necessidade da dimensao social da evangelizagao;
(4) fundamentou a necessidade da promogdo de um ecumenismo entre
protestantes®’. Ademais, foi realizado apés Panama conferéncias regionais nos
paises da América-latina, o que, no caso do Brasil, resultou na criagado da importante
Comisséo Brasileira de Cooperagédo. Esta, na época, reunia 19 entidades eclesiais,

e futuramente se tornou a Confederacdo Evangélica do Brasil (CEB)*.
1.3.2 Congresso de Montevidéu

O proximo congresso estava planejado para acontecer pouco tempo depois
de 1916, no entanto, a repercussdo mundial trazida pela Primeira Guerra Mundial
adiou a data para 1925, nove anos depois do primeiro. O congresso aconteceu na
cidade de Montevidéu entre os dias 29 de marco e 8 de abril de 1925, nas
dependéncias do Hotel Positos. O tema foi A obra cristd na América Latina, e foi,
realmente, mais latino-americano do que o congresso anterior. Apesar de nao atingir
o ideal estipulado de participantes nativos da América Latina (50%), a presencga foi
quatro vezes maior do que no Panama, chegou ao numero de 27% do total de
participantes®.

O congresso contou com a presenga de “105 delegados oficiais, 19
delegados fraternais, 10 hdspedes especiais, e 121 visitantes™*, somando
representantes de 18 nacdes, sendo 10 da América Latina, 5 da Europa, 1 da
América Central e 2 da América do Norte. A lingua oficial foi o espanhol e o
portugués com tradugdo simultdnea para os congressistas de fala inglesa.35 Ainda
assim, Neto® considera a participacdo da América Latina irriséria e com pouca
relevancia.

O conteudo do congresso girou em torno, primeiro, de um balango geral das
problematicas surgidas no congresso do Panama, respondendo a perguntas como:
‘(1) Qual era realmente a situagao das igrejas evangélicas na América Latina? (2)

Havia crescido? Seriam os protestantes uma forga numérica representativa no

¥'NETO, 2002, p. 97.

2 TIEL, 1998, p. 43-44

% LONGUINI NETO, 2002, p. 99
¥ pPLOU, 2002, p. 33

¥ pLOU, 2002, p. 33

% LONGUINI NETO, 2002, p. 99



18

continente? (3) A opgédo de evangelizar as elites havia dado ao protestantismo um
rosto diferente (...)”*" e outras. Doze foram os temas centrais:
(1) campos n&o ocupados; (2) povos indigenas; (3) educacdo; (4)
evangelismo; (5) movimentos sociais; (6) igreja e comunidade; (7) educagao
religiosa; (8) missbes médicas; (9) literatura; (10) relagdes entre obreiros

nacionais e estrangeiros; (11) problemas religiosos especiais; e (12)
cooperagao e unidade™.

Enfatizou-se assuntos referentes a problemas sociais, a necessidade da
construcdo de um protestantismo autdéctone sem dependéncia das igrejas maes, a
realizagdo de congressos regionais anteriores e posteriores ao congresso maior em
Montevidéu, incentivou o investimento em educagao, e a criagao de literatura crista
latino-americana, além da necessidade da cooperagao entre as denominacdes
protestantes.* O congresso de Montevidéu serviu para fomentar a fundamentagao
de uma identidade latino-americana, servindo de ponte entre o congresso no

Panama e o congresso de Havana, do qual falaremos a seguir®.
1.3.3 Congresso de Havana

No Panama, estrangeiros estavam a frente com maior numero de
representantes tanto na organizacdo quanto no desenvolvimento do congresso,
enquanto os latino-americanos ocupavam um papel marginal nas decisdes e
organizagdo. Em Havana, inverte-se a situagdo. A principio, 0 congresso surge
como uma forma de reunir habitantes da América Central em um congresso de
maior escaldo, uma vez que o congresso anterior (Montevidéu) havia acontecido na
América do Sul. Entretanto, a representatividade do congresso mostrou que as
questdes ali abordadas eram concernentes a todo o continente.

O congresso foi realizado em Havana entre os dias 20 e 30 de junho de
1929 e contou com a presenca de 200 pessoas. Destes, 118 eram nativos latino-
americanos enquanto 82 eram estrangeiros. O numero de delegados chegou a 169,

acrescidos por 31 visitantes. Foi eleito como presidente do congresso o professor
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Gonzalo Baez Camargo*'. Finalmente, “as igrejas da américa latina estavam-se
emancipando da dependéncia externa e tomando na mao as rédeas de seu proprio
destino”.*? Os temas ali abordados foram: “solidariedade evangélica, educagéao, acéo

social e literatura™.

Os temas seguiam como continuagdo dos congressos
anteriores, enfatizando a necessidade da autonomia das igrejas e ndo depender de
um denominacionalismo, além de necessitar de uma missdo mais autdctone. De
acordo com Plou, “a decisdo mais importe desse congresso foi propor a criagao de

"4 antecedendo

uma confederacéo de conselhos ou federagdes de igrejas nacionais
0 que seria a Comissao Proviséria Pro-Unidade Evangélica Latino-Americanas
(UNELAM)®.

Os congressos citados serviram como transigdo de uma época de uma
teologia dependente dos Estados Unidos e Europa para uma teologia missionaria
produzida de forma ecuménica e contextual, oriunda de solos latino-americanos. Os
esforgos impulsionaram a agdo missionaria por mais vinte anos, época na qual se

recuperaria encontros ecuménicos por meio de conferéncias continentais.
1.4 Conferéncias Evangélicas Latino-Americanas (CELA)
141 CELAI

Os vinte anos de laténcia que separaram a fase dos congressos das
conferéncias foram palco do surgimento de “unides, conselhos e federagbes

"6 que promoveram dialogo ecuménico entre protestantes. E importante

nacionais
ressaltar que, até entdo, toda iniciativa ecuménica surge em bergo protestante e
evangelical. Nao diferente, no final da década de 40, por iniciativa de conselhos,
confederagdes, associagbes e sinodos, é fomentada a ideia de novos encontros
continentais. Enquanto a primeira fase dos ‘congressos’ surge por iniciativa do
Comité de Cooperacao Latino-Americana (CCLA), a segunda fase, de ‘conferéncias’,

é resultado da independéncia eclesiastica e organizacional®’.
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A conferéncia foi sediada nas dependéncias do Instituto Superior Evangélico
e Estudos Teoldgicos de Buenos Aires (ISEDET), que entdo se chamava Faculdade
Evangélica de Teologia, entre os dias 18 a 30 de julho de 1949, na Argentina. Ja
havia sido decidido, anteriormente, que participariam um maximo de 100 pessoas™*.
Participaram, entdo, do evento 103 pessoas, 57 eram delegados e 47 visitantes,
provindos de 18 denominag¢des evangélicas representadas por denominagdes do
protestantismo histérico, de imigracdo e pentecostalismo.*® Além de ser a primeira
conferéncia totalmente elaborada por latino-americanos também foi o de maior
representatividade entre protestantes. Sendo a primeira vez que houve a
participacado pentecostal em ambito continental e ecuménico.

O tema da conferéncia foi O Cristianismo evangélico na América Latina e
destaca-se o papel da “declaracido universal dos direitos humanos, aprovada pelas

»50

Nacdes Unidas um ano antes™ (1948). Segue na integra parte do documento

produzido pela conferéncia:

A luz dos ensinamentos e exemplos de Jesus Cristo, proclamamos a
dignidade e o valor imponderavel do ser humano como criatura de Deus.
Todos os homens s&o iguais diante do Criador, e, portanto, devem ter as
mesmas oportunidades e os mesmos direitos diante das leis e da
sociedade. Qualquer sistema politico, social e econdmico que rebaixe a
personalidade humana, a utiliza, em qualquer sentido, como um mero
instrume5r11to ou impede a sua livre expressdo € um anticristo e anti-
humano™ .

Contudo, a énfase se deu em respeito a “evangelizacdo, a inser¢do na
América Latina e & cooperagao entre as igrejas™?. Esta ultima, estimula as igrejas a

se reunirem em fraternidades, associagoes e federagdes regionais em seus paises.
1.4.2 CELAII

A segunda conferéncia evangélica Latino-Americana ocorre doze anos apos
a primeira. O cenario global ja & totalmente diferente. Ndo muito mais tarde, em
apenas um ano, comecaria o famoso concilio Vaticano I, que abriria de uma vez as

portas para o dialogo ecuménico e inter-religioso para a igreja catolica. No mesmo
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ano da conferéncia, 1961, surgem, por meio de uma consulta preparatoria no Peru,
dois 6rgdos ecuménicos de extrema importancia em nivel continental, CELADEC
(Comissao Evangélica Latinoamericana de Educacgao) e ISAL (Igreja e Sociedade na
América Latina). Além da fundagdo da Unidade Evangélica Latino Americana
(UNELAM) em Montevidéu no ano de 1964°°,

A 22 conferéncia teve por sede a cidade de Lima, Peru. Segundo o

documento 11°*

, ha parte convocatéria, a reunido foi promovida por onze paises da
América Latina, com a participagdo de conselhos e associacdo nacionais.”®> O
numero de participes foi de 220 procedentes de 42 denominagdes e 28
nacionalidades®. O documento elaborado dividiu-se em cinco tematicas: “(1)
iniciativa e proposito; (2) dimensdo da nossa tarefa; (3) conteudo de nossa
mensagem; (4) nosso ministério profético e (5) nossa confianga™’. O quarto item

pode ser citado como um avango em direcao ao ecumenismo:

Recordamos que, em meio dos grandes movimentos que comovem a
nossos povos, somos chamados a defender a plena dignidade do homem.
Essa dignidade nos move a insistir na liberdade de culto, pensamento e
expressao, sem as quais diminui-se a personalidade humana, porém ela
mesma nos compele a reclamar os direitos da justica sem a qual a liberdade
€ uma palavra va [...]. No meio dos conflitos que agitam nossos povos,
quanto tdo facilmente se acirram os 6dios e desejos de vinganga, os crentes
devem estar sempre prontos a testificar o poder que derruba as separagoes
entre os homens e faz de todos um em Cristo™.

Em suma, a distingdo desta conferéncia foi seu forte apelo a dignidade
humana, fundamentado em uma neo-ortodoxia evangélica, a busca por uma unidade
da igreja como organismo vivo, a aproximacédo do catolicismo (ndo em termos
apologéticos) e, por fim, o subdesenvolvimento dos paises latino-americanos,
examinados a partir de categorias socioecondmicas, ao invés de categorias morais e

espirituais como no CELA I*°.
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1.4.3 CELAII

Apesar de marcada para acontecer na cidade de Sao Paulo em 1965, a 32
Conferéncia Evangélica Latino-Americana foi transferida para a cidade de Buenos
Aires, Argentina. Para Orlando Costa, o adiamento se deu por dois principais

motivos:

[...] a divergéncia entre a Confederagao Evangélica do Brasil, influenciada
por uma forte coalizagdo evangélico-pentecostal, e os membros da
UNELAM pertencentes as igrejas “progressistas”, ou ainda o fato de que as
igrejas brasileiras temiam as consequéncias politicas que podiam I|he
acarretar a realizagdo de uma conferéncia na qual eram esperadas
intervencdes radicalizadas®.

O Brasil encontrava-se em complicada situacéo politica em decorréncia da
ditatura militar, ou seja, “o fato de a Cela Ill ndo ter sido realizada no Brasil em 1965

tem uma razéo ideoldgica™’

. Assim, a Federacao Argentina de Igrejas evangélicas,
por decisdo da UNELAM, organizou o evento, que reuniu 206 pessoas de 23 paises
latino-americanos, nas dependéncias do colégio Ward, proximo a cidade de Buenos
Aires. No total, participaram cerca de 40 denominagées®. Foi eleito para o CELA IlI

a segunda comitiva:

Presidente — Rev. Luis P. Bucafusco, da Argentina; vice-presidentes —
Daniel Saavedra, do México; Rev. Daily Resende Franga, do Brasil, e
Enrique Mercado, de Porto Rico; secretario — pastor Rubens Cintra Damiéo,
do Brasil; e secretarios adjuntos — Julia Campos, do Uruguai, Samuel
Mufioz Paredes, do México, e Ver. lvan Espindola de Avila, do Brasil®.

O tema escolhido foi Devedores ao Mundo, justificado pelo momento de
balburdia vivido nos paises latino-americanos, a igreja evangélica sentiu-se no dever
com cada nagdo. Essas obrigagbes concentraram-se nas dividas da igreja para a
sociedade em vistas de transformacgao social, politica e econdmica, divida com as
mulheres da América Latina e com o catolicismo®. A respeito dessa divida com o
catolicismo, pode ser observada uma atitude positiva em relacao ao CELA Ill, devido
a ser a primeira conferéncia continental na qual sdo convidados catélicos para a

participagdo. Segundo Plou, “este convite feito em retribuicdo ao recebido para a
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segunda conferéncia geral que o episcopado catdlico latino-americano havia

realizado em Medellin em 1968"%°

. Apenas dois convidados participaram do evento.

Em linhas gerais, o importante avango dado nessa conferéncia resume-se
em uma atitude revolucionaria voltada principalmente as necessidades dos
oprimidos, a ratificagdo de um evangelho relevante para a sociedade e um
compromisso revolucionario dos cristdos. Um pouco menos importante em relacao
ao movimento ecuménico, mas de grande importancia para a definigdo da misséo da
igreja na América Latina, principalmente quanto ao tema da evangelizagdo sdo os
Congressos de Evangelizagéo Latino Americanos (CLADE's).

N&o obstante, também esteve em pauta a possibilidade de um dialogo com
catolicismo que, recentemente, havia passado por grandes transformag¢des no

|66

Vaticano II™. Concilio basilar para abertura do catolicismo ao dialogo com outras

expressoes religiosas.
1.5 Diadlogo ecuménico a partir do Vaticano Il

No catolicismo, o Concilio Vaticano II, por meio da elaboracdo da declaragao
Nostra Aetate, revolucionou, historicamente, o modo que a lIgreja deveria se
relacionar com outras religides com vistas a construcdo de uma sociedade mais
fraterna. A Igreja “exorta seus filhos a que, com prudéncia e caridade, por meio do
didlogo e da colaboragdo com os seguidores das outras religides, sempre dando o
testemunho da fé e vida cristd, reconhegam, conservem e fagam progredir os
valores espirituais, morais e socioculturais que neles se encontram”’. O Vaticano II
abre portas para que tedricos possam pensar a fungao das religides no projeto de
Deus, “trata-se de um acontecimento pioneiro e de originalidade unica, que provocou
a ‘mais vasta operacdo de reforma no ambito da igreja catdlica romana®. Essa
revolucdo so foi possivel a partir de movimentos que surgiram, primeiramente,
dentro da igreja, somente depois alcangando a cupula.

Até o séc. XVI a teologia catdlica favorecia a posicdo Extra Ecclesiam nulla
salus (fora da igreja ndo ha salvagdo). Com a reforma protestante, a hegemonia da

Igreja catdlica é questionada e coloca-se em cheque seu valor absoluto. As igrejas
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protestantes incentivaram a busca pela defesa da liberdade religiosa, “do lado da
teologia catdlica, no século Xl, predominava a preocupacéo apologética na defesa
do catolicismo diante do avango do protestantismo e da modernidade”.®® De acordo
com Sanchez’®, as duas possibilidades de abertura ecuménica e de dialogo inter-
religioso ocorreram com Pio IX na enciclica Quanto Conficiarmur Moerore (1864) e
na carta do santo oficio ao arcebispo de Boston em 1949.

Joao XXIII ficou apenas seis anos no papado, o suficiente para marcar a
historia do catolicismo e a relagdo do catolicismo com outras religides. Em 1960, cria
o Secretariado para a Unidade da Igreja, um ano depois (1961) anuncia a
convocacgao do concilio, que teve inicio em 11 de outubro de 1962 e finalizou no dia
8 de dezembro 1965 com a presenca de mais de 2500 participes. Em geral, “o
intento geral do Vaticano |l foi pastoral, traduzindo uma visdo mais aberta sobre o

" e teve como

mundo e mais otimista com respeito a dinamica da salvacao
fundamento o didlogo para resolver os problemas da igreja. “A propria
intencionalidade do Concilio, desde a convocacgao do papa Jodo XXIll, foca sempre
no aggiornamento, até a aprovacédo dos Documentos finais, adota o dialogo como
caminho sempre mais consciente, na medida em que a Igreja ali presente da a si
mesma o desafio de discernir e acolher o mundo moderno”’?. A igreja catélica do
Vaticano Il “é a igreja em dialogo com a agenda construida pela modernidade, em

dialogo e aggiornamento™?

, palavra italiana que significa atualizag&o.

A igreja buscava atualizar-se frente aos desafios da modernidade e
compreender sua natureza como Igreja. A igreja do concilio entende sua missao e
natureza com base na catolicidade inerente a igreja. Por isso “inclui o dialogo com
outras Igrejas (e com as religides) como algo préprio da identidade”™, esta
“‘manifesta-se a partir da e na relagdo como mundo, com as diversas igrejas e com
as religides. Isso assegura um substrato comum ao ser ‘ecuménico’ e ser ‘igreja’”™.
O concilio propicia a oportunidade da Igreja Catolica refletir sobre sua prépria

identidade ecuménica.
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Varios documentos surgiram como resultado do concilio e sdo de extrema
importancia para o dialogo ecuménico e inter-religioso, dentre eles, ha os que citam
o dialogo de forma mais branda, como Lumen Gentium, Gaudium et Spes, Ad
gentes, Dignitatis Humanae; e aqueles que, especificamente, tratam a respeito do
tema da unidade e do dialogo: Unitatis Redingratio e Nostra Aetate. Estes, abordarei
de forma sintética.

O primeiro, Unitatis Redingratio, buscou uma nova compreensao identitaria
da igreja catolica. Por via desta nova interpretagcdo, de ecumenicidade, a igreja
compreende seu contexto de pluralidade e adota o caminho do didlogo para
superagao de tendéncias conservadoras e dogmaticas, provindas de axiomas como

extra eclessiam nula salus. Segue um resumo sobre esse decreto.

O Decreto Unitatis Redingratio estabelece, em trés capitulos, as bases
doutrinais e orientagdes pastorais para o ecumenismo na Igreja Catdlica: (a)
‘principios catélicos do ecumenismo’ (2-4); (b) ‘Pratica do ecumenismo’ (UR
5-12), dando forga sobre tudo ao ecumenismo espiritual (UR 8-9) e a
cooperagao (UR 12); (c) ‘Igrejas e comunidades Eclesiais separadas da Sé
apostolica Romana’, buscando maior compreensao e relacionamento entre
os cristdos estabelecendo consideragbes diferentes entre as igrejas do
Oriente (UR 14-18) e as do Ocidente (UR 19-23)"°.

Além deste documento, o papa Jodo XXIIl sugere a escrita de outro que
abordasse a relacéo de cristdos com judeus, especialmente, enfocando a histéria da
salvacdo’’. Em resultado, surge o decreto de Nostra Aetate, o documento mais curto
do concilio, com apenas cinco paragrafos, importantes nas aproximagdes com as
diferentes tradigdes religiosas com base no dialogo por meio da convivéncia e

colaboragc&o. Em resumo esse documento se divide nas seguintes tematicas:

Entre todos os documentos conciliares, a Nostra Aetate € aquele onde
encontramos: a) uma apresentacdo das religibes mundiais sem a
preocupacgao de indicar uma ordem de importancia entre elas, assim como
faz a Lumen Gentium; b) uma descricdo dos principais aspectos das
chamadas religibes mundiais; ¢) uma avaliagdo positiva sobre essas
religides, e d) uma exortacdo aos catdlicos para reconhecerem e
valorizarem os diversos aspectos presentes nessas religiées78.

Além da relacdo com o judaismo, o documento expandiu seu proposito
inserindo o dialogo com o Hinduismo, Budismo e Islamismo. Como resultado do

concilio, o campo da relagdo do catolicismo com outros cristdos e outras religides

" WOLFF, 2012, p. 43
" SANCHEZ, 2015, p. 57
® SANCHEZ, 2015, p. 59
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ficou muito mais frutifero, pode-se observar “renovacgao liturgica em dialogo com as
diferentes culturas, igreja comprometida com os pobres, dialogo ecuménico e inter-
religioso, doutrina social da Igreja, experiéncia de ministérios leigos etc””®. O
vaticano |l foi um divisor de aguas no campo do dialogo com o diferente. Inaugurou-
se uma atitude conciliar positiva frente a outras religides, mostrando que dialogar “é
sair de si para conhecer o outro e estar disponivel para ser solidario com a sua vida,
com suas buscas; que dialogar é também estar disponivel para abrir m&os da
intransigéncia dos outros e que impedem a convivéncia fraterna”®. Na pratica, duas
conferéncias continentais e um organismo nacional surgiram em ambito catdlico.
Vejamos as implicagbes destas conferéncias para o didlogo ecuménico e Inter-
religioso.

As conferéncias episcopais latino-americanas nao surgiram depois do
Vaticano Il. De fato, a primeira conferéncia ja havia acontecido no Rio de Janeiro,
em 1955, convocada pelo papa Pio Xll, para responder ao problema da escassez de
sacerdotes. Desde |a, foram organizadas quatro conferéncias em nivel continental,
sendo a ultima realizada em Sao Paulo, no ano de 2007.

Em 1968, realizava-se a Il conferéncia Episcopal Latino Americana na
cidade de Medellin, Colémbia. Segundo Miguez Bonino, embora pouco fosse falado
sobre ecumenismo ou dialogo inter-religioso, na pratica, os sacerdotes usavam com
liberdades documentos protestantes para ajudar na elaboragdo de temas. Miguez
Bonino ainda cita que, em Medellin, a Igreja entende que sua propria missao é
ecuménica, essa missao é efetivada na promogédo da paz e justica ao mundo.®’
Outrossim, deve-se considerar que a obra mais “destacada e original, ainda que
indireto, de Medellin é a teologia da libertacdo”®®. Cada vez mais, também no
catolicismo, a teologia e a pratica tornam-se contextual e relevantes para a América
Latina. “No Brasil, viveu-se um processo de dialogo interessante entre catdlicos e
protestantes a partir de 1975, que foi a base para a criacdo, em 1982, do Conselho
Nacional de Igrejas Cristas no Brasil (CONIC), que abordaremos em tempo oportuno
neste trabalho”.

A 32 Conferéncia Episcopal Latino-Americana em Puebla, México, foi

realizada no ano de 1979, também como continuidade das reflexdes realizada no

" SANCHEZ, 2015, p. 8
8 SANCHEZ, 2015, p. 14
8 pLOU, 2002, p. 182-183
8 pLOu, 2002, p. 183
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Vaticano Il e em Medellin. Esta conferéncia produziu um capitulo especifico a
respeito do tema do dialogo ecuménico e inter-religioso. Reconhece-se a realidade
de trés relagdes distintas: com os cristdos nao pertencentes a igreja catolica, com os
nao cristdos e com os nao crentes, nestas, o desejo geral € de ter uma relagdo de

“fecundo intercambio com as manifestagdes religiosa e culturais que caracterizam o
»83

nosso hodierno mundo pluralista De acordo com Hans-Jurgen Prien “a

cooperagao ecuménica € mais forte na base, em nado necessariamente controlados

"8 A conferéncia tem sua importancia ndo

pela hierarquia e em parte contestadores
por ter enfoque secundario no ecumenismo, mas pelas palavras sobre libertagdo e
emancipagao dos oprimidos e promog¢ao dos direitos humanos, que, na pratica,
cooperaram para 0 ecumenismo.

No Brasil, a conferéncia Nacional de Bispos do Brasil, fundada em 1952, a
partir do Vaticano Il, desenvolve posicdo ecuménica importante. A promulgagao
dessa consciéncia ecuménica é delimitada por trés elementos: 1) o interesse na
conscientizagdo e formagdo ecuménica; 2) o desenvolvimento institucional com
outras confissdes cristds; e 3) a elaboracédo teoldgica e pastoral a respeito do
ecumenismo®. Na nagdo brasileira, o didlogo com a sociedade e a opgao
preferencial pelos pobres demarcaram um ecumenismo pratico por meio de
entidades ecuménicas de Servico (EES), como a Coordenadora Ecuménica de
Servico (CESE)®. Assim, a igreja catdlica no Brasil “tem a consciéncia da sua
natureza ecuménica: de ser sacramento, isto €, sinal e instrumento da unidade de
todo género humano com Deus e consigo mesmo, promovendo a unidade e a
caridade entre os homens”.®” Efetivamente, atitudes praticas de proximidade podem
ser vistas entre catdlicos e luteranos (Comissdo Nacional Catdlico-Luterana) —
recentemente, foi possivel ver na Suécia, pela primeira vez, um papa participando
da festividade de 500 anos da reforma —, nos Encontros de Dirigentes de Igrejas
(EDI) e nos inumeros organismos ecuménicos no Brasil, citamos alguns: 1) Servigo
interconfessional de aconselhamento (SICA); 2) Coordenadoria Ecuménica de
Servico (CESE); 3) Movimento de Fraternidade Cristds (MOFIC); 4) Centro

Ecuménico de Estudos Biblicos; 5) Centro ecuménico de Servigos a Evangelizagao

% TEIXEIRA, 2014, p. 172
% TIEL, 1998, p. 60-61

% WOLFF, 2002, p. 106
% WOLFF, 2002, p. 108
8 WOLLF, 2002, p. 116
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e Educacdo Popular (CESEP), entre outros. Nos ateremos a apenas trés
organizagdes, duas em nivel continental e uma em nivel nacional: ISAL, UNELAM e
CESE®,

1.6 Organizagdes ecuménicas
1.6.1 Igreja e Sociedade para a América-Latina (ISAL)

A iniciativa ecuménica ndo se restringe a agdes institucionais e eclesiais, a
exemplo esta o movimento leigo Igreja e Sociedade para a América-Latina (ISAL).
Segundo Plou®®, sua origem esta ligada a duas vertentes, “uma jovem, proveniente
das fileiras da ULAJE, e outra resultante do estudo langado em 1954 pelo Conselho
Mundial de Igrejas sobre o tema ‘A responsabilidade da Igreja frente as rapidas
transformacgdes sociais™™. O movimento ndo nasce de cima para baixo, mas s&o
jovens, nasceram por volta de 1956, interessados no tema, criaram “um boletim
mimeografado”, levando ao surgimento do movimento amparado pelas federagdes
de Igrejas na Argentina e Uruguai®®. Mais tarde, a Confederacdo Evangélica do
Brasil une-se ao movimento. E estipulado, entdo, a primeira consulta entre os dias
23 a 27 de julho de 1961, em Lima, Peru.

O encontro contou com a presenga de delegados de 17 paises latino-
americanos e 14 denominacdes. Dias depois, reuniram-se, em Lima, mais de 200
delegados para a 2% Conferéncia Evangélica Latino Americana (CELA Il). Além de
estabelecer as bases biblicas-teoldgicas para o compromisso social, “a consulta

"9 Com muita eficacia,

também recomendou que criasse um organismo continuador
apenas um semestre dava, formalmente, em S&o Paulo, o comego do movimento
denominado Igreja e Sociedade na América-Latina (ISAL). Este movimento institui-
se com a presenga de sete federagdes: “Brasil, Argentina, Uruguai, Chile, México,

Porto Rico, Cuba e, posteriormente, Bolivia”®?. Destas, havia comitivas nacionais

8 WOLFF, 2002, p. 126
¥ pLOU, 2002, p. 125
% pLOU, 2002, p. 126
' PLOU, 2002, p. 127
2 pLOU, 2002, p. 127
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responsaveis pelo movimento em cada pais. A junta diretiva teve como primeiro
presidente o bispo Almir dos Santos, do Brasil®.

