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RESUMO

Esta dissertacdo de mestrado tem como objetivo apresentar alguns aspectos do
itinerario seguido pela teologia cristd, no seu esforco de compreender a relacédo do
Cristianismo com outras religides, bem como manter uma abertura ao didlogo com
as outras tradicoes religiosas. A reflexdo leva em conta a abertura promovida apés o
Vaticano Il, que tratou da salvagdo dos nao cristdos e de membros de outras
tradicdes religiosas, ressaltando que esta perspectiva ndo anula e nem reduz o valor
das identidades religiosas, mormente no caso da fé cristd, a relevancia de Cristo,
mas leva-as a um aprofundamento e amadurecimento, motivados pelo dialogo e
pelo encontro amavel e corresponsavel. No caso particular da fé cristd, como
exemplo, seria reinterpretada a partir do encontro dialégico com as demais fés.
Devendo o mesmo ocorrer com toda e qualquer tradi¢ao religiosa. Considera-se que
tal visdo, em certo sentido, suplanta outros modelos como o exclusivismo, que
considera Jesus Cristo e a Igreja como caminho exclusivo de salvacgéo; o
inclusivismo, que considera Jesus Cristo como caminho de salvagcdo para todos,
ainda que implicitamente; e o pluralismo, que € a perspectiva relativista na qual
Jesus € o caminho de salvacdo para os cristdos, enquanto para 0s outros o caminho
€ a sua propria tradicdo, sem maiores esforcos de autocriticas, revisdes e muatua
interpelacdo. Em outras palavras, todas as religides participam da salvacao de Deus,
cada uma por si mesma e da sua maneira. A aproximacdo e o dialogo entre as
diversas tradicbes religiosas contribuem para que elas possam construir e
reconstruir suas identidades e principios fundantes.

Palavras-chave: Dialogo inter-religioso. Cristologia. Exclusivismo. Inclusivismo.
Pluralismo.



ABSTRACT

This master’s dissertation aims to present some aspects of the itinerary followed by
Christian theology in its effort to understand the relationship between Christianity and
other religions, as well as to maintain an openness to dialogue with other religious
traditions. The reflection takes into account the opening promoted after Vatican II,
which dealt with the salvation of non-Christians and members of other religious
traditions, emphasizing that this perspective does not negate or reduce the value of
religious identities, especially in the case of the Christian faith, the relevance of
Christ, but leads them to a deepening and maturing, motivated by dialogue and a
lovely and co-responsible encounter. In the particular case of the Christian faith, as
an example, it would be reinterpreted from the dialogical encounter with the other
faiths. In the particular case of the Christian faith, as an example, be reinterpreted
from the dialogical encounter with the other faiths. The same should occur with any
religious tradition. It is considered that such a vision, in a certain sense, supplants
other models such as exclusivism, which considers Jesus Christ and a Church as the
exclusive way of salvation; Inclusivism, which considers Jesus Christ as the way of
salvation for all, albeit implicitly; and Pluralism, which is a relativistic perspective in
which Jesus is the way of salvation for christians, for others, the way is a tradition,
with no greater efforts of self-criticism, revision, and mutual interpellation. In other
words, all religions participate of the salvation of God, each one by himself and in his
own way. The approach and the dialogue between the various religious traditions
helps them to build and rebuild their founding identities and principles.

Keywords: Interreligious dialogue. Christology. Exclusivism. Inclusivism. Pluralism.
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INTRODUCAO

Diante de uma sociedade em constantes transformacdes, inclusive com a
globalizacéo, processos migratorios e a diversidade de tradicdes religiosas que
emergem de forma acelerada como jamais se viu na histéria, e que bem caracteriza
0 pluralismo religioso, a teologia cristd tem sido provocada a posicionar-se
positivamente a esse respeito. Esse processo de rapidas e avancadas mudancas,
tipico da modernidade plural, coloca diante de todos, crentes e ndo crentes, uma
tarefa das mais urgentes e decisivas, uma vez que nao cabem mais a ignorancia
mutua e nem a distancia da indiferencga entre as diversas tradi¢des religiosas.

Desse modo, o objetivo desta dissertacdo, a partir de uma reflexdo da
centralidade de Jesus Cristo no dialogo inter-religioso, € apresentar alguns aspectos
do itinerario seguido pela teologia cristd, no seu esforco de compreender a relacao
do Cristianismo com as outras religibes, bem como manter uma abertura ao didlogo
com as outras tradicdes religiosas.

A reflexdo sera desenvolvida de forma mais ampla, sobretudo em profundo
respeito a dignidade e ao valor das outras tradi¢cdes religiosas. Certamente, é um
momento Unico de possibilidade de resgate de uma credibilidade que veio
manchada por posicionamentos de extremo desrespeito e descrédito a diversidade
religiosa e ao pluralismo religioso, posicdo que foi revista a partir do Concilio
Vaticano Il.

A abertura dialogal vem antecedida pelo acolhimento benfazejo do
pluralismo religioso. Nessa perspectiva de abertura, o didlogo requer um olhar
receptivo a diversidade das crencas. A pluralidade religiosa é hoje uma realidade
que perpassa a reflexdo teoldgica da modernidade. Para tanto, é imperiosa uma
decisiva mudanca na perspectiva eclesial, rompendo com as posi¢cdes que excluem
o outro, em vez de inclui-lo. Essa mudanca de perspectiva € urgente e necessaria,
uma vez que ndo ha mais espaco, no mundo hodierno, para manutencao de atitudes
hostis e desrespeitosas em relagéo ao outro religioso.

De fato, o pluralismo religioso € um fendmeno irreversivel da modernidade e
tem desafiado o ser humano a uma vida de convivéncia respeitosa com o diferente.
E a possibilidade de um novo olhar que vem em tempo oportuno e que abre espaco
as diversas cosmovisfes religiosas, que pela via do dialogo vai abrir as portas do

entendimento e da tolerancia entre os diversos povos. Nesse ambiente de
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pluralidade e diversidade, a teologia vem sendo provocada e desafiada a acolher
essa diversidade, de maneira particular, o pluralismo religioso, encarando-o com
seriedade de modo significativo e desafiador.

Assim, em meio as configuracbes desse novo tempo, marcadas pela
diversidade religiosa, cultural e multiplicidade de ideias e pensamentos entre 0s
seres humanos, o didlogo apresenta-se como o caminho plausivel e imprescindivel
para conduzir os seres humanos aos designios misteriosos de Deus. Esse € um
horizonte que vem marcar os proximos passos da teologia: estar diante de um
pluralismo insuperavel.

Quanto a teologia cristd e ao pluralismo religioso, é salientada a salvacdo em
Jesus Cristo no contexto da legitimidade de outras tradicfes religiosas. Na visao crista
€ a particularidade de Jesus Cristo que revela o absoluto e a universalidade de Deus.

A estrutura da pesquisa esta apresentada em quatro capitulos:

No primeiro, aborda-se a particularidade histérica e teolégica dos trés
paradigmas da teologia das religides, classificados como: exclusivismo ou
eclesiocentrismo, que exclui qualquer possibilidade de salvacdo fora da Igreja, o
inclusivismo ou cristocentrismo, que acredita na mediacdo e universalidade de Cristo
e o pluralismo ou teocentrismo, que compreende o valor intrinseco das tradi¢cdes
religiosas em suas diferencas. Estes trés paradigmas buscam respostas para a
problematica do pluralismo religioso.

No segundo capitulo, a reflexdo envolve a questéo cristologica, enfatizando
algumas perspectivas que marcaram e ainda marcam o horizonte da teologia.

No terceiro capitulo, esboca-se a questdo do didlogo inter-religioso como
desafio para o Cristianismo na contemporaneidade. A reflexdo tem como eixos
principais de discusséo a universalidade do Reino de Deus, por uma teologia aberta
da revelacéo e, finalmente, a pluralidade religiosa na contemporaneidade.

E no quarto capitulo, a reflexdo é em torno de um dialogo inter-religioso
auténtico em favor da paz, com énfase no didlogo com todos os grupos e em todos
0sS niveis, os desafios e os frutos desse dialogo, bem como a necessidade do
dialogo em um mundo plural e globalizado.

A parte central da dissertacdo esta diretamente vinculada a problematica do
dialogo inter-religioso no contexto da contemporaneidade, na convic¢cdo de que,

guem o fundamenta, é a busca do transcendente comum a estrutura do ser humano.
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E reconhecer, também, que é por intermédio do didlogo auténtico que as religides
participam do plano de Deus para o mundo.

A escolha do tema da pesquisa, aqui externada, foi amadurecida durante o
percurso do curso de mestrado, o que permitiu paulatinas percepcdes da enorme
pluralidade presente na atualidade, bem como da possibilidade de convivéncia e
encontro entre as diversas tradigdes religiosas, incluindo o Cristianismo.

Por fim, esta dissertacdo € resultado de uma ampla pesquisa bibliogréfica,
desenvolvida em método sintético, considerando os diversos autores indicados nas
citacdes e notas de rodapé. A pesquisa envolve, na sua maioria, te6logos de renome
nacional e internacional, com destaque para Jacques Dupuis (1999), Roger Haight
(2003), John Hick (2005), Raimond Panikkar (2007), Andrés Torres Queiruga (2010),
Paul F. Knitter (2008), Hans Kiing (2003), Faustino Teixeira (2012) e outros autores
comentadores.

A expectativa é de que esta pesquisa possa trazer um contributo para uma
convivéncia pacifica cada vez maior entre as diversas tradi¢cdes religiosas, tendo
como pressuposto basico a tolerancia e o respeito ao outro religioso. Para que essa
convivéncia seja concretizada entre as culturas e tradi¢cdes religiosas, é necessario o
respeito a alteridade, que é a raiz da compreensao de ser do outro, como espaco de
liberdade e expressao.

Assim, um novo desafio esta colocado diante dos tedlogos e pensadores,
das mais diversas correntes intelectuais, que desejem trilhar pela ponte que vai

estabelecer a aproximagéao entre as tradigdes religiosas.
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1VISAO GERAL DAS TRES ALTERNATIVAS FORMAIS DA TEOLOGIA DO
PLURALISMO RELIGIOSO

A primeira parte deste trabalho de pesquisa tem como objetivo apresentar o
panorama do deslocamento de uma visdo eclesial catolica de si mesma em direcédo
ao outro religioso, tendo como marco desse deslocamento o inicio do Concilio
Vaticano I, que deixa para tras uma ideia totalmente exclusivista, simbolizada pelo
axioma “Extra Ecclesiam nulla salus” (fora da Igreja n&o ha salvacgéo).

Um olhar criterioso na histéria do Cristianismo, notadamente em sua
vertente catdlica, vai confirmar que mais de dois milénios de vida foram vividos sob
os fundamentos do exclusivismo, mormente em uma pratica eclesial que negava o
outro religioso, em suas diferencas e em suas possibilidades.

Até a metade do século XX a posicao teolégica hegemonica no Cristianismo
foi a do exclusivismo. Ao longo da histéria, é fato, sugiram pensadores e correntes
eclesiais nos quais foram vislumbrados tracos de uma ideia mais ampla de salvacgao.
Contudo, mesmo com estas excec¢des, 0 exclusivismo permaneceu historicamente
explicito e de dominio oficial. Esse periodo de prevaléncia do exclusivismo,
longinquo e de elevada forca, moldou o0 modo de ser e de pensar da Igreja, que em
tempos mais recentes comecou a ser questionado, possibilitando assim a
necessidade de um novo olhar histérico, o que resultou em um modo de agir e
pensar de forma diferente (VIGIL, 2006).

Neste inicio de século XXI a Igreja Catdlica encontra-se diante de um
desafio extremamente relevante, que é o da abertura ao pluralismo religioso e o
exercicio dialogal com as demais tradicdes religiosas.

No intuito de tornar mais claro e compreensivel o tema deste primeiro
capitulo, e como tentativa de esboc¢ar o caminho seguido pela teologia cristd, no seu
esforco de compreender a relacdo do Cristianismo com as outras religies, sera
apresentada uma sintese dos trés paradigmas conhecidos como exclusivismo,
inclusivismo e pluralismo, enfatizando algumas mudancas importantes que o
Concilio Vaticano Il provocou na Igreja. O que se pretende, a seguir, sem nenhuma
pretensdo de exaurir o assunto, € um breve histdrico das caracteristicas marcantes

de cada um deles.