O movimento era financiado pelo Conselho Mundial de Igrejas (CMI) e, logo,
ampliou seu trabalho por meio de estudos, publicacdes, e acdes sociais. Dentre
estes esta a fundagédo da revista Cristianismo y Sociedade, a editora Tierra Nueva, e
varios cursos de capacitagdo. O movimento logo espalhou sua fama entre
intelectuais, jovens e lideres evangélicos. Sua importancia inegavel esta vinculada
as publicacdes e capacitagao de lideres evangélicos“”.

Entretanto, o pensamento elitista e intelectual do movimento afastava-o das
igrejas. O declinio do movimento esta atrelado, primeiro, a sua posigéo radical “na
interpretagdo sociopolitica da situacdo latino-americana”®, sendo rechagada por
conservadores e em algumas situagbes por progressistas. Também, sua posi¢cao
vanguardista, diante do surgimento de varias ditaturas militares, fez com que o
movimento entrasse em varios embates, sendo muitos de seus lideres presos, e
outros dispersos alhures. Sua ultima assembleia ocorreu no ano de 1975 em Sao

José, Costa Rica.
1.6.2 Comisséo pro-unidade Evangélica Latino-Americana (UNELAM)

Outra iniciativa ecuménica surge vinculada ao movimento Igreja e Sociedade
para a América-Latina (ISAL), ocorrida no ano de 1963, ocasido em que o
movimento ISAL reuniu-se em uma consulta no Rio de Janeiro, na qual estavam
presentes os principais presidentes de conselhos e federagdes de varios paises.
Desde os congressos do Panama, Havana e se estendendo até as conferéncias
evangeélicas latino-americanas, havia o desejo entre os lideres da fundacdo de um
comité de cooperagao mundial entre as igrejas. Assim, os lideres das federac¢des de
Argentina, Chile, Peru, Uruguai e Brasil reuniram-se paralelamente a consulta
instituindo a declaragdo de corcovado®. Na reunido, foi concordado os seguintes

pontos:

(1) Que se constituisse um organismo latino-americano de cooperagéo
evangélica; (2) que ele fosse integrado por organismos representativos

% pLOU, 2002, p. 127
% PLOU, 2002, p. 128
% pLOU, 2002, p. 130
% LONGUINI NETO, 2002, p. 221-222
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nacionais de igrejas; (3) que nao limitasse as autonomias de seus membros
nem lhes criasse compromisso com organizagdes internacionais e
interdenominacionais®’.

A Comisséo Proé-unidade Evangélica Latino Americana € formalmente
instituida em dezembro de 1964 em Montevidéu, Uruguai. Dentre seus principais
objetivos estdo: “manter a cooperagdo na vida, na missdo e no testemunho das
igrejas no mundo, estimular e promover a maior unidade de agdo quanto ao
evangelismo, o servico, o estudo e a informacgao mutua [...]”*%; entre outros.

A principio, o estatuto permitia apenas a inclusdo de “aliangas, concilios,
conselhos, federagdes, confederagbes, e associagdes internacionais de igrejas

»99

evangélicas a nivel nacional ou regional™, as igrejas integradas a comissao

precisariam estar vinculados a conselhos ou federagdes de seu pais, item que foi

retificado em estatuto no ano de 1974'®. Orlando Costas'"’

afirma que a principal
contribuigdo foi “dar a oportunidade a lideres de igrejas comprometidos com a
miss&o para refletir criticamente, de maneira coletiva e em liberdade, sobre temas
que surgiam de seu compromisso”, tais reflexdes surgiram por meio de varias
consultas a respeito de diversos temas, tais como: ecumenismo, papel politico da
igreja, o papel das igrejas nacionais em missdes, a mulher na sociedade latino-
americana, entre outros'%2.

No entanto, apds dez anos de incansaveis projetos e iniciativas, a UNELAM
experimentou certa decadéncia dos principais 6rgaos, federagcdes e conselhos que
apoiavam a comissdo. Por isso, apos algumas consultas, chegou-se a conclusao
que a UNELAM deveria dar lugar a um organismo continental que pudesse levar
adiante o ideal ecuménico. A assembleia de Igreja, realizada na cidade de
Oaxtepec, México, em 1978, deu surgimento ao Conselho Latino-Americano de
Igrejas, que deveria, a partir de entdo, buscar novas maneiras ecuménicas de acao
pertinentes a cada regido do continente. Na préxima etapa de nosso panorama
historico, abordaremos os principais conselhos que deram continuidade ao ideal

ecuménico tanto em ambito mundial, continental e nacional'®. Inobstante, é preciso,

9 LONGUINI NETO, 2002, p. 223
% pLOU, 2002, p. 145

% pPLOU, 2002, p. 145
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primeiro, fazer jus a um importante organismo ecuménico de atuag&do no Brasil, a

Coordenadoria Ecuménica de Servigco (CESE).
1.6.3 Coordenadoria Ecuménica de Servigo (CESE)

N&o poderiamos deixar de citar um organismo que influiu a agdo ecuménica
e social em nosso pais. A Coordenadoria ecuménica de servico (CESE) tem sua
origem vinculada a tempos dificeis de cerceamento dos direitos e da democracia.
Apoés anos de ditatura militar, em 13 de junho de 1973, fundava-se a coordenadoria
por meio de iniciativa do Conselho Mundial de Igreja’®. Na época, as igrejas
participantes deste projeto eram a “Metodista, Luterana, Episcopal, Pentecostal “O
Brasil para Cristo — e contou com a cooperagao da CNBB (Conferéncia Nacional dos
Bispos do Brasil) e da missdo Presbiteriana do Brasil Central”’'®®. Atualmente, as
igrejas que apoiam o projeto sdo a Igreja Evangélica de Confissdo Luterana no
Brasil, Igreja Presbiteriana Independente do Brasil, Igreja Presbiteriana Unida do
Brasil, Igreja Episcopal Anglicana do Brasil, Igreja Catdlica Apostolica Romana e a
Alianca de Batistas do Brasil'®.
Com base no documento Colaboracdo em Projetos de Acdo Social'™, a
CESE decidiu que o grupo alvo de seu trabalho seriam os marginalizados,
proporcionando projetos que conduzam a uma maior humanizagéo das estruturas e
de pessoas. Seu objetivo esta em:
[...] sensibilizar as igrejas com relagdo ao desiquilibrio que dia-a-dia cresce
entre homens e regides brasileiras — o que de um lado expressa a
permanéncia da pobreza, de outro, o acumulo de riqueza e poder — e

cooperar para que as igrejas participem do processo dem(gesenvolvimento do
Pais dentro dos critérios que promovam a justica social .

Sua énfase é pratica e ideoldgica, de modo que, a agao da igreja conjunta
deva promover a dignidade e humanidade aos oprimidos, diminuindo a lacuna entre
ricos e pobres. Santa Ana'® cita a existéncia de 11 critérios para a elaboracdo de
um projeto dentro da coordenadoria, em geral, os critérios realgam a necessidade da

elaboragao de projetos sustentaveis, emancipadores, que envolvam a comunidade e
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as igrejas, sem carater proselitista. A CESE esta dividida em setores que abarcam
diferentes niveis de ag¢des, sendo eles: programa de pequenos projetos, programa
de dupla participagdo (programa de agao para criangas e de desenvolvimento
institucional), programa equidade racial, projeto mulheres negras e populares,
projeto comunidade, produgéo e renda, programa juventude cidada e programa de
apoio estratégico''’. De acordo com o site oficial'’, a coordenadoria j& conta com
mais de 10,000 projetos, em 43 anos de atuagdo, sendo 5894 somente na regido
nordeste.

A ecumenicidade da coordenadoria vincula-se a pratica conjunta de igrejas
na promogao ética da justica, democracia, equidade e respeito as diferencas. Neste
caso, a teoria deve submeter-se a pratica. Por fim, analisaremos a agdo ecuménica
por meio dos principais conselhos ecuménicos de igrejas, Conselho Mundial de
Igrejas, Conselho Latino Americano de Igrejas e Conselho Nacional de Igrejas

Cristas.
1.7 Conselhos Ecuménicos
1.7.1 Conselho Mundial de Igrejas (CMI)

O Conselho Mundial de Igrejas constitui-se como importante entidade
ecuménica. Fundada na cidade de Amsterda, Holanda, no ano de 1948, propbe-se a
ser um instrumento de comunhéo de igrejas’®. No ato de constituicdo, estavam
presentes 147 igrejas que em sua maioria provinham de denominagdes
protestantes. A participacdo, na constituicdo da CMI, das igrejas da Asia, Africa e

3«5 Conselho Mundial de

América Latina eram discretas. Segundo Brakemeier
Igrejas tem sido e continua sendo oOrgdo integrador de numerosas iniciativas
ecuménicas até entdo isoladas” promovendo comprometimento cristdo para com o
mundo. Assim, seu objetivo € a unido e soma de esforgo das Igrejas Cristas.

Sua estrutura administrativa é situada em Genebra, Suica. A comissao
reune-se a cada 7-8 anos com o0s representantes das igrejas-membros para

definicdo de assuntos e trabalhos a serem discutidos. Os projetos elaborados

"% bisponivel em <https://www.cese.org.br >. Acesso em: 08/04/17
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encontram-se divididos dentro de cinco blocos tematicos: 1. Fé e Ordem; 2. Missao
e Educacdo ecuménica; 3. Justiga, Paz e integridade da criagdo; 4. Assuntos
internacionais, paz e seguranga humana; 5. Diaconia e Solidariedade'™. No site da
CMI™" ¢ definido quatro principais objetivos do conselho: 1. Chamar para a unidade
visivel de uma so fé e fraternidade; 2. Promover o testemunho comum em misséo e
evangelismo; 3. Engajar o ser humano em servico a humanidade e todas suas
caréncias quebrando toda barreira com a promogéo da justica e paz. 4. Renovagao
da unidade, adorag&o, missao e servigo.

Desde 1948, a CMI realizou dez assembleias gerais, sendo a ultima
realizada em Busan, Coréia do Sul, no ano de 2013, com o tema Deus da vida, nos

guie para justica e paz. Em 20086, a assembleia foi realizada'"®

em Porto Alegre e
contou com o maior numero de igrejas-membros na historia das assembleias, 348, e
mais de 4000 participantes, que juntos enfatizavam a necessidade da unidade, o
que deu surgimento ao documento oficial chamados a ser uma igreja'"’.

Algumas conquistas do CMI: a criagdo de redes nacionais e internacionais
de igrejas, as quais possibilitam a manutengao e integracdo das igrejas, a criagdo da
semana de oracdo para unidade crista, o envolvimento do catolicismo em eventos
ecuménicos do conselho, reflexdo teoldgica sobre diversos temas, promovendo um
pensamento mais unitario, incentivo das igrejas na participagdo de programas

sociais e o reconhecimento da necessidade do dialogo inter-religioso'™®.
1.7.2 Conselho Latino-Americano (CLAI)

Outro o6rgao importante no ativismo ecuménico € o Conselho Latino-
Americano. Voltado para a perspectiva local do povo latino, sua assembleia
constitutiva ocorreu de 11 a 18 de novembro de 1982, em Lima, Peru, com o tema:
“Jesus Cristo: vocagao comprometida com o reino — que todos sejam um para que o

mundo creia”"®. Segundo Neto: “O evento foi marcado por um clima celebrativo, um

Y BRAKEMEIER, 2004, p. 42
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espirito fraternal de dialogo e um compromisso claro com a proposta ecuménica”'®.

O conselho se define como “uma organizagao de Igrejas e entidades ecuménicas da
América Latina e do Caribe cuja finalidade € promover a unidade entre o povo
cristdo do continente, preservando a identidade de cada religido”'?".

Estruturado por uma junta diretiva composta por 85 igrejas e seis
organismos ecuménicos'??, o CLAI atua por meio de secretarias regionais que,
segundo o site oficial, “se viabilizam os servigos e os programas adequando-as as

realidades regionais e nacionais”'®.

As secretarias se dividem nas seguintes
regides: “México e Mesoamérica (Managua e Nicaragua); Caribe e Gra-Colémbia
(Barranquilla e Coldmbia); Andina (Santiago e Chile); Rio da Prata (Buenos Aires e
Argentina) e Brasil (Londrina)'®.

Cinco s&o os principais objetivos do CLAI:

a) Promogdo da unidade do povo de Deus na América Latina “como
expressado local da Igreja Universal de Cristo”; b) aprofundamento da
unidade ja existente em Cristo, sendo que as diferengas confessionais séo
percebidas como enriquecimento; c) ligacdo de identidade e compromisso
na realidade latino-americana; d) promogao da evangelizagao; €) promogéo
da reflexso e do dialogo teoldgicos'.

Os objetivos sédo alcangados por meio de programas e servigos que atuam
em diferentes niveis, promovendo unidade entre as igrejas e servigo social a
sociedade Brasileira. Dentre as igrejas brasileiras estdo afiliadas ao conselho a
Alianca de Batista do Brasil, a Igreja Batista de Nazareth, a Igreja Episcopal
Anglicana do Brasil, a Igreja Evangélica Arabe, a Igreja Evangélica Congregacional
do Brasil, a Igreja Evangélica de Confissdo Luterana no Brasil, a Igreja Metodista, a
Igreja Presbiteriana Independente e a Igreja Presbiteriana Unida do Brasil'?°.

No Brasil, o CLAI participa na atuagdo de programas e iniciativas que
constroem uma igreja inclusiva, que reflete sua existéncia pastoralmente, com agdes
missionarias sensibilizadas ao sofrimento humano. Por isso, agem com os povos
marginalizados e oprimidos em prol da dignidade por meio de uma participagao ativa

na sociedade.

129 ONGUINI NETO, 2002, p. 254

2" Disponivel em < http://www.claibrasil.org.br/quem-somos>. Acesso em: 10/04/17

22 pLOU, 2002, p. 168

'2% Disponivel em < http://www.claibrasil.org.br/quem-somos>. Acesso em: 10/04/17

124 Disponivel em < http://www.claibrasil.org.br/quem-somos>. Acesso em: 10/04/17

"> TIEL, 1998, p. 56

'2% Disponivel em <http://www.claibrasil.org.br/membros-no-brasil/igrejas>. Acesso em: 10/04/17



35

1.7.3 Conselho Nacional de Igrejas Cristas (CONIC)

Por fim, pode-se dizer que o ecumenismo, no Brasil, passou por varias
ondas. Iniciando na década de 50 com o Grupo Ecuménico de Reflexdo Teoldgica
(GERT). Depois disso, uma nova fase de Encontro de Dirigentes de Igrejas (EDI),
entre 1975 e 1982, que culminou na constituicdo do Conselho Nacional de Igrejas
Cristas, no ano de 1982, com a reflexdo entre igrejas luteranas e catdlicas na cidade

de Porto Alegre. Segue o texto final da aprovacéo da base constitutiva da CONIC:

O Conselho Nacional de Igrejas Cristds € uma associacdo fraterna de
Igrejas que confessam o Senhor Jesus Cristo como Deus e Salvador,
Segundo as Escrituras e, por isso, procuram cumprir sua vocagdo comum
para a gléria de Deus Uno e Trino, Pai, Filho e Espirito Santo, em cujo
nome administram o Santo Batismo. O amor de Deus, a confissdo de fé
comum e 0 compromisso com a missao impulsionam as Igrejas membros a
uma comunhdo cristd mais profunda e um testemunho comum do
Evangelho no Brasil, no exercicio do amor e servico ao povo. Respeitadas
as diferentes concepgbes eclesioldgicas, as Igrejas membros se
reconhecem convocadas por Cristo a unidade da sua Igreja, na certeza da
atuacdo do mesmo Cristo e do seu Espirito nelas e através delas'’.

A missdo do conselho esta vinculada ao testemunho entre igrejas para
fomentar um dialogo com outras religides, além de atuar nas insténcias publicas na
promocédo da paz e justica. Entre as Igrejas membros estdo a Igreja Catdlica
Apostdlica Romana, a Igreja Episcopal Anglicana do Brasil, a Igreja Evangélica de
Confissdo Luterana no Brasil, a Igreja Siriana Ortodoxa de Antioquia e a Igreja
Presbiteriana Unida'®. Além de Igrejas varios orgdos estio filiados como membros
fraternos ao CONIC, dentre eles: a Coordenadoria Ecuménica de Servigo (CESE), a
Koinonia presenga ecuménica e servigo, Centro de Estudos Biblicos (CEB) e
outros.'® Seu trabalho esta situado em dezoito regionais por meio de duas
comissdes: comissdo teoldgica e comissdo juridica’™. Conta também com uma
diretoria com cinco membros e um conselho fiscal com seis membros.

De acordo com Wolff, com a criacdo deste organismo, o ecumenismo no

Brasil entra em uma nova fase, dando maior apoio tanto ao dialogo entre igrejas

127 Disponivel em

<http://www.conic.org.br/portal/files/Estatuto_do_CONIC__1_APROVADO_ASSEMBLEIA 2015.pdf>.
Acesso em: 10/04/17

128 Disponivel em <http://www.conic.org.br/portal/igrejas-membro>. Acesso em: 08/04/17

'2% Disponivel em <http://www.conic.org.br/portal/igrejas-membro>. Acesso em: 08/04/17

%0 WOLFF, 2002, p. 135
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cristds quanto ao dialogo com outras religides. Algumas das barreiras ainda
enfrentadas pelo CONIC sao referentes a aproximacdo do clero com o povo,
fazendo com que o ideal do conselho alcance a populagdo em geral, também a
inclusdo de mais igrejas no concilio. H& um caminho glorioso a ser trilhado que

institua 0 ecumenismo como uma forma genuina de amor.

1.8 Igrejas no Brasil e Didlogo Inter-religioso

Até entdo, abordamos um panoramico histérico no esforco de unidade entre
igrejas cristds. Em tese, por mais que haja divergéncias doutrinais, dogmaticas e
teologicas, a base da fé cristd ndo diverge em si, ou seja, a unidade é possivel por
um mesmo centro teoldgico, a crenga em um Deus trinitario. Assim, as acodes
conjuntas demonstram o desejo de cristdos em favor de uma unidade que
desemboque em uma acido missionaria e ética do cristianismo em favor de um
mundo melhor, sempre baseado em uma fé similar. Contudo, quando o dialogo deve
ocorrer entre pessoas de diferentes religides? Qual deve ser o cerne unitario destas
acdes, até que ponto € importante a agéo inter-religiosa de pessoas com crengas tao
distintas? E facil falar de liberdade religiosa cerceando a liberdade das religides afro-
brasileiras, orientais ou animistas, a liberdade € sempre bem-vinda quando eu a
tenho. A liberdade do outro, entretanto, é limitada a minha. O panorama, até aqui
tragcado, € importante para situar-nos de onde viemos e o que foi possivel
alcangarmos até entdo. No entanto, devemos sempre, apoiados no passado, seguir
em frente rumo a novas conquistas.

O Brasil ainda adota, demasiadamente, uma posicao exclusivista diante de
outras religides, fato que se ratifica na quase inexisténcia de 6rgaos inter-religiosos
no Brasil. A agdo de muitos cristdos €, muitas vezes, de desrespeito e intolerancia,
além de possuir quase sempre um carater proselitista. Por exemplo, o site das

nagdes unidas™’

alerta para a denuncia de 697 denuncia de intolerancia religiosa
entre os anos de 2011 e 2015, tendo como principal alvo as religides afro-brasileiras.
Grande discriminagao ainda ocorre considerando tais religibes como demoniacas e
inferiores. Segundo o Centro de Promoc¢do de Liberdade Religiosa & Direitos

Humanos, s6 no estado do Rio de Janeiro houve 1014 atendimentos sobre

131 Disponivel em <https://nacoesunidas.org/relatorio-alerta-para-aumento-dos-casos-de-intolerancia-

religiosa-no-brasil/> Acesso em: 08/04/17
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acusacdes de intolerancia entre 2012 e 2015™2

Esse numero se agrava
considerando o numero de casos né&o registrados por medo.

E impreterivel que uma nacéo tdo plural e miscigenada como o Brasil adote
uma postura de direito as diferentes expressdes religiosas. Os assuntos dos
préximos capitulos circundardo o tema do dialogo inter-religioso, as iniciativas
teologicas a partir do cristianismo, refletindo sobre a possibilidade por meio de uma
teoria de um dialogo inter-religioso que beneficie as religides em seus credos dando
a elas liberdade e autonomia. O cerne de nossa problematica sera baseado em um
didlogo aberto ao outro, mas que respeite a identidade de cada religido. Para isso,
analisaremos a teologia das religides e seus principais paradigmas cristdos, por

ultimo, esbogando o paradigma, que ao meu ver, € mais sustentavel e realistico.

132 Disponivel em <https://nacoesunidas.org/relatorio-alerta-para-aumento-dos-casos-de-intolerancia-

religiosa-no-brasil/> Acesso em: 08/04/17
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2. MODELOS TEOLOGICOS DO DIALOGO INTER-RELIGIOSO

Iniciaremos nosso capitulo a partir da década de 1960, quando se pode
notar um esforgo herculeo de académicos da teologia das religides em favor de uma
teoria e pratica do dialogo intra e inter-religioso — até entdo, as religides eram vistas
de forma negativa. Neste capitulo, queremos enfatizar quatro principais posigdes
teoldgicas a respeito do dialogo inter-religioso na teologia das religides.

De acordo com Gibellini™®®, Karl Rahner e Robert Schlecht foram dois
grandes tedricos que influenciaram positivamente a teologia das religides. O primeiro

considerava o dialogo intrarreligioso “questao de vida e morte™®*

para a Cristandade
devido a possibilidade de perder-se a identidade em tempos plurais. Neste aspecto,
Rahner desenvolve o conceito de cristdos anénimos. Essa definicao pressupde que
pessoas fora do ambito da Igreja cristd podem ser salvas pois “[...] a graga alcanga
fora da Igreja, nas e por meio das religides”'*°. Ja Robert Schlecht pensa na teologia
das religides a partir do paradigma da histéria da salvagédo, na qual as crengas
funcionam como intermediarias no processo salvifico. Nao obstante, o cristianismo
detém, fundamentalmente, a vanguarda e constitui-se como via extraordinaria para
salvacao, ao passo que outras religides sao vistas como vias ordinarias™®.

O tedlogo catolico Hans King (1928-), visando a elaboracdo de uma teologia
em prol do dialogo inter-religioso, projeta sua atengcéo para o desenvolvimento de
uma ética que seja comum nas religides — a qual chama de Ethos Mundial —, com
isso, procura fundamentos uniformes entre as diferentes fés. Em 1990, Kling conclui
com o projeto Ethos mundial: “Nao pode haver convivéncia humana sem um Ethos
mundial das nacgdes; ndao pode haver paz entre as nagdes sem a paz entre as
religies; ndo pode haver paz entre as religides sem o dialogo entre as mesmas"."*’
Para ele, o didlogo deve acontecer porquanto € a unica possibilidade de haver paz e
unido entre os seres humanos. De igual modo, Frei Carlos Josaphat (2003)'*®
acredita que a violéncia é tdo-somente vencida por meio da paz entre as religides;
para ele, “ndo ha auténtica fé divina se a religido ndo comecga pela promogao do

encontro fraterno das pessoas e dos povos na busca da justica, da solidariedade e

' GIBELLINI, 2012, p. 494
' GIBELLINI, 2012, p. 494
%% GIBELLINI, 2012, p. 510
'3 GIBELLINI, 2012, p. 511
37 GIBELLINI, 2012, p. 505
'3 JOSAPHAT, Frei Carlos. Evangelho e diélogo Inter-religioso. Sdo Paulo: Loyola, 2003.
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da paz’"®. Josaphat emprega na introdugao de seu livro Evangelho e Diélogo Inter-
religioso uma interessante expressdao — fora do dialogo ndo ha salvagdo —
intentando destacar o desenvolvimento de uma teologia que dialogue com outras
religides. Essa expressao sera indispensavel a reflexao.

O dialogo ocorre ao menos por meio de dois prismas; primeiro, do ponto de
vista da neutralidade, como alguém que ndo esta preocupado com a pretensao de
deter a verdade absoluta, que se aventura a comparar as diferentes religides; ou do
ponto de vista da identidade, de alguém que se assegura em sua crenga, porém
sem fechar-se ao dialogo, mas n&o de maneira neutra. Logo, quem fala ndo esta
isento de si mesmo, suas histérias e crencas. Por isso, assumimos a mesma opiniao
de Dupuis, a de que “toda teologia é, em outros termos, ‘confessional’, no melhor
sentido da palavra; ou entdo ndo é absolutamente nada". Dessa maneira, ndo estou
isento de quem sou, falo e escrevo a partir da identidade de fé crista, contudo aberto
a dialogar e aprender com outras culturas, fés e religides.

Em Fragile Identities, Marianne Moyaert inicia seu livro com a seguinte
pergunta: E possivel, com base em uma identidade de &, dialogar mantendo-se
suficientemente aberto e, concomitantemente, ndo perder a propria identidade?
Essa questdo é abordada por Kiing nas sequentes palavras'":

Se alguém acredita em Cristo como a verdade, o caminho e a vida, pode
este também aceitar que existem outros caminhos, outras verdades e outra
vida que emerge da transcendéncia? Pode alguém combinar abertura e
verdade, pluralidade e identidade, capacidade de didlogo e firmeza no
didlogo inter-religioso? O grande problema de qualquer abordagem inter-
religiosa é precisamente esta: Existe um caminho teologicamente justificavel

que permite cristdos aceitarem a verdade de outras religibes sem
abandonarem a verdade de sua propria religido e sua prépria identidade .

Essa discussao exige individuos dispostos a renunciar seus pré-conceitos e
estarem abertos ao outro religioso. Ao menos, precisa-se de franqueza ao concordar

que Deus nado esta enclausurado em caixas teoldgicas ou instituigcdes cristas. Por

1% JOSAPHAT, 2003, p. 11

" DUPUIS, J. O Cristianismo e as religibes: do desencontro ao encontro. Sdo Paulo: Loyola, 2004.
p. 19

I MOYAERT, M. Fragile Identities: Towards a theology of interreligious hospitality. Amsterdam:
Rodopi, 2011. p. 1 (“If one believes in Christ as the way, the truth and the life, can one also accept
that there are other ways, other truths, another life that emerge out of transcendence? Can one
combine openness and truth, plurality and identity, dialogability and steadfastness in the interreligious
dialogue? The main issue in any interreligious undertaking is precisely this: Is there a theologically
justified way that allows Christians to accept the truth of other religions without relinquishing the truth
of their own religion and their own identity?”) (tradugdo nossa)
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conseguinte, uma pergunta provocativa e complexa € se ha possibilidade de
encontrar a revelagdo de Deus no dialogo inter-religioso. Como argumenta Moyaert,
"O desafio da religido € descobrir a imagem de Deus em alguém que n&do é nossa
imagem, cuja a cor é diferente, cuja a cultura é diferente, que fala outra lingua, conta
histérias de modo diferente, e adora a Deus de forma diferente”*?. A teologia Crista
das religides carece, por sua vez, de estudar as varias tradi¢cdes, fés, culturas e de
qual modo essas interagem com o mistério de Jesus Cristo e com o projeto de Deus
para todos 0s povos.

Paul Knitter, tedlogo norte-americano, detectou quatro atitudes e modelos
teoldgicos frente a interagcdo do cristianismo com outras religides. De acordo com

Gibellini™3:

[...] sob esse aspecto, os quatro modelos lembrados podem ser reduzidos a
trés posicdes fundamentais: o primeiro modelo sustenta a unidade exclusiva
de Cristo (exclusivismo); o segundo e o terceiro modelos sustentam a
unicidade inclusiva (tanto constitutiva como normativa) de Cristo
(inclusivismo); ao passo que o quarto modelo sustenta a unicidade
relacional de Cristo (pluralismo).

Dupuis™ denomina esses trés paradigmas, respectivamente, de
eclesiocentrismo, cristocentrismo e teocentrismo. Moyaert acresce a essa lista o
paradigma pos-liberal particularista. E importante salientar que cada um desses
paradigmas assume posi¢cdes distintas em relagdo a abertura ao dialogo inter-
religioso fundamentado na identidade de fé cristd. Por isso, abordaremos cada
paradigma de forma separada com vistas a analise da relagdo entre abertura ao

dialogo inter-religioso e permanéncia da identidade religiosa.
2.1Paradigma exclusivista
O primeiro modelo teolégico, nomeado exclusivista, surge, principalmente,

em resposta a teologia liberal do século XVIII. A hegemonia desse modelo no campo

das teologias das religies perdurou até meados do século XX. Vigil'* argumenta

1“2 SACKS apud. MOYAERT, 2011, p. 264 (“The religious challenge is to find God’s image in
someone who is not in our image, in someone whose colour is different, whose culture is different,
who speaks a different language, tells a different story, and worships God in a different way.”)
Sggadugéo nossa)

GIBELLINI, 2012, p. 516
'** DUPUIS, 2004 p. 106
" VIGIL, 20086, p. 73
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gue no Catolicismo “a expressdo maxima do exclusivismo € Extra Ecclesiam nulla
salus (fora da Igreja ndo ha salvagdo)’. Este axioma'® fora atribuido a diferentes
pensadores tais como: Origenes, Sao Cipriciano e Fulgéncio e denomina o modo de
resposta do catolicismo a outras religides até o século XX. Esse dogma é assumido,

declaradamente, pelo Concilio de Florenga em 1442:

Finalmente crer, professar e ensinar que ninguém daqueles que se
encontram fora da Igreja Catdlica, ndo somente pagéos, mas também os
judeus, os hereges e os cismaticos, poderdo participar da vida eterna. Irdo
para o fogo eterno preparado para o diabo e seus anjos (Mt 25.4), a menos
que antes do término de sua vida sejam incorporados a Igreja. Ninguém, por
grandes que sejam suas esmolas, ou ainda que derrame sangue por Cristo,
podera salvar-se se ndo permanecer no seio e na unidade da lIgreja
Catolica™’.

No campo protestante, esse modelo apoia-se nos pilares da reforma: Sola
fide, sola gratia, e sola scriptura. De acordo com Moyaert™®, fidelidade & escritura,
para o protestantismo, significa ter uma interpretagéo literal da Biblia, seguida por
uma vida de piedade. Karl Barth, um dos grandes teéricos do protestantismo, afirma
que “as religides — todas, menos a religido biblico-cristdo — s&o definitivamente um
esforco humano, uma tentativa de captar a benevoléncia de Deus, e portanto, um
desejo de manipular Deus”*. O autor argumenta acerca da relacdo entre religido e
revelacdo, a ultima trata da acdo de Deus em direcdo ao homem, enquanto a
primeira € acdo humana como expresséo de vida. Para ele, o exercicio de avaliar a
verdade ndo provém da religido, mas sim da revelagdo. O movimento realiza-se de
modo descendente, de Deus para o homem, da revelagdo para a religido, nesse
sentido, Barth ratifica: "uma vez que o cristianismo como religido se fundamenta na
revelacdo e € 'a religido da revelacdo', pode-se dizer que a 'religido cristd € a
verdadeira religidao"'®. O cristianismo & a forma verdadeira de religido, pois nela o
préprio Deus sai, gratuitamente, ao encontro da humanidade.

Paul Knitter' segmenta o movimento evangelical exclusivista em alguns
grupos: os fundamentalistas, os evangelicais conservadores, 0os novos evangelicos,

0s pentecostais e os carismaticos. O modelo exclusivista € o mais rejeitado e

"8 VIGIL, 2006, p. 74

" VIGIL, 2006, p. 74

“® MOYAERT, 2011, p.17
9 VIGIL,2008, p. 75

%0 GIBELLINI, 2012, p. 509
" MOYAERT, 2011, p. 22



43

rechacado entre inclusivistas e pluralistas, pois entendem que o exclusivismo nao
detém respostas de perguntas que emergem na contemporaneidade a respeito do
dialogo Inter-religioso'?,

O segmento fundamentalista pertence ao modelo exclusivista. O
fundamentalismo €, muitas vezes, mal interpretado ou mal aplicado, gerando

multiplas acdes violentas e intolerantes. Leonardo Boff'*® o define da seguinte forma:

N&o é uma doutrina. Mas uma forma de interpretar e viver a doutrina. E
assumir a letra das doutrinas e normas sem cuidar de seu espirito e de sua
inser¢cao no processo sempre cambiante da historia, que obriga a continuas
interpretacbes e atualizagcbes exatamente para manter sua verdade
essencial. Fundamentalismo representa atitude que confere carater
absoluto ao seu ponto de vista.

De acordo com Knitter'®, “o cristianismo fundamentalista teve inicio e

ganhou nome de batismo, assim poderiamos talvez dizer, quando trés milhdes de
copias do livreto os fundamentos foram distribuidos a pastores, evangelistas e
supervisores da escola dominical entre 1910 e 1915”. Esse segmento surge como
defesa a criticas e questionamentos que a modernidade trouxe a fé Crista. Dessa
forma, para responder a esses questionamentos sem esvair a identidade de fé
crista, o fundamentalismo apega-se a segurancga da literalidade do texto Biblico.

O fundamentalista ndo percebe o quanto um ponto de vista é relativamente
historico e construido. Peter Berger diz que “o pluralismo cria uma condi¢do de
incerteza permanente com respeito ao que se deveria crer € ao modo como se
deveria viver; mas a mente humana abomina a incerteza, sobretudo no que diz
respeito ao que se conta na vida. Quanto o relativismo alcancga certa intensidade, o

absolutismo volta a exercitar um grande fascinio”'®.

Diante do pluralismo, o
exclusivismo torna-se o “melhor” caminho para se preservar a identidade. Para
Teixeira™®, ha um sentimento de inseguranga e medo da perda de identidade e
valores.

Porquanto, afirmar uma verdade imutavel e absoluta torna-se a forma de se

manter seguro, o diferente € uma ameaga, por isso precisa ser excluido ou

2 MOYAERT, 2011, p. 16

' BOFF, L. Fundamentalismo: a globalizag&o e o futuro da humanidade. Rio de Janeiro: Sextante,
2002. p. 25.

" KNITTER, P.F. Introdugéo as Teologias das Religiées. Sao Paulo: Paulinas, 2008. p. 40

" TEIXEIRA, 2014, p. 112

%8 TEIXEIRA, 2014, p. 113.
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convertido. Nesse sentido, Panasiewicz'®’ alega que os fundamentalistas “sdo os
que se opde a toda e qualquer pratica religiosa, politica, econdmica e social, pois a

sua forma de abordar é a Unica possivel”'®

A verdade absoluta pertence,
unicamente, ao seu modo de interpretar e viver a realidade.

Em relagcdo a fé cristd, um modelo considerado fundamentalista € o
conservadorismo protestante americano, que possui “‘uma interpretacao literalista e
estreita da Biblia’’®®. O fundamentalismo estd apoiado em pelo menos quatro
pilares: “O principio da inerradncia, o principio da astoricidade, o principio da
superioridade e o mito da fundacédo da identidade de um grupo”16°. O principio da
inerrancia significa que Biblia ndo contém erros, possuindo apenas um real sentido,
rejeitando qualquer pluralismo ou relativismo. O principio da astoricidade afirma ser
o ser humano incapaz de interpretar ou atualizar a mensagem biblica. O principio da
superioridade estabelece a superioridade das leis espirituais sobre as leis naturais,
além da superioridade do cristianismo sobre outras religides. Por ultimo, o primado
do mito da fundagdo da identidade de um grupo define o livro sagrado como o
modelo que deve ser adotado a vivéncia de todos os grupos, pois a biblia crista, por
ser a verdade €, para o cristdo, a palavra de Deus a que toda a sociedade deve se
submeter.

Outro grupo pertencente ao paradigma exclusivista sdo o0s novos
evangelicos. Esses, conforme Knitter, apesar de serem exclusivistas, mostram-se
mais abertos a dialogarem com outras religides. O fator diferencial desse grupo ¢ a
crenga de que Deus pode se manifestar em outras religides por meio de uma
revelacdo geral. No entanto, ainda que a revelagdo geral possa sinalizar Deus,
somente a fé no Cristo tem a capacidade de salvar. Assim, o dialogo € uma
oportunidade de promover dignidade, respeito, justica e colaboracdo entre a
humanidade. Enquanto se caminha, ha a necessidade de apresentar Jesus, ndo de
forma coercitiva, como ocorre com os fundamentalistas, mas de modo convidativo a
fim de que o Cristo se revele as outras religides'®'. Ha, contudo, entre os novos

evangélicos, diferentes vias interpretativas a respeito de quem sera salvo. Desde os

" PANASIEWICZ, R. Pluralismo religioso contemporaneo: Dialogo inter-religioso na teologia de

Claude Geffré. Sao Paulo: Paulinas; Belo Horizonte: PUC/MG, 2007.

8 PANASIEWICZ, 2007, p. 52

S TEIXEIRA, 2014, p. 115

1% BANASIEWICZ, p. 53, 2007

"I KNITTER, P.F. Introducing Theologies of Religions. New York: Orbis Books, 2002. p. 40-41
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gue acreditam que a salvagao ocorrera apenas aos eleitos, até a visao universalista,
na qual Deus, no final, salvara todos sem que ninguém se perca.

Um dos principais pactos que fundamentam o segmento denominado novos
evangélicos origina-se do Comité de Lausanne para a evangelizagdo do mundo. Em
1974, ocorre na cidade de Lausanne, Suica, uma conferéncia requisitada pelo
renomado evangelista Billy Graham que possuia a finalidade de “refletir a respeito
da Missio Dei'®®, ganhar inspiracdo, e fortalecer as ligacdes entre as Igrejas

evangélicas'®

. A partir desse segmento, pensa-se em uma evangelizacdo do mundo
integral, ou seja, “a igreja toda levando o evangelho para todo o mundo”'®. O
resultado desse encontro foi o documento chamado Pacto de Lausanne.

Conforme Moyaert, ha proposi¢cdes desse documento que podem dificultar o
dialogo inter-religioso, por serem basilares ao cristianismo. So elas: 1) Deus tem a
vontade de uma salvagao universal. 2) A salvagao, contudo, vem apenas através de
Seu filho Jesus, o Cristo, excluindo assim aqueles que nao professam a fé em
Jesus. 3) A Biblia tem autoridade divina e & palavra de Deus. 4) Uma visdo
antropoldgica pessimista a respeito do ser humano e da cultura. 5) Uma alta
cristologia'®.

O exclusivista tende a compreender o ser humano com base no pecado,
assim, o individuo, tdo somente por meio do sacrificio oferecido pelo proprio Deus
em Cristo Jesus, pode ser salvo. Por isso, podem-se conjecturar algumas nuances
do modelo exclusivista em referéncia ao dialogo inter-religioso. Esse paradigma
parece, a primeira vista, assegurar-se a uma identidade fixa e ndo se abrir ao
dialogo Inter-religioso. Prefere manter a identidade fechada, ao invés de principiar o
didlogo inter-religioso. O dialogo, para o exclusivista, parte da premissa que outras
religides ndo podem oferecer algo ao cristianismo, pois o Cristo é a unica revelagao
de Deus, e este se revela nas escrituras e na instituicdo Crista. A verdade esta em

Cristo, e s6 ha possibilidade de dialogo, partindo do kerygma Cristdo. O outro ndo

182 E 5 chamado de Deus ao seu povo para promover em Jesus Cristo a restauracdo completa das

relacdes e condi¢cdes da vida do ser humano e a criagdo, de tal forma que permita a alegria da vida
abundante no presente, como uma antecipacdo do Reino de Deus e sua justica, e da vida eterna
quando se completa o estabelecimento definitivo do reino de Deus
BARRO, Jorge. Guia pratico misséo Integral: O evangelho todo para o ser humano todo para todas
as pessoas e situagdes a partir de vocé e sua igreja. Londrina: Descoberta, 2013. p. 22
'®® MOYAERT, 2011, p. 18
'* MOYAERT, 2011, p. 18 (“The Whole Church taking the Whole Gospel to the Whole World.")
Sggadugéo nossa)

MOYAERT, 2011, p. 15-22
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me oferece nada, somente eu o tenho a oferecer. O outro precisa se converter em
um eu, possibilitando um dialogo. Entretanto, um didlogo em que s6 se fala € um
monologo.

A Biblia neste modelo € a unica palavra de Deus, e Jesus se manifesta
como o unico caminho possivel para a salvagao. Nao ha verdade sendao manifesta
no proprio Cristo, como afirma Moyaert166:

[...] de acordo com os evangelicais, a verdade n&o pode ser descoberta aos
aderentes de outras religies. Afinal, a verdade ja foi completamente
revelada em Cristo. O didlogo com outras religibes nao ensina nada a

respeito de Deus ou Cristo — Apenas sobre as pessoas e suas tentativas de
se redimirem.

Ainda conforme Moyaert, estes se apoiam na revelagao de um Cristo contra
as nagoes. No paradigma exclusivista, alguns textos biblicos sdo usados tanto para
fundamentar a posigdo de que, apenas em Cristo, podera haver salvagao (At 4.2; 1
Co 3.11; Jo 14.6; 1 Jo 5.12), enquanto que aqueles que se encontram fora dele
estdo em estado de perdicdo (Rm 1.21; 3.9; Jo 3.36). N&do ha como ignorar estes
textos e a partir da identidade cristd ndo afirmar a importancia e centralidade de
Cristo na salvagéo.

Por isso, ele questiona a quem devemos imputar a culpa da desgracga deles:
“a eles proprios, os pagdos em razdo de seus pecados? A ineficiéncia da missdo
crista, inapta a cumprir seu manto? Ou a Deus mesmo que teria privilegiado uma
parte da humanidade em detrimento da outra”®’. Sao para ele estes fatalismos e
soberba que levaram a guerras sangrentas e milhares de mortes. Desse modo, o
exclusivismo “aparece cada vez mais como fendmeno anacronico, ultrapassado”."®®
Quer concorde-se ou nado que esse modelo é obsoleto e peque pelo seu medo de
perder a identidade n&o se abrindo ao diferente e excluindo qualquer possibilidade
de ajuda e contribuigdo que o outro tem a oferecer.

Algumas questdes tém sido levantadas a respeito do modelo exclusivista.
Por exemplo: como é possivel reconciliar a vontade suprema de Deus da salvagao

universal e de seu amor pela humanidade com a ideia de que somente Cristdos

1% MOYAERT, 2011, p. 51 (“according to Evangelicals, truth cannot be discovered in dialogue with
adherents of other religions. After all, the truth has already been completely revealed in Christ.
Dialogue with other religions teaches nothing new about God or Christ—only about people and their
attempts to redeem themselves.”) (tradugédo nossa)

" BRAKEMEIER, G. Fé crista e pluralidade religiosa — onde esta a verdade. In: Estudos Teolégicos,
n°42. p. 23-47. 2002. p. 24

'8 BRAKEMEIER, 2002. p. 25
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serdo salvos? Além disso, a identidade é sempre fixa e imutavel, ou é possivel
possuir uma identidade flexivel e dinamica? O Cristo limita-se a instituicdo Crista, se
ndo, onde mais podemos acha-lo? E possivel falar de dialogo inter-religioso por
meio de uma visdo n&o-soteriologica. Ao longo dos capitulos, procuraremos
responder algumas dessas perguntas. Passamos, agora, a um segundo modelo

teoldgico.
2.2 Paradigma Inclusivista

Um segundo modelo teoldgico € o inclusivista. Até os ultimos decénios do
séc. XX, a posicado teoldgica adotada era do Cristo contra as religides, posi¢cao
exclusivista, que colocava o Cristo apenas no Cristianismo, sendo o Cristo dentro do
cristianismo a unica possibilidade de salvacédo. Contudo, "em cerca de vinte anos, de
1946 a 1965, registrou-se uma passagem da época de uma posigao eclesiocéntrica
ou exclusivista a uma posicdo Cristocéntrica ou inclusivista ou até mesmo
Teocéntrica”'®. Passou-se entdo de um modelo do Cristo contra as religides, para
um modelo do Cristo dentro ou acima das religides. Esse modelo percebe as
religides de forma mais positiva.

No catolicismo, mais do que em qualquer outro segmento da cristandade,
houve aceitacdo desse modelo. As tentativas de abertura ao dialogo inter-religioso
sdo anteriores ao proéprio Vaticano II. Dupuis170 divide as posicdes pré-conciliares
em duas categorias.

Na primeira categoria, igualmente chamada de “feoria do cumprimento”™’" o

w172

u

“teoria do acabamento e semelhante a teologia de Karl Barth, as religides

revelam-se como um “desejo inato do ser humano de se unir ao Divino”'", em

resposta a esse desejo, Deus instituiria uma “religido sobrenatural™™

, 0 qual
denomina-se Cristianismo. O Cristo se revela aos fiéis dentro de suas préprias
tradicdes e religides, sendo o fiel salvo por meio do mistério do Cristo'”. Dois

representantes expoentes desta visdo sao Jean Daniélou e Henri de Lubac. O

'%% GIBELLINI, 2012 p. 566

" DUPUIS, 2004, p. 73

""" DUPUIS, 2004, p. 73

"2 TEIXEIRA, F. Teologia das religiées: uma visdo panoramica. Sdo Paulo: Paulinas, 1995. p. 45.
' DUPUIS, 2004, p. 73

' DUPUIS, 2004, p. 73

> DUPUIS, 2004, p. 73
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primeiro bebe da fonte de Karl Barth argumentando que todas as outras religides
falam de Deus, sobre Deus e para Deus, mas somente no Cristianismo Deus fala
aos fiéis. Assim, elas sao religides naturais enquanto o cristianismo é “a religido
sobrenatural”, cuja a fungcdo é dar o acabamento/cumprimento as outras religides.
Os tedricos do cumprimento dao um salto rumo ao dialogo ao reconhecer o valor
positivo que outras religides possuem, ainda que reconhegam que esses valorem
nao possibilitam a salvagdo dos fiéis, pois Cristo € o unico agente da salvagéo176.

De acordo com a segunda categoria, denominada “teoria da presenga de

Cristo nas outras religioes™"’

, as diversas religides possuem um proposito dentro do
projeto de Deus na historia da salvagdo. Cristo é o climax e causa da salvagéo,
todas as outras religibes sé serdo salvificas se levarem, consciente ou
inconscientemente, ao evento do Cristo.'”® Dois teoricos que muito contribuiram
para a elaboragdo de uma teologia da presenga de Cristo nas religides s&o Karl
Rahner e Raimon Panikkar. Rahner chama “todos que aceitam livremente a oferta
da autocomunicacdo de Deus mediante a fé, a esperanca e o amor”'”® de cristdos
anbnimos. A ideia é que Deus deseja que todos sejam salvos (1 Tm 2.4) retomando
o aspecto universal da salvacdo. O Deus que quer que todos se salvem € o Deus
que se doa graciosamente para que isso acontega. Essa ideia foi aceita no concilio
Vaticano Il que proclama que a salvagao pode ocorrer “por meios soO por ele (Jesus)
conhecido”®. Segundo Rahner, até mesmo um cético e ateu “ndo se acha excluido
da salvacdo, desde que no seu ateismo ndo tenha agido contra a sua consciéncia

moral”'®’

, ou seja, todo caminho que é feito em compromisso com a propria
consciéncia, leva a Deus. Esta tese dos cristdos anénimos foi motivo de divergéncia
entre tedlogos e estudiosos, contanto, também propiciou uma abertura maior a
discusséo a respeito da fungcéo do outro religioso na histéria da salvagao.

Na década de 1960, o Concilio Vaticano Il “teria sido o primeiro na historia
conciliar da Igreja a falar positivamente das outras religides, embora com cautela”.'®
Por pedido de alguns bispos, o concilio — que a principio tinha como propdésito, de

forma pastoral, falar sobre as relagées de cristdos e judeus —, tomou outro rumo,

6 VIGIL, 2006, p. 78

" DUPUIS, 2004, p. 73
"8 DUPUIS, 2004, p. 73
9 VIGIL, 2006, p 79

%0 vIGIL, 2006, p. 81

"1 TEIXEIRA, 1995, p. 52
2 DUPUIS, 2004, p. 88
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construindo a mais importante declaragao do Vaticano Il, denominada Nostra Aetate,
a qual decidiu incluir outras religibes no dialogo. As seguintes palavras da
declaragao sintetizam a atitude do Concilio Vaticano Il em relagdo a outras
religi(")es183:
A igreja catdlica ndo rejeita nada do que é verdadeiro e santo nessas
religides. Ela considera com sincero respeito aqueles modos de agir e de
viver, aqueles preceitos e aquelas doutrinas que, embora em muitos pontos
divirjam do que ela mesma cré e propde, todavia ndo raramente refletem um
raio daquela verdade [radium illius Veritatis] que ilumina todos os homens.
Ela, porém, anuncia e é obrigada a anunciar incessantemente Cristo, que é
‘o Caminho, a Verdade, e a Vida’ (Jo 14,6) em que os homens encontram a
plenitude da vida religiosa e em que Deus reconciliou consigo todas as
coisas (cf. 2Cor 5,18ss).
Ela, por isso, exorta aos seus filhos a fim de que, com prudéncia e caridade,
por meio de dialogo [colloquia] e a colaboragdo com os seguidores das
outras religides, dando testemunho da fé e da vida cristd, reconhegam,

conservem e fagam progredir os bens espirituais e morais, e os valores
socioculturais que neles se encontram.

De modo geral, as principais contribuicbes do Vaticano Il sdo: a ratificacado
da ideia de que fora da Igreja ha salvagéo e o reconhecimento de que ha em outras
religides valores e virtudes auténticos.

Apo6s o Concilio, as disputas se deram na interpretacdo do documento
Nostra Aetate. De um lado, havia aqueles que alegavam uma posicdo mais
conservadora, para esses, o documento reafirmava a possibilidade da revelacao
geral alcangar aqueles de outras religides, entretanto, ndo seriam alcangados pela
revelacdo especifica. Do outro lado, havia posicdes mais inclusivistas que
perceberam no documento a possibilidade de haver outras vias de salvagao nas
religi(")es184. Dupuis classifica a atitude pos-conciliar dizendo que ela ndo é “nem

monolitica nem inflexivel”'8®

, adotando uma posicgao critica e moderada.

De igual modo, no seio Protestante ha tentativas de aproximacgdes e dialogo
com outras religides. Paul Tillich, contrapondo a visdo de Karl Barth, observa
também nas outras religibes uma realidade ultima do mistico. Ha um
reconhecimento da revelagdo de Deus nas outras religides. O dialogo, para Tillich
deve acontecer ndo em um nivel superficial, mas na dimensdo mistica, como ele

indica em um de seus textos:

'8 DUPUIS, 2004, p. 92
'* DUPUIS, 2004, p. 91-93
'®5 DUPUIS, 2004, p. 104
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Na profundidade de toda religido viva ha um ponto onde a religido como tal
perde sua importancia e o horizonte para o qual ele se dirige provoca a
quebra de sua particularidade, elevando-a a uma liberdade espiritual que
possibilita um novo olhar sobre a presenga do divino em todas as
expressdes do sentido ultimo da vida'®.

Para Tillich'®

, 0 Cristianismo precisa transcender a sua particularidade por
meio da reflexdo, meditacao e acao.

Por ultimo, € necessario atentar-se para o desenvolvimento mais recente de
um paradigma de transi¢do entre o modelo inclusivista e o modelo pluralista. Entre
os tedlogos mais conhecidos estdo Jacques Dupuis e Claude Geffré."®® Neste
trabalho falaremos, apenas, de Dupuis mostrando como sua obra possibilitou
“conciliar o ‘cristocentrismo inclusivo’ com o ‘pluralismo teocéntrico™."®® Dupuis nao
considerava sua teoria inclusivista, mas um “inclusivismo pluralista’.'®® O proprio
titulo, Rumo a uma teologia cristéd do pluralismo religioso, indica um caminho em
constante movimento e ndo uma identidade fechada. Segue a descrigdo que o padre
jesuita Mario de Franga Miranda faz do esforgo teoldgico e vida de Jacques Dupuis
rumo a uma teologia que fosse mais dialogal:

O espago da fronteira € um ambiente de encontros e desencontros,
travessias e retornos, limites e rompimentos. No entre-lugar fronteirico, as
identidades constroem-se e rompem-se. A rigidez cede lugar a linha ténue
das margens, as relagbes agobnicas, aos debates e conflitos, as

negociagbes entre os espacgos. A fronteira soa movimento e instabilidade,
busca do novo .

Dupuis, além de acreditar que Cristo ainda seja o caminho para a salvacgao,
também afirma que, ndo necessariamente, o Cristo se revela apenas na Igreja ou no
cristianismo, sendo assim, ndo imperativo uma afirmacdo de Fé. A salvagao é
possivel fora do cristianismo, mas somente pelo que Deus fez em Cristo'®. Jesus &,

ainda, o caminho pelo qual se obtém a salvacéo, contudo, ndo € a unica revelacao.

'8 TEIXEIRA, 2014, p. 226

"7 TEIXEIRA, 2014, p. 226

'8 GEFFRE, C. De babel a Pentecostes: ensaios de uma teologia inter-religiosa. Sdo Paulo: Paulus,
2013.

'8 TEIXEIRA, 2014, p. 227

U DUPUIS, 2004, p. 124

¥T RIBEIRO, Claudio de Oliveira. A Teologia das religiées em foco: um guia para visionarios. S&o
Paulo: Paulinas, 2012. p. 109.

%2 MOYAERT, 2011, p. 21
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O inclusivista esta interessado ndo apenas naquilo que o cristianismo tem a
oferecer, mas se abre para a experiéncia do outro como um Jocus theologicus.193
Neste sentido, Dupuis194 escreve:

A questdo ndo mais simplesmente consiste em perguntar qual papel o
cristianismo pode atribuir para outra tradicdo historica-religiosa, mas em
busca de causas do pluralismo, e pela significancia do plano de Deus para a
humanidade, para a possibilidade de uma convergéncia mutua de varias
tradicoes respeitando suas diferencas e para o enriquecimento delas e
fertilizagao.

Além de, simplesmente, haver um crescimento com o Outro religioso, o
modelo inclusivista também se preocupa em perguntar em como estes que estao
fora da Igreja podem ser salvos? Dupuis € o tedrico que nos fara a transicdo de uma
teologia cristocéntrica para uma teologia teocéntrica, seus esforgos foram
incansaveis falando da possibilidade da salvagao de outras pessoas por meio de
uma “cristologia Integral”, “cristologia trinitaria e pneumatica” e uma “Cristologia
reinocéntrica”®. Para ele, “a trindade é a chave hermenéutica para manter a tensao
entre identidade e abertura, entre individualidade e diferenca, entre unidade e
diversidade, entre particularidade e universalidade”'*®. Sendo possivel afirmar uma
multiplicidade de caminhos e rotas no plano de Deus para a humanidade. O modelo
que exclui a trindade como chave de interpretacdo tende a ser exclusivista e
fechado, Dupuis argumenta que, para suprir esta auséncia, “é preciso apresentar
sempre a dimensdo pessoal e ftrinitaria do mistério. Uma Cristologia do Deus-
Homem ¢é abstrata, e a unica real € a do Filho-de-Deus-feito-homem-na-historia.
Portanto, € preciso mostrar que as relagbes pessoais intratrinitarias informam todo

»197

aspecto do mistério cristologico Assumindo a revelagdo de Deus uma

multiplicidade de formas.