13

1.1 Exclusivismo

A alternativa exclusivista é tida como de origem muito remota na histéria do
Cristianismo essa posicéo, explicitamente repudiada pelo magistério da Igreja, como
se pode verificar na Carta do Santo Oficio de 1949', sobrevive aos ventos
renovadores do Vaticano Il e, mesmo em tempos mais recentes, encontra apoio em
autores conservadores do catolicismo (Van Straelen), bem como na neo-ortodoxia
protestante, a exemplo de H. A. Netland, A. D. Clarke e B. M. Winter (DUPUIS, 1999,
p. 258), e ainda na apologia fundamentalista das proprias crencas de diversos
grupos religiosos cristaos.

Segundo Teixeira (2012b, p. 21):

Trata-se de uma posi¢do que vincula a possibilidade de salvacdo ao
conhecimento explicito de Jesus Cristo e a pertenca a Igreja. Sua
vigéncia encontra-se mais rarefeita no tempo atual, restringindo-se a
grupos catélicos mais conservadores e ndcleos de fundamentalistas
protestantes.

Na verdade, a perspectiva exclusivista sé admite revelacéo real e verdadeira
e, por consequéncia, salvacao na prépria Igreja, sendo uma prerrogativa apenas do
Cristianismo. O exclusivismo advoga a ideia de que ha uma dUanica religido
verdadeira, a que foi revelada por Deus, e que possui a verdade em exclusividade,
enquanto as outras religibes sao falsas ou simplesmente humanas, naturais,
incapazes de salvar. No Cristianismo, esta posicdo tem sido a dominante e oficial
nos vinte séculos de sua historia até a década de 1960.

Durante muito tempo a posi¢ao exclusivista foi propagada no campo catoélico
romano, em especial na época dos Pais da Igreja, através deste axioma Extra
Ecclesiam nulla salus (fora da Igreja ndo h& salvacao), dito por Sao Cipriano, pelo
menos até o Concilio Vaticano Il. De acordo com essa visdo, ndo pode haver
salvacdo sem o conhecimento explicito de Jesus Cristo e a pertenca a Igreja
(CAPELLO, 2005).

Para dar uma visdo mais ampla ao paradigma exclusivista, presente

praticamente nos vinte séculos da era cristd, a abordagem sera apresentada nas

'Essa carta do Santo Oficio explicava, em 1949, a doutrina correta acerca da interpretacdo da
enciclica Mystici Corporis, anunciada pelo papa Pio XIl, em 1943. Além de explicagBes doutrinarias,
0 texto, direcionado ao arcebispo de Boston, nos Estados Unidos, traz a condenacéo, e
consequente exclusao da igreja, do padre jesuita Leonard Freeney. Esse clérigo tinha afirmado
radicalmente, em interpretacdo da enciclica de Pio Xll, que quem ndo pertence expressamente a
unidade visivel da Igreja Catdlica ndo tem salvagéo.
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concepcdes catllica e protestante, comeg¢ando com o exclusivismo catélico romano
e, posteriormente, com o exclusivismo protestante, destacando os tedlogos que

desenvolveram suas reflexdes a respeito desse paradigma.

1.1.1 Exclusivismo catélico romano

Na concepc¢do dos catélicos, o encontro com Jesus de modo real, pleno e
considerando o carater da salvacdo, s6 pode acontecer na Igreja. Permanece a
missdo de Jesus de querer trazer as pessoas a Deus, e umas as outras, no seio da
comunidade que a Ele pertence, e por intermédio dela, que se chama Igreja.

De acordo com Dupuis (1999, p. 143):

Ha muito tempo a Igreja ja defende a possibilidade da salvacdo em
Jesus Cristo para todas as pessoas, quaisquer que sejam as
circunstancias de suas vidas e as tradicbes religiosas a que
pertencam. Além disso, em uma fase posterior, vamos nos deter na
afirmacdo, relativamente recente, que remonta aproximadamente aos
anos do Concilio Vaticano Il, a respeito dos elementos de ‘verdade e
de graca’ (AG, n. 9) presentes nas outras tradigbes religiosas e
suscetiveis de conduzir seus membros a salvacao em Jesus Cristo.

No campo catdlico, a posicao teoldgica exclusivista apoiou-se no tradicional
axioma, segundo Teixeira (2012b, p. 21): “extra ecclesiam nulla salus” (fora da Igreja
nao ha salvacdo), sustentando que as condicfes necessarias para a salvacao
relacionam-se com um conhecimento explicito de Jesus Cristo e a pertenca a Igreja.

O entendimento de Teixeira é de que este axioma caracterizou-se como
simbolo da posicdo negativa da Igreja catélica em relacdo a possibilidade de
salvacdo a membros de outras tradi¢des religiosas.

Para Knitter (2008, p. 109):

A insisténcia em que Jesus e a Igreja sdo necessarios para, de fato,
conhecer a Deus e ser salvo parece, para grande parte da histoéria
catdlica, ter mais proeminéncia do que a crenga no amor universal de
Deus por todos.

Ao referir-se a Karl Rahner, Knitter (2008, p. 115) comenta que ele assim se
posiciona: “dizer que Deus é amor em | Jodo 3,8 significa dizer que Deus quer
alcancar, abracar e acolher ciosamente todas as pessoas e seres”. Na verdade,
Rahner entende que Deus quer salvar todas as pessoas, independente das suas
crencas religiosas, desfazendo, dessa forma, qualquer possibilidade de

exclusivismo.
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Ainda de acordo com Teixeira (2012b, p. 22):

A posigao exclusivista catdlica, ‘Extra ecclesiam nulla salus’, passou
a ser atribuida aos judeus e pagaos quando o Cristianismo tornou-se
a religido oficial do Império Romano (380), especialmente a partir de
Agostinho (534-430) é que prevalece uma interpretagdo mais
exclusivista do tradicional adagio, em consonancia com sua
perspectiva teoldgica, que restringia, significativamente, a dinAmica
da vontade salvifica universal de Deus.

E importante frisar que o antigo adagio teve sua origem no século lll e foi
atribuido, por alguns, ao pensador cristdo Origenes, e por outros, a Cipriano, sendo
retomado em 1442, no Concilio de Florenca (1438-1445), no seu sentido mais absoluto,
o qual foi utilizado pelo discipulo de Agostinho, Fulgéncio de Ruspe, a quem se atribui a
forma rigida de aplicacdo do axioma aos pagéaos e judeus, com o acolhimento de sua
tese nove séculos depois pelo Concilio de Florenca (1442). A luz do contexto historico,
a reafirmacéo do axioma parece ser o principal propdsito do Concilio.

De acordo com Vigil (2006, p. 74):

Firmemente crer, professar e ensinar que ninguém daqueles que se
encontram fora da Igreja Catdlica, ndo somente 0s pagaos, mas
também os judeus, os hereges e 0s cismaticos, poderdo participar da
vida eterna. Irdo ao fogo eterno que foi 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 derrame sangue por Cristo, podera salvar-se se
nao permanecer no seio e na unidade da Igreja Catdlica.

Depois da descoberta do Novo Mundo (1492), surge uma nova perspectiva
teoldgica, com o desenvolvimento de reflexdes que visavam explicar a possibilidade
de uma fé implicita, e assim ndo era mais possivel que os teélogos pensassem e
ensinassem que todo aquele que nao tivesse chegado a fé explicita em Jesus Cristo
nao poderia ser salvo. Agora, ndo é mais possivel, de forma incondicional, sustentar
que a fé em Jesus Cristo e a pertenca a Igreja constituem requisitos absolutos para
a salvacao de todo ser humano. Em linha de descontinuidade com a perspectiva da
fé implicita em Jesus Cristo, Santo Tomas de Aquino, o grande tedlogo do século
XIll, tinha ainda a opinido de que, apés o evento histdrico Jesus Cristo, a fé explicita
era necessaria para a salvacéo de todo género humano.

Segundo Teixeira (2012b, p. 23):

Destacam-se nesta reflexdo, o te6logo Francisco de Vitéria (1493-
1546). Em linha de continuidade com Tomas de Aquino, reconhece
ndo haver salvacdo sem fé explicita em Jesus Cristo, mas admite a
possibilidade de salvacdo para aqueles que vivem numa situacdo de
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‘ignorancia invencivel’ com respeito a fé em Jesus Cristo. Admitia
ainda a néo culpabilidade dos nativos quando o evangelho néo lhes
vinha anunciado de forma convincente. O tedlogo dominicano
Domingo de Soto, em texto de 1549 (De natura et gratia), contesta a
tese tradicional da infidelidade culpavel dos habitantes do Novo
Mundo antes da chegada dos missionarios e retoma a tese da fé
implicita, desenvolvida por Tomas de Aquino, mediante a qual Deus
Ihes forneceria a luz necesséaria para a presenca da salvacdo em
Jesus Cristo.

Vale destacar, ainda, que o tedlogo jesuita Juan de Lugo (1583-1660), do
Colégio Romano, progride ainda mais na perspectiva ao fazer apologia a tese,
revolucionaria para a época, da fé implicita mesmo para aqueles que, tendo
consciéncia de Cristo, ndo comungam da fé ortodoxa. Na concepc¢éo deste tedlogo,
ndo apenas 0s pagaos, mas igualmente os heréticos, judeus e mulgumanos,
poderiam ter acesso a salvacdo mediante a fé sincera em Deus. Assim, com Juan
Lugo, a teoria da fé implicita adquire a sua forma mais compreensiva.

A fé implicita e o desejo de batismo foram objeto de reflexdo no magistério da
Igreja, e esteve presente no Concilio de Trento (Decreto sobre a justificacéo - 1547)2.

A melhor ideia a respeito de justificacdo encontra-se fundamentada na
Escritura Sagrada, principalmente nas epistolas paulinas (Rm 1; Fl 3;Gl 5 e |l e |l
Cor). Nestas passagens a ideia de justificacdo é apresentada como fruto objetivo da
acao gratuita e redentora de Deus, por meio das missfes divinas do Filho e do
Espirito Santo.

De acordo com Dupuis (1999, p. 171):

Quando o apdstolo diz que o homem ¢ justificado ‘através da fé’ e
‘gratuitamente’ (Rom 3:22-24), suas palavras devem ser entendidas
segundo o significado sempre e unanimemente aceito e expresso
pela Igreja Catolica, ou seja, de que somos justificados através da fé,
porque ‘a fé é o principio da salvagao humana’, a base e a raiz de
toda justificac@o, sem a qual € impossivel ‘agradar a Deus’ (Hb 11-6)
e chegar a compartilhar a comunhao que ele tem com os seus filhos.

Teixeira (2012b), ao comentar sobre o decreto de justificacdo, quando entdo

sera afirmada a possibilidade de justificagdo pelo “batismo de desejo”®, deixa claro,

> O Decreto sobre a Justificacdo foi emanado pelo papa Paulo Il em 1547, como doutrina definida
pela Igreja no Concilio de Trento. A ideia de justificacdo tem sua base fundamental na Escritura
Sagrada, especialmente nas epistolas do Apdstolo Paulo (Rm 1; FI 3; GI 51; | e Il Cor); é
apresentada como fruto objetivo da acéo gratuita e redentora do Pai, por intermédio das missdes
divinas do Filho e do Espirito Santo.

*Batismo de Desejo é para pessoas que desejavam recebé-lo, mas por outras circunstancias
morreram antes. Também poderia incluir os pagédos que ndo conheceram a Cristo, mas viveram
uma vida reta de acordo com a sua consciéncia e a Lei Natural. Se o tivessem conhecido, teriam
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porém, que este clima teologico de abertura serd interrompido no periodo pés-
tridentino, ocasido em que grande parte da teologia catolica ira sintonizar-se de
forma negativa e polémica a respeito da histéria e das outras tradi¢cdes religiosas.
Com o advento da modernidade, principalmente com o acontecimento historico da
Reforma Protestante, a Igreja foi fortemente impactada, e sua reacgao foi na linha de
defender a sua identidade, até entdo colocada em questao.

Assim, o tradicional axioma “Fora da Igreja ndo ha salvagao” ganhara novos
contornos para uma afirmacdo de uma identidade catdlica que vai reagir em face
das “ameacas” que acompanham a nova dinamica da histéria.

Sabe-se que até meados do Concilio Vaticano Il (1962-1965), havia uma
posicdo exclusivista hegemdnica entre os tedlogos catodlicos, posicdo que foi
rejeitada pelo magistério eclesial. Vale ressaltar, todavia, que a abertura conciliar e
as claras posi¢6es do magistério sobre a possibilidade de salvacéo fora da Igreja,
levaram os te6logos a assumirem uma nhova perspectiva, permanecendo uma
posicdo mais radical restrita a circulos menores.

A perspectiva teolégica da possibilidade ou ndo da salvacdo para 0s
membros das outras religides, que recebeu por muito tempo uma resposta negativa,
e no segundo tempo uma resposta positiva, embora sob condi¢des restritivas, foi a
probleméatica comum da teologia das religibes até os Ultimos decénios que
precederam o Concilio Vaticano Il (1962-1965)".

Na perspectiva do eclesiocentrismo reinante até o Vaticano I, ndo apenas a
Igreja é a Unica mediacdo de salvacdo, como a Igreja Catdlica é a Unica Igreja
verdadeira. Tanto que a Igreja Ortodoxa, separada da Igreja de Roma em 1054,
estava excomungada desde entdo, da mesma forma que as Igrejas protestantes,

originarias da reforma de Lutero, na primeira metade do século XVI.

pedido o Batismo. Neste Ultimo caso, que s6 Deus conhece, podera acontecer o Batismo de Desejo,
segundo o Catecismo. Assim, uma pessoa que nao tivesse tido a possibilidade material de conhecer
a existéncia da Igreja, como por exemplo, um indio da América, antes da chegada dos europeus,
n&o tinha possibilidade alguma de salvar-se? E claro que afirmar a impossibilidade de salvacéo
desse indio seria atribuir a Deus uma injustica. Assim como esse indio, todos 0s que nao tivessem
nenhuma possibilidade material de conhecer a Igreja, poderiam, sim, salvar-se, uma vez que
estavam em situacao de ignorancia invencivel. Por situacdo de ignorancia invencivel entende-se,
uma condicdo em que a pessoa nao tenha absolutamente nenhuma possibilidade de fazer qualquer
coisa para conhecer algo, no caso, a existéncia da Igreja Catdlica. Deste modo, uma pessoa em
situagdo de ignorancia invencivel com respeito a Igreja Catdlica pode salvar-se se respeitar a lei
natural, que Deus inscreveu no coragéo de todo ser humano.

* DUPUIS, Jacques. O Cristianismo e as religides. Sdo Paulo: Loyola, 2004. p. 20. Segundo o
autor, a partir dos anos 1950 nao faltaram tedlogos que procuravam uma perspectiva mais positiva e
mais aberta em relacdo aos “outros”. Comecaram entdo a se desenvolver diversas teorias que
propunham uma problematica ndo mais exclusivamente individualistas, mas socialmente orientadas.
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Segundo comenta Brighenti (2016, p. 98):

Na eclesiologia pré-conciliar, a Igreja Catdlica é a Unica Igreja que tem a
verdadeira interpretacdo da Biblia e a verdadeira doutrina. As outras
Igrejas, oriundas da ruptura com a Igreja Catdlica, estdo no erro, por
isso foram excomungadas e ndo sdo Igreja. Sobre as Igrejas
protestantes, via de regra, se afirma que elas s6 tém dois sacramentos,
0 Batismo e a Eucaristia, com o agravante de ndo crerem nha presenca
‘real’ de Jesus Cristo nas espécies do péo e vinho.

Ainda na concepcéo de Brighenti (2016, p. 99):

A proépria declaracdo ‘Dominus lesus’, na perspectiva do gradativo
distanciamento do Vaticano Il, que se instaurou na Curia Romana
depois do pontificado de Paulo VI, ainda afirma que, como as Igrejas
originarias da Reforma ‘ndo conservam um valido episcopado e a
genuina e integra substancia do mistério eucaristico’, elas ndo séo
Igreja, sdo ‘comunidades eclesiais’: seus fiéis, pelo Batismo, vivem
‘uma certa comunhao’, imperfeita, com a Igreja. Sobre a Igreja
Ortodoxa, a mesma declaragdo afirma que ela tem sucessao
apostdlica e valida Eucaristia, mas ndo é verdadeira Igreja por Ihe
faltar aceitar o Primado.

O autor ainda pontua que, na eclesiologia pré-conciliar, apesar do cisma
ortodoxo e da Reforma Protestante, ndo ha a consciéncia de que a Igreja esta
dividida. A prépria Dominus lesus®, alinhada com essa perspectiva, afirma que “ndo
ha unidade entre os cristdos, mas a Igreja esta unida” (DI,17).

Na verdade, virtualmente todas as Igrejas cristas praticam o rito do batismo.
Na sua maioria, elas o fazem porque Jesus, em sua comissao final, ordenou aos
apostolos e a Igreja: “Ide [...] fazei discipulos de todas as nagdes, batizando-os em
nome do Pai, e o do Filho, e do Espirito Santo” (Mt 28:19). H4 uma concordancia
guase universal de que o batismo esta relacionado de alguma forma com o inicio da

vida cristd; é a iniciacdo da pessoa tanto na Igreja universal, visivel, como na Igreja

>A Declaracido”’Dominus lesus” € um documento sobre a unicidade e a universalidade salvifica de
Jesus Cristo. Foi emitida pela Congregacdo para a Doutrina da fé, no dia 6 de agosto de 2000,
assinado pelo entdo prefeito da Congregacédo, o Cardeal Joseph Ratzinger, que se tornou Papa
Bento XVI. A Declaracdo era um dos instrumentos a mais no tradicional repertério de atencao
criticado pelo cardeal Ratzinger aos impulsos da teologia do pluralismo religioso, que para ele
estaria, hoje, assumindo o lugar antes reservado a Teologia da Libertacdo. O objetivo do documento
era, na verdade, “recordar aos Bispos, aos tedlogos e a todos os fiéis catélicos alguns contelidos
doutrinais imprescindiveis” para a fé catdlica e apostdlica. Primeiramente, o texto critica uma ideia
muito difundida, hoje, em que afirma que todas as religibes tém o mesmo valor, pois cada uma
ensina uma parte da verdade. A verdade divina é tdo grande, dizem alguns, que nenhuma religido
por si s6 pode exprimi-la totalmente. Assim, Jesus Cristo € apenas parte da verdade de Deus. Mas
essa verdade precisa ser completada pelo que outras religibes apresentam: Buda, Conflicio, Maomé
etc, seriam outras manifestacdes da Unica verdade divina. Jesus pode ser a manifestacdo mais
completa desta verdade, mas ndo é a verdade absoluta e universal.
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local, visivel. Sabemos, ndo é novidade, existem divergéncias consideraveis a

respeito do batismo, mas néo € objeto de apreciagdo neste capitulo.

1.1.2 Exclusivismo protestante

Na concepgédo protestante, o exclusivismo assume uma forma nao
eclesiocéntrica, mas sem fugir do triplice principio “sola fide, sola gratia, sola
scriptura” (s6 a fé, s6 a graca, sO a Escritura). Fora disso esta excluida a
possibilidade de salvacdo para o género humano. Os protestantes tém a Biblia como
regra de fé e prética, e a ela vinculam a salvacédo por meio da fé, que conduz o ser
humano ao Salvador; a graca, como dadiva da misericérdia de Deus, e a crenca na
Escritura Sagrada, que afirma ser a nossa salvacao pela fé (Romanos 1:16).

No entendimento dos protestantes, a salvacdo vem pela entrega do ser
humano, mediante a fé, a graca que o proprio Deus Ihe oferece em Jesus Cristo. Sé
a aceitacao da graca de Deus vinda por Jesus Cristo pode salvar o ser humano. Nao
ha outro meio de salvacdo, a ndo ser pela aceitacdo, mediante a fé, no Filho de
Deus, Jesus Cristo, Unico salvador da humanidade.

Entre os protestantes historicos (Luteranos, Reformados, Presbiterianos) o
Exclusivismo incialmente significou o0 mesmo que para os Catdlicos, ou seja, sua
modalidade forte. Diferenciando-se apenas pela menor énfase eclesial-sacramental
e maior importancia dada a soteriologia, que tem por base ndo uma aderéncia
institucional, mas uma resposta individual ao convite divino. Uma salvacao
unicamente pela graca de Jesus mediante a fé foi fortemente defendida por todos os
reformadores, e isto impediu de ver a salvagdo sendo obtida de outra maneira no
seio das religides nao cristas (AZEVEDO, 2015).

No campo protestante, destaca-se como expoente o teélogo reformado, Karl
Barth (1886-1968). Sua posicao se fez célebre por seu radicalismo teoldgico, apesar
de néo pertencer ao setor fundamentalista protestante.

De acordo com Vigil (2006, p. 75): “Barth concebe a religido como o esforgo
da humanidade em buscar a Deus, esfor¢o ao qual se contrapde radicalmente o fato
da revelacéo, pelo qual Deus ‘sai gratuitamente ao encontro’ da humanidade”.

O entendimento de Barth € de que no processo de revelacao a iniciativa em
buscar a humanidade é de Deus. Para ele, todas as religides, representam um

empenho do ser humano, num ensaio para obter a generosidade de Deus e, dessa
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forma, a intencédo de manipular a Deus. Depreende-se, pois, que uma religido assim
entendida, padece de fé e € algo extremamente pecaminoso e abominavel, pois a
salvacao sO ocorre mediante a fé e a graca que o préprio Deus oferece em Jesus
Cristo. Portanto, s6 pelo caminho da aceitacdo da graca de Deus por intermédio de
Jesus Cristo € que o ser humano pode ser salvo.

Ao se referir ao campo protestante, Teixeira (2012b, p. 25) informa que:

A posicdo exclusivista acompanha o movimento de génese da
Teologia Dialética, em oposicdo a Teologia Liberal, sendo Karl Barth
(1886-1968) ‘um dos tedlogos que melhor elaborou a base
escrituristica e teoldgica do exclusivismo da posicao evangélica’.

Ao referir-se a Epistola aos Romanos (1922), Teixeira (2012b, p. 26) afirma
gue Barth “manifesta sua oposicéo a Teologia Liberal, que a seu ver representaria
uma perspectiva religiosa de continuidade entre o céu e a terra, ou seja, uma
problematica “adaptagao cognitiva” do Cristianismo a modernidade”. O entendimento
de Barth é de que a revelacdo ndo pode reduzir-se a dimensdo humana, a uma voz
humana, ainda que em nivel elevado.

O que se pode inferir do pensamento teolégico de Karl Barth é a negacao da
continuidade afirmada pelo mundo liberal entre o humano e o divino. Assim, ndo é
possivel comparar Deus ao ser humano. Deus € Absolutamente o Outro, 0
indispensavel em relacédo a qualquer pressuposi¢cdo humana.

Obviamente, o contexto historico onde Barth fez ouvir a sua voz, a saber, o
ambiente moral e religiosamente decadente do Protestantismo europeu, instilado
pela Teologia Liberal, foi a moldura sem a qual a reacao barthiana ndo poderia ser
plenamente entendida. Ele foi o Unico dos dialéticos que teve a coragem de
reconhecer que a Palavra de Deus esta acima de seus ouvintes, e se, portanto,
houver desacordo entre ela e eles, 0 juizo divino deve ser proclamado sobre os
homens que ndo foram capazes de entendé-la, apesar de todas as pressfes em
contrario. Ele ndo agiu como alguns de seus antigos colegas, entendendo
hermenéutica como a mera promoc¢éo da adequagdo do evangelho a seus ouvintes,
Ou seja, se 0s ouvintes nao entendem a culpa é dos pregadores (AZEVEDO, 2015).

Karl Barth entende que a revelagéo expressa uma verdade que vem ao encontro
do ser humano, ao passo que a fé representa o acolhimento de um Deus que se

manifesta. Sendo Barth um apologista da dialética, Dupuis (1999, p. 258-259) comenta:
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Barth ndo foi o Unico a reagir com veeméncia contra as concepcdes
liberais propostas por historiadores da religido, como E. Troeltsch e A.
Toynbee. Outros autores fizeram o mesmo, como E. Brunner que,
apesar das diferencas, é muito semelhante a Barth a esse respeito. [...].
O paradigma exclusivista foi explicitamente repudiado pelo magistério
da Igreja, como pode se ver na Carta do Santo Oficio de 1949.