' MOYAERT, 2011, p. 26

% MOYAERT, 2011, p. 26 (“The question no longer simply consists of asking what role Christianity
can assign to the other historical religious traditions but in searching for the root- cause of pluralism
itself, for its significance in God’s own plan for humankind, for the possibility of a mutual convergence
of the various traditions in full respect of their differences, and for their mutual enrichment and cross-
fertilization”) (tradugéo nossa)

' RIBEIRO, 2012, p. 2012

% Apud. MOYAERT, 2011, p. 27 ("the Trinity is the hermeneutical key (Dupuis 1997: 256-66) for
keeping the tension between identity and openness, between individuality and difference, between
unity and diversity, and between particularity and universality”) (tradugéo nossa)

" DUPUIS, 2004, p. 126
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Cristo e Deus assumem fungdes diferentes na economia da salvagao, sendo
Cristo “o canal, o sinal efetivo, ou sacramento de vontade salvadora de Deus, Deus
e Cristo ndo devem ser equacionados. Deus, e nao Cristo, € a fonte ultima da
revelacdo e salvacdo. “Deus — e somente Deus — € o mistério absoluto, e como tal,
esta na origem, no coragéo e no centro de toda a realidade”'®. O mistério de Deus é
sempre maior que Jesus Cristo'®. Jesus é o caminho a salvacao, Deus € o fim, ou
seja, “Jesus Cristo é ‘0 meio’ (le milieu) do encontro de Deus com os seres
humanos™®,
Neste sentido, o foco muda do unico mediador da salvacéo para a mediagao

da salvagao, nas palavras de McCarthy®':

Para o inclusivista, a salvacdo é ainda cristolégica, mas em um sentido
ontoldgico, ao invés de epistemoldgico. Para o exclusivista, lembramos, que
alguém deve ndo apenas receber a graca de deus feita disponivel por meio
de Cristo, mas conhecer e reconhecer esta graga. Para o inclusivista, a
afirmacao epistemoldgica ndo é necessaria. Alguém pode ser salvo sem ao
menos conhecer o que Cristo fez.

Fala-se também de outras revelagdes, tais como o logos transcendental e o
Espirito “cuja agao distinta e separada constitui duas economias da salvagéo divina,
alternativas a de Jesus Cristo”®*%. E importante salientar que alternativas “distinta e
separada”, para Dupuis, ndo sao, de forma alguma, diferentes economias da
salvacao. Vejamos ambas revelagdes.

A primeira, a do logos transcendental, ou seja, € a ideia de que “quem salva
€ o0 Verbo de Deus e nao propriamente o Verbo-de-Deus-feito-carne, isto €, Jesus

203 Cristo se revela como o Verbo dos cristdos. Cria-se, entao, duas

Cristo
economias diferentes da salvagdo, uma por meio do Verbo-de-Deus-encarnado
(cristocentrismo) e outra por meia do verbo de Deus (logocentrismo). Nao se tratam,
porém, de dois modelos distintos, mas de dois tempos distintos. O Verbo de Deus de

Jodo 1:4 é o verbo-a-se-encarnar sdo momentos diferentes do proprio Jesus. Assim,

' DUPUIS, 2004, p. 127

% MOYAERT, 2011, p. 30

20 DUPUIS, 2004, p. 122-123

2T MOYAERT, 2011, p. 23 (“For the inclusivist, salvation is still christological, but in an ontological,
rather than epistemological, sense. For the exclusivist, we recall, one must not only receive grace from
God made available through Christ but know of and explicitly acknowledge that grace. For the
inclusivist, the epistemological affirmation is not necessary; one can be saved without ever knowing of
the work of Christ at all.”) (fradug&o nossa)

292 pyPUIS, 2004, p. 114
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‘o logocentrismo e o cristocentrismo ndo podem ser contrapostos um ao outro, mas
se exigem mutuamente numa unica economia divina de salvagdo que se desdobra
na histéria e em cujo o centro esta o evento Jesus Cristo, o verbo encarnado”®. A
segunda economia, voltada ao Espirito (pneumacentrismo), para Knitter, poderia ser
muito mais inclusiva no dialogo inter-religioso, pois ndo estaria limitado a um evento
historico (Cristo), mas transcenderia o espago geografico e o tempo. Esta € a nogéao
de universalidade e liberdade (‘o espirito sopra onde quer)2°5. Para Dupuis,
entretanto, o cristianismo considera que a ag¢ao do Espirito e a de Jesus Cristo séo

‘complementares e inseparélveis”206

, @ acao do espirito sobre o verbo servira como
via interpretativa das relagdes humano-divina que se concretizam nas pluralidades e
especificidades das diferentes circunstancia, ndo sdo portanto duas possibilidades
de salvagdo, mas uma unica, que se desvela na relacdo do Espirito e do Verbo.

Deus, ao longo da historia, se manifesta de formas diferentes, mas Cristo é
a centralidade de todas estas revelacdes. Deste modo, é possivel pensar que a
salvacdo ainda provém de Cristo, este, contudo, ndo se limita ao cristianismo,
manifestando-se de forma diferente em tempos e lugares distinto. Outras religides
podem de alguma forma revelarem o Cristo. A hermenéutica é trinitaria, sendo Cristo
um caminho, mas abrindo também para outras revelacbes via Deus Pai e/ou o
Espirito. O evento cristo € trinitario, O pai, o filho e o Espirito possuem diferentes
fungdes de uma mesma economia da salvagao.

Ao contrario do modelo exclusivista, no inclusivista, o ser humano nao é
visto a partir de seu pecado, mas da imagem de Deus, ou seja, daquilo que
compartilhamos do proprio Deus. A revelagdo de Deus inclui diversas formas de
salvacdo para todas as pessoas. O Cristo se manifesta diferentemente. Para G.d
Costa, no dialogo, € necessario manter dois axiomas importantes para a fé Crista: “A
universalidade da vontade salvifica de Deus (cf. 1TTm 2,4) e a necessidade da

mediagdo de Jesus Cristo (cf. 1Tm2,5)*%

, € apenas o inclusivismo consegue
manter ambas as afirmag¢dées. O exclusivismo mantém o primeiro axioma e
negligencia o segundo, e o pluralismo faz o inverso.

A mudancga de paradigma do exclusivismo para o inclusivismo €& afirmar, ao

mesmo tempo, que somente em Jesus ha salvagdo, mas que a Igreja ndo é o unico

24 DUPUIS, 2004, p. 115
295 ¢f. Jo 3.8 Disponivel em <Accordance Bible Software> acesso em: 25/07/16
2% DUPUIS, 2004, p. 116
2T DUPUIS, 2004, p. 124
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caminho, sendo que o Cristo transcende a propria Igreja. O modelo inclusivista
assume o dialogo sempre da premissa de Cristo ser o apice da revelagdo, assim, as
religibes possuem uma posi¢cado assimeétrica de acordo com o quanto ha do Cristo
revelado em cada uma dessas religides. No modelo inclusivista as outras religides
estdo subordinadas ao Cristo. O dialogo parte, ainda, de uma linguagem
soterioldgica, que assume a necessidade da salvagcdo do ser humano. Assim, a
linguagem utilizada para o dialogo no inclusivismo é a linguagem do cristianismo, o
outro é visto a partir da 6tica do Cristo.
Alguns textos biblicos que fundamentam o paradigma inclusivista s30:%%

Pelo contrario, em qualquer nagéo, que o teme e pratica a justica é

agradavel a ele”®.

Nas geracbes passadas, Deus permitiu que todas as nacbdes

seguissem os proprios caminhos".

(...) ao Deus desconhecido (...)*"".

Esta era 2511I2uz verdadeira que, vindo ao mundo, ilumina todos os seres
humanos™ “.

Algumas questdes tém sido levantadas a respeito do modelo inclusivista.
Por exemplo: E plausivel continuar falando em didlogo inter-religioso a partir da
ideologia de que o cristianismo é o apice da revelagdo? Nao é necessario igualar as
posicbes das diferentes religides no dialogo, ndo pressupondo a supremacia ou
autoridade do cristianismo sobre elas? O dialogo deve continuar ocorrendo a partir
da linguagem soteriolégica ou é possivel desviar o dialogo para um ponto que seja
em comum para todas estas religides? E destas e de outras criticas que nasce um
movimento que tenta igualizar e colocar todas as religibes huma mesma posigao.

Passamos agora a falar deste terceiro paradigma.
2.3Paradigma pluralista

Os modelos apresentados anteriormente a partir da identidade de fé Crista
tomam como carater absoluto a rigidez do axioma que o Cristianismo é a revelagéo
de Deus. No primeiro modelo, exclusivismo, o dialogo deve ocorrer a partir da

proclamacgao, da rendi¢cdo das religides nao-cristds a verdade do cristianismo, que

208 BiBLIA PASTORAL
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se envolve na pessoa de Jesus Cristo. Nesse paradigma o outro é excluido, exceto
se, abrir m&o de suas convicgdes e aceitar a verdade do Cristianismo. No segundo
paradigma, o inclusivismo, ha uma abertura cautelosa a outras religides. A revelagao
de Deus esta contida nas outras religides, sendo esses possiveis caminhos de
salvacao, contudo, sdo vias frageis, incompletas e insuficientes. Esses caminhos
alternativos devem ter seu “acabamento” no Cristianismo, pois sao apenas reflexos
da verdade. Mesmo os movimentos de pluralistas inclusivistas de Dupuis e D’'Costa
nao abrem mao da constitutividade do Cristo, ao contrario, abrem o caminho para se
pensar em uma economia da salvacéo trinitaria. A mudanca radical quanto a posi¢cao
das religides ocorre no terceiro modelo, o pluralismo.

Para Teixeira®"

, “a posigao pluralista surge exatamente como uma reagao
contra essa reinvindicagcéo do cristianismo como ‘religido de superioridade ultima™.
O centro da salvacao se desloca de Cristo para Deus, ou realidade ultima, como é
chamado por boa parte do modelo pluralista. O modelo teoldgico pluralista rege-se,

de acordo com Moyaert?', por quatro principios:

(1) Pluralistas pressupde uma valoragéo positiva da diversidade religiosa e
rejeita todas as tentativas de reduzir o campo religioso a uma unidade
debaixo de uma norma absoluta e universalmente valida. (2) Pluralismo
afirma a independéncia de validade de outras vias. (3). Enfatizam que
nenhuma religido pode ter posse de toda a verdade. Desta maneira, o tema
da desabsolutizagdo da verdade surge constantemente. (4) Finalmente,
pluralistas desatrelam unicidade e a finalidade da salvagcdo. Uma religido
pode ser unica sem ter a pretensdo de ter a ultima palavra sobre salvacéo.

Os teologos pluralistas observaram que para um dialogo “verdadeiro” era
necessario que as religides estivessem em patamares de igualdade. Nenhuma das
religides, poderia chegar a uma verdade absoluta, mas, é no didlogo que as varias
verdades encontradas em cada religido poderiam se encontrar, modificando-se e
agregando a sua religido aspectos diferentes da verdade. De acordo com Moyaert, o
modelo de verdade segue ao padrdo ocidental, na qual a verdade é estatica,

215

absoluta e exclusiva®®. Ocorre no modelo pluralista uma des-absolutizacdo da

I* TEIXEIRA, 1995, p. 58

#* MOYAERT, 2011, p. 34 (“(1) Pluralists presuppose a positive valuation of the religious diversity
and reject all attempts to reduce the religious field to unity under one absolute and universally valid
norm. (2) Pluralism affirms ‘the independent validity of other ways” (Knitter 1987: viii). (3) It
emphasizes that no one religion can be in complete possession of the truth. From this perspective, the
theme of the “deabsolutization of the truth” constantly arises. (4) Finally, pluralists uncouple unicity
and the finality of salvation. A religion can be unique without claiming to have the last word about
salvation.”) (tradug&o nossa)

25 MOYAERT, 2011, p. 73
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verdade, descrevendo-a como dialdgica, ela €& pensada n&o como estando
integralmente em uma religido, seja ela o Cristianismo “ou” o Budismo “ou” o
Judaismo, mas, a verdade, é arrazoada como contida em todas elas ao mesmo
tempo. Ha uma substituicdo da conjuncdo “ou” pela conjuncdo “e”. O uso da
conjungao “e” inclui as outras religides no plano de Deus para a humanidade, essas,
nao necessitam ser aperfeicoadas pelo cristianismo, s&o, entretanto,
complementares na busca pela Realidade Ultima. A fim de exemplificar a posicado
pluralista do dialogo inter-religioso, contaremos com o trabalho do tedlogo John Hick,
contudo, € importante salientar que sua visdo n&o deve ser tomada como unica
dentro do pluralismo — é possivel identificar no pluralismo gradagdes, desde visdes
mais brandas, que tentam (de forma habil) conciliar a diversidade religiosa com a
normatividade de Cristo, quanto a salvacao a extremos como a perspectiva de Hick
— apenas como exemplo de outra via interpretativa dentro do pluralismo € a visao do
tedrico Roger Haight. Por mais que ele n&do afirme que Jesus Cristo € constitutivo
para a salvagao, ele consegue perceber a revelagdo de Deus alhures. O cristianismo
nao € o unico receptaculo da revelagdo. Haight afirma que “Jesus proporciona uma
norma ou medida representativa da verdade e religiosa e da salvagado de Deus para
toda a humanidade, embora ndo cause a acdo de Deus em prol da salvacdo que
desenrola fora da esfera Crista”'®. Nao é possivel conhecer todos os mistérios de
Deus, ou seja, o Cristo pode ser normativo apenas a uma parcela de pessoas, nao
se pode, porém, universalizar, colocando Jesus como a unica mediagao legitima.
Para Haight, ha possibilidade de outras mediagcbes que se justificam no mistério do
Real, do Deus que manifesta de forma multiforme.

Voltamos a John Hick, fildsofo e tedlogo protestante, um dos proponentes da
posicéo pluralista. Ele inicia sua caminhada como um cristdo exclusivista que, ao
lidar com as varias culturas em seu ministério em Birmingham, percebe as

semelhancas entre elas. Segundo Hick?"’

, @ experiéncia com estas religides o levou
“a pensar que os frutos espirituais e morais dessas religides, embora diferentes,
estdo mais ou menos em uma situagao de paridade com os frutos do cristianismo”.
O encontro com essas similitudes faz com que Hick se abra a perspectiva pluralista.
Seu intuito nunca foi o de abandonar a fé Crista ou se render ao relativismo — Hick

elaborou o que considerava “uma teologia cristd das religides apropriada aos dias de

“® TEIXEIRA, 2014, p. 230.
2T HICK, J. Teologia Crista e o Pluralismo Religioso. Attar Editorial: Sdo Paulo, 2005. p. 36
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hoje”®'® —, uma vez que, em sua 6tica, ndo se pode afirmar empiricamente, por meio

de dados histéricos ou socioldgicos, a superioridade moral do cristianismo sobre
outras religi6e3219. Sobre essa falta de superioridade, Hick questiona: “ndo deveria,

entdo, haver mais evidéncias na vida cristd daqueles frutos do Espirito arrolados por

1220

S&o Paulo™", ja que o cristianismo se coloca como a religido verdadeira e mais

préxima de Deus. Na pratica, porém, a arvore do cristianismo produz frutos iguais ou
parecidos com os frutos de outras arvores.

Os pluralistas acreditam que Deus ao longo da historia se revelou aos seres
humanos, diferentemente, e essas revelagdes foram interpretadas de acordo com o
contexto histérico-cultural em que estes povos viviam. O mundo em que uma pessoa
vive é acessado e percebido pelos sentidos. A realidade €, entdo, uma interpretagao
gque damos através da experiéncia que temos com ela. Nesse sentido, o ateu e o
religioso vivem em mundos, ao mesmo tempo, iguais e diferentes®?'. Iguais, pois
compartilham do mesmo ambiente fisico, sendo confrontado com situagdes concreta
similares, e diferentes, porquanto dado diferente significacdo a vida, um a entende
como continua interagdo com o transcendente, enquanto o outro exclui a dimensao
transcendente da vida.

O que diferencia a relagao que o religioso cristdo tem com o mundo da que o

religioso budista, judeu ou kardecista tém? A parabola dos cegos e do elefante®?

pode ajudar a responder essa pergunta a partir do paradigma pluralista:

Numa cidade da india viviam sete sabios cegos. Como os seus conselhos
eram sempre excelentes, todas as pessoas que tinham problemas recorriam
a sua ajuda. Embora fossem amigos, havia uma certa rivalidade entre eles
que, de vez em quando, discutiam sobre qual seria 0 mais sabio. Certa
noite, depois de muito conversarem acerca da verdade da vida e néo
chegarem a um acordo, o sétimo sabio ficou tdo aborrecido que resolveu ir
morar sozinho numa caverna da montanha. Disse aos companheiros:

— Somos cegos para que possamos ouvir e entender melhor que as outras
pessoas a verdade da vida. E, em vez de aconselhar os necessitados,
vocés ficam ai discutindo como se quisessem ganhar uma competigdo. Nao
aguento mais! Vou-me embora.

No dia seguinte, chegou a cidade um comerciante montado num enorme
elefante. Os cegos nunca tinham tocado nesse animal e correram para a
rua ao encontro dele.

O primeiro sabio apalpou a barriga do animal e declarou:

218 HICK, 2005, p. 34

19 H|CK, 2005, p. 37

20 H|CK, 2005, p. 39

21 MOYAERT, 2011, p. 37

2 FACOPI. Disponivel em < https://www.facopi.com.br/single-post/2017/10/18/Os-Cegos-e-o-
Elefante > Acesso em 20/08/2016.
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— Trata-se de um ser gigantesco e muito forte! Posso tocar nos seus
musculos e eles ndo se movem; parecem paredes...

— Que palermice! — disse o segundo sabio, tocando nas presas do elefante.
— Este animal é pontiagudo como uma langa, uma arma de guerra...
— Ambos se enganam — retorquiu o terceiro sabio, que apertava a tromba do
elefante. — Este animal é idéntico a uma serpente! Mas ndo morde, porque
ndo tem dentes na boca. E uma cobra mansa e macia...
— Vocés estao totalmente alucinados! — gritou o quinto sabio, que mexia nas
orelhas do elefante. — Este animal ndo se parece com nenhum outro. Os
seus movimentos sdo bamboleantes, como se o0 seu corpo fosse uma
enorme cortina ambulante...

— Vejam s6! — Todos vocés, mas todos mesmos, estdo completamente
errados! — irritou-se o sexto sabio, tocando a pequena cauda do elefante. —
Este animal € como uma rocha com uma corda presa no corpo. Posso até
pendurar-me nele.

E assim ficaram horas debatendo, aos gritos, os seis sabios. Até que o
sétimo sabio cego, o que agora habitava a montanha, apareceu conduzido
por uma crianga. Ouvindo a discussao, pediu ao menino que desenhasse no
chdo a figura do elefante. Quando tacteou os contornos do desenho,
percebeu que todos os sabios estavam certos e enganados ao mesmo
tempo. Agradeceu ao menino e afirmou:

— E assim que os homens se comportam perante a verdade. Pegam apenas
numa parte, pensam que € o todo, e continuam tolos!

A despeito de os cegos estarem diante da mesma realidade ultima
(elefante), o lugar no qual se encontravam foi normativo para a percepgao que
tiveram do Real. As diferentes percepgdes sobre o Real serviriam para alargar as

visdes do outro religioso. Para Hick*?

, as diversas tradi¢cdes religiosas constituem
“diferentes maneiras de experimentar, conceber e viver em relagdo a uma realidade
ultima divina que transcende nossas varias percepgdes”. Por esse motivo, ndo se
deve afirmar axiomas que colocam uma unica verdade como realidade ultima, afinal,
tudo que acessamos sao meras percepcdes parciais a respeito da realidade ultima,
e ndo sua totalidade. Por meio de trés analogias citadas em seu livro Teologia Crista
e Pluralismo Religioso, Hick elabora uma teologia das religides, na qual: 1) a
Realidade Ultima é experimentada por meio das diversas “lentes” religiosas; 2) As
diferentes praticas liturgicas direcionam a diferentes conceitos a respeito da
revelacdo; 3) as tradigdes religiosas sao diferentes “respostas” ao Real.
Epistemologicamente, o pluralismo inspira-se na diferenciagdo dos termos kantianos
“numénico” e “fenoménico™®*. A ideia é que as varias religides sdo tentativas
fragmentarias (fenébmeno) de expressar e se chegar ao mistério do transcendente. O

numénico € a existéncia do mundo em sua imperceptibilidade, o fenoménico, € o

2 Apud MOAYERT, 2011, p. 39 (“constitute different ways of experiencing, conceiving and living in
relation to an ultimate divine Reality which transcends all our varied visions of it”) (tradu¢do nossa)

% MOYAERT, M. The (Un-)translatability of religion? Ricouer Linguistic Hospitality as Model for Inter-
religious Dialogue. Leiden, NV- Brill, 2008. p. 340
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mundo que € acessado e percebido por cada um. Contudo, o Real ¢é inefavel, nédo-
alcangavel, irredutivel e inenarravel, assim as varias tentativas (fenébmeno) nao
correspondem a Realidade Ultima (numénico).

O pluralismo tem sido criticado por tedlogos exclusivistas e inclusivistas,
porquanto, retira a centralidade de Cristo na salvagdo. Por mais que a excluséo “da
Igreja” como centro de salvagdo, conforme ocorreu na transicdo do exclusivismo
para o inclusivismo tenha causado alguma confusdo, essa foi, aos poucos pelos
cristdos, sendo como nao-normativa para a salvagao, entretanto retirar o Cristo da
centralidade da salvacao €, sem duvida, o elemento mais arduo para a aceitacdo do
pluralismo. Jesus Cristo ndo deve ser visto como o unico caminho constitutivo ou
normativo para a salvagdo — Jesus sO € norma para os cristdos e ndo deve ser
padrao de julgamento para outras religides. Esta guinada € considerada, na teologia
das religides, como uma “revolugdo copernicana”, pois tira Cristo do centro
colocando a realidade ultima, o Real. Hick nega a constitutividade de Jesus Cristo
para a salvagdo, ao seu ver’® que “O Jesus historico ndo advogou para si o ser
Deus, Filho de Deus, segunda pessoa da Trindade, encarnado, e a doutrina da
encarnagao é uma criacdo da Igreja, apenas finalmente definida no Concilio da
Calcedbnia em 451”. Para ele, o uso de titulos metaforicos atribuidos por Jesus a si
ou pela a Igreja atribuidos, tornou-se, com o tempo, conceitos metafisicos. Mas, em
sua originalidade, nunca foram aplicados literalmente a pessoa de Jesus. Nas
palavras de Knitter, Jesus €& totus Deus — todo Deus — mas ndo Toftum Dei — a
totalidade de Deus®®. Hick focaliza sua atencdo na figura de Deus para a
construcéo de sua teologia do pluralismo religioso.

Com a descentralizagdo do Jesus histérico, ele conclui que a salvacéo é
vista de um modo concreto “como uma mudanga efetiva nos seres humanos, uma
mudanga que pode ser identificada — quando pode ser definida — por seus frutos

morais™?%’.

A funcédo salvifica/liberacionista das religides esta em aniquilar o
autocentramento no ego, direcionando-se ao Divino, o Real. Esse pode ser o critério
no qual a religido € julgada como boa ou ndo. Hicks classifica dois diferentes tipos
de religido: aquelas que afirmam a interagao/relagdo pessoal com Deus/Deuses e/ou

aquelas que afirmam uma relacio/interacdo impessoal com Deus. Ambas s&o vias

25 TEIXEIRA, 1995, p. 61.
25 KNITTER, 2002, p. 123.
27 HICK, 2005, p. 40.
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interpretativas de uma mesma realidade ultima. Hick sintetiza sua tese nas seguintes
palavras:
A mesma realidade ultima tem sempre ativamente se auto-revelado a
humanidade, e a diferenca das respostas humanas sdo devidas as
diferengas de circunstancias. As circunstincias — étnica, geografica,
climatica, econdmica, socioldgica, histérica — tém produzido as diferengas

existentes da cultura humana, e dentro de cada regido cultural a resposta
L . . 22
ao divino tem tido suas diferentes formas.?23

A igualdade, para Hick?*°

, acontece justamente neste quesito, “de ndo ser
apenas uma delas (religides) a unica verdadeira ou depositaria da salvagéo, da qual
todas as demais seriam devedoras, subsidiaria ou participante, mas sim que todas
ocupam um estatuto salvifico basicamente igual”. No entanto, € aceito que as
religibes ndo sado inteiramente “iguais”, ao contrario, sdo desiguais no
desenvolvimento, na relagdo com o Real, na sensibilidade, e no projeto histérico,
entre outros fatores. A identidade no modelo pluralista ndo € enxergada de maneira
estatica e imutavel, &, ao contrario, dindmica, mével, um devir: “a tradigao religiosa &
o ponto inicial no qual o sujeito religioso inicia um projeto de uma posterior formagao
de identidade”®. A identidade n3o é algo concluido, mas uma eterna construgao,
atualizada no encontro com o diferente. O encontro com o Outro possibilita
alargamento, crescimento, enriquecimento e transformacgao do eu. Segundo Vigil:

E possivel uma posicdo pluralista serena, matizada, assimétrica, nao

igualitarista, ndo indiferentista nem cética ante o conhecimento do real que

veiculam as religides, ndo relativista, mas sim reconhecedora das muitas

coisas relativas antes tidas como absolutas, e reconhecedoras da igualdade
basica fundamental das religides junto com sua desigualdade concreta,

inevitavel e evidente.

Para Marianne Moyaert, a posigéo pluralista é dentre os trés modelos a que
mais conduz a um dialogo inter-religioso pelo menos por trés motivos: “(1) Abertura
€ possivel pela desabsolutizagdo e igualdade soteriolégica; (2) A identidade é
entendida como absoluto relativo: a tradicdo € um sinalizador do Real; (3) a

conectividade inter-religiosa é possivel pelo chdo em comum e é expressa em uma

228 HICK, 2005, p. 40-41.
229 Apud VIGIL, 20086, p. 89.
20 MOYAERT, 2011, p. 69
#1VIGIL, 20086, p. 90
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1232

reciprocidade simétrica Paul Khnitter prefere chamar de “modelo de

723 ao invés, de pluralista, pois entende que o relacionamento e

mutualidade
abertura a um dialogo sincero € mais importante neste modelo, do que a pluralidade.
Podemos de igual modo, tecer criticas especificas ao paradigma pluralista.

Na ansia em estabelecer um dialogo sincero entre as religides, o pluralismo pode

cometer os mesmos erros que seus antecedentes; fechar-se em um exclusivismo,

negligenciando as diversidades. Pluralistas abertos excluem exclusivistas ‘fechados’
do dialogo inter-religioso. A conversdo para o pluralismo — expresso na imagem de

atravessar o rubicdo — € uma condigdo necessaria para o dialogo inter-religioso. O

resultado é um dialogo entre Tedlogo/Crentes liberais®*. Knitter®®, ratificando essa

posicdo, afirma que “cristdos que seguem esse modelo estdo tdo focados no dialogo

e em manter bons relacionamentos que nao veem o quao diferente cada um de nos

somos”, consequentemente, pluralistas mostram-se imperialistas, porque desejam

defender uma ‘causa nobre’ e, para isso, demandam que outros religiosos se
convertam ao pluralismo. Segue outras criticas ao modelo pluralista:

1. Pluralistas buscam, assiduamente, um terreno comum compartilhado entre as
religides e fecham-se para a possibilidade que a diversidade das religides &
tdo grande, que talvez, esse denominador comum ndo exista. Todos
percebemos o mundo ao redor por meio de lentes culturais, essas
estabelecem ndo apenas o que vemos, mas também como vemos. Nesse
sentido, a acusacgao ao pluralismo é que esses impdem seus pontos de vista
sobre outros religiosos em nome da universalidade®®.