N&o se pode pensar que a posicao exclusivista da neo-ortodoxia protestante
seja algo totalmente superado. Ela sobrevive de algum modo nos dias atuais. A
passagem do eclesiocentrismo para o cristocentrismo, conhecida como inclusivismo,

sera objeto da reflexao a seguir.

1.2 Inclusivismo

A segunda alternativa, conhecida como inclusivista, é tida como de larga
histéria no Cristianismo. Remonta-se, inclusive, aos primérdios apostolicos, incluindo
Paulo e as teologias lucana e marcana, com uma clara evidéncia da passagem de uma
cultura gentilica para uma crista, podendo até ser chamado de inclusivismo brando®.

O inclusivismo, como segundo paradigma, apresenta-se como uma posi¢ao
mais partilhada, que se caracteriza por incluir crencas de outras tradicdes nao
cristas na esfera da salvacgéao cristd. De acordo com Vigil (2006, p. 63): “esta posicéo
abriu caminho no mundo teoldgico (principalmente a partir da Igreja Catdlica) na
época do Concilio Vaticano IlI”. Como apologistas do inclusivismo, destacam-se Jean
Daniélou (1905-1974), Hans Urs Von Balthasar (1905-1988), Karl Rahner (1904-
1984), Paul Tillich (1886-1965), Jacques Dupuis (1923-2004), e Claude Geffré
(TEIXEIRA, 2012b).

A posicdo inclusivista foi surpreendentemente oficializada pela Igreja
Catolica, basicamente a partir do Concilio Vaticano Il.

Segundo comenta Queiruga (2012, p. 18),

O inclusivismo nédo exclui nem verdade nem salvacdo nas demais
religibes, mas mantém ao mesmo tempo a centralidade -
definitividade e absoluto - da prépria, que ‘incluiria’ a verdade das
demais. E bem conhecida - e de grande influéncia - a postura de K.
Rahner.

® Na teologia lucana, por exemplo, Paulo falando aos Gentios em Listra, registra-se que “Deus nao se
deixou ficar sem testemunho de si mesmo, fazendo o bem”, dando-lhes do céu chuva e estacdes
frutiferas, enchendo-lhes o coragdo de fartura e alegria (At. 14:17). Em Atos 17, onde
aparentemente o registro de Paulo pregando aos atenienses da uma clara apresentagéo da ideia de
continuidade entre o paganismo dos gregos e a adoragdo do Deus verdadeiro, na verdade € uma
referéncia a religiosidade, ao impulso religioso, dos gregos e ndo a sua religido.
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Por seu carater universal da salvacdo em Jesus Cristo, portanto
cristocéntrica, a alternativa inclusivista é hoje a mais adotada entre os teélogos
catélicos, ndo obstante contemplar opinides diferentes em seu horizonte
cristocénctrico, duas posicdes teoldgicas na Igreja Catdélica pavimentam o caminho
ao Concilio Vaticano IlI: a “teologia do acabamento ou cumprimento”, assim chamada
porque sustenta que as religides “ndo cristas”, naturais, sdo destinadas a encontrar
o0 seu cumprimento no Cristianismo, e a “teologia da presenca de Cristo nas
religides” em que afirma a presenca operativa de Cristo nos valores soteriol6gicos
das diversas tradicoes religiosas da humanidade.

Para dar uma visdo mais ampla destas duas posi¢Oes teoldgicas, €
necessario aprofundar alguns dos tracos fundamentais da reflexdo do pensamento
de alguns autores que escreveram sobre essas teologias, a comecar pela teologia

do acabamento.

1.2.1 Teologia do acabamento ou cumprimento

Esta primeira posicdo, que pode ser chamada teoria do acabamento ou
cumprimento, foi uma proposta que surgiu em contexto missionario na primeira
metade do século XX, muito antes de ser desenvolvida como teoria, principalmente
por parte de teblogos ocidentais. Vale ressaltar, que a “teoria do acabamento ou
cumprimento” recebeu esse nome em decorréncia do pioneirismo dos trabalhos
missionarios. Destacam-se na teologia do cumprimento, com diferentes matizes,
Jean Daniélou, Henri de Lubac e Urs von Balthasar.

Como assevera Dupuis (2004, p. 74): “Jean Daniélou pode ser considerado
0 primeiro expoente ocidental da ‘teoria do cumprimento’. Dos inicios dos anos 1940
até os anos 1970, ele escreveu varias vezes sobre o0 assunto”.

Para Daniélou, a histéria da salvacdo, em sentido proprio, esta restrita a
tradicdo judaico-crista, iniciando com a revelacao pessoal de Deus a Israel por meio
de Abrado e de Moisés, transitando por toda a histéria do povo eleito e chegando até
Jesus Cristo, responsavel pela entrega da mensagem de salvacdo a Igreja. A
posicdo de Daniélou mantém claramente a dialética natural-sobrenatural. A sua linha
vai de uma teologia da histéria como uma gradual manifestacdo de Deus aos seres

humanos. Resulta, pois, que Deus se manifesta ao ser humano ao longo da historia.
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A teoria do cumprimento significa certo avan¢o com relagdo ao exclusivismo.
Propde considerar que as religides “ndo cristds” ndo tém capacidade salvifica por si
mesmas, pois seriam religides “naturais”, obra do ser humano que busca a Deus
(pensamento semelhante ao de Karl Barth). Afirma Vigil (2006, p. 78) que:
“entretanto, a salvacao de Cristo chega as pessoas adeptas de tais religides porque
Deus responde as aspiracbes dos homens e mulheres que o buscam com as
mediacdes de que dispdem”.

Depreende-se, pois, que a posicdo teologica do cumprimento ou
acabamento, embora reconhega a existéncia de valores positivos nas outras
religides, considera que elas ndo tém capacidade salvifica, havendo a necessidade
de encontrar o seu arremate ou acabamento no Cristianismo.

Segundo Teixeira (2012b, p. 32),

Reflexdo semelhante é realizada por Henri de Lubac (1896-1991),
para o qual o Cristianismo constitui uma religido sobrenatural. As
outras religibes ndo estdo destituidas de verdade e bondade. Em
todo ser humano estd impressa uma imagem de Deus, entendida
como uma ‘chamada secreta para o Objeto da revelagdo, plena e
sobrenatural, trazida por Jesus Cristo’.

A posicao defendida por Lubac é de que s6 pode haver um designio
ordenado de Deus, e ainda coloca o Cristianismo em uma posi¢cao superior como
sendo 0 Unico polo. Por estar em sintonia com a teoria do acabamento ou
cumprimento, Lubac, segundo Teixeira (2012b, p. 33), sempre defendia a “ideia de
nao haver possibilidade de salvacdo para o género humano quando deslocada do
Evangelho”.

Na mesma linha de reflexdo da primeira posicdo, Hans Urs von Balthasar
(1905-1988), faz uma reflexdo sobre a relacdo do Cristianismo com as demais
religibes do mundo, aqui particularizando as religibes orientais. Balthasar sempre
destacou o carater absoluto do Cristianismo em relacdo as outras tradicdes
religiosas. Segundo ele, as religides universais ndo eram possuidoras do mesmo
valor. As religides abradmicas, conhecidas como de revelagdo, a exemplo do
Judaismo, Cristianismo e Islamismo, geograficamente no hemisfério ocidental,
distinguem-se das religibes do mundo oriental.

Ainda segundo Teixeira (2012, p. 34):

Dentre as religides de revelagcdo somente o Cristianismo permanece,

segundo Balthasar, como religido universal destinada a todos. Como
ele indica, a pretensdo de universalidade enraiza-se na figura, Unica
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e sem analogia na histéria universal, de Jesus Cristo, que cumpre
todas as pretensdes das religides orientais, do judaismo e do
islamismo, no momento em que eleva por si mesmo a pretenséo da
autoridade divina e da consumacéo da vida.

Por tudo que foi exposto até aqui, € pertinente destacar que a teoria do
cumprimento, que foi proposta por Daniélou, deixou uma profunda influéncia.
Ademais, ela teve um impacto importante a respeito do mistério da Igreja, o que pode,
ainda, ser verificado em alguns documentos posteriores ao Concilio Vaticano |l.

De acordo com Dupuis (2004, p. 78):

Como para Daniélou, também para De Lubac a relagdo entre as
religides do mundo e o Cristianismo indica a estrutura que distingue -
sem as separar - natureza e sobrenatural. O sobrenatural, embora
sendo absolutamente gratuito por parte de Deus, satisfaz o desejo
natural da pessoa humana de se unir ao Divino. Os dois estédo
intimamente unidos em Jesus Cristo. Nele e por ele, o sobrenatural
nao substitui a natureza, mas a informa e a transforma. O mesmo
vale para a relacéo entre as religides do mundo e o Cristianismo.

O fato histérico marcante acontece com o advento da encarnacdo da graca
de Deus em Jesus Cristo, que vem engrandecer o Cristianismo, tornando-o religido
sobrenatural.

Ainda dentro da perspectiva inclusivista, segue-se a segunda posi¢ao que €
divergente e contrastante com a teologia do Acabamento, que € a teologia da
presenca de Cristo nas outras religides, com a exposicao que sera feita no tépico a

sequir.

1.2.2 Teologia da presenca de cristo nas religides

Com relacdo a segunda posicdo, que tem uma plasticidade maior, e é
conhecida como “teoria da presenga de Cristo nas religides”, Teixeira (2012b, p. 34)
destaca como expoente o tedlogo catolico Karl Rahner (1904-1984). Pela vertente
protestante, acrescenta-se a perspectiva defendida pelo teélogo Paul Tillich (1886-
1965).

A teoria da presenca de Cristo nas religides prega que as diversas tradicoes
religiosas da humanidade, segundo Teixeira (2012b, p. 35), “sdo portadoras de
valores soterioldgicos positivos para 0s seus membros, pois nelas e através delas

manifesta-se a presenca operativa de Jesus Cristo e de seu mistério salvifico”.
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Na concepcédo de Teixeira (2012), dado o carater relacional destas tradicdes
religiosas com o mistério de Jesus Cristo, simplesmente ndo podem ser
consideradas “religides naturais”, posto que elas representam, nas suas
particularidades, uma ordem de intermediacdo do mistério salvifico Unico, sendo
assim consideradas “religides sobrenaturais”.

Segundo Dupuis (1999, p. 202), “hd, portanto, salvacdo sem o Evangelho,
embora ndo uma salvacdo sem Cristo ou prescindindo dele”. O entendimento do
autor € de que a presenca operante do mistério de Jesus Cristo nas outras tradicdes
religiosas certamente ocorre de maneira oculta e permanece desconhecida aos seus
membros, mas nem por isso é menos real.

E facil perceber que esta segunda posicdo supde um avanco notavel. Para
Vigil (2006, p. 79), “era a primeira vez que no Cristianismo se dizia, de um momento
tdo explicito e fundamentado, que a graca e o mistério de Cristo superavam
inteiramente a Igreja”. A compreensao do autor era de uma visao cheia de otimismo
diante do pessimismo da visdo exclusivista, sempre estreita no momento de definir o
alcance da salvacéo.

Na sequéncia, serdo apresentadas algumas reflexdes de autores

representativos.

1.2.3 Autores representativos

O que se pode inferir da segunda posi¢do, conhecida como “teoria da
presengca de Cristo nas religides”, € que nas diversas tradicbes religiosas da
humanidade h& presenca de valores soterioldgicos positivos para seus membros,
uma vez que Cristo e seu mistério salvifico estdo operativamente presentes e
manifestando-se nelas e por meio delas, o que caracteriza ser o inclusivismo de
Rahner de cunho cristocéntrico, ou seja, toda a humanidade esta incluida na
salvacao de Cristo.

Segundo Teixeira (2012b, p. 37), “de acordo com Rahner, no nucleo mais
intimo da compreensédo cristd da existéncia esta a dindmica da autocomunicagéo
livre e misericordiosa de Deus”. O entendimento do autor é de que, mediante uma tal
autocomunicagéao “ontolégica”, Deus se avizinha do ser humano, sem deixar de ser

0 mistério absoluto e a realidade infinita.
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Segundo Dupuis (2004, p. 83), “o Cristianismo andnimo e o explicito
comportam regimes diferentes de salvacdo e modalidades distintas de mediacéo do
mistério de Jesus Cristo”.

Em sua reflexdo, Rahner entende que ha elementos espirituais em outras
religibes, e assim ndo h4 como desmerecer as demais tradiges religiosas, e muito
menos considera-las simplesmente como “religibes naturais”, uma vez que cada
uma, a seu modo proprio, representa uma ordem de mediacdo do mistério da
salvacdo. Assim, na medida em que nessas tradices religiosas vem reconhecida
uma mediacdo existencial do mistério salvifico de Deus, elas podem ser
perfeitamente definidas como religides sobrenaturais.

Segundo Dupuis (2004), é a presenca operante, oculta e incognita do
mistério de Cristo nas outras tradices religiosas que Karl Rahner apontou com a
discutida expressédo “Cristianismo anénimo”. Rahner explica que o Cristianismo
andnimo é vivido pelos membros de outras tradicfes religiosas na pratica sincera de
suas proprias tradicdes. Assim, a salvacao cristd vai atingi-los, anonimamente, por
meio dessas tradicdes. Na verdade, o cristdo andnimo é um cristdo inconsciente. Ha
gue se reconhecer a presenca de elementos devidos a uma influéncia sobrenatural

da graca. De acordo com Teixeira (2012b, p. 35),

A contribuicdo teoldgica de Rahner incidiu também no campo da
relacdo do Cristianismo com as outras tradi¢cdes religiosas. Exerceu
um papel pioneiro na reflexdo da teologia catélica sobre o valor das
outras tradigBes religiosas no designio salvifico de Deus, rompendo
com a visado predominantemente pessimista em curso. Foi inovadora
sua percepcao da funcao salvifica positiva das outras religides, como
dado irrenunciavel e irreversivel, envolvendo sua prépria
institucionalidade.

Na concepcao de Rahner, uma tal conviccdo, antes de se tornar em uma
simples expressao de uma mentalidade liberal, traduz um “elemento da verdade
cristd”. Vale ressaltar, que a visdo otimista de Karl Rahner marcou decisivamente o
Concilio Vaticano Il (1962-1965).

Na reflexdo de Rahner sobre a vontade salvifica universal de Deus, ele
estabelece como uma das linhas mais distintivas da sua abordagem a profunda
harmonia com a perspectiva de um otimismo que fundamenta sua razao de ser no
livre mistério da doacédo de Deus sempre em nivel mais elevado. Ele mantém-se no

propésito de um olhar sempre voltado para a l6gica da universalidade da graca.
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Segundo Teixeira (2012b, p. 40),

Ele insiste com firmeza na universalidade da graca como
oferecimento, que traz no seu intimo o mistério do amor de Deus
que, de antemao, ‘quer que todos sejam salvos e cheguem ao
conhecimento da verdade’ (1 Tm 2,4). Rahner reconhece que néo foi
facil a trajetdria para vencer o pessimismo salvifico que marcou a
teologia pos-tridentina, sob o influxo de Agostinho: ‘Este pessimismo
salvifico agostiniano foi demolido e lentamente transformado na
consciéncia teorética e existencial da Igreja mediante um processo
muito fatigoso’'.

O que se pode inferir sobre a teologia pés-tridentina € a sua tendéncia de
identificar o carater explicito da fé com a fé sobrenatural, o que dificultaria aceitar a
salvacdo de quem nao estivesse ligado de forma explicita ao Cristianismo.

Segundo Knitter (2008, p. 118),

Rahner avancou até fazer uma afirmagdo que, para a maioria dos
cristaos, foi surpreendente: a graca de Deus age nas religides. Deus
oferecia o dom do eu profundo, da personalidade de Deus nas
demais crencas, praticas e rituais religiosos e por meio deles. A
razdo que Rahner apresentou para semelhante afirmagéo audaciosa
foi, mais uma vez, outro elemento-chave da vivéncia e maneira de
sentir da teologia catolica.

E bom lembrar, por oportuno, que a teologia catélica sempre levou a sério
insisténcias da antropologia e psicologia contemporaneas, no sentido de que o0s
seres humanos sdo seres incorporados e sociais.

Rahner concluiu que tudo o que somos, que conhecemos, em que cremos e
com gue nos comprometemos chega até nds por intermédio de n0sSsos corpos e por
meio de outras pessoas. Ele chegou a essa conclusdo em uma afirmacdo bem
definida, poderosa, que para muitos catélicos da época foi ndo apenas
surpreendente como libertadora, uma vez que as religibes podem, por conseguinte,
ser “caminhos de salvagao”. De fato, Deus atrai as pessoas para o eu profundo.

N&o é demais afirmar que, tanto as teorias do acabamento ou cumprimento
guanto as da presenca de Cristo nas religides, foram elaboradas nos anos anteriores
ou proximos ao Concilio Vaticano Il. Vale ressaltar, ainda, que o Concilio respeitou e
valorizou tudo que havia de bom e santo que é suscitado pelo Espirito em outras
tradigbes religiosas. Ademais, é digno de nota, saber que o Concilio Vaticano Il
referiu-se as religides ndo cristds de uma maneira mais positiva do que nenhum

outro documento oficial da Igreja Catdlica havia feito anteriormente, inclusive admitiu
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a presenca da salvacdo para além da Igreja, ao proclamar que Deus salva a
humanidade por “caminhos so por ele conhecidos”.
De acordo com Vigil (2006, p. 81),

O Concilio ndo teve tempo de ir mais além: ndo questionou se era
possivel afirmar que as proéprias religides nado cristds sao caminhos
de salvacdo para seus membros por si mesmas, € ndo por uma
participacdo sua no mistério de Cristo.

Em todo caso, é indiscutivel o avanc¢o provocado pelo Concilio Vaticano II,
inclusive como porta aberta para o dialogo entre as diversas tradi¢des religiosas. Em
Deus, sem duvida, ndo h4 acepcdo de pessoas, muito menos de religido. Nao é
demais lembrar que a posicdo de Karl Rahner, em defesa da vontade salvifica
universal de Deus, foi acolhida positivamente pelo Vaticano I, que de igual modo
admitird a possibilidade de salvacédo dos ateus que, em virtude de uma vida correta
em conformidade com a sua consciéncia moral, podem partilhar do mistério que
‘opera de modo invisivel” no coragdo de todos os homens e mulheres de “boa
vontade” (GS 22).

Outro tedlogo que deu grande contribuicdo ao tema presenca de Cristo nas
religides foi Paul Tillich (1886-1965), com destaque para sua capacidade de abertura
permanente. E inegavel sua contribuicdo para a teologia das religides na atualidade,
inclusive com a afirmagao das bases para um “ecumenismo inter-religioso”.

Como assevera Teixeira (2012b, p. 53),

Na introducao do terceiro volume de sua Teologia Sistematica, Tillich
indica que ‘uma teologia cristd que ndo é capaz de dialogar
criativamente com o pensamento teoldgico de outras religibes perde
uma oportunidade histérica e permanece provinciana’.

E dificil introduzir o pensamento de Tillich a respeito das tradi¢ées religiosas
entre os paradigmas tradicionais existentes. Por uma raz&o simples: ele procura ficar
distante do exclusivismo da revelacao, posicdo defendida por Karl Barth, e de uma
teologia da secularizacéo.

Ha uma discordancia de Paul Tillich em relacdo ao pensamento ortodoxo de
Karl Barth sobre a relagcédo do Cristianismo com outras tradigdes religiosas. De fato,
Paul Tillich (apud TEIXEIRA, 2012b, p. 54), enfatiza a ideia de que “as experiéncias
reveladoras s&@o universalmente humanas”. E inconcebivel para Tillich a ideia de

uma humanidade “abandonada por Deus” e de uma histéria carente da presenca do
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Espirito. O entendimento de Tillich é de que a historia da humanidade, em todos os
seus periodos e lugares, esteve sempre acolhida pela “Presenca Espiritual”.

Conforme Tillich (apud TEIXEIRA (2012b, p. 55), “Jesus é aquele que traz o
Novo Ser redentor, conferindo um novo sentido para o mistério da revelacao de
Deus”. Na sua linha de reflexao cristologica, Tillich pontua que, com Jesus Cristo, “a
histéria chegou ao fim”, ou seja, a sua meta qualitativa, enquanto traduz o
“aparecimento do Novo Ser como realidade histérica”. Vale ressaltar, porém, que
isto ndo sinaliza 0 encerramento do processo de revelacédo, que tem prosseguimento
guantitativamente em curso.

Knitter (apud VIGIL, 2011, p. 26), afirma que ja dizia ha alguns anos que:

Hoje os tedlogos tém de reconhecer, tedrica e praticamente, que a
teologia jA ndo pode ser estudada nem elaborada a partir de dentro
de uma Unica tradigdo religiosa. Certamente, os tedlogos tém de
estar enraizados na fé de uma religido, mas, se permanecem soé
dentro dela, ndo estardo a altura daquilo que seu trabalho exige
deles. Nao estardo fazendo teologia no mundo, neste mundo
pluralista de hoje; ndo estardo perseguindo a verdade que inclui, mas
a que exclui a outros. Hoje, ndo se pode estar em busca da verdade,
ndo pode sequer conhecer-se a si mesmo nem conhecer sua propria
religido, a menos que conheca a de outros.

Tillich (apud VIGIL, 2011, p. 27), ainda declarou que: “se tivesse tido tempo,
teria escrito nova Teologia Sistematica orientada para toda a histéria das religibes e
em didlogo com ela”. Como se sabe, a experiéncia e o contato com o pluralismo
religioso transformam a propria vivéncia religiosa e levam a uma nova maneira de
compreensao do panorama religioso, e, como consequéncia, a necessidade de
reescrever a teologia, como afirmou Paul Tillich.

Na evolucdo atual, caminha-se cada vez mais rumo a uma sociedade na
qual ndo existe mais uma “religido local” que exclui outras, uma vez que se trata de
sociedade multirreligiosa, plural, com a possibilidade de haver uma religido
majoritaria, ndo uma religido que exclua as demais. Na verdade, a pluralidade é uma
realidade da contemporaneidade. Na sequéncia, a abordagem sobre o terceiro

paradigma, que é o pluralismo religioso.

1.3 Pluralismo religioso

A terceira alternativa conhecida como pluralismo religioso é uma decorréncia

inegavel da cultura pés-moderna. Na afirmacdo de Panasiewicz (2007, p. 11), “a
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questao do pluralismo religioso emerge no comeco do século XXI como tema central
da teologia das religides”. A compreenséo dessa realidade constitui-se em um desfio
para a mente dos tedricos das religides. O pluralismo €, assim, considerado como
um fenébmeno incontestavel e um dos grandes desafios para a teologia crista.

Sem duvida, o pluralismo religioso € uma realidade no mundo hodierno.
Trata-se de um novo paradigma que vem chamar a teologia para assumir uma nova
dimensdo hermenéutica, com a finalidade de atualizar sua mensagem cristd em
decorréncia da pluralidade dos caminhos misteriosos que levam a realidade ultima.

Segundo Capello (2005, p. 59),

A terceira opinido afirma que Deus se manifestou e se revelou de
diversas maneiras aos diversos povos, segundo suas respectivas
situacdes. Levando-se em conta esta opinido, torna-se dificil afirmar
um papel final de Jesus Cristo na ordem de salvagédo, uma vez que
Deus salva as pessoas por intermédio de sua propria tradicdo, do
mesmo modo que salva os cristdos por meio de Jesus Cristo.

Depreende-se, pois, que a posicao pluralista almeja dar um salto para além
do inclusivismo e exclusivismo. Sendo o exclusivismo caracterizado como
eclesiocéntrico e o inclusivismo como cristocéntrico, é facil compreender que a visdo
pluralista é teocéntrica. Quando h& esse deslocamento do paradigma, o pluralismo
guestiona o fato de toda salvacao estar baseada somente no Filho.