2. Outra critica é que se procura normas que sejam comuns a todos no dialogo.
Tais regras devem ser aceitas por todas as religides e, presumivelmente,
serdo usados parametros instituidos por pluralistas. Todas religides possuem
fatores inegociaveis®’.

3. Grande parte dos pluralistas sdo missionarios ocidentais que querem

converter outras religides a categorias de pensamento fundamentadas no

%2 MOYAERT, 2011, p. 84 (“(1) openness is made possible by the de-absolutizaton and soteriological
equality; (2) identity is understood as relative absoluteness: the tradition is a “pointer” to the Real; (3)
interreligious connectedness is made possible because of their common ground and is expressed in a
sglmmetrical reciprocity.”) (tradu¢do nossa)

23 KNITTER, 2002, p. 110

4 MOYAERT, 2011, p. 119

25 KNITTER, 2002, p. 157

2 KNITTER, 2002, p. 157

T KNITTER, 2002, p. 159
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ocidente. Em sua maioria, sdo pensadores americanos e europeus que fazem

parte do pensamento critico da modernidade. Aqui, cabe a pergunta se as

categorias de religiosidade oriental podem ser encaixadas no pensamento
moderno ocidental®®.

4. Jesus ndo € o Uunico para a salvacdo da humanidade. Por mais que o
pluralismo justifique que os textos que dizem ser Jesus o unico mediador
entre Deus e o homem constituem-se de uma linguagem romantica, seu
argumento nao é convincente, de forma que é inaceitavel para a maioria dos
cristdos a perda da normatividade e constitutividade de Jesus no processo

salvifico da humanidade®®.

Analisando criticamente, nenhum dos trés modelos (exclusivismo,
inclusivismo, pluralismo) consegue estabelecer um dialogo suficientemente aberto
entre si e que respeite a identidade de cada religido. Nao obstante, tem-se
argumentado a necessidade de outros modelos de dialogo inter-religioso. Dessa

forma, passamos a um quarto modelo, o denominado Particularista.
2.4 Paradigma Particularista

Outro caminho teolégico com vistas ao dialogo inter-religioso surge
recentemente, primeiro, como ‘filho de seu tempo’, também, como reacdo as
fragilidades dos modelos anteriores. Como “flho de seu tempo”, o modelo
particularista ou de aceitacgo?* emerge como reflexdo as atitudes do periodo pos-

moderno no qual vivemos. Knitter®'

cita quatro agdes que esse modelo intui
responder. Sao elas: confidéncia excessiva na raz&o, primado e confiabilidade em
fatos empiricos, exclusdo da cosmovisdo mitica-mistica e a busca por verdades
universais. Os modelos até entdo expostos, ou enfatizavam a particularidade de uma
religido invalidando outras crengas (exclusivismo e inclusivismo) ou ressaltavam a
validade universal de todas dando pouca importancia as discrepancias. Nesse

sentido, o0 modelo particularista surge para celebrar e enaltecer as diferengas.

238 KNITTER, 2002, p. 160
29 KNITTER, 2002, p. 164
240 paul Knitter prefere chamar o paradigma de modelo de aceitagéo, pois entende que esse modelo
ggssibilita a aceitagdo das diferencgas de outras religides.
KNITTER, 2002, p. 174
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Em 1984, George Lindbeck, com seu livro The Nature of Doctrines: Religions
and Theology in a postliberal age, revoluciona o pensamento das teologias das
religides. Lindbeck empenha-se em desenvolver uma teologia que intermediasse a
busca por uma abertura ao diferente e, concomitantemente, mantivesse um
compromisso com a particularidade de cada religido. Antes de, propriamente,
introduzirmos seu pensamento teoldgico, € importante ressaltar o quanto sua historia
de vida influiu em sua pesquisa. Assim, poderemos elencar sua vida e teologia.

Lindbeck nasceu em 1923 na cidade de Lyoang, China. Seus pais eram
suecos-americanos que trabalhavam como missionarios luteranos. A experiéncia de
seus pais na China o ajudou a desenvolver sua teoria linguistica-cultural. Lindbeck
observou que:

[...] na China demorava anos e anos [...] para (candidatos ao batismo)
absorvessem a linguagem, o entendimento (cosmovisao, para usar o termo
abstrato cristdo) que possibilitava a mente deles tornarem-se conformadas a

mente (3?2 Cristo, de modo que, poderiam comecgar a pensar como
cristdos.

Em 1940, ele se muda para os EUA, a fim de estudar na Universidade de
Yale. L4, como luterano crescido na Asia, interessa-se em pesquisar assuntos
relacionados ao ecumenismo. Sua proposta inicial reificava responder aos desafios
do dialogo intrarreligioso. Nesse ambiente, surge em Yale uma escola de
pensamento denominada pos-liberalismo, o pdés-liberalismo inclui (1) teoria que
explica a perda da autoridade formativa das escrituras e (2) a correlativa
acomodacéo da Igreja (3), assim como, uma estratégia com a finalidade de cultivar a
identidade Crista®*®. O pos-liberalismo surge com a esperanga de retificar alguns
‘excessos’ e erros do liberalismo teologico.

Nesse intuito, Lindbeck, por meio de sua teoria linguistica-cultural, propde
uma nova epistemologia da religido. Essa nova epistemologia surge como resposta
as outras duas.

A primeira, ‘“identificava o entendimento proposicional-cognitivo da
»244

religiao™™", nesse, a religido é conhecida e experimentada por meio de proposi¢oes

242 | INDBECK apud. MOYAERT, 2011, p.123 (“In China it took years and years ... for [the candidates
for baptism] to absorb the language, the understanding (the worldview, to use abstract Christian
terms) that enabled\ their minds to become conformed to the mind of Christ well enough for them to
begin thinking like Christians.) (tradu¢do nossa)

3 MOYAERT, 2011, p. 125

2 KNITTER, 2002, p. 178
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e conhecimento racional. A verdade imutavel sobre Deus ¢€ entendida
cognitivamente e expressa por meio de proposigdes. O problema dessa visdo esta
na pressuposicao de “o0 que vemos e como vemos” corresponder a realidade em si.
De acordo com Lindbeck, esse modelo exclui o fato de que tudo que enxergamos
passa, necessariamente, pelos filtros pelos quais olhamos. O filtro determina o que e
como vemos o mundo. Da mesma forma, Deus torna-se um idolo que pode ser
definido pela linguagem.

A segunda epistemologia, denominada por Lindbeck de noc&o experiencial-
expressiva’®® da religido, fundamenta-se na ideia de que a experiéncia precede a
expressao, o sentimento precede a palavra, o interior precede o exterior. A religido &
manifesta de dentro para fora. Assim, a expressao da fé é consequéncia de uma
experiéncia a priori. O ser humano possui um certo tipo de ‘estrutura interior’ que o
permite experimentar o divino e expressar sua religido por meio de simbolos e
palavras. Algumas caracteristicas dessa epistemologia sao:

(1) Religides diferentes s&o expressdes diversas ou objetificagées de uma
experiéncia basilar. E essa experiéncia que as reconhece como religides.
(2) A experiéncia, ainda que consciente, mostra-se desconhecida no nivel
da autoconsciéncia. (3) Esta presente em todos os seres humanos. (4) Na
maior parte das religides, a experiéncia é a fonte e norma da objetificagao:

€ por meio da referéncia a experiéncia que a adequacao ou inadequagao é
. 24
julgada. 6

A partir dessa cosmovisao € possivel afirmar a possibilidade do Cristo
revelar-se ocultamente em outras religides produzindo ‘cristdos andénimos’, ou, de
ratificar o ideal de um chdo em comum entre todas as religides. Se todos possuem
em si uma estrutura interior que nos permite viver o divino, pode-se concluir que ha
algo em comum que une o ser humano. A pergunta a ser feita é se, realmente,
existe tal estrutura? Para Lindbeck, o que ocorre é justamente o oposto: “o filtro da
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linguagem ndo segue a experiéncia, mas precede As diferencas entre as

religides sdo minimizadas em busca de igualdades.

25 KNITTER, 2002, p. 179

% MOYAERT, 2011, p. 130-131 (“(1) Different religions are diverse expressions or objectifications

of a common core experience. It is this experience which identifies them as religions. (2) The
experience, while conscious, may be unknown on the level of self- conscious reflection. (3) It is
present in all human beings. (4) In most religions, the experience is the source and norm of
objectifications: it is by reference to the experience that their adequacy or lack of adequacy is to be
judged.”) (tradugéo nossa)

T KNITTER, 2002, p. 180
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A ultima forma de entendimento da religido criada por Lindbeck denomina-se
“linguistica-cultural”. Segundo essa teoria, a religido € um “regime interpretativo de
compreensao que, usualmente, encarna-se em mitos ou narrativas profundamente
ritualizadas. A religido estrutura a experiéncia humana e o entendimento do self e do
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mundo™™. lgualmente, para Knitter, “a religido pode ser vista como um tipo de

estrutura cultural e/ou linguistica cuja a finalidade &€ modelar, inteiramente, a vida e o

pensamento”?*°

. Isso significa que sdo as palavras e imagens que modificam as
crengas, pensamentos e convicgdes. O sentimento € posterior a linguagem. Alguém
sé podera sentir amor quando a ‘ideia’ do que é amor lhe for exposta. Entretanto,
ainda que alguém conheca a palavra amor, ele sera experimentado diferentemente,
de acordo com a definicdo e lingua na qual o explicamos. E a linguagem que
possibilita e transforma o modo como sentimos e vivemos, essa é a pré-condi¢cao
para a experiéncia.

A religido, “assim como a cultura ou linguagem, é um fenbmeno comum que
configura a subjetividade dos individuos, ao invés de ser, primeiramente, a
manifestacdo dessa subjetividade”*. Nesse aspecto,

[...] a religido ndo é como 6culos que as pessoas podem tirar. Antes, pode
ser comparada a olhos ou receptores oculares do cérebro. Suprimir
resultaria em cegueira. As religides sdo — mais que as culturas e linguas

que se assemelham — moradas, nas quais, pessoas nao podem abandonar
sem modificar suas identidades.?’

A religido sdo os olhos que déao significado a nossa vivéncia. Nao ha um
‘real” ou “realidade ultima” conjunta no pano de fundo das religides. Ao contrario,
todas utilizam linguagens incomensuraveis. Para Lindbeck ndo ha possibilidade de
haver um chdo em “comum” entre crengas, porquanto utilizam linguagens distintas
criando mundos singulares. A énfase do dialogo para os poés-liberais esta na
diferenca e ndo na igualdade.

Ser um cristdo na perspectiva da teoria cultural-linguistica implica em

encarnar a linguagem do cristianismo, pois as religides sdo aprendidas de fora para

248 MOYAERT, 2011, p. 132 (“comprehensive interpretive scheme usually embodied in myths or
narratives and heavily ritualized. It structures human experience and understanding of self and world”)
ggadugéo nossa)

KNITTER, 2002, p. 180
20 KNITTER, 2002, p. 180
1| INDBECK apud. MOYAERT, 2011, p. 132-133 ( “[Religion] is not like glasses people can take off.
Rather, it should be compared to eyes or to the optical receivers of the brain. To suppress them would
be to become blind. Religions are—more than the cultures and languages they resemble—abodes
that people cannot abandon without changing identity.”) (fradugéo nossa)
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dentro. Os vocabularios sdo simbolos, ritos, sacramentos e crencas. No caso do
cristianismo, toda gama lexical provém da Biblia que se constitui como regra
normativa. As doutrinas sdo regras gramaticas que, mesmo imperceptiveis as
pessoas que falam a lingua, regulam a forma de vida. S6 é possivel ser um cristao,
se utilizar da linguagem do cristianismo. Nessa l6gica, “as palavras e experiéncias
religiosas s6 podem ser entendidas e serem ‘verdadeiras’ dentro de um texto ou
sistema de linguagem de uma religido particular’®?. A esse conceito, Lindbeck
denomina de intratextualidade. Essa hermenéutica propde que a interpretacéo
emerge do texto, e ndo do mundo atras do texto (contexto historico, social,
geografico, entre outros) ou a frente do texto (interprete-leitor, contexto atual). O
texto possibilita a constru¢do do pensamento e discurso cristdo. A Biblia funciona
como “texto narrativo autoritario que cria e imagina seu proprio mundo, convidando
pessoas a viverem dentro e fora desse mundo™®?. Aplicando esse conceito ao
dialogo inter-religioso, ndo se pode achar uma realidade ultima comum entre as
religides, pois essas constituem linguagens diferentes, a quais devem ser
interpretadas a partir de dentro. Contudo, a linguagem de uma religido ndo é
traduzivel a outras religibes como seria executavel a tradu¢cdo do portugués ao
inglés, ou do inglés para o alemao. Nessa perspectiva, Lindbeck afirma ser possivel
alguém ser bilingue, mas improvavel que pertenga a duas religi6e3254. Cada religiao
€ tao particular que se torna incomensuravel, pois elas possuem:
Nog¢des incomensuraveis da verdade, da experiéncia, e de adequagao
categorial [...] por isso, quando afirmagbes ou ideias oriundas de diferentes
categorias religiosas ou diferentes estruturas filosoéficas séo introduzidas em
determinado pano de fundo religioso, essas, mostram-se como simples
balbucios, ou como formulas matematicas que sdo encaixadas em textos

poéticos, eles possuem fungdes e significados vastamente distintos que
tiveram em seu propdsito original.255

A teoria cultural-linguistica resulta no enaltecimento das categorias religiosas

de cada religido. O cristdo pode reificar sua propria identidade testemunhando a fé a

22 KNITTER, 2002, p. 182

> MOYAERT, 2011, p. 136 ("The Bible functions as an authoritative narrative text that creates and
imagines its own world and invites people to live in and out of that world.”) (tradugdo nossa)

24 KNITTER, 2002, p. 182

% MOYAERT, 2011, p. 140 (“have incommensurable notions of truth, of experience, and of categorial
adequacy, and therefore what it would mean for something to be the most important (i.e., God)....
Thus when affirmations or ideas from categorially different religious or philosophical frameworks are
introduced into a given religious outlook, these are either simply babbling or else, like mathematical
formulas employed in a poetic text, they have vastly different functions and meanings than they had in
their original setting.”) (tradug&o nossa)



67

partir de suas proprias categorias religiosas, as quais, necessariamente, serao
diferentes das categorias de outras fés. No particularismo, o dialogo religioso ndo é
oportunidade a expandir e transformar a identidade, mas de reafirmar a propria
tradicdo. A diferenga é a forca motriz do dialogo. Ao contrario dos trés paradigmas
até entdo estudados, no particularismo, o outro n&o precisa se converter em um eu,
o outro pode ser si-mesmo. Por exemplo, no exclusivismo, o dialogo anda de méaos
dadas com a proclamagao, o outro precisa se converter a mim, pois eu possuo a
‘verdade’. O exclusivismo exclui a abertura ao outro. O outro sera salvo por meio da
minha verdade. No pluralismo, a fim de dialogar com o outro, o religioso precisa
abandonar sua identidade, permitindo conformar-se a uma identidade plural. Todos
precisam se converter ao pluralismo, o outro abandona a si-mesmo, tornando-se
uma mistura de identidades. O inclusivismo, por mais moderado que seja, ainda
percebe a religido como uma manifestacado de dentro para fora. Muda-se o nome de
‘realidade ultima” para uma soteriologia trinitaria, mas no final, o outro precisa ser
incluso em uma categoria comum a minha. Ademais, o julgamento continua sendo
com base em uma terminologia cristd. O outro precisa salvar-se, seja por Cristo,
pela trindade ou por uma realidade ultima. Para Lindbeck, a propria categoria
salvacdo € normativa e valida para aqueles aderentes dessa linguagem. A
experiéncia de cada religido € construida pela linguagem que ela possui. As religides
sdo incomensuraveis, assim:
Aderentes de diferentes religidbes ndo tematizam as mesmas experiéncias,
contudo, eles possuem diferentes experiéncias. A compaixdo budista, o
amor cristdo, a [...] revolucionaria fraternidade francesa ndo séo
modificagdes de uma mesma percepgdo, emocao, atitude ou sentimento,

mas sao radicalmente distintas formas deZ%é(perimentar e ser orientado em
direcéo a si-mesmo, ao outro, € ao cosmo.

Alguns apontamentos que sintetizam o particularismo: (1) as religides sao
fendbmenos constituido de uma linguagem prépria, (2) sdo incomensuraveis. (3) séo
intraduziveis. (4) E preciso apreciar as diferencas que emergem da linguagem
prépria de cada religido, e por meio dessas diferengas, o dialogo ocorre. (5) ndo ha

um denominador comum entre as religides. (6) a salvagdo é categoria essencial ao

2% | INDBECK apud. MOYAERT, 2011, p. 146 (“Adherents of different religions do not diversely
thematize the same experience, rather they have different experiences. Buddhist compassion,
Christian love and ... French revolutionary fraternité are not diverse modifications of a single human
awareness, emotion, attitude, or sentiment, but are radically (i.e., from the root) distinct ways of
experiencing and being oriented toward self, neighbor, and cosmos.”) (tradugédo nossa)
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cristianismo, mas irrelevante a outras religides (7) a experiéncia religiosa € posterior
a linguagem religiosa, a ultima configura a primeira.

Nao obstante, uma critica feita ao modelo particularista € que ele nao
conduz ao dialogo inter-religioso, antes, seus pressupostos selam o fim do dialogo.
Ao afirmar que a linguagem s&o olhos que determinam o que e como se V&, de
acordo com Khnitter, cai-se em um determinismo que impossibilita haver dialogo entre
as religides. Assim, Knitter indica trés perigos iminentes desse modelo®’.

O primeiro perigo € o isolacionismo. Ao ter como absoluto a intraduzibilidade
e incomensurabilidade das religides pressupde-se que cada individuo ficara
confinado em sua propria religido. “Torna-se impossivel, realmente, conversar e
entender alguém de outra lingua ou tradigdo”®*®. O individuo estara isolado em sua
propria tradicdo, ndo podendo ser questiona-la, pois se trata de uma verdade
particular de uma religido. Dessa ldgica, surge o desafio do relativismo. A verdade
de uma religido esta contida dentro dela. Um cristdo ndo podera questionar a
verdade do hinduismo, pois as verdades do hindu estdo disponiveis, unicamente,
aos hindus. O relativismo se da em afirmar qualquer verdade, desde que seja
afirmada dentro da minha prépria religidgo. Um ultimo perigo decorrente do
isolacionismo e do relativismo €& o fideismo, que se define como um termo que
“‘descreve situagdes nas quais pessoas religiosas ndo conseguem explicar, a si-
mesmo ou ao outro, o porqué que eles afirmam certas coisas serem verdadeiras e
reveladas por Deus®®. A fé para esses é, simplesmente, o resultado de uma
tradicdo (linguagem) passada a eles ou de uma decisdo. Ainda assim, quando
guestionados os motivos, muitas vezes, ndo sabem dizer.

Além disso, Moyaert argumenta que a interpretagcdo cultural-linguistica

%0 A premissa é que

adotada pelo particularismo € uma nova forma de exclusivismo
se sO é possivel afirmar a verdade de uma religido a partir dela, e todas elas falam
diferentes linguas, logo, tornam-se incomunicaveis. Além de incomunicaveis, de
acordo com Lindbeck, sdo intraduziveis — ndo é possivel que alguém pertenca a
duas religides, ou seja, o didlogo ocorre na pretensdo de que a minha verdade é
melhor — de outra maneira ndo a teria escolhido — que a do outro. Como afirma

Moayert, “a teoria cultural-linguistica n&do permite um entrelagamento de significado

2T KNITTER, 2002, p. 225
28 KNITTER, 2002, p. 225
29 KNITTER, 2002, p. 225
%9 MOYAERT, 2011, p. 162
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entre as religides. Qualquer similaridade e correspondéncia sdo superficiais™®".

Esse modelo prefere deixar o outro em seu lugar do que chama-lo ao dialogo. Além
disso, esse modelo permite que as religides convivam em mundos conjuntos, mas
concomitantemente distantes. Assim sendo, o outro n&o tera nada a contribuir em
minha fé, ele serve apenas para que eu reifique o que ja creio. A identidade é fixa e
determinada pela linguagem. O particularismo, enfim, ndo permite um verdadeiro
didlogo, no qual as religides sao tidas, a priori, como iguais.

Por ultimo, a ideia de que a linguagem sempre precede e molda a

experiéncia € questionavel. Para Moyaert, “a identidade das pessoas € uma
multiforme informagdo gerada por um numero de experiéncias, encontros e
textos”®?. A linguagem é o ponto de partida que possibilita a experiéncia, no
entanto, a experiéncia, igualmente, modela a linguagem. Ambas se tornam
inseparaveis, de maneira que, “sem o texto a experiéncia € cega, sem a experiéncia
o texto fica congelado™®. Assim, tanto a experiéncia quanto a linguagem s&o

dialeticamente necessarias:

A experiéncia possui um contexto interpretativo que define seu significado e
molda as dimensdes da propria experiéncia, como todas experiéncias
deveriam. Ainda sim a natureza da experiéncia (interpretada) demanda uma
transformagéo no contexto inter})retativo gerando uma ruptura nas fronteiras
do modelo cultural linguistico.?

O modelo particularista, por meio de seus pressupostos, torna o dialogo
inter-religioso incabivel e problematico, pois sustenta-se na ratificagcdo da propria
identidade e exclusdo do outro no dialogo.

Chegamos ao final deste capitulo com uma sintese dos principais
paradigmas da teologia das religides. Expomos cada modelo — exclusivismo,
inclusivismo, pluralismo, e particularismo —, seus fundamentos, seus principais

proponentes, e criticas. Todos, de certa forma, colaboram para a discussdo das

%1 MOYAERT, 2011, p. 173 (“The cultural-linguistic theory does not leave much room for the

overlapping of meanings between religions. Any similarities and correspondences are superficial’.)
ggrzadugéo nossa)

MOYAERT, 2011, p. 185 ("The identity of people is a multiform and always particular datum that is
%i%/en form by a number of experiences, encounters, and texts.”) (tradugéo nossa).

MOYAERT, 2011, p. 190 (“Without the text experience is blind; but without experience the text is
frozen.”) (tradugao nossa)
%4 STELL apud. MOYAERT, 2011, p. 189 (“The experience has an interpretive context which defines
its meaning and shapes the dimensions of the experience itself, as all experiences must. And yet the
nature of that experience (so interpreted) demands a transformation of the interpretive context and a
bursting open of cultural- linguistic boundaries.”) (fradugédo nossa).
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teologias das religides. No entanto, entendemos que nenhum deles responde a
problematica desse trabalho — E possivel, com base em uma identidade de fé,
dialogar mantendo-se suficientemente aberto e, concomitantemente, ndo perder a
prépria identidade? — Alguns desses modelos fecharam-se ao dialogo, a fim de
proteger a identidade, outros se abriram ao dialogo, fragilizando a identidade. Dessa
forma, no capitulo sequente investigaremos, a partir do filosofo Paul Ricoeur, a
construgcdo de uma identidade em que o si-mesmo encontra-se aberto ao outro. S6
entdo, finalmente, sugeriremos um modelo que pretende ser suficientemente aberto

ao outro e manter a propria identidade.
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3. IDENTIDADE RICOEURIANA E MODELO DA HOSPITALIDADE DO
DIALOGO INTERRELIGIOSO

Chegamos ao ultimo capitulo sem muitas respostas as aporias inerentes a
tentativa de uma elaboragao teologica suficientemente aberta e dialogal, sem que,
necessariamente, afete a constancia e permanéncia de uma identidade
propriamente cristd. Esse capitulo sera, em sua maioria, um dialogo entre a autora
holandesa Marianne Moayert e seu referencial teologico e filosofico, Paul Ricoeur. O
ultimo servira de sustentagdo para sua argumentagdo em prol um modelo teoldgico
da hospitalidade.

O caminho proposto para a andlise se inicia no modelo teoldgico
particularista, contudo com retificagdes que sustentardo o modelo da hospitalidade,
ou seja, ‘o centro do nosso argumento consiste na reorientagdo e adaptagdo do

modelo cultural linguistico”®.

Esta reorientagdo se concentrara nas analogias entre
linguagem e religido e traducdo e hermenéutica. Essa ressignificagdo do modelo
cultural linguistico sera exemplificada por meio de uma possivel interpretagdo da
historia de Babel. Adiante, voltaremos ao filésofo Ricoeur que, se valendo de seus
conceitos de identidade pessoal, identidade narrativa e hospitalidade linguistica, nos

conduzira a uma teologia da hospitalidade inter-religiosa.

3.1 Um novo modelo cultural linguistico

O modelo cultural linguistico foi adequadamente apresentado e explicado no
capitulo anterior, por isso, nos deteremos unicamente a readaptacao e reorientagcéo
desse modelo de interpretagdo do fendbmeno da religido. Moyaert aponta cinco
problemas com a analogia entre linguagem e religi&o proposta pelo modelo cultural
linguistico.

A primeira critica tecida diz respeito ao enaltecimento da linguagem nesse
modelo. Essa deificacdo da linguagem a torna “em algo com propriedades fixas"?*°.

Nas palavras de Wijsen:

%5 MOYAERT, 2011, p. 197 (“The heart of our argument consists in a dialogical reorientation and
adaptation of the cultural-linguistic model.”) (tradugdo nossa)
%% MOYAERT, 2011, p. 198 (“Into something having fixed properties”) (traduc&o nossa)
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A linguagem ¢ vista como uma entidade estatica e um sistema fechado,
esse discurso de enaltecimento é, entdo, aplicado a religido. A
consequéncia dessa deificacdo é que as diferengas entre as religides séo
engrandecidas e absolutizadas. A religido € vista como um bloco monolitico

. . o 267
caracterizada pela coeréncia e a continuidade.

Em consequéncia disso uma religido € vista de forma isolada de todas as
outras religides. Sao sistemas fechados de linguagem. Entretanto, a religido € lugar
de encontro, interacéo, reflexdo e vida. Nela, seus membros estdo em constante
ressignificagao da prépria fé. A definicdo de linguagem do modelo cultural linguistico
exclui da religido o que |lhe é mais préprio: sua vivacidade e capacidade de
interacao.

Outro problema €& concernente a perda de referencial. Ricoeur distancia-se
da definigdo estruturalista da linguagem de Ferdinand Saussure. Para ele, a lingua
ndo é um sistema fechado entendido apenas a partir da semidtica. A linguagem tem
seus atributos internos e externos. Em uma viséo estruturalista a dimensao externa
da linguagem é suspensa e, algumas vezes, perdida. Para Ricoeur tal conceito de
linguagem é cego, pois “esquece que a linguagem também tem a habilidade de se
tornar ‘discurso’ e assim, dizer algo sobre algo a alguém”®®®. O discurso é o uso vivo
da linguagem®®, com isso, quatro caracteristicas destacam-se na definigdo de um
discurso: primeiro, o discurso é caracterizado pela dialética entre o evento e o
significado, localiza-se temporalmente e no presente, ao contrario, a linguagem
estruturalista é virtual e fora do tempo. Segundo, o discurso pressupde um agente
do discurso, ou seja, no discurso ha sempre um sujeito. Terceiro, o0 discurso possui
uma fungao referencial. Alguém sempre fala sobre algo, esse algo é colocado como
uma realidade externa a propria linguagem, um novo mundo externo é revelado em
forma de uma narrativa. Por Gltimo, alguém sempre diz algo & alguém?®°, de forma
que um interlocutor € pressuposto no discurso. Diante de tais caracteristicas
observa-se que o modelo cultural linguistico perde de vista a caracteristica do

discurso em sua definicdo da linguagem.