Desse modo, ha um entendimento de que o pluralismo possui uma visao de
Deus que transcende o préprio Cristianismo. Assim, a religido cristd é mais uma
religido entre as demais e que deve ser submetida a uma visdo mais abrangente do
proprio Deus. Vé-se, pois, que no pluralismo, o Cristianismo perde a posi¢cdo de
detentor da verdade e da salvacédo, e as religides ndo cristds passam a possuir
também caminhos e meios autbnomos de salvacao.

De acordo com Vigil (2006, p. 88), “o pluralismo reivindica uma igualdade
basica das religibes, ndo um igualitarismo que queira fazé-las praticamente
idénticas”. O autor esclarece que essa igualdade basica €, em esséncia, a hegagao
da possibilidade de inclusivismo. Na concepc¢ao de Vigil (2006, p. 89): “o paradigma
teologico pluralista sustenta que as religides sdo basicamente iguais, no sentido, e
s6 neste sentido, de ndo ser apenas uma delas a Unica verdadeira, ou depositaria de
salvacao”.

Pela andlise feita até o momento, ha um claro entendimento de que o

pluralismo propde, de fato, uma revisédo da cristologia, pois ela tanto pode excluir o
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diferente quanto incluir, a depender da cristologia que vai ser adotada. O tema da
cristologia serd objeto de uma analise mais aprofundada no Capitulo Il. H& um
perigo iminente de exclusdo quando se enfatiza muito a unicidade de Cristo.
Contudo, quando Cristo € visto na universalidade de sua atuacdo, existe uma
tendéncia a incluséo.

Para Dupuis (1999, p. 282),

A pluralidade deve ser levada a sério e acolhida positivamente nao
apenas como um fato, mas em linha de principio. E preciso sublinhar
gue ela tem um lugar préprio no plano de Deus para a salvacdo da
humanidade.

Dupuis (1999) argumenta que ha uma compatibilidade entre a adeséo da fé
com a abertura da fé dos outros; que a afirmacéo da proépria identidade religiosa néo
se eleva a partir da divergéncia com as outras. E conclui dizendo que uma teologia
das religides deve ser, em ultima andlise, uma teologia do pluralismo religioso. E
adverte, ainda, sobre a necessidade de se evitar tanto o absolutismo quanto o
relativismo religioso.

Segundo Teixeira (2012, p. 111),

Na teologia catélica € comum trabalhar com a no¢éo de Cristianismo
como religido absoluta, e, via de regra, este carater absoluto é
entendido no seguinte sentido: ‘O Cristianismo nédo é somente de fato
a religido superior a todas as outras existentes, mas representa a
auto revelacdo de Deus definitiva, essencialmente insuperavel, de
validade exclusiva e universal para todos os homens de todos os
tempos’.

O pluralismo surge exatamente como uma reagao contra esta reivindicacao
do Cristianismo como “religido de superioridade ultima”. Assim, com o objetivo de
buscar uma nova compreensédo a respeito do Cristianismo, os tedlogos apologistas
do pluralismo sugerem uma mudanca de paradigma para além do exclusivismo e do
inclusivismo, e isto implica um rompimento com a “visdo ptolomaica tradicional”’,
segundo a qual todas as religibes giram em torno de Cristo e do Cristianismo como

centro, para uma nova visdo segundo a qual todas as religides, inclusive o

"Visdo ptolomaica tradicional entendia o mundo relacionado com aspecto celeste ou supralunar,
formado pelo éter o que se denominava de quintesséncia, fundamentado pela esséncia e eternidade
significando perfeicdo. Sendo que para Ptolomeu, influenciado por Aristételes, o Unico movimento
possivel no universo seria naturalmente o movimento circular. A importancia de estudar a
concepcao aristotélico-ptolomaica aceito pela sociedade, durante praticamente quatorze séculos,
influenciou profundamente os textos biblicos ao discurso elaborado pelo Cristianismo. Segundo a
visdo ptolomaica tradicional, todas as religides, incluindo o Cristianismo, giram em torno do sol, que
€ 0 mistério de Deus como Realidade suprema.
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Cristianismo, giram em torno do sol, que é o mistério de Deus conhecido como
realidade suprema. Assim, na visdo dos tedlogos pluralistas, o Cristianismo ndo é
mais o “unico e exclusivo meio de salvagao”, possibilitando o aparecimento de
outras tradicbes religiosas como caminhos legitimos e autbnomos de salvacéo,
sendo religides verdadeiras e ndo como um Cristianismo reduzido.

Pluralismo é a posicdo teoldgica segundo a qual todas as religides
participam da salvacdo de Deus, cada uma por si mesma e a seu modo (VIGIL,
2006). Esse entendimento é de que nao existe uma religido que esteja no centro do
universo religioso, uma vez que somente Deus é que esta no centro. Para ele, as
religides giram em torno de Deus como os planetas em torno do sol. Depreende-se,
dessa forma, que em todas as religides Deus vai ao encontro dos seres humanos, o
gue torna desnecessaria a existéncia de uma unica religido verdadeira, e mais que
isso, uma religido que esteja acima das outras, tornando-as inferiores e
subservientes.

Na verdade, o pluralismo é considerado como uma posi¢cdo nova no mundo
teologico cristdo, certamente como posicdo explicita e elaborada. De fato, uma
posi¢cdo ainda muito recente, mas que implica numa mudanca profunda, radical.

Evidentemente, num mundo eivado de um pluralismo que tem avancado
bastante, ndo se pode mais insistir em manter uma posigdo conservadora e
exclusiva a respeito do acesso a Deus. Vale ressaltar, ainda, que, embora tanto no
exclusivismo, inclusivismo e pluralismo, tenha sido utilizado o Cristianismo como
centro da analise, o pluralismo cristdo sustenta a posicédo de que o Cristianismo néo
€ mais uma religido que ocupa o centro, mas gira como uma religido a mais, em
torno do centro ocupado unicamente por Deus.

Nesta reflexdo teoldgica sobre o paradigma pluralista, destacam-se John
Hick e Paul Knitter. Por tratar-se de um paradigma muito abrangente, certamente
este assunto ndo seria esgotado neste primeiro capitulo da pesquisa; a abordagem
levara em conta reflexdes de John Hick e Paul Knitter, o que ndo implicara na
omissao de citacdes dos tedlogos Panikkar e Haight, sempre que necessario, uma
vez que esses autores tém suas contribuicdes no campo do pluralismo religioso.

Segue-se, assim, como ponto de partida, uma analise sobre a reflexdo de John Hick.
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1.3.1 Argumento epistemologico

Numa perspectiva historica, surge como pioneiro do pluralismo religioso o
teélogo inglés John Hick (1922-2012), considerado um dos mais importantes
fildsofos da religido e defensores do pluralismo religioso na modernidade. Autor com
valiosas produc¢fes na area da filosofia da religido, com atuagcdo também no ambito
da reflexdo teoldgica, destaca-se como um dos principais responsaveis pela
hipétese da teologia pluralista das religibes. Pelo seu reconhecimento internacional,
John Hick teve o privilégio de lecionar em varias universidades, tanto nos Estados
Unidos (Cornell, Princeton e Claremont), como na Gra-Bretanha (Cambridge e
Birmingham). Ele foi ordenado na Igreja Presbiteriana da Inglaterra, atualmente
incorporada na Igreja Unida Reformada.

Referindo-se a biografia de Hick, Teixeira (2012, p. 113-114) comenta que:

De sua vasta producdo bibliografica podem se destacar algumas
obras de relevo como: God and the Universe of Faiths (1973);
Christianity and Other Religious (1980); God Has Many Names
(1982); An Interpretation of Religion (1989); The Metaphor of God
Incarnate (1993); A Christian Theology of religions: The Rainbow of
Faiths (1995); Dialogues in the Philosophy of Religion (2001); The
Fifth Dimension (2004). No Brasil foram traduzidas trés de suas
obras: Filosofia da Religido (1970, original: 1963), A Metafora do
Deus Encarnado (2000) e Teologia cristd e pluralismo religioso
(2005, original:1995).

Hick pontua a necessidade de superacdo do cristocentrismo pelo
teocentrismo. Ele afirma que essa mudanga de paradigma implica na “abertura da
questao cristolégica” e propde a superacdo das reflexdes a respeito do tema
desenvolvidas no ambito de um cristocentrismo inclusivo e aberto.

Ao fazer alusdo a Hick, Vigil ( 2006, 86-87) comenta:

Hick diz que, em teologia das religides, as teorias da pertenca a
Igreja pelo batismo de desejo, a ignorancia invencivel, a presenca da
salvacéo cristd em outras religibes, as teorias do cumprimento e dos
cristdos andnimos etc. s&do ‘epiciclos teologicos’, com o0s quais
gueremos justificar as incoeréncias dos esquemas exclusivista e
inclusivista, insoltveis dentro de seu velho esquema. Porque o que
hoje se necessita - diz Hick - é criar um novo mapa, no qual
reconhecamos a realidade tal como ela é;ou seja, o ‘heliocentrismo
teolégico’, o teocentrismo. No centro ndo estara a Igreja ou o
Cristianismo, nem sequer Cristo: apenas Deus. Nesse novo mapa a
Igreja, Cristo e as outras religides giram em torno de Deus.
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O entendimento de Hick é de que ndo se deve mais continuar na tentativa de
novas teorias explicativas do antigo modelo, jA& superado, arranjos parciais e
inviaveis, velhos “epiciclos teolégicos”, que ndo sdo mais do que uma ponte para
nos encaminhar pouco a pouco para o teocentrismo. Para Hick, o que falta hoje é
passar de uma vez a ponte e ter um reconhecimento do novo universo das fés como
elas estdo organizadas e dispostas de forma diferente daquela refletida no velho
mapa, em tempos que ndo eram conhecidos outros planetas, outras tradicdes
religiosas, de maneira como sédo conhecidas na modernidade.

Ao referir-se a sua hipotese pluralista, Hick (2005, p. 17) afirma que:

Jesus aparece como um ser humano excepcional, radicalmente

aberto a presenca e influéncia de Deus, marcada por uma
extraordinaria e intensa consciéncia de Deus, que “encarna’ de
forma singular a dindmica divina para a vida humana, que torna Deus
real para 0s outros.

Na visao de Hick (2005), o ponto marcante da personalidade de Jesus é a
sua “extraordinaria autoridade moral” e a riqueza de seu amor que a todos acolhe.
Sua apologia tem provocado reacdo por parte de seus criticos e uma forte
resisténcia contra as interpretacdes que ele propde a respeito da cristologia
pluralista.

Ao referir-se a teologia pluralista das religides, Hick (2005, p. 19) amplia
igualmente a compreensédo de salvacdo, missdo e didlogo. Na verdade, o que o
autor propde é “uma ampliacdo do olhar, para além da tradicdo especifica, de forma
a captar o “otimismo césmico” presente nas diversas tradigoes”. A compreensao de
Hick, as ideias de bondade, amor, compaixao nao se restringem ao Cristianismo,
mas se estendem as diversas tradigdes religiosas.

Segundo Ribeiro e Souza (2012, p. 117),

A proposta de Hick rompe com uma visdo absolutista da tradigdo
cristd, convocando-a a ser um ‘Cristianismo que se vé uma religido
verdadeira entre outras’. Uma cor diante do grande arco-iris das
religides, transpassada pela luz do Real, que no horizonte cristdo é
chamado de Deus.

Na concepcéao de Ribeiro e Souza, trata-se de uma fé crista que assume ser
Jesus 0 nosso guia espiritual supremo (mas ndo necessariamente o Unico), o0 Nosso
Senhor, lider, exemplar e mestre pessoal, mas nao o proprio Deus.

O préprio John Hick considera o Cristianismo como um contexto auténtico de

salvacdo e libertagcdo entre outros, que ndo se opde a outros caminhos, mas
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interage de formas mutuamente criativas com os outros grandes caminhos. O seu
grande parceiro, o tedlogo catdlico Paul Knitter, mostrou, em trabalho realizado nos
anos 90, que a reflexdo de Hick (2005, p. 18) ndo pode, necessariamente, ser lida
como “negacéao da divindade de Jesus ou do poder salvifico de Jesus”. Na verdade,
0 que se realiza é uma reinterpretacado dessa divindade, de forma a ndo obstruir a
possibilidade de percepcao da presenca salvadora de Deus em outro lugar.

E importante ressaltar que o pluralismo ndo se esgota ou se define na
posicdo John Hick, uma vez que a sua posicdo pode ser delimitada no ambito das
posicoes pluralistas, sendo apenas uma a mais entre tantas outras, mesmo sendo
conhecida como emblematica. Assim, o pluralismo estd acima de Hick e

independente dele, ou seja, o pluralismo transcende o autor.

1.3.2 Posigao reinocéntrica

Situado entre os autores de posicdo moderada do pluralismo, o teélogo
estadunidense Paul Knitter nasceu no ano de 1939, em Chicago. Durante o curso de
ginasio, numa escola da ordem missionaria de Steyl, ele tomou a decisdo de tornar-
se missionario. Sua trajetdria comeca sob a égide do exclusivismo. Ao final do curso
basico ele sabia que teria que abandonar a abordagem “exclusivista” das outras
religides, a qual absolutiza a “pretensao de verdade do Cristianismo”. Duas semanas
antes de comecar o Concilio Vaticano Il (1962) ele foi encaminhado para a
Universidade Gregoriana de Roma para continuar seus estudos.

A partir desse momento comeca uma nova fase na vida de Knitter, que ele
denomina de inclusivismo.

Perrin (2005, p. 114) afirma que, de fato: “a verdadeira mudanca de
perspectiva na sua teologia das religides, descrita por Knitter como pluralismo,
ocorreu em meados dos anos 70”. Apo6s a familiaridade cada vez maior com
religides da Asia, incutiu-se nele a busca por um paradigma solido para a
interpretacdo teolégica das mesmas numa oOtica cristd. O desejo de Knitter era
construir uma ponte com o0 objetivo de estabelecer uma identidade crista
permanente e reconhecimento pleno de outras religides e caminhos para a salvacao
a partir de um novo mapa teologico. Esse objetivo foi conseguido com a publicagéo
da sua obra que o tornou conhecido em 1985: “No Other Name?”. A partir desse

momento ele comeca a defesa da tese de que o testemunho cristdo na Escritura e
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na tradicdo ndo seria abandonado em caso de substituicAo da abordagem
cristocéntrica de pessoas de outras religides por uma abordagem teocéntrica. Agora,
sim, todas as religides se empenhariam em descobrir o inesgotavel mistério da
verdade e permanecerem fieis. De fato, ele parte de um inclusivismo e chega a uma
espécie de pluralismo, o qual ele entende como uma rendncia a pretensdo de
verdade absoluta para uma religido especifica.

Em linha de continuidade com Hick, considera o modelo teocéntrico como o
mais adequado para uma valida reinterpretacdo da doutrina cristd e para um dialogo
inter-religioso mais auténtico. No entendimento de Hick (2005, p. 15): “cada tradi¢ao
em particular € percebida como uma totalidade diferente. Nao visa, sob nenhuma
hipétese, uma nova religido global, mas o reconhecimento de caminhos diferentes

de respostas do real”. Segundo Teixeira (2012b, p. 118),

A proposta de Knitter vai na linha de uma interpretagéo da unicidade
de Jesus, tendo em vista a diversidade das cristologias do Novo
Testamento. Partindo da constatacdo de que a cristologia desde o
seu inicio foi ‘diversa, evolutiva e fruto de um dialogo’, Knitter indaga
se a ‘exclusividade’ e a ‘normatividade’ presentes em alguns textos
do Novo Testamento (1 Tm 2,5 ; Jo 1,14 ;14,16) constituem, de fato,
‘parte do conteddo principal daquilo que a Igreja primitiva
experimentou e acreditou’.

Para Knitter, a mensagem central de Jesus foi teocéntrica. Mesmo Jesus
como profeta de Deus, ndo quis, em hipotese nenhuma, tomar o lugar de Deus. Em
nenhum momento do seu ministério terreno, Jesus usurpou sequer ser igual a Deus.
Recorrendo aos textos biblicos de Jodo 1,1; 20, 28 e Hebreus 1,8-9, percebe-se
uma clara subordinacao de Jesus a Deus.

Teixeira (2012) esclarece que apos a morte de Jesus, quando o proclamador
se transforma em proclamado, ha um deslocamento da ideia de Reino de Deus para
o Filho de Deus, e a mensagem de Jesus torna-se, juntamente com o Novo
Testamento, cristocéntrica.

Feitas essas trés abordagens do exclusivismo, inclusivismo e pluralismo,
deve-se ter o entendimento de que séo categorias descritas que tém valor indicativo:
nao se deve aceita-las com rigidez. Mas néo se pode omitir que elas tém o mérito de
apontar claramente o carater universal da mediacdo do Cristo, na ordem de

salvacao. Ao referir-se a Dupuis, Capello (2005, p. 61) comenta que ele
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Alerta sobre a necessidade de se evitar tanto o absolutismo como o
relativismo, pois, para ele, a pluralidade deve ser tomada a sério e
positivamente acolhida ndo somente como um fato, mas em linha de
principio. E esta pluralidade tem um lugar no designio de Deus para
a salvacéo da humanidade.

Evidentemente, ndo se pode enxergar incompatibilidade entre a adeséo
singular da fé e a abertura para a experiéncia de fé dos outros. Ndo se garante o
crescimento da afirmacdo de uma identidade particular da sua fé, contrapondo-se a
fé de outras tradi¢Bes religiosas.

O pluralismo religioso, além de abrir uma nova perspectiva de coexisténcia
entre as diversas culturas religiosas dentro de uma sociedade, leva em consideracéo
a valorizagcdo positiva que nasce da pluralidade, numa dinamica que permite
conhecer outras culturas, seus valores, suas tradicdes e suas cren¢as. Ademais, 0
pluralismo religioso € um esforco dialogal com outras tradicdes religiosas em
elevado respeito por sua dignidade e valor. O exercicio dialogal requer abertura,
humildade e decisdo para aprender uns com os outros. Assim, ha de se reconhecer
que nesse didlogo o Unico e primordial de cada confissdo se desenvolvera, e cada
religido, em plena comunicacdo com outras tradi¢cdes religiosas, ndo se diluira; pelo
contrario, reencontrara sua identidade propria de uma maneira intensa e renovadora.

O novo olhar pluralista ndo aceita preponderancia de uma religido sobre a
outra e defende a liberdade religiosa, sempre no proposito de reconhecer a
legitimidade de todas as formas de aproximacao ao divino. Por outro lado, dentro
dessa liberdade busca-se abdicar de preconceitos e ideologias, de modo a respeitar
os direitos das religibes dos outros, no desejo de que possam manifestar-se
livremente. Essa liberdade é uma das caracteristicas fundamentais do pluralismo
religioso. Assim, o objetivo desse novo olhar, dentro de uma viséo plural da religido,
€ 0 encontro com o sagrado.

O pluralismo religioso situa no centro do debate um chamamento a
hospitalidade inter-religiosa. A abertura ao outro constréi pontes para acessar 0
mistério plural de Deus e as riquezas infinitas da sua sabedoria. Sem duvida, a
hospitalidade é porta de entrada e oportunidade singular para redescobrir Deus na
sua profundidade. Desta forma, reconhecer o pluralismo religioso como uma nova
perspectiva para as religides significa recuperar e reconhecer o valor da pluralidade

e a rigueza da diversidade. E essa diversidade tem um significado maior, que é o
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reconhecimento da expressao da rigueza humana, o que faz do pluralismo uma das
experiéncias mais nobres realizadas pela consciéncia humana.

Apoés a abordagem panoramica dos trés paradigmas tratados pela teologia
crista, a reflexdo sera direcionada para uma analise do dialogo inter-religioso a partir
da centralidade da Pessoa de Jesus Cristo, no esforco de uma compreensao mais
ampla e tendo como eixo a questdo cristolégica, que nos parece 0 objeto principal

gue estad em jogo, a partir de uma analise da cristologia e teologia.
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2 DIALOGO INTER-RELIGIOSO A PARTIR DA CENTRALIDADE DA PESSOA DE
JESUS CRISTO

No primeiro capitulo desta pesquisa, a reflexdo versou sobre os trés
paradigmas esbogados pela teologia cristd, com a finalidade de apresentar os
deslocamentos do exclusivismo até o teocentrismo, comecando com a grande
mudanca a partir do Concilio Vaticano Il, ao reconhecer a possibilidade de salvacéo
em outras tradi¢oes religiosas.

Por tudo que foi abordado fica evidente que no ambito das mudancgas das
alternativas até aqui analisadas esta a questao cristologica. Na primeira mudanca de
paradigma, esta envolvida a centralidade que a fé cristad atribui a Jesus Cristo em
relacdo a Igreja. Na reflexdo do segundo paradigma, entra em jogo a mediacao
constitutiva universal que a fé crista tradicionalmente atribui a Jesus Cristo no plano
salvifico de Deus para a humanidade.

Neste segundo capitulo, sera feita uma abordagem sobre o didlogo inter-
religioso a partir da centralidade da Pessoa de Jesus Cristo, certamente passando
por uma analise mais aprofundada da questao cristologica.

De comeco, sera feita uma sintese histérica da origem da cristologia. Na
sequéncia, serdo abordadas algumas perspectivas cristolégicas que marcaram e
ainda marcam o horizonte da teologia. Para essa passagem historica, além de fazer
referéncias a alguns tedlogos, o ponto de referéncia principal sera o tedlogo belga
Jacques Dupuis, que em funcédo da existéncia de diversos contextos, reconhece a
necessidade de uma teologia pluralista.

As divergéncias apontadas em seus diversos contextos, obviamente exigem
teologia e cristologia com suas diferencas, mas que falem ao ser humano da
modernidade a respeito da vida e da mensagem de Jesus Cristo. Como fechamento
deste capitulo, sera feita uma reflexdo cristolégica numa perspectiva inter-religiosa,
uma vez gue o tema versa sobre o dialogo inter-religioso a partir da centralidade da
Pessoa de Jesus Cristo.

Se realmente o Cristianismo deseja um dialogo sincero com as demais
tradicOes religiosas, esse dialogo deve ser desenvolvido em um plano de igualdade,
e certamente renunciando a qualquer intencao de unicidade para a pessoa e a obra
de Jesus Cristo, sobretudo se considerado elemento constitutivo universal para a

salvagéo da humanidade.
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Ainda no contexto da reflexdo cristologica, serdo analisados alguns aspectos
julgados importantes para analise da discussao dentro de uma visao pluralista, tendo
como ponto de partida a origem da cristologia, com énfase a um novo modo de fazer
teologia num contexto de pluralismo religioso, sem perder o foco no dialogo inter-
religioso, a partir da centralidade de Jesus, no intuito de mostrar que a logica plural é
fundamental para o método teoldgico e para a vivéncia religiosa, sempre no legitimo
propésito de uma aproximacao concreta entre as religides, de modo a contribuir para
melhorar a compreensdo da fé cristd e das outras tradi¢cdes religiosas. Com essa
perspectiva, tera inicio uma reflexdo mais ampla, a partir das relagbes existentes

entre cristologia e a teologia.

2.1 Relacgbes entre cristologia e teologia

Para pensar sobre teologia e cristologia, € necessario fazer uma incurséo na
histéria, uma vez que nas férmulas cristolégicas mais antigas pode-se destacar a
estreita relacdo existente entre a cristologia e a teologia. Recorrendo aos escritos
sagrados, em especial em Atos 2, 32-36; 3,13, fica evidente que no querigma
proclama-se a acdo definitiva, escatolégica, de Deus em favor de Cristo por
intermédio da sua ressurreicao e exaltacao.

Ao fazer referéncia a este assunto, Dupuis (2012, p. 11) comenta que:

Como Homem-Deus, Jesus Cristo, o Filho encarnado, é o ‘caminho’
para o Pai, que est4d além do mediador. Exprime-o, claramente, o
Evangelho de Jodo, quando mostra Jesus dizendo: ‘Eu sou o caminho,
a verdade e a vida. Ninguém vai ao Pai sendo por mim’ (14,6).