%7 Apud MOYAERT, 2011, p. 198 (“Language is viewed as a static entity and a closed system, and

this reifying discourse is then applied to religion. A consequence of this reification is that the
differences between the religions are magnified and absolutized. Religion is viewed as a monolithic
block characterized by coherence and continuity”) (tradugéo nossa)

% MOYAERT, 2011, p. 199 (“it is often forgotten that language also has the ability to become
“discourse” and thus to say something about something to someone”) (tradugéo nossa)

%9 MOYAERT, 2013, p. 29

" MOYAERT, 2013, p. 30
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Outra disfungdo na analogia de linguagem e religido da teoria cultural
linguistica remete ao seu posicionamento antropolégico. O sujeito é visto como
resultado da linguagem. Esta forma a identidade religiosa do individuo®'. Assim,
ocorre a perda da autonomia na construgdo da propria identidade religiosa. O sujeito
€ mero reprodutor de tradigdes inculcadas em si. No entanto, “as pessoas nao estéao
presas na continuidade e reproducdo de uma tradicdo imutavel. Elas possuem a
graca e o desejo de afastar-se do conhecido, reconhecivel e do familiar?%. As
pessoas sdo ao mesmo tempo, agente e interlocutoras, na linguagem.

Uma quarta problematica refere-se ao entendimento a respeito do
compromisso com a fé. Na teoria cultural linguistica o compromisso define-se pelo
pertencimento a linguagem de uma religido, de modo que o fiel esta entrelagado na
tradicdo, linguagem e gramatica da religido pertencente. Em resposta, Moyaert
sugere que “ha uma distingao entre falar a lingua cristad de um lado, e ter uma atitude
de fé crista”®’®, Essa diferenciagéo ndo é reconhecida no modelo cultural linguistico.
Por ultimo, o modelo cultural linguistico de Lindbeck apoia-se na intraduzibilidade da
linguagem, que consequentemente cria uma barreira entre as diversas religides. As
diversas expressdes religiosas ndo devem se contaminar com outras religides, pois
sdo incomensuraveis e intraduziveis. Posteriormente veremos que Moyaert
questiona o fundamento da intraduzibilidade e incomensurabilidade das religides
com base no filésofo Paul Ricoeur.

A especificagdo da dinamicidade da linguagem é exemplificada por Moyaert
na interpretagdo do mito babélico (Gn 11), “o qual narra a dispersdo de povos e a
confusdo das linguas™®’*. Essa histéria sera narrada a luz da condicéo existencial de

pluralidade religiosa.

" LINDBECK, G. The Nature of Doctrine: Religion and Theology in a Postliberal Age. Philadelphia:
Westminster Press,1984. p. 126

22 VAN LEEUWEN. De multiculturele samenleving in conflict: interculturele spanningen,
multiculturalisme en burgerschap. Louvain: Acco, 2005. p. 45.

3 MOYAERT, 2011, p. 200 (“The distinction between speaking the Christian language on the one
hand and a Christian faith attitude on the other is insufficiently recognized”) (tradugédo nossa)

2" MOYAERT, 2011, p. 201 (“Which tells of the dispersion of the peoples and the confusion of
language”) (tradugéo nossa)
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3.1.1 Mito Babélico (Gn 11)

O mito babélico pertence a se¢ao anterior ao inicio da narrativa da histéria
de Israel com Abrado. Tradicionalmente tem sido lido como “o embate com o
mistério da diversidade linguistica, o qual consiste na tensdo entre a universalidade

"2S 'O ser humano possui uma

da linguagem e a particularidade linguistica
capacidade linguistica inata, ao mesmo tempo que esta langado em um mundo de
pluralidade de idiomas. Como interpretar o mito babélico (Gn 11) a luz da pluralidade
de linguas e do modelo cultural-linguistico de George Lindbeck? De que maneira o
mito babélico pode reestruturar o modelo cultural linguistico em relagdo a analogia
entre linguagem e religido? Passaremos, a seguir, a fazer breves comentarios mais
especificos sobre o texto langando novos olhares ao paradigma proposto por
Lindbeck.

Tradicionalmente, o texto € interpretado como puni¢do de Deus ao desejo
dos homens de ser iguais a Deus®’®, suposicdo apoiada em Gn 11,4: “Disseram
mais: Eia, edifiquemos para nés uma cidade e uma torre cujo cume toque no céu, e
fagamo-nos um nome, para que ndo sejamos espalhados sobre a face de toda a
terra.” A interpretagcéo classica desse versiculo sugere que a expressao “‘uma torre
cujo cume toque no ceéu’ refere-se ao anseio humano de ser como Deus.
Geralmente atribui-se a Babel um carater de maldicdo, no qual Deus, agente da
maldicdo, pune os homens por seus anseios idolatricos. O preco pelo orgulho
humano é a confusdo das linguas e, consequentemente, a dispersdo alhures. No
entanto, essa interpretacdo nao é consensual entre os interpretes.

Alguns autores entendem que o texto ndo ensina que estava sendo
construindo uma torre que chegasse a morada de Deus, tornando esse argumento
falacioso e indefensavel®”’. Keil & Deliztsch acrescenta que “a razao real, portanto
era o desejo de ser conhecido, e o0 objetivo era estabelecer um ponto central notavel,
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no qual serviria para manter a unidade Por essa razdo Deus pune os

*’ MOYAERT, 2011, p. 201 (“As a struggle with the mystery of linguistic diversity, which consists in
the tension between the universality of language and linguistic particularity.”) (tradugdo nossa)

?® BERGES, U. Gen. 11, 1- 9: Babel oder das Ende der Kommunikation. In: Biblische Notizen. 74. p.
37-56. 1994. p. 54

T GANGEL, K. O; BRAMER, S. J. Holman Bible Commentary: Genesis. Nashville: B & H Publishing
Group, 2002. p. 108. Disponivel em: <accord://read/Holman_Bible_Commentary#1186>.

"8 KEIL. C. F; DELITZSCH F. Commentary on the Old Testament, Peabody: Hendrickson Publishers,
1996. Disponivel em Accordance Bible Software <accord://read/Keil_& Delitzsch#231> (“The real
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construtores. A problematica desta interpretagdo € o que sugere o surgimento da a
diversidade linguistica e cultural por conta do pecado humano, mas € uma condi¢gao
estranha ao ser humano.

Assim, a possibilidade de unidade e entendimento na comunicagao estaria,
necessariamente, ligada ao partilhar de uma mesma lingua: “por tras da ideia que
babel € uma maldicdo esta a admissdo que uma lingua comum é necessaria para
chegar-se ao entendimento entre pessoas™’®. Nesse intuito muitos se engajam na
buscam pela Ursprache, que seria a lingua falada nos primérdios antes de Babel.
Porquanto o resultado é que a pluralidade de linguas é vista como obstaculo a
comunicagdo. O argumento cultural linguistico é fortalecido em seus argumentos de
intraduzibilidade da linguagem. Dessa forma, o destino seria aceitar passivamente a
impossibilidade de qualquer dialogo no mundo de babel no qual vivemos, ou
procuramos a unidade na Ursprache anterior a Babel. Moyaert desvia de ambos os
caminhos e da nova significagdo ao mito de Babel.

A autora entende que ha dificuldades na experiéncia da pluralidade
linguistica, contudo n&o percebe tais complexidades como impossibilidades. Além
disso, enxerga béncéos advindas da pluralidade. Por isso, Babel é dissociada de
qualquer tipo de maldi¢ao divina. Para ela, “é improvavel que Deus pronunciaria uma
punicdo ou maldicdo, que estaria contraria ao seu plano da criagdo”?°. Ao contrario,
a confusdo linguistica e diversidade cultural sdo partes da acdo divina em
continuidade a obra da criagdo. A argumentagdo da confuséo e dispersdao em Babel
como bengéo para criagdo e comunicagao inter-religiosa é sustentada por exegese
de Gn 11:1-9.

3.1.2 Ressignificagao do mito babélico
O mito babélico encontra-se como interrup¢cdo de uma segdo das origens

das nagdes (Gn 10; Gn 11:10-32). Cronologicamente, o texto da torre de Babel (Gn

11:1-9) é posterior ao texto das origens das nagdes. As nagbes sao apresentadas

motive therefore was the desire for renown, and the object was to establish a noted central point,
which might serve to maintain their unity.”) (tradugéo nossa)

" MOYAERT, 2011, p. 205 (“As in the idea that Babel is a curse, is the assumption that a common
language is necessary in order to arrive at mutual understanding”) (tradu¢do nossa)

%0 MOYAERT, 2011, p. 206 (“Is it, theologically speaking, not more likely that the linguistic confusion
and the cultural diversification are, strangely enough, in line with God’s rich activity of blessing in
creation”.) (tradugao nossa)
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como procedentes dos filhos de Noé. O texto apresenta 70 tribos que s&do uma
“nagao, tribo, ou area que representam uma multiplicidade étnica e linguistica”®".
Em Gn 10, “a dispersdo cultural e diversidade linguistica sdo, simplesmente,
aspectos da condicdo humana’®?. A insercdo do texto da torre de Babel entre a
origem da nagdo narra o surgimento dessa diversidade.

Diferente da interpretacdo classica que enfatizava o pecado de construir
uma torre alta que analogicamente € interpretada como lugar de orgulho do ser
humano, o v.4 pode ser interpretado a luz do enfoque na ultima parte “para que nao
sejamos espalhados sobre a face de toda a terra”. Dessa forma, “o tema de uma
linguagem ¢, portanto, complemento do tema de um lugar’®®®. A intervengao divina
ocorre em resposta ao desejo do povo de permanecer juntos. Por meio da confusao
de linguas, Deus faz com que o povo se disperse. Nessa perspectiva, o cerne € com
o fato de o povo ser um s6 povo e habitar em um so lugar. O espalhamento dos
povos & ato necessario divino, a fim de que habitem em toda superficie terrena®®*.

Nesse sentido o texto nos ensina licdes valiosas sobre a relacdo entre
diversidade e unidade. Ambas nao sao, em si, finalidades da criagdo e podem ser
vistas como sinais de desobediéncia a Deus®®*. Em Babel, a unidade imbrica-se em
uma construgdo de homogeneidade e independéncia em relagdo a Deus, por isso
Neckebrouck conclui que a unidade da humanidade alcangada em detrimento da
diversidade cultural ndo é aprazivel a Deus®®. A condicdo de pluralidade e
diversidade linguistica pode ser vista como pertencente ao ser humano e, por
conseguinte, abengoada por Deus. Igualmente, Babel pode ser lido, também, como
uma historia a respeito da pluralidade de linguas.

Deste modo, Moyaert apoia-se na exegese do estudioso judeu André Neher,
o qual argumenta que, a partir de Babel, inicia-se um processo de comunicagao
efetiva nas escrituras. Neher fundamenta-se no fato de que n&o ha uma

comunicagdo bem-sucedida nos 10 primeiros capitulos de génesis e unicamente

1 UELINGER, C. Het Genesisverhaal: Een cultuurhistorische lezing. VAN WOLDE, E. (ed.). De toren
van Babel. Zoetermeer: Meinema. p. 53-72. 2004. p. 55.

%2 MOYAERT, 2011, p. 207 (“cultural dispersion and linguistic diversity are simply recorded as
aspects of the human condition.”) (fradugdo nossa)

83 HIEBERT, 2007, p. 35

% MOYAERT, 2011, p. 208

%5 MOYAERT, 2011, p. 209

% NECKEBROUCK, V. Gij alleen de Allerhoogste: Christus en de andere godsdiensten. Louvain:
Davidsfonds, 2001. p. 19.
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apos a confusao babélica é possivel perceber algum tipo factivel de diélogozw_
Em sua releitura de Génesis 11, Neher nota que a raiz da palavra 127

28 ocorre 377 vezes no

(debar), traduzida por falar, palavra, discurso, promessa, fala
AT, sendo 39 vezes em sua forma substantiva, 327 vezes como verbo e outras 11
vezes relacionadas com outros significados. Em sua forma substantiva, a palavra
ocorre, pela primeira vez, em Gn 11, isso significa que Deus nao utilizou
comunicagdo por meio de palavras até Genesis 11?7 Utilizou, no entanto, “nos
primeiros dez capitulos de Génesis, achamos apenas balbucios e gaguejos, um

comeco hesitante e tremulo que ndo levou a nada”®

, OU seja, os dez primeiros
capitulos sdo um inicio falivel de comunicacdo. Essas imperfeicdes na comunicagao
sdo vistas nas historias de Adao e Eva, Caim e Abel, e Noé.

Em suma, em todas as trés historias observa-se uma dindmica de mondlogo
vertical e horizontal. No Eden, Deus da ordens para ndo comer da arvore do
conhecimento do bem e do mal, ordem que ndo € respondida. Posteriormente, o
homem e a mulher escondem-se de Deus ao ouvir sua voz. Conquanto, ndo ha
nenhum sinal de didlogo eu-tu entre os primeiros habitantes do éden®®. Talvez o
unico didlogo estabelecido no Eden seja da mulher com a serpente. Em sequéncia,
os filhos de Adédo e Eva — Caim e Abel — também nao estabelecem uma
comunicacao efetiva. Abel permanece em silencio durante toda a narrativa biblica,
Caim, muito fala, contudo, ndo estabelece um dialogo com Abel. A Unica narrativa
que mostra alguma conversa entre ambos, “falou Caim com seu irméo Abel?,
estabelece-se de maneira vazia e sem contetido %, Ademais, por ndo ouvir a voz
de Deus, Caim assassina seu irmao Abel. Por ultimo, Noé é escolhido por Deus para
iniciar uma nova sociedade. Nessa histéria, Deus fala com Noé, anuncia o diluvio,
aponta Noé para construir a arca, o instrui em como preparar a arca e quem deveria
pertencer a este projeto. Noé € abengoado e é estabelecida uma nova alianga com
Deus. No final, entretanto, Noé nunca pronunciou uma palavra a Deus®®. De acordo

com Neher, “o siléncio de Noé é uma expressdo de indiferenca que surge do

7 MOYAERT, 2011, p. 210

#8371" BROWN, F; DRIVER, S.R; BRIGGS, C. A . A Hebrew and English Lexicon of the Old
Testament. Oxford: Clarendon, 1907. Disponivel em <accord://read/BDB#4308>. Acesso em:
20/01/2017

9 MOYAERT, 2011, p. 211

20 MOYAERT, 2011, p. 212

291 of. Génesis 4,8 disponivel em <Accordance Bible Software> acesso em: 20/01/2017

22 MOYAERT, 2011, p. 212

% MOYAERT, 2011, p. 213
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envolvimento proprio”?*,

Finalmente, em Génesis 11, aparece a palavra 127 (debar), no entanto, isso
nao significa que se estabeleceu um dialogo. A principio, parece que os construtores
da torre estabelecem um dialogo que propicia unidade entre eles. O uso da 1°
pessoa do plural, nés, indica que entre os construtores havia unidade, mas nao
necessariamente um dialogo. Para Neher, ndo ha dialogo, ao invés disso, ha uma
demagogia. O coletivo fala, ndo ha espago para a individualidade. Tudo que as
pessoas podem fazer em contexto de demagogia € ouvir e obedecer’. Nao ha
espaco para um dialogo envolvendo o eu-tu. Moyaert conclui que “ndo ha um
didlogo bem-sucedido, apenas uma demagogia totalitaria de uma nagéo imersa em
si mesmo”™*®.

Por meio da agdo da confusdo de linguas e dispersdo, Deus cria espago
para a individualidade, pluralidade e polissemia da linguagem. Ao criar a
possibilidade da pluralidade e diversidade, “um espaco € criado ndo apenas para
falar sobre Deus, mas também para o dialogo entre Deus e o ser humano, dialogo

que inicia com Deus e Abrago”®’. Berges®® resume nas seguintes palavras:

Em babel o movimento € de unidade do mundo para a disperséo; com
Abrado/lsrael o movimento é da dispersao para a unidade do mundo. A
disperséo em babel é o cenario que existe antes do ajuntamento que inicia
com o chamado de Abra&o.

A histéria de Israel tem inicio com a confusdo de linguas e dispersao dos
povos. Por isso, a disperséo €, ao entender de Moyaert, parte do préprio projeto de
criacdo de Deus, e ndo uma punigdo. Hoje, diferente do contexto de Babel, a
pluralidade € uma realidade existente. De acordo com o modelo cultural linguistico,
um dialogo entre comunidades de pessoas que falam diferentes-linguas néo é
possivel, nesse sentido, ha “um dissenso interlinguistico, e um consenso

299,

intralinguistico”™". Moyaert combate este argumento por duas razdes: primeiro, a

ideia de que Deus, por meio da dispersao, criou comunidades linguisticas fechadas

2% NEHER, A. The Exile of the Word: From the Silence of the Bible to the Silence of Auschwitz.
Philadelphia: The Jewish Publication Society of America, 1981. p. 103

2% NEHER, 1981, p. 98

2% MOYAERT, 2011, p. 214 (“There is no successful dialogue, only the totalitarian demagogy of a
nation immersed in itself “) (tradugdo nossa)

7 Space is created not only for talk about God but also for dialogue between God and human beings,
a dialogue that begins with God and Abraham (tradugao nossa) MOYAERT, 2011, p. 216

2% BERGES, 1994, p. 53-54

2% MOYAERT, 2011, p. 217 (“There is interlinguistic dissensus, but there is also conintralinguistic
consensus”) (tradugao nossa)
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entre si € totalmente contraria ao principio da criagdo. Segundo, a problematica
esclarecida e resolvida no texto é justamente a busca por uma unidade fechada em
si mesmo, que exclui a participagdo de tudo que lhe é estranho®®. Babel é “a

resposta de Deus ao enclausuramento da unidade da linguagem”*"’

e, também, a
violagdo da propria linguagem. Essa violagdo € o que permite a pluralidade de
linguagem, dizer a mesma coisa de diferentes formas, introduzindo a linguagem ao
mundo da polissemia.

No mundo polissémico da linguagem ha sempre o ndo dito, aquilo que
escapa a prépria lingua. Nada é totalmente entendido. O mundo “babélico introduz o
estranhamento & linguagem™. Esse estranhamento perpassa a analogia entre
religido e linguagem. O testemunho da fé contempla, na prépria linguagem, a
multiplicidade de sentidos sobre aquilo que é falado, assim como a auséncia de

sentido no n&o-dito. Ganha-se certa dinamicidade no dialogo.

3.2 Ricoeur: hospitalidade linguistica, abertura hermenéutica e

identidade narrativa

Diante da abertura da linguagem propiciada no evento Babel, Moyaert
propde um modelo de didlogo, no qual a traduzibilidade € um caminho possivel e
desejavel. Moyaert, visando uma proposta adequada para o dialogo inter-religioso,
apoia-se na hermenéutica de hospitalidade linguistica de Ricoeur e opde-se a
conclusao do modelo cultural linguistico da impossibilidade de tradugdo apoiada na
hermenéutica de hospitalidade linguistica de Ricoeur. O Termo hermenéutica, de
forma geral, refere-se a ciéncia ou arte de interpretacao de textos.

No paradigma cultural linguistico, a tradugdo € um modo de interpretar e
explicar a outros a linguagem religiosa. No contexto inter-religioso, Moyaert define a
tradugdo como “explicar, clarificar, elucidar o sentido religioso particular por meio de
» 303

correlagdes e analogias possiveis entre a linguagem estranha e a familiar”.

Atividade semelhante ao que ocorre na proclamacéo do evangelho aos incrédulos. E

%0 MOYAERT, 2011, p. 217
9T MOYAERT, 2011, p. 217 (“Babel is God’s answer to the closedness of the language of unity.”)
ggrzadugéo nossa)

MOYAERT, 2011, p. 218 (“Babelian aspect introduces a strangeness into language”) (tradugao
nossa)
%3 MOYAERT, 2011, p. 220 (“Explaining, clarifying, and elucidating particular religious meanings by
searching for correlations and possible analogies between the strange and the familiar language”)
(tradugdo nossa)
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preciso colocar a linguagem biblica na linguagem do povo, de modo que o
entendimento da palavra seja acessivel a eles.

A critica tecida por Lindbeck € que ha sempre perda de significado em uma
tradugéo — alguém ja disse que toda tradugao é uma traicdo. Moyaert concorda com
a assertiva de Lindbeck. A perda de significado relaciona-se ao fato da linguagem
ser dindmica e sempre adquirindo novas significagées. O tradutor possui em suas
maos o poder de extrair, modificar e resignificar a linguagem. Por isso, a linguagem
estd em constante risco de perda de significado. Ainda sim, a tradugcdo pode
também tonificar a vida existente na propria linguagem, e ndo traduzir € ainda mais
prejudicial do que a perda de sentido contida em uma tradugéao.

Nesse contexto, Paul Ricoeur argumenta que a tradugdo é o modelo
adequado para lidar com a pluralidade de religides. Moyaert se apoia no modelo
hermenéutico da hospitalidade de Ricoeur para sustentar um caminho apropriado
para o didlogo inter-religioso®®. Em seu argumento linguistico, Ricoeur chama
atengdo para o fato da linguagem n&o enclausurar alguém em sua etnia, antes
potencializa uma vivéncia plural. A linguagem n&o é um sistema de combinagao
gramatical e lexical, é, no entanto, um discurso que junta uma agdo ao seu
agente®®,

Diante da problematica da traduzibilidade ante a pluralidade linguistica,
tedricos assumem para si ao menos duas posi¢coes distintas. Na primeira, a
diversidade é grande e a tradugédo nao € possivel, ja na segunda, assume-se o fato
de que a traducdo ocorre na pratica, contudo baseada em uma hipotese de
estruturas comuns linguisticas®®. E justamente desse debate que Ricoeur se
distancia. A discussao a respeito da traduzibilidade pode até ser complexa de se
chegar a um resultado em nivel de debate teorético. Contudo, na pratica, a
pluralidade linguistica é uma realidade e a tradugdo ocorre diariamente. Assim, é
possivel “entender falantes estrangeiros, aprender diferentes linguas e iniciar um
processo de traducdo™". Por isso, a teoria submetesse a pratica.

O tradutor € um “mediador movendo-se constantemente entre o familiar e o

%4 MOYAERT, 2011, p. 226

%5 MOYAERT, 2011, p. 227

%% MOYAERT, 2011, p. 227

%7 MOYAERT, 2011, p. 228 (“To understand foreign speakers, to learn different languages, and to
start a translation process”) (tradugao nossa)
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estranho™®. Nessa mediacdo, o desafio do tradutor é ser, suficientemente, fiel a
lingua materna e a tradug&o, ao autor e ao leitor de um texto. Assim, duas sdo as
barreiras do tradutor. A primeira, referente ao leitor, € o “desejo de sacralizar a
lingua materna com medo de perder a propria identidade™®. O estrangeiro €, nas
palavras de Ricoeur, “um bloco sem vida de resisténcia a traducdo™'’. A segunda
barreira é a possibilidade da traicdo na tradug¢ao. Em certo sentido, é correto afirmar
que toda traducao € uma traigao, pois nao € possivel transmitir um sentido idéntico
de um texto original a sua tradugdo. Esse motivo n&o é, no entanto, razoavel para
excluir a possibilidade de uma tradug¢do. O tradutor pode ser um fiel ou um traidor.
Alguém que tem compromisso com o original e com a tradug¢do, ou alguém que trai
uma das partes. Berman sintetiza da seguinte forma:
Se o tradutor escolher, exclusivamente, o autor, o trabalho e o estrangeiro
como mestres com a ambigdo de impor sobre seu espacgo cultural familiar o
estranho em sua estranheza, o tradutor corre o risco de parecer um
estranho e traidor nos olhos de sua propria lingua (...) Se o tradutor limitar-
se a, simplesmente, adaptar um trabalho estrangeiro, ele ira provavelmente

ser bem sucedido em agradar seu publico, no entanto, e3|1e1 ira ter traido o
trabalho estrangeiro e obviamente a esséncia da traducéo.

E inevitavel que o tradutor servira a dois senhores, a lingua materna e a
estrangeira. E, por mais que se esforce na tarefa da tradugdo, deixara para tras
coisas a serem ditas a respeito de sua traducao. O tradutor sai, impreterivelmente,
insatisfeito em sua tradugédo. Moyaert chama o espago entre o familiar e o estranho
de frégilm. A fragilidade de tal espaco €, justamente, 0 que move constantemente a
traducdo a estar em constante movimento entre o autor e o leitor. E fragil, pois “todo
interprete se acha num campo de tensdo entre fidelidade e traigdo. E fragil pois o
interprete tem que achar equilibrio entre a continuidade e descontinuidade, entre o
comum e as diferengas, entre as conexdes e as fissuras”'>. O tradutor se coloca na

funcdo de Hermes, levando e trazendo a mensagem entre o familiar e o estranho.

%% MOYAERT, 20 11, p. 228 (“A translator is a go-between, constantly moving between the familiar

and the strange”) (tradugao nossa)
%9 MOYAERT, 2011, p. 228 (“Desire to sacralize a mother tongue nervous of losing its own identity”)
g%adugéo nossa)

RICOEUR, Paul. On Translation. Thinking in Action. London: Routledge, 2006. p. 5.
¥ BERMAN, 1985, p. 14
¥2 MOYAERT, 2011, p. 230
%% MOYAERT, 2011, p. 236 (“It is fragile because the interpreter has to find a difficult balance
between continuity and discontinuity, between commonalities and differences, between
interconnectedness and fissure”) (tradugdo nossa)
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O reconhecimento da fragilidade de qualquer tradugédo coloca o tradutor
diante de um comprometimento ético, um compromisso chamado por Ricoeur de
hospitalidade Iinguistica314, hospitalidade que permite receber em nosso ambiente
aquilo que nos é estranho. Afinal, na tradugcdo ndo ha apenas significados perdidos,
porquanto novos significados emergem trazendo-nos “dimensdes esquecidas de
nossa propria lingua”'”.

Até entdo, detemo-nos em questionar o modelo cultural linguistico de
Lindbeck, fundamentando uma perspectiva aberta e dinamica na qual seria possivel
a analogia entre linguagem e religido. Combatemos a ideia da intraduzibilidade das
religibes e argumentamos por um modelo que recebe o estranho em sua
estranheza, sendo fiel ao que nos €& familiar. Moyaert sintetiza o processo da

tradugcédo com 8 caracteristicas:

(1) Ha& um encontro com o estranho, (2) ha uma questdo concernente ao
entendimento e a transferéncia de significado, (3) o desejo (pulsdo) de
conhecer o outro(a) em sua outridade, (4) a confianga que isso possivel, (5)
o reconhecimento da dissimetria entre o familiar e o estranho, (6) a violéncia
hermenéutica de fazer jus ao transferimento de significado, (7) o
reconhecimento que um completo e perfeito entendimento sem que algo
fique para tras € impossivel, (8) o reconhecimento que é impossivel estar,
totalmente, em casa na linguagem religioso de outrem, o que nos possibilita
aquilo que chamamos de hospitalidade hermenéutica ou abertura.*'®

A hospitalidade linguistica nos respaldara a argumentar por uma abertura
hermenéutica segundo o modelo da hospitalidade e da tradugdo. E com base
nesses pressupostos que sera defendida uma teologia da hospitalidade para o
dialogo inter-religioso. Ao encontrar-se com pessoas de outras religides, deparamo-
nos com alguém que questiona nosso ambiente familiar. Esse outro pode nos atrair

ou afastar, perturbar ou ser atraente, nos afetar positivamente ou negativamente. No

¥4 MOYAERT, 2011, p. 231

¥15 MOYAERT, 2011, p. 231 (“forgotten dimensions of one’s own language”.) (tradug&o nossa)

%% MOYAERT, 2011, p. 232-233 (“1) an exposure to strangeness, (2) a question concerning
understanding and the transfer of meaning, (3) the desire (pulsion) to understand the other in his or
her otherness, (4) the trust that this is possible, (5) the recognition of the asymmetry between the
familiar and the foreign, (6) the violence of hermeneutics making way for the necessary transfer of
meaning, (7) the recognition that complete and perfect understanding without something remaining
behind is impossible, and (8) the recognition that it is impossible to be ever fully at home in the
religious language of the other, which makes way for what we could call hermeneutical hospitality or
openness.”). (tradugéo nossa)
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encontro entre o familiar e o estranho, Moyaert defende que a atitude apropriada &
de “abertura e hospitalidade hermenéutica™"’.