Dupuis argumenta que a cristologia termina em um paradoxo: por um lado
vai encontrar Deus no homem Jesus, e de outro, o Pai permanece para além do
proprio Jesus. Quando se recorre as Sagradas Escrituras, particularmente ao
Evangelho de S&o Joéo, fica a evidéncia do atestado desse paradoxo. Prosseguindo
nos escritos sagrados, a exemplo do caso de Felipe, que suplicava a Jesus que |he
mostrasse o Pai, a resposta foi a seguinte: “Aquele que me viu, viu o Pai’ (14,9).
Quando refletiu sobre o mistério da revelagcdo de Deus em Jesus, 0 proprio Joao
observa: “Ninguém jamais viu a Deus; Deus Filho unico, que esta no seio do Pai, no-
lo revelou” (1,18). Dupuis advoga que o Filho encarnado é o exegeta, o intérprete de

Deus. Assim, Deus é revelado e manifestado em Jesus, permanecendo ainda
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invisivel e inatingivel. Isto est4 tdo claro nos escritos sagrados, que dispensa
desenvolver uma longa discussédo aqui. O que ndo se pode ignorar, no entanto, €
gue o Pai permanece além: ele é “maior’ (Jo 14,28) e somente ele é “bom” (Mc
10,18).

Segalla (1992, p. 131) esbogca o0 seguinte pensamento a respeito da
cristologia e teologia:

Deus esta ligado ao que se refere a Cristo: ‘[...] para n6s ha um so6
Deus: o Pai, do qual tudo vem e para o qual fomos feitos. E ha um s6
Senhor, Jesus Cristo, por quem tudo existe e por quem nés somos’ (I
Cor 8,6). Nos hinos celebra-se mais diretamente o Cristo e sua acéo
salvifica.

O autor entende que na pessoa de Cristo encontram-se os atributos usuais
de Deus como criador e salvador com relacdo ao mundo terrestre e ao ser humano
(Cl 1,15-20 15; Jo 1, 1-18). Assim, o Filho de Deus é o primogénito de toda criatura
(Cl 1,17), no “principio” (Jo 1,1), antes do tempo, na eternidade de Deus. Resulta,
pois, que Jesus é mediador e auxilia toda criagdo (Cl 1, 17; Jo 1, 1-18). E inegavel, a
luz dos escritos neotestamentarios, de que o Filho de Deus é o primogénito de toda
criatura (Cl 1,17), “no principio” (Jo 1,1), antes do tempo, na eternidade de Deus.

Segundo Dupuis (2012, p. 11), depreende-se, pois, que “o mistério de Deus
continua impenetravel e escondido, ainda que nos tenha sido revelado em Jesus
Cristo, de maneira Unica, ou seja, qualitativamente insuperavel’. Deste modo, o
Deus revelado em Jesus Cristo permanece um Deus escondido. Olhando além,
Jesus, como caminho para o Pai, € o mediador que jamais toma o lugar do Pai e
nem o substitui, antes tudo converge para Deus, a quem ele chama de Pai.

De acordo com Haight (2003, p. 31),

O Cristianismo tem seu fundamento no encontro de Deus em Jesus e
por intermédio de Jesus. O foco do conceito cristdo de Jesus como
um meio de Deus suscitou, e ainda suscita, a questdo sobre como
Deus se faz representar a ou em Jesus. E de que maneira, por sua
vez, Jesus se relacionava com Deus?

A compreensao de Haight é de que aqui esta a questdo cristologica em sua
forma mais exclusiva e em sua definicdo mais estrita. Assim, na questéo estritamente
cristologica, o foco incide sobre o préprio Jesus e a posicdo por ele ocupada,

relativamente a Deus e aos demais seres humanos, a exemplo do proprio Cristo.
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Segundo Teixeira (2012b, p. 128),

Um traco peculiar na reflexdo teoldgica de Haight é o espaco que
concede ao carater simbolico da linguagem teolégica, para ele
identificado como um dos lugares fundamentais da teologia, ao lado
da fé, da revelagao e da escritura. Para ele, um simbolo “é aquilo por
meio do qual se conhece alguma coisa que dele préprio difere. Um
simbolo medeia a percepcdo de alguma outra coisa. O simbolo
remete a uma realidade ou verdade mais profunda e elevada que as
formas ou os concretos meios simbdlicos. Nesse sentido, eles
provocam a acado, levam ao movimento intermitente de busca do
sentido ulterior. O simbolo diferencia-se do signo por ser
mediacional: presentifica e revela a alteridade.

Teixeira relata que, no entendimento de Haight, os simbolos podem ser
concretos e conceituais. Os simbolos conceituais (conscientes), sdo aqueles em que
a consciéncia mais profunda da realidade vem mediada pelas palavras, noc¢des,
conceitos, ideias e textos. No que se refere ao simbolo concreto, a mediacédo se da
por um objeto: podem ser pessoas, coisas, lugares ou eventos.

Vale lembrar, até para evidenciar melhor, que existem simbolos que séo
seculares e outros que séo religiosos. Os simbolos religiosos participam da
transcendéncia e para ela apontam. Teixeira acrescenta, ainda, que €é no
desdobramento desta reflexdo, e levando em consideracdo ser impossivel uma
revelacdo ndo historicamente mediada, que Haight vai afirmar que “na religido crista
Jesus vem percebido como “simbolo concreto de Deus”. Esta percepcédo de Jesus
como simbolo ou parabola de Deus, segundo Teixeira (2012b, p. 129), indica uma
“real presenca de Deus a ele e, através dele, ao mundo, da qual € mediador”.

Ao referir-se a cristologia em sentido amplo, Haight (2003, p. 32) expressa:

O encontro com Deus em Jesus e por seu intermédio foi o fator
primordial do Cristianismo e constitui seu substrato permanente.
Tanto em sua evolugdo histérica como em sua estrutura genética,
Jesus desempenha o papel de instrumento do encontro cristdo com
Deus. Esse ponto focal da fé cristd, contudo, se espraia: cresce e
floresce na visdo abrangente da fé cristd. Em sentido mais amplo,
portanto, a cristologia € concebida como o estudo da fonte geradora
da fé cristd. Continua sendo o elemento central na visdo crista; seu
alcance engloba todo o drama da salvagéo tal como concebido nos
simbolos cristdos. Embora em certos aspectos seja uma reflexdo
calcada sobre seu proprio simbolo central, a cristologia também deve
ser entendida, de maneira mais ampla, como reflexdo sobre o0 amago
e a base do proprio sistema simbdlico cristéo.

O entendimento de Haight (2003) é de que a cristologia, portanto, possui uma

dindmica intrinseca que se volta para fora de si mesma. Assim, faz parte de uma
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teologia cristd que objetiva uma compreensdo de todas as coisas, da propria
realidade, a luz, redutivamente, de um encontro com Deus sob a media¢éo de Jesus.

Da reflexdo feita até agora, resulta que, mediante o Filho, somos
reconduzidos ao Deus que € Pai. Vé-se, pois, que o0 cristocentrismo pede o
teocentrismo. Tem a mesma validade para nos, os discipulos da atualidade: a
cristologia leva-nos a teologia, ao Deus que se revela, de maneira 0 mais decisiva,

em Jesus Cristo, € a0 mesmo tempo continua envolvido no mistério.

2.1.1 Origem da cristologia

De comeco, convém afirmar que na origem da cristologia esta a pessoa
histérica de Jesus. Nao se concebe falar em cristologia sem a figura central que é
Jesus Cristo. E bem verdade que isso seria tdo 6bvio, caso ndo fosse aqueles que
estabelecem o querigma (proclamacao) como origem da cristologia.

Sendo Cristo, a origem da propria cristologia, pode-se afirmar, por
consequéncia, que a experiéncia Pascal de Cristo é o principio hermenéutico de
toda a cristologia. Considera-se como algo singular a vivéncia de fé dos discipulos
que nos transmitiram, com muita coragem e ousadia, 0Ss acontecimentos
relacionados a Cristo, cujo legado se apresenta como central para a histéria da
humanidade. N&o obstante toda transmissdo dos acontecimentos relacionados ao
Filho de Deus, os evangelhos afirmam que os discipulos ndo compreenderam
rapidamente a respeito da pessoa e obra de Jesus. Alguns tinham conhecimento
das escrituras, mas continuavam alimentando duvidas, a exemplo de Tomé, que
mesmo apOs a ressurreicdo continuava a ter divida a respeito de Jesus.
Posteriormente, Jesus aparece aos onze discipulos e depois a Tomé (“Depois disse
a Tomé pde aqui o teu dedo [...] Senhor meu, e Deus meu!”, Jo 20, 27-28).

Segundo Dupuis (2003, p. 55),

E de se reconhecer, plenamente, o papel decisivo que a ressurreicéo
de Jesus e a experiéncia pascal dos discipulos representam no
surgimento da fé cristolégica. E delas que essa fé nasce e, nesse
sentido, assinalam seu ponto de partida. Antes da ressurreicdo de
Jesus, os discipulos ndo haviam captado o verdadeiro significado da
pessoa e da obra do Mestre.

O marco que sinalizou a partida na reflexdo querigmatica sobre a pessoa de

Jesus e sobre o significado que ele tem para o ser humano e para o mundo foi, sem
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davida, a ressurreicdo. Quando recorremos a Escritura Sagrada, especificamente
em Atos 2, 36, fica claro que a ressurreicdo conduziu a confissdes cristologicas, e
agui deve ser considerado o fulcro da cristologia primitiva, seja a memaoria e a uma
nova mediacao a respeito da vida e o ensinamento do Jesus terreno.

Tendo-se presente isso, isto €, que a tradicdo de Jesus e sobre Jesus, como
marco inicial da cristologia, passa pela fé da Igreja que foi formada no principio pelos
diversos testemunhos de Jesus, podemos afirmar que a vida e o ensinamento de
uma pessoa tornam-se tradicbes a medida que sdo compreendidos e acolhidos
como algo que seja interessante e tenha significado para a vida. Sem davida, a partir
de entéo sao procurados, conservados, interpretados e transmitidos com cuidado.

Deste modo, resulta que das tradicdes do Antigo Testamento como linhas
hermenéuticas da cristologia do Novo Testamento, € que se passa para as tradicdes
da cristologia dentro do Novo Testamento. Apesar de falarmos em tradicbes, é
Unica a tradigdo original. Para Segalla (1992, p. 51),

Falamos de tradi¢cdes (apesar de ser Unica a tradigdo original), porque
diversas foram as situagfes e 0s ambientes, as pessoas e 0s tempos,
gue contribuiram para formar as tradicdes que possuimos no NT como
canon. A critica morfoldgica e histdrica nos permite passar da tradigdo
sobre Jesus, isto é, suas palavras, ao seu comportamento, as suas
obras que, de maneira concreta, dizem quem ele é.

De acordo com o entendimento de Segalla, o ponto de partida, entdo, é das
tradicbes cristoldgicas, que € o préprio Jesus, e depois passa para as tradicoes
vivas da Igreja primitiva (querigma, confissdes de fé, hinos, celebrages litlrgicas) e
para as suas redagdes no Novo Testamento.

Depreende-se, assim, que os pontos focais que tornam claros o mistério e o
sentido da pessoa de Jesus sdo: a sua consciéncia de uma relacdo Unica com o Pai,
a consciéncia de que com a sua pessoa e com a missdo ele comegava 0 tempo
escatoldgico da salvacéo e, finalmente, o irromper desse tempo com a ressurreicao.

Ao referir-se a ressurreicdo, Dupuis (2012, p. 57) assim se expressa:

Por assinalarem o inicio de sua fé cristolégica, a ressurreicdo de
Jesus e a experiéncia pascal dos discipulos ndo garantem que a
ressurreicao, por si s6, ‘prove’ ou testemunhe a identidade pessoal
do Ressurreto como filho de Deus. A identidade pessoal de Jesus é
objeto de fé, ndo decorre de demonstracdo alguma.

Assim, ndo se deixa duvida de que as “aparicdes” do Ressuscitado a seus

discipulos se traduzem em sinais que sdo capazes de suscitar e apoiar a fé. E
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evidente que sem esses sinais, os discipulos, certamente, ndo entenderiam a real
transformacao que aconteceu na humanidade de Jesus.

Por outro lado, ndo seria possivel atingir a fé na ressurreicdo apenas com as
aparicdes como sendo o suficiente para comprova-la. Em todo caso, os discipulos
alcancaram a fé em Jesus Cristo pela ressurreicdo, com base nas aparicbes do
Ressuscitado, que sem duvida “eram sinais” de que ele, com a superagédo da morte,
chegaria