Essa atitude hermenéutica implica em um “ato de fé”*'® de ter confianga de
que se pode compreender e decifrar o outro religioso. Da mesma forma, deve-se
reconhecer que ha em qualquer processo hermenéutico pontos de simetria e
dissimetria entre duas linguas. Esta assercdo nos remete ao fato de haver em
qualquer processo de tradugao ou explicacdo lacunas que nao serao preenchidas.
As lacunas ocorrem, pois, em todo processo linguistico, de narrativa e comunicacéo,
e nao apenas num trabalho de traducdo. Ao falar de hermenéutica, Paul Ricoeur
desenvolve seu pensamento baseado, no minimo, em duas premissas: primeiro, a
hermenéutica refere-se ao discurso e ndo a linguagem como sistema de signos
fechado, ou seja, Ricoeur entende a hermenéutica como um processo que envolve
uma funcdo de referéncia. Segundo, a hermenéutica de Ricoeur €& uma
hermenéutica do texto. Vejamos um pouco a respeito de sua teoria sobre a
hermenéutica do texto.

Em qualquer texto, o objetivo hermenéutico € entender, compreender e
explicar o seu sentido. Na época em que Ricoeur formula seu pensamento, o
estruturalismo estava com grande for¢ga na Franga. Logo, o método de Ricoeur se
aproxima do estruturalismo. Para o estruturalismo:

A compreensdo de um texto consiste em analisar as estruturas, codigos,
gramatica, e vocabulario de um texto. O texto é, entdo, considerado como

um sistema construido de diferentes partes nos3 quais possuem inter-
relagéo. O estruturalismo tenta decifrar tais codigos.

Para Ricoeur, o texto ganha autonomia ao distanciar-se (verfremdung) do
evento discursivo. O texto se torna autbnomo em relagdo a intengao do autor, das
condi¢gbes sociolégicas de producdo do texto e quanto aos seus destinatarios>%°.
Desse modo, o texto é analisado apenas dentro de sua dinamica interna. O

distanciamento do texto do evento discursivo propicia oportunidade para que o texto

¥ MOYAERT, 2011, p. 233 (“hermeneutical openness or hermeneutical hospitality.”) (tradugéo
nossa)

¥8 MOYAERT, 2011, p. 234 (“Act of faith.”) (tradugdo nossa)

¥® MOYAERT, 2011, p. 240 (“The interpretation of a text consists in analyzing the structure, the
codes, the grammar, and the vocabulary of the text. The text is then considered to be a system
constructed out of different parts between which there are coded relationships. Structuralism attempts
to decipher these codes.”) (tradugao nossa)

%0 RICOEUR, Paul. Hermeneutics and the Human Sciences. Ed. and transl. J.B. Thompson.
Cambridge: Cambridge University Press, 1998. p. 91
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faca sentido ainda hoje. O leitor envolve-se com o texto, traz seu mundo ao mundo
do texto. No processo de leitura é inevitavel que tragamos nossa bagagem para a
leitura do texto. Ao se envolver com o texto, podemos colocar nele aquilo que nunca
o pertenceu. Por isso, esse processo eisegético deve ser acompanhado de um
distanciamento critico, como que por um processo de suspensédo de si mesmo, para
deixar que o texto mostre seu sentido. Em concordancia com o modelo cultural
linguistico, Ricoeur da énfase na particularidade do texto. O texto possui uma
relagédo interna entre gramatica, vocabulario, signos e etc. Do mesmo modo, “cada
religido tem que ser tratada como entidade tGnica”?".

No entanto, diferente da linguagem, o discurso possui sua fungdo
referencial, afinal, no discurso, alguém diz algo a alguém, ou seja, nesse sentido o
discurso vai além do préprio texto. Entretanto, ha o discurso oral e o discurso escrito.
O primeiro resolve a questao referencial, pois nele a “referéncia € determinada pela
habilidade em apontar uma realidade comum ao interlocutor’*?%. No discurso escrito,
a funcao referencial € mais complexa de se resolver, “ndo ha uma situagdo comum
entre o escritor e o leitor. Ao mesmo tempo, as condi¢bes concretas para apontar
para algo ja ndo mais existem™?®. A realidade referencial é suspendida. Duas
alternativas sao apresentadas por Putti diante dessa suspensdo referencial,
‘podemos permanecer em um estado de suspense em respeito a realidade
suspensa, ou podemos atualizar imaginativamente o potencial referencial do texto
em uma nova realidade™?.

Na primeira atitude, a referéncia de um texto é colocada entre parénteses.
Os estruturalistas adotam a posicdo de que um texto ndo pode criar novos sentidos
fora a relagdo semidtica do texto. Aqui, Ricoeur se distancia dos estruturalistas e
apoia o potencial referencial de um texto de criar novas realidades, ele enxerga
‘possibilidade de referéncia para um mundo que ndo € dado no momento

imediato™?® do texto. O sentido referencial de um texto se desvela no encontro

%1 MOYAERT, 2011, p. 241 (“Each religion can then be treated as a unique entity.”) (tradug&o nossa)

%22 RICOUER, 1998 apud. MOYAERT 2011, p. 241 (“Reference is determined by the ability to point to
a reality common to interlocutors) (fradugédo nossa)

%2 RICOUER, 1995 apud. MOYAERT, 2011, p. 242 (“There is no longer a common situation between
the writer and the reader. And at the same time, the concrete conditions for the act of pointing
something out no longer exists.”) (tradugdo nossa)

%4 PUTTI, 1994, apud. MOYAERT, 2011, p. 242 (“We may either remain in a kind of state of
suspense as regards any kind of suspended reality, or we may imaginatively actualize the potential
non-ostensive references of the text in a new situation”.) (tradugéo nossa)

¥ MOYAERT, 2011, p. 243
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intratextual e extratextual. Nesse sentido, “o circulo hermenéutico inicia quando o
leitor traz seu horizonte de entendimento para o texto, e termina quando o texto traz
seu horizonte ao leitor’*?. A atitude do leitor ante ao texto é de escuta e imaginagao.
O texto projeta no leitor uma nova forma de ser-no-mundo. A imaginagéo € o que
possibilita, para Ricoeur, rescrever a realidade®’.

Por isso, Ricoeur se aproxima dos textos narrativos, pois estes, em sua
opinido, “permitem alguém identificar de forma imaginativa (...) ver novas
possibilidades, e desenvolver outras perspectivas™?®. A imaginacéo permite o leitor
se perceber em outros mundos, no mundo do texto. Ademais, o que ocorre se o
leitor ndo quer viver o mundo do texto, ndo quer imaginar novas vivéncias? Afinal,
“abertura hermenéutica é realizada na apropriacdo do mundo que € desvelado do
texto”%°.

Aplicado ao dialogo inter-religioso, chegamos ao cerne de nossa
problematica, a tensdo entre abertura e identidade. E possivel ser suficientemente
aberto ao dialogo inter-religioso e ter constancia na prépria identidade. Sera
possivel, de forma imaginativa, abrir-se ao mundo de outras linguagens? Sera
possivel, no dialogo permanecer fiel a propria tradicdo e a outra religiao? Ou, como
Moyaert questiona, “a fidelidade antecede a abertura hermenéutica, ou a abertura
hermenéutica € um meio para moldar a fidelidade de um crente?”**. Essas relagdes
entre abertura e identidade serdo, agora, analisadas de acordo com a filosofia de
sujeito de Ricoeur em seu livro O si-mesmo como outro. Por ultimo, sera proposto
uma teologia de hospitalidade inter-religiosa, com base na ressignificacdo dada por
Ricoeur ao modelo cultural linguistico e a elaboracdo de uma teologia da
hospitalidade que lida com a tensdo entre abertura ao outro e permanéncia de

identidade.

%% MOYAERT, 2011, p. 243 (“We could say that the hermeneutical circle begins where the reader

brings his own horizon of understanding to bear on the text and ends where the text brings itself to
bear on the reader”.) (tradugdo nossa)

2T MOYAERT, 2011, p. 244

%2 MOYAERT, 2011, p. 245 (“Allow one to identify, in an imaginative way [...] to see new possibilities,
and to develop other perspectives”.) (tradugao nossa)

%29 MOYAERT, 2011, p. 246

%0 MOYAERT, 2011, p. 247
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3.3 Identidade Narrativa

Ainda no prefacio de O si-mesmo como outro, Paul Ricoeur esclarece as
‘intengdes filosoficas” que guiaram a escrita de seu livro em busca de uma
hermenéutica do si.

Trés foram as intengbes de seu livro: A primeira intengcdo marcada pelo
termo si no titulo do livro foi de “marcar o primado da mediacéo reflexiva sobre a
posicdo imediata do sujeito, expressa esta na primeira pessoa do singular: ‘eu

m331

penso’, ‘eu sou™". Fundamentado nos estudos da linguagem, pragmatica da agao

e semantica, o autor elabora a constru¢do de uma filosofia do sujeito reflexivo (si)

32 e do sujeito humilhado®®. Este

que distancia, a priori, do sujeito enaltecido
primeiro conjunto é construido nas quatro primeiras unidades. Os estudos | e I
“trata de uma filosofia da linguagem, tanto sob o aspecto de uma semantica quanto

de uma pragmatica™**

, €ssa analise é feita sob a égide da pergunta de quem se
fala? E quem fala? Dessa forma, ainda na elaborac&o do termo reflexivo si estdo os
estudos Ill e IV. Estes, desenvolvem uma filosofia da agdo. A principio, a pergunta
norteadora deste estudo é “quem age?”*%.

A segunda finalidade inscrita na expressdo mesmo € elaborar uma
diferenciagdo dos significados da identidade com base nos termos idem e ipse do
latim. Esta intencionalidade sera abarcada sob o amparo da “tradicdo analitica e a
tradigdo fenomenoldgica e hermenéutica”*. Os estudos V e VI serdo responsaveis
em analisar os conceitos de “identidade pessoal’ e “identidade narrativa®. A analise
deste termo desenvolve-se em relagao a dialética entre constancia da identidade em
intersecgdo com a dimenséo temporal.>*’

A terceira intens&o caracterizada por meio do termo como outro direciona-se
para a relacéo dialética entre “o si e outro que ndo o si”**®. A identidade reflexiva
imbrica em um arranjo no qual a alteridade seja constitutiva na propria identidade, o
“si-mesmo como outro” sugere, logo de saida, que a ipseidade do si-mesmo implica

a alteridade num grau tao intimo que n&o pode ser pensada sem a outra, uma passa

%1 RICOEUR, Paul. O si-mesmo como outro. WMF Martins Fontes: S&o Paulo, 2014. p. XI.
332 RICOEUR, 2014, p. XVI-XIV

333 RICOEUR, 2014, p. XIV-XXX

33 RICOEUR, 2014, p. XXXI

3% RICOEUR, 2014, p. XXXII

3% RICOEUR, 2014, p. 111

%7 RICOEUR, 2014, p. XIII

38 RICOEUR, 2014, p. XIV
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para dentro da outra™®. Nesse caso, o como sugerido no titulo do livio tem como
entendimento “o si mesmo na qualidade de... outro”*. A relagdo do si com o outro
traz a tona “as dimensdes éticas e morais de um sujeito a quem a ag¢ao, boa ou néo,

"341 Nesses estudos, “a autonomia

executada por dever ou ndo, pode ser imputada
do si aparecera intimamente ligada a solicitude pelo proximo e a justica para com
todos os homens™*. Para fins de pesquisa, este trabalho se fundamentara somente
nas intengdes 2 e 3, a partir das quais analisaremos, primeiro, a dialética entre
identidade e permanéncia no tempo, e segundo, a implicacdo ética inerente a
propria identidade.

A busca pelo conceito de identidade é marcada pela pergunta “quem?”. Por
isso, ha de se distinguir entre a identidade de objetos e de pessoas. A primeira
responde a pergunta o que ¢, ja a segunda responde a pergunta quem é? “A
pergunta o que é respondida por uma lista de caracteristicas e propriedades. A
pergunta quem é respondida por uma histéria™**. O que significaria dizer que uma
pessoa pode ser identificada como idéntica no inicio e no fim de sua vida? Essa
afirmativa ndo deve ser justificada por uma lista de caracteristicas ou substancias
imutaveis, de modo que, ao remeter a tais justificativas, atribuimos ao ser humano a
caracteristica de coisa. Nao estaremos mais lidando com quem, mas com o que.

Ricoeur recorre ao uso dos termos idem e ipse, derivados do latim, para
explicitar duas formas distintas de identidade. A primeira, responde a questdo o que
e a segunda a pergunta quem?

O termo idem é traduzido nas linguas modernas como sameness (inglés),
gleichheit (alemdo) e mesmidade (portugués) e, por isso, a priori € rapidamente
relacionado com a posicdo de permanéncia no tempo. Ricoeur classifica a
mesmidade em trés componentes: (1) identidade numeérica, a qual “corresponde a
operagao de identificacdo, entendida no sentido de reidentificacdo do mesmo, de tal
modo que conhecer é reconhecer: a mesma coisa duas vezes, n vezes™** e (2)

identidade qualitativa, a qual se define pela capacidade de identificar x e y por sua

39 RICOEUR, 2014, p. XIV-XV

0 RICOEUR, 2014, p. XXXIII

1 RICOEUR, 2014, p. XXXIII

%2 RICOEUR, 2014, p. XXXIII

33 MOYAERT, 2011, p. 247 (“The what question is answered by a list of characteristics
and properties. The who question is answered by a story”.) (tradu¢do nossa)

¥4 RICOEUR, 2014, p. 115
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semelhanca extrema®?®. O terceiro componente surge como resultado do segundo
componente. O fator tempo pode trazer duvidas ao critério da semelhanca. Ai
acresce-se 0 componente da (3) continuidade ininterrupta, “esse critério predomina
em todos os casos em que o crescimento e o envelhecimento atuam como fatores
de dessemelhanca™*.

Ja o termo ipse é traduzido como selfhood (inglés), Selbstheit (alemao) e
ipseidade (portugués) e é caracterizado pelo tipo de identidade na qual a
permanéncia no tempo n&o esta de acordo com a substancia, mas que se detém em
responder a pergunta quem. Para isso, dois modelos de permanéncia no tempo séo
elaborados. O modelo baseado na descricdo do termo carater e outro modelo da
palavra cumprida.

O carater denomina “o conjunto das marcas distintivas que possibilitam
reidentificar um individuo humano como sendo o mesmo™*’. A identidade é descrita
pela enumeracdo de tracos numéricos, qualitativos e de continuidade ininterrupta
juntamente com a permanéncia no tempo. Destarte, define-se o carater como
“disposicdes duraveis pelas quais se reconhece uma pessoa”™*®. Ricoeur classifica
em duas disposicoes em referéncia a problematica da identidade idem e
permanéncia no tempo. De um lado esta a disposicdo adquirida por meio do habito.
O habito constitui “uma significagéo histérica ao carater porque transforma a conduta
do homem por meio de continuidade de outras ag¢des praticadas no horizonte de
uma vida inteira”*°. Essa histéria tende a elaborar-se com base na sedimentacéo de
caracteristicas identificadoras de uma pessoa, ou seja, o habito confere ao carater
permanéncia no tempo por meio de aquisicdo de caracteristicas que caracterizam o
individuo durante um periodo de tempo. Ha um recobramento do idem sobre o ipse.

Além do habito, outra disposicdo € o conjunto de “identificacbes
adquiridas™®. Isso significa que o individuo constroi sua identidade na identificagédo
com “valores, normas, ideais, modelos, herdis™®'. O individuo exterioriza-se
compromissado com uma identidade além de si mesmo. A fidelidade a tais valores

garante a manutencgao identitaria. Moyaert acrescenta: “o carater € o que faz uma

35 RICOEUR, 2014, p. 115

3 RICOEUR, 2014, p. 116

7 RICOEUR, 2014, p. 118

%8 RICOEUR, 2014, p. 121

349 LISBOA, Marcos J.A. O conceito de identidade narrativa e a alteridade na obra de Paul Ricoeur:
a5proxima(;6es. Piracicaba: Impulso jan-mar. p. 99-112. 2013. p. 103.

%0 RICOEUR, 2014, p. 122

%1 RICOEUR, 2014, p. 122
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pessoa reconhecivel, mas a referéncia da promessa é sempre o quem”*?. Ambas as
disposigdes atribuem ao carater constancia que asseguram “a identidade numérica,
a identidade qualitativa, a continuidade ininterrupta na mudancga, e finalmente, a
permanéncia no tempo que definem a mesmidade™®®. O carater, na realidade,
distingue o que do quem. Do mesmo modo, nosso foco deve ser centralizado na
pergunta concernente ao quem. Por conseguinte, Ricoeur fundamenta outro modelo
de permanéncia no tempo, o modelo da palavra cumprida na fidelidade a palavra da
data.

O modelo supracitado constitui-se por meio da fidelidade, constancia e
manutencdo de si diante da palavra da dada. Assim, apesar das mudancas
provenientes do tempo, construimo-nos de tal forma que nos mantemos fiel a
promessa. E criada uma tensdo entre a identidade ipse e idem, entre o carater e a
manutencdo de si ante promessa dada, “entre permanéncia e mudancga,
continuidade e descontinuidade, ligacdo e relacionamento, involuntario e escolha”*.
Ambos os modelos, do carater e da manutencao de si ante a promessa, abrem, para
Ricoeur, uma lacuna de sentido que € preenchida por meio da identidade narrativa,
possibilitando uma identidade que faz do si 0 mesmo e unico. A identidade narrativa
encontra-se na interseccéo entre o idem e ipse, e aproxima ambas as identidades
em um processo dialético.

A identidade narrativa pressupde que se responda a pergunta quem por
meio de uma histoéria. A vida é elaborada por meio de narrativas. Na narrativa de
uma histéria deparamo-nos com vivéncias esperadas e inesperadas, altos e baixos,
com encontros prazerosos e inoportunos, experiéncias de gozo e frustragdo. A vida
€ constante processo de inconstancia. Aprender a propria narrativa, a propria
identidade, é aprender a recontar a propria histéria. “Estamos sempre no processo
de revisdo o texto, as narrativas de nossas vidas. Nesse sentido, podemos construir
narrativas multiplas de nés mesmos, contadas de diferentes pontos de vistas™.
Outra caracteristica da teoria narrativa € que “esta so servira de fato de mediacao

entre a descricao e a prescricdo se a ampliacdo do campo pratico e a previsao de

%2 MOYAERT, 2011, p. 252

3 RICOEUR, 2014, p. 123

%% MOYAERT, 2011, p. 253 (“tension between permanence and change,

continuity and discontinuity, attachment and relationship, involuntariness

and choice”) (tradugéo nossa)

%% RICOEUR, Paul. Figuring the Sacred: Religion, Narrative and Imagination. Transl. David Pellauer.
Minneapolis: Fortress, 1995. p. 309.
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consideracdes éticas estiverem implicadas na propria estrutura do ato de narrar’*®,

ou seja, o proprio ato de narrar é eticamente n&o-neutro.

No sexto estudo, Ricoeur voltado para a identidade narrativa, desenvolve
seu texto com base em dois objetivos: “(1) discutir a dialética da mesmidade e
ipseidade, implicitamente contida na nogéo da identidade narrativa; (2) completar a
investigacédo do si relatado, pela exploragdo das mediagdes que a teoria narrativa
pode operar entre a teoria da acdo e a teoria moral”®’. Para isso, o autor divide o
estudo em 3 partes: (1) Identidade narrativa e dialética entre ipseidade e
mesmidade; (2) Entre descrever e prescrever: narrar; (3) implicagbes éticas da
narrativa.

A primeira parte, ocupa-se em demonstrar como a composicdo de um
enredo possibilita inserir na dimensao da permanéncia no tempo “a diversidade, a
variabilidade, a descontinuidade, a instabilidade™®. A principio, a identidade no
campo do enredo é definida “pela concorréncia entre a exigéncia de concordancia e
admissado de discordancia que, até o encerramento da narrativa, pdem em perigo
essa identidade™®. A instabilidade da vida é o que possibilita colocar a narrativa na
dimenséo do enredo. Ricoeur defende que: “a personagem é ela propria a intriga,
uma vez que ela é categoria da narrativa, de maneira que sdo inseparaveis™®. Para
isso, Ricoeur traz a problematica da correlagédo entre agcédo e personagem.

Primeiro, o autor postula a correlacédo por meio da poética de Aristoteles,
que relaciona as agdes as personagens. Propp, ao inverso, dissocia as a¢gdes das
personagens, enfocando a fungdo dos personagens. Kermod defende que “para

desenvolver um carater, é preciso narrar mais™®’

. Na mesma légica, Bremond une o
sujeito a agédo via a “atribuicdo a um sujeito-pessoa, de um predicado-processo
eventual, em ato ou acabado™®?. Essa discuss&o entre tedricos conduz Ricoeur a
conclusao de que “no plano narrativo, por intermédio dos papéis pertencentes ao

campo das valorizagdes e do das retribuigdes, a conexdo estreita entre teoria da

%0 RICOUER, 2014, p. 113

%7 DA SILVA, Daniela S. Resenha: O Si mesmo como outro. In: Letras de Hoje. Porto Alegre, v. 43,
n. 4, p. 99-112, out/dez, 2008. p. 105

%8 RICOEUR, 2014, p. 146

%9 RICOEUR, 2014, p. 146-147

%9 DA SILVA, 2008, p. 105

%1 RICOEUR, 2014, p. 150

%2 RICOEUR, 2014, p. 150
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acdo e ética™®. A adscricdo de uma agdo a um sujeito nos remonta para a
imputacao ética de um agente perante sua agao.

A segunda parte ocupa-se em responder a pergunta “em que sentido,
portanto, € ilegitimo ver na teoria do enredo, e da personagem uma transigao
significativa entre adscrigdo da agdo a um agente que pode e sua imputagdo a um
agente que deve?®* Ricoeur inicia por meio de uma revisdo do préprio conceito de
acao.

A primeira forma de acdo € denominada pratica e refere-se a oficios, artes e
jogos. Diferencia-se as praticas das agdes basicas. Na ultima, falta a

intencionalidade de agir “em vista de”*®.

Em contrapartida, as praticas s&o
construidas de forma que para se fazer Y antes é preciso fazer X. Por exemplo, em
uma partida de xadrez, uma agdo basica seria 0 movimento de uma pega, ja a
pratica seria 0 jogo em si. A pratica é, desse modo, uma unidade de segunda ordem.
Por exemplo, “o oficio do agricultor inclui agdes subordinadas, tais como lavrar,
semear, colher; por sua vez, lavrar implica dirigir um trator, e assim por diante”®®.

Além disso, na pratica, esta constituido a nogcdo de regra constitutiva. A
regra possui a fungdo de “estatuir’” na pratica aquilo que é valido ou néo, €, por
exemplo, o que da significagdo ao movimento de um pedo em um jogo de xadrez. As
regras constitutivas, embora em si n&do sejam morais, “abrem caminhos para as
regras morais, uma vez que estas regem as condutas capazes de assumir uma
significacd0”*®’. Por conseguinte, a regra constitutiva abre caminhos para o outro,
uma vez que a significagdo adquirida s6 tem sentido no outro. Ninguém aprende
uma pratica, oficio, ou arte sem a participagdo do outro, o outro € quem confere
sentido a pratica.

A segunda forma de agao designada como planos de vida amplia as agdes
para o plano da totalidade da existéncia. Tal escolha ganha forma mével “gracas a
um movimento de vaivém entre os ideais mais ou menos longinquos, que agora é
preciso especificar, e ponderagdo das vantagens e desvantagens da escolha de tal

plano de vida no nivel das praticas”®®. O projeto global da existéncia aparece como

%3 RICOEUR, 2014, p. 150
%4 RICOEUR, 2014, p. 160
%5 RICOEUR, 2014, p. 160
%6 RICOEUR, 2014, p. 162
%7 RICOEUR, 2014, p. 164
%8 RICOEUR, 2014, p. 167
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um plano intermediario entre as praticas e unidade narrativa de uma vida. O que
falta ao plano de vida € o elemento de unidade entre as praticas e o ideal de vida.

Por ultimo, entramos no nivel da unidade narrativa de uma vida, na qual a
ideia de narrativa serve de sustentacdo para visada ética defendida posteriormente
nos capitulos VIII, XIX e XX de seu livro. A posi¢ao de Ricoeur atribui “importancia
decisiva, pelo menos para a investigagéo ética na qual estda empenhado, a distancia
entre as ficcdes literarias e as histérias”.>*° Ricoeur diz que é criada uma lacuna da
entrada da narrativa no campo da fic¢ao e, ao trazer a ficgcdo, por meio da leitura, ao
campo da literatura, o campo se torna espinhoso e cheios de obstaculos. Alguns
obstaculos citados sdo: “equivocidade da nocido de autor; falta de acabamento
‘narrativo da vida’; intricamento das histérias de vida umas nas outras; inclusdo das
narrativas numa dialética de rememoragao e previsao”’°.

A equivocidade da nogdo de autor é ressignificada a luz da concepgéo de
autoria, na qual, por mais que nao seja autor em relagédo a propria existéncia, posso
ser coautor em relagcdo ao sentido da ficgcdo. A falta de acabamento da narrativa da
vida é superada pelas ficcdes que ensinam sobre a angustia diante da morte. O
autor, aqui, cita o ser-para-a-morte que se angustia diante dessa possibilidade. Além
disso, prova dessa aprendizagem se da na narrativa concreta da paix&do de Cristo. O
nascimento e a morte sdo sempre eventos narrados por outros. No terceiro item, o

intricamento das historias de uma vida nas outras, Ricoeur questiona:

[...] o intricamento entre as historias de vidas sera recalcitrante a inteligéncia
narrativa que alimenta a literatura? [...] e cada histéria ficticia, pondo em
confronto no seu dmago os diferentes distintos de multiplos protagonistas,
acaso nao oferece modelos de interagdo nos quais o intricamento é
aclarado pela competicéo entre os programas narrativos.””’

Desse modo, esse item n&o € visto como uma problematica, uma vez que
ele enxerga apenas logicas inteligiveis diferentes. Por ultimo, o obstaculo da
inclusdo das narrativas numa dialética da rememoracdo e previsdo € contraposto
pelo argumento de que o passado da narrativa € um passado da voz narrativa, mas
que no proprio texto ha expectativas, ansias, desejos e planos, ou seja, a narrativa

também conta com a preocupacédo. Assim, ele conclui que “ndo ha absurdo em falar

%9 RICOEUR, 2014, p. 168
39 RICOEUR, 2014, p. 172
31 RICOEUR, 2014, p. 173-174
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"372 sob o ambito da rememoragdo e previs&o.

da unidade narrativa de uma vida
Cada um dos obstaculos é refutado e superado, de modo que o autor é capaz de
relocar a ficgao a vida.

A ultima parte do capitulo discute a relagdo entre teoria narrativa e teoria
ética. Segundo Walter Benjamim, “a arte de narrar é arte de trocar experiéncias™",
esta troca de experiéncia possibilita colocar a acdo no campo da aprovacédo e da
desaprovagéao, a agao de um agente é imputada e julgada. No campo da identidade,
a dimensao ética da identidade narrativa esta em “manter unidas as duas pontas da
cadeia: a permanéncia do carater no tempo e a permanéncia da manutencao de
si”". No caso da primeira, é a forma de identidade na qual alguém sempre pode ser
identificavel e reidentificavel, a segunda é a identidade que permite uma acgao ética,
na qual o outro pode sempre contar com a pessoa via a palavra dada. Essa ética &
desenvolvida nos trés ultimos capitulos do livro de Ricoeur como uma ética dialética
entre a visada vida boa — teleoldgica — e a ética do dever — deontoldgica.

Aplicados ao dialogo inter-religioso, Moyaert argumenta que a ideia de
identidade religiosa pode ser sustentada pela identidade narrativa. Nesse sentido,
pode-se fazer a distingdo entre identidade idem e ipse. A identidade ipse, referente a
identidade religiosa, trata-se justamente daquilo que € capaz de identifica-la. Pode-
se identificar a religido via suas regras, normas, dogmas, ritos, doutrinas, praticas e
textos lidos. O idem constitui-se nas proprias caracteristicas descritivas da religido.
O cristianismo pode ser reconhecido dentro de suas diversas forma pela crenca
trinitaria e assim por diante. Do outro lado, a religido pressupde um compromisso e
lealdade a fé crida. Esse relacionamento de lealdade pode ser entendido pelo
componente ipse da identidade. A dimensao narrativa da fé permite equilibrar o polo
entre sedimentacao (idem) e inovagao (ipse)*’”.

Em relagdo ao dialogo inter-religioso como € possivel que a narrativa de
outras identidades se integre a minha prépria identidade?

Moyaert acredita que o primeiro passo é adotar uma atitude de abertura
hermenéutica, ou seja, permitir que a imaginagéo possibilite novos modos de ser-no-
mundo. A questao é perguntar-se, onde Deus se mostra na narrativa do outro? Dois

pontos a serem destacados séo referentes a falta de acabamento da narrativa da

32 RICOEUR, 2014, p. 174
33 RICOEUR, 2014, p. 175
34 RICOEUR, 2014, p. 178
%5 MOYAERT, 2011, p. 254-256
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vida e a possibilidade da histéria, assim como na ficgdo, nem sempre ser totalmente
narrada por nés.

A respeito do inacabamento da narrativa, ou a morte que ndo podemos falar
sobre, porquanto estamos envolvidos no proprio processo de morrer, € 0 que nos
coloca diante de um futuro indeterminado, uma identidade em construgdo, em
aberto; “essa incompletude, é de um lado uma oportunidade, mas de outro lado,
uma dificuldade a ser enfrentada™’®. O inacabamento possibilita a imaginacéo de
outras identidades, imaginar-se como um outro que n&o eu, receber identidade
alheia a minha propria. Entretanto, € o outro religioso “que se constitui como desafio

»317 A propria

para argumentar e justificar a propria particularidade religiosa
identidade religiosa mostra-se fragil.

O segundo fato nos coloca diante da realidade na qual nossas escolhas n&o
dependem da totalidade de nossas convicgbes. Nao escolhemos o lugar que
nascemos, a familia a qual pertencemos, o pais de origem, estas s&o escolhas feitas
em nosso lugar, contudo, um mundo multiplo de possibilidade de escolhas a serem
feitas esta aberto. Assim, a escolha religiosa do outro € justificada tanto pelo ambito
da escolha voluntaria como da escolha involuntaria. Posso apenas imaginar-me na
posicdo do outro. Minha imaginagéo, paradoxalmente, me coloca numa posigao
identitaria que ndo a minha, mas ndo me permite ser um outro®’®.

Por fim chegamos a elaboragao teolégica do modelo de hospitalidade inter-
religiosa desenvolvido por Moyaert com base nas reflexdes até agora ordenadas

sobre traduzibilidade, abertura hermenéutica e identidade religiosa.
3.4 Modelo teolégico da hospitalidade inter-religiosa

Ricouer nos trouxe ao cerne de nossa problematica, a constituicdo de uma
identidade religiosa que mantém abertura hermenéutica ao outro e mantém uma fé
compromissada com Deus. A esta problematica aplicaremos o conceito de
hospitalidade inter-religiosa. Consideramos que todos os outros modelos
explicitados no capitulo anterior se situam, impreterivelmente, em um dos polos, da

identidade ou da abertura hermenéutica. No primeiro caso, ndo levo a sério a

%% MOYAERT, 2011, p. 258 (“This incompletion is, on the one hand, an opportunity but, on the other,
also difficult to bear.”) (tradugdo nossa)

T MOYAERT, 2011, p. 258

® MOYAERT, 2011, p. 256-260
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identidade alheia, no segundo néo levo a sério a minha prépria identidade. O modelo
de hospitalidade linguistica nos proporcionara um modelo intermediario que procura
respeitar a si e ao outro.

A hospitalidade € um fenémeno universal praticado por muitos povos.
Fitzgerald sintetiza em pelo menos cinco tipos de hospitalidade no mundo
mediterraneo: (1) hospitalidade publica praticada pelo governo em sua politica com
estrangeiros; (2) hospitalidade do templo que servia para facilitar o transito a lugares
sagrados; (3) hospitalidade comercial, o qual permitia viajantes obter comida e
alojamento; (4) hospitalidade privada, classificada como uma virtude moral e (5)
hospitalidade teoxénica, na qual humanos recebiam deuses, herdis e entidades
divinas em suas casas>"°.

Entre os gregos havia duas palavras para hospitalidade xenia e philoxenia. A
primeira € derivada do termo xenos (estranho), e € entendida como a qualidade de
receber estranhos em sua casa. Um caso tipico € da hospitalidade homérica, na
qual o dono da casa recebia o estranho, o hospedava e apenas apds a ceia era
revelada a identidade do estranho. O segundo termo, philoxenia, é a hospitalidade a
um estranho como se fosse um amigo. Dai deriva-se a palavra philo (amor/amizade)
e xenia (estranho). Neste caso, o outro era recebido como um amigo e, muitas
vezes, a amizade entre essas familias perdurava por geragc")es38°.

De acordo com o dicionario do Biblical Imagery:381

[...] para os gregos hospitalidade era um sinal de civilidade, e sua
importancia religiosa se dava no fato de sua entidade chefe Zeus era um
Deus da hospitalidade. Para os egipcios ser hospitaleiro ajudava assegurar
uma existéncia favoravel na vida futura, os romanos fizeram do

entretenimento ao estranho uma atividade sagrada. No contexto biblico, da
mesma forma, ser hospitaleiro ndo era uma cortesia, mas uma obrigagao.

%9 HOSPITALITY. In: FITZGERALD, J. T. Dictionary of New Testament Background. InterVarsity
Press, 2000. p. 522. Disponivel em <accord://read/IVP-NT_Background#6703>

% HOSPITALITY. In: FITZGERALD, J. T. Dictionary of New Testament Background. InterVarsity
Press, 2000. p. 522. Disponivel em <accord://read/IVP-NT_Background#6708>

¥ HOSPITALITY. In: RYKEN, L; WILHOIT, J.C; LONGMAN Ill, T (eds.). Dictionary of Biblical
Imagery: An encyclopedic exploration of the images, symbols, motifs, metaphors, figures of speech
and literary patterns of the bible. InterVarsity Press, 1998. p. 402. Disponivel em <accord://read/IVP-
Biblical_Imagery#5396> (“For the Greeks hospitality was a sign of being civilized, and its religious
importance is suggested by the fact that the chief deity, Zeus, was god of hospitality. For the
Egyptians, being hospitable helped to secure a favorable existence in the future life, and the Romans
made entertaining strangers a sacred duty. In biblical culture too, extending hospitality was not a
courtesy but an obligation.”) (tradug&o nossa)
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O exercicio da hospitalidade entre os israelitas fazia parte de uma
obediéncia a Deus (Lv 19, 33-34). Deus ¢ protetor dos estrangeiros (Dt 10, 17-19) e
se revela neles Gn 18,1-8; 19, 1-11). Na traducdo Almeida Revista e Atualizada, a
raiz da palavra estrangeiro ocorre 163 vezes em toda a biblia, sendo 151 vezes no
Antigo Testamento e 12 no Novo Testamento®®?. A septuaginta (LXX) traduziu os
termos para allétrios ou allogenés, pdroikos, € prosélytos xens>. Para Moyaert, a
motivagdo da hospitalidade na Biblia € dupla. De um lado a hospitalidade nasce do
fato dos judeus terem sido estrangeiros, do outro lado porque Deus é revelado por
meio do estrangeiro®*.

Assim como Deus agiu de forma libertadora com Israel, este deve ser
instrumento de libertagcdo aos estrangeiros. De igual modo, os cristdos séao
chamados a serem hospitaleiros, pois cristo se manifesta na pessoa do estrangeiro,

“era forasteiro e me acolhestes™®.

Ricoeur argumenta que a apreensdo “na
memoria de ser forasteiro promove hospitalidade™®. Reconhecer-se como estranho
€ reconhecer que nunca estamos completamente em casa, que ha parte de nossa
identidade que escapa a nés mesmos. Que a fragilidade de nossa identidade nos
leva a reconhecer que “ha dimensdes de nossa identidade que nao escolhemos a
nos mesmos e esta além de nosso controle [...] 0 eu nunca estd em casa em si
mesmo”®’. A memodria de que somos estrangeiros, que nossa identidade é
incompleta, previne que nos fechemos hermeneuticamente ao outro.

Destarte, Deus também se manifesta no estrangeiro. Jansen afirma:
Deus entra no relato como um Deus incognoscivel a quem oferecemos ou

nao hospitalidade. Deus se revela e oculta a si mesmo no estranho, e sem
saber com quem estamos lidando, descobrimos apenas posteriormente com

388
surpresa quem encontramos.

O evangelho de Mateus ratifica a presenga de Deus no estranho ao afirmar
que ao receber o estrangeiro estamos hospedando o proprio Cristo (Mt 25,28-38). O

livro de Hebreus diz: “N&o vos esquegais da hospitalidade, porque por ela alguns,

%2 Disponivel em <Accordance Bible Software>. Acesso em 17/01/17

%3 BROMILEY, G. W. Theological Dictionary of the new Testament: (Abridged). Eerdmans, 1985. p.
662. Disponivel em <accord://read/TDNT#7275>

%4 MOYAERT, 2011, p. 262

%85 Cf. Mt 25,35. Disponivel em <Accordance Bible Software> Acesso em: 17/01/17

% MOYAERT, 2011, p. 263

¥ MOYAERT, 2011, p. 263-264

%8 JANSEN, M.M. Talen naar God: Wegwijzers bij Paul Ricoeur. Gorinchem: Narratio. 2002. p. 299
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sem o saberem, hospedaram anjo”®. Nao obstante, a hospitalidade (no contexto
biblico) estendia-se, também, a pobres, 6rfaos e viuvas. A hospitalidade biblica
abarcava grupos que eram padecentes de alguma necessidade. No contexto do
dialogo inter-religioso, a hospitalidade ocorre a pessoas orgulhosas de suas
tradi¢cdes, credos e crencgas. Além disso, a hospitalidade hermenéutica diferencia-se
da hospitalidade biblica, pois na ultima o hospedeiro prové o necessario ao hospede,
enquanto na hospitalidade hermenéutica o anfitrido deve permitir que o hdspede
desvele seu mundo®.

Moyaert defende que a abertura hermenéutica é assistida pelo espirito, € ele
quem “faz possivel aceitar a estranheza do outro e compreender linguas

estranhas™®"

. A confianga no espirito permite confiar no outro religioso. A abertura
hermenéutica deve ser feita em um espirito orante®*2. Entretanto, tal abertura n&o
deve estacionar no campo da compreensdo do outro, mas do proprio Deus. Afinal,
uma teologia inter-religiosa deve apontar para o conhecimento de Deus. Nesse
sentido, o encontro inter-religioso, na opinido de Moyaert, ndo € uma oportunidade
para converter o outro, ou de comparar as religides, nem mesmo de transformar. Ao
contrario, o encontro inter-religioso deve se “perguntar onde Deus encontra-se
presente e perguntamos com uma atitude de hospitalidade. O dialogo inter-religioso
é espaco teoldgico somente se relacionado & Deus™*.

O dialogo inter-religioso nos desafia a compreender o outro, hospedar o
outro e entender como seu compromisso projeta-se para a revelagdo de Deus. A
busca pelo dialogo € a busca pelo proprio Deus. A expressado fides quaerens
intellectum capta a tese de um dialogo inter-religioso na “tensao entre compromisso
com a fé de um lado, e abertura para o outro religioso de outro lado™%. A fé que
busca o entendimento, que busca a razao na revelagdo de Deus em outro lugar.

Essa fé ja foi evidenciada pelas proprias escrituras em textos como os

magos oriundos do oriente, a mulher siro-fenicia, a mulher samaritana, o encontro

389 ¢f. Hb 13,2 Disponivel em <Accordance Bible Software> acesso em: 17 de Janeiro de 2017

¥ MOYAERT, 2011, p. 266

%" SUNDERMEIER, T. Den Fremden Verstehen: Eine praktische Hermeneutik. Géttingen:
Vandenhoeck und Ruprecht, 1996. p. 211.

%2 MOYAERT, 2011, p. 266

393 MOYAERT, 2011, p. 268 (“In interreligious theology we gropingly ask where God comes into view
and do so with an open attitude of hospitality. Interreligious dialogue is a theological space only if it is
related to God”.,) (tradugéo nossa)

394 MOYAERT, 2011, p. 269 (“in the tension between the faith commitment on the one hand and the
openness for the religious other on the other”) (tradugdo nossa)
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de Abrado com os anjos e outros textos que nos desafiam a perceber o estrangeiro
como receptaculo da revelagdo de Deus. Vejamos apenas um destes casos. O
encontro de Jesus com a mulher siro-fenicia (Mc 7,24-30; Mt 15, 21-28).

Uma expressdo que chama atengao no texto de Marcos 7,24 é “mvedua
axaboptov”’, esta expressdo é utilizada em Marcos mais do que em qualquer outro
livro. Quase 50% das ocorréncias da expressao espirito imundo restringe-se ao livro
de Marcos (Mc 1,23; Mc 1,26; Mc 1,27; Mc 3,11; Mc 3,30; Mc 5,2; Mc 5,8 Mc 5,13;
Mc 6,7; Mc 7,25; Mc 9,25), no qual, trezes vezes aparece a palavra deménio (Mc
1,34; Mc 1,39; Mc 3,15; Mc 3,22; Mc 6,13; Mc 7,26; Mc 7,29; Mc 7,30; Mc 9,38; Mc
16,9; Mc 16,17), e outras cinco vezes o termo endemoninhado (Mc 1,32; Mc 5,15;
Mc 5,16; Mc 5,18; Mc 9:20). O termo é&xdfaptoc>® é traduzido por aquilo que ndo
pode ser colocado em contato com a divindade, impuro. Louw & Nida atribui a
caracteristica do termo impuro como “um espirito que faz do individuo impuro
cerimonialmente e ritualmente”®. O termo impuro, no Antigo Testamento, refere-se
a condigdo adquirida em contato com o nascimento, com os mortos (Lev. 12; Num.
19:11), alimentos e animais impuros. A purificacdo ocorria por meio de banhos,
sacrificios e ritos>?’.

No texto de Marcos (7,1-23), os discipulos estavam “impuros”, pois nao
lavavam as mé&os antes de comerem como a tradigao sugeria. A filha da mulher siro-
fenicia (7,24-30) encontrava-se impura pois havia um espirito impuro, e o mudo-
surdo (7, 31-37) era considerado impuro por causa de sua doenga. Em todos os trés
casos, Jesus contraria o “julgamento” convencional no qual colocaria todos estes
personagens em situacédo de exclusdo e volta sua atencéo a eles. Nas palavras de
Jesus: “nada ha fora do homem que, entrando nele, possa contamina-lo; mas o que
sai do homem, isso é que o contamina™®. Por isso as impurezas humanas s&o
aquelas que brotam do coracdo que faz do humano escravo de seus préprios
desejos. A mulher considerada com espirito imundo é purificada por sua palavra de

fé (7,29). Ademais, o surdo-mudo, enfermo, era considerado amaldigoado por Deus.

39 axadoaptog. DANKER, F. W. A Greek- English Lexicon of the New Testament and other early

Christian Literature. 3ed. Chicago: Chicago Press, 2000. p. 34. Disponivel em Accordance Bible
Software <accord://read/BDAG#5036>.

3% rvedpo akddoptov. LOUW, J.P; NIDA, E.A. Greek-English Lexicon of the New Testament based
on semantic domains. New York: United Bible Societies, 1989. p.147. Disponivel em
<accord://read/Louw_&_Nida#2275>

37 wabapdc. In: BROMILEY, 1985, p. 384. Disponivel em <accord://read/TDNT#4235>

398 ¢f. Mc 7:15. Disponivel em < Accordance Bible Software>. Acesso em: 10/01/17.
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A doenga afastava as pessoas da vida social e comunitaria. De igual modo, o
enfermo é declarado puro por meio da cura.

Comparado com o texto de Mateus 15, 21-28, € possivel identificar alguns
acréscimos feito por Mateus com base no texto de Marcos. Primeiro, Mateus cita o
clamor da mulher: “Jesus filho de Davi tem misericordia de mim, que minha filha esta
endemoninhada”, apesar disso, Jesus mantém-se em siléncio fazendo os discipulos
a interpelarem e pedirem para que Jesus a despedisse. A resposta de Jesus ali
delimita seu ministério para a casa de Israel. Apods isso, o dialogo segue do mesmo
modo como em marcos. No evangelho de Mateus, Jesus deixa exponente que seu
ministério estava direcionado aos Judeus, estes tinham primazia na missdo de
Jesus. Mas voltamos a nossa problematica, o que representa o encontro de Jesus
nas regides de Tiro com uma siro-fenicia?

A cidade de Tiro € conhecida por seu antagonismo a Israel. Aqui “foi a casa
de Jezabel, no qual nos dias de Elias, quase subverteu o reino do Norte com seu
profetismo e praticas pagés”399. Nos dias da reforma macabeia, Tiro aliou-se aos
seléucidas contra os judeus, além disso, provavelmente, “Tiro representava a maior
expressdo de paganismo, tanto real quanto simbodlica, que um judeu esperava

encontrar’*°°

. O relato de Marcos a respeito de Jesus em terra profana com uma
gentia tem muito a revelar a respeito de sua missdo e como as categorias entre
sagrado e profano, puro e impuro sao ressignificadas a luz de Jesus. Parte da visao
dos judeus a respeito do gentio € percebida no ditado “deixai primeiro que os filhos
se fartem; porque ndo € bom tomar o pao dos filhos e langa-los aos cachorrinhos” (v.

»401

27). Os “cachorros eram associados a impureza™ . Nesse sentido, Jesus adverte

contra dar aos cachorros aquilo que é santo. A comparacéo feita por Jesus ilustra o
pensamento judeu da época em relagdo aos gentios. Essa mulher estrangeira
convence Jesus a mudar de opinido. Vemos essa mudanga no vs. 29, na expressao

r.1:402

“por essa palavra”. Moyae destaca:

%9 EDWARDS, J. R. The Gospel According to Mark. Grand Rapids: Eerdmans, 2002. p. 217.
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2 MOYAERT, 2011, p. 270 (“This woman breaks through Jesus’ religious and cultural prejudices and
makes it clear to him that his mission has a broader public than simply the Jewish people. Jesus must
be converted as well. He shows himself willing to change his self-understanding in light of the heathen
woman’s objection. This openness to change rests on a great trust in God. Jesus discovers, as it
were, how God addresses him in a person who does not belong to his own faith community’)
(tradugdo nossa)
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[...] essa mulher penetra os preconceitos religiosos e culturais da época de
Jesus e deixa claro que sua missdo tinha um publico maior que os judeus.
Jesus deveria ser convertido também. Ele se mostra desejoso em mudar
em detrimento da objecdo da mulher. Essa abertura a mudanca
fundamenta-se na confianga em Deus. Jesus descobre como Deus se
revela por meio de uma pessoa que nao pertence a sua propria comunidade
religiosa.

A teologia do dialogo inter-religioso pressupde a manifestacdo de Deus no
estrangeiro, no outro religioso, no desconhecido. O desconhecido traz ao familiar
dimensdes da linguagem que outrora estavam perdidas ou eram desconhecidas. No
entanto, conhecer e compreender novas formas religiosas, por meio da
hospitalidade, ndo implica, necessariamente, em aceita-las, ou seja, 0 compromisso
a fé e a Deus faz com que o crente julgue o outro religioso*®.

A atitude de julgar ao outro ndo implica, necessariamente, em fechamento.
Antes, o julgamento baseia-se no proprio fato de reconhecer que, teologicamente, a
fé do outro possui algo a acrescentar a minha proépria fé. Isso significa que “a luz do
didlogo inter-religioso, é bem possivel que o outro religioso seja compreendido,
porém nao significa que o outro religioso sera teologicamente aceitavel”*. Dessa
forma, reconhego o lugar em que estou e julgo diante de todas as possibilidades.
Por isso € que afirmamos anteriormente que o dialogo ndo tem fungao primordial de
conversdo ou mudanga. Algumas dimensdes da fé sdo simplesmente inaplicaveis a
propria identidade. E impossivel que judeus orem a Jesus, ou que mulgumanos
aceitem a trindade. Algumas dimensdes da linguagem perdem seu sentido ao serem
traduzidas.

Para Moyaert o julgamento se o outro é teologicamente aceitavel para mim

ocorre com base em dois fatores: a tradicdo e a experiéncia*®

. A tradicdo com base
na historia sincrénica e diacrénica do pensamento do cristianismo permite julgar toda
teologia contextual, a fim de que se desenvolva em forma de ideologia. A interagcéo
dialética entre o contexto atual e a tradicdo permite uma visdo dindmica da tradicao,
na qual € impossivel prever quais as areas de conflito inter-religioso. Mesmo na

tradicdo cristd entre seus varios credos, desenvolvidos em contextos distintos,

‘% MOYAERT, 2011, p. 272-273

% MOYAERT, 2011, p. 274 (“In the light of interreligious dialogue, this means that it is very possible
that the religious other is understood, but it does not yet mean that the possibility of the religious other
will also be theologically acceptable.”) (tradu¢do nossa)
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surgem teologias conflitivas. O conflto ndo é especificidade do dialogo inter-
religioso, mas de todo didlogo. Uma teologia inter-religiosa é uma teologia
‘inacabada”, o qual sempre esta dialeticamente julgando a si mesmo e ao outro com
base na tradigdo e na experiéncia do contexto atual*®.

A teologia inter-religiosa n&o propde o fim dos conflitos, contudo, almeja uma
teologia que se comprometa com a tensdo entre o compromisso com a propria
identidade de fé e, ao mesmo tempo, seja suficientemente aberta
hermeneuticamente para o outro religioso. Esse modelo teologico é justificado por
meio de uma atitude de hospitalidade. A teologia da hospitalidade, no dialogo inter-
religioso, € uma teologia de identidade fragil. No momento em que a teologia inter-
religiosa da hospitalidade deixa de ser fragil e de viver na tensdo entre um
compromisso consigo e com o outro — o si mesmo como outro — ela reduz o outro ao

mesmo ou o exclui como um totaliter aliter.*”.

‘% MOYAERT, 2011, p. 275
" MOYAERT, 2011, p. 276
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CONCLUSAO

Chegamos ao final deste trabalho sem a elaboracdo de uma resposta
definitiva ao embate entre religides. Adiante, aguardam-nos desafios de se fazer
uma igreja conscientizada de sua missdo de ligar o ser humano a Deus e o ser
humano a criacdo. Desafios que sio dificultados frente a atitudes de intolerancia em
que se vive, que impulsiona a viver antropocentricamente e voltados ao lucro
pessoal e autossatisfacao, em detrimento de uma comunidade de fé que luta pela
promocdo do bem-estar coletivo, dignidade humana, e amor ao proximo. Estes
desafios trazem, assim, prejuizos e danos ao planeta. Esses, se ndo nos
conscientizarmos a tempo, poderdo ser irreversiveis. Além disso, religides se
confrontam colocando a vidas como valor secundario.

Apesar de certo avancgo histérico no ecumenismo entre aqueles que
professam a mesma fé. Pouca progressao ha no dialogo com diferentes religides.
Frente a problematica de arguir por uma identidade que fosse suficientemente
aberta e dialogal, deparamo-nos com acgdes e atitudes nos extremos, mas que
pouco avango trazem ao dialogo inter-religioso. De um lado estdo as atitudes
exclusivistas e inclusivistas. A primeira (exclusivismo), por meio do jargao fora da
igreja ndo ha salvagdo exclui qualquer forma de dialogo com o outro religioso. A
posicdo do exclusivista € de intolerdncia e monologo. O exclusivista estd com a
verdade, o outro deve, simplesmente, se converter a fé alheia. Assim, essa atitude
nao prové qualquer sustentacdo para o dialogo. Ousaria dizer que o exclusivista
nem ao menos quer dialogar.

O inclusivista talvez seja a categoria mais flexivel. Mesmo que vendo no
cristianismo o climax da revelagao, as outras religides podem possuir lampejos da
revelacado de Deus. A salvagédo néo € exclusiva aos cristdos, entretanto, é de Cristo
a salvacdo. O dialogo para o inclusivista também é uma conversdo, mas de forma
muito mais sutil. O outro sera salvo por elementos do cristianismo, e toda a fé alheia
€ interpretada a luz de Cristo. O problema € que nao deixamos que o outro se
manifeste como €&, ao contrario, o interpretamos por nossas proprias lentes.

O terceiro modelo, o pluralista, pouco contribui para o dialogo. As religides
nada mais sao do que a interpretacdo humana do divino. Assim, busca-se um chao
comum entre elas. Nesse modelo, todas as religides sao igualadas e colocadas em

um mesmo patamar. A critica tecida € que anula as diferencas como se elas nao
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existissem e fossem insignificantes. E como se todas as religides falassem a mesma
linguagem, além disso, exige que todos se convertam ao pluralismo. No entanto, as
religides sdo completamente diferentes, suas categorias de definigdes sobre Deus, o
bem, o mal, a ética, o relacionamento humano, entre outras divergéncias, fazendo-
as distintas entre si. O pluralismo, querendo promover dialogo, destréi a propria
identidade pertencente a cada religido.

Outra categoria teoldgica analisada foi o particularismo. Nessa, as religides
sdo colocadas como diferentes linguagens nao-inerentes ao ser humano, mas
aprendidas. Ha grande énfase nas diferengas entre as religides, de modo que cada
religidgo é distinta e unica. O dialogo para o particularismo deve ocorrer entre
pessoas que possuem a mesma linguagem, ou seja, entre pessoas da mesma fé.
Uma vez que seria impossivel uma dupla pertenga, sendo sempre uma das religides
interpretada a partir da categoria da outra, o didlogo € visto (também) como
incomensuravel. No particularismo, para que haja o dialogo é preciso que o religioso
se converta a outra religido, assim ambos poderiam falar a mesma linguagem.

Por ultimo, foi devotado um capitulo inteiro ao modelo de hospitalidade
hermenéutica. Esse faz uma releitura do modelo particularista eliminando barreiras
como a incomensurabilidade e a intraduzibilidade da linguagem. O capitulo
demonstra que o dialogo inter-religioso deve ocorrer ndo a partir das semelhancgas,
como proposto pelo pluralismo, mas tomando como base as diferencas. Por mais
que as religides falem, em tese, diferentes linguas, € possivel que haja comunicagao
por meio da traducdo. A traducao é de certa forma a explicacdo e interpretacdo de
uma fé ao outro. A atitude deve ser entdo, de fragilidade, pois, na comunicagéo,
sempre, ha ganho e perda de significado e de compromisso, porque a identidade
religiosa pressupde promessa de compromisso a propria fé. Por fim, vimos sobre
uma atitude de hospitalidade, abrindo-se ao outro para aprender da revelagao de

Deus contida no outro e, com isso, refletir sobre a propria fé.
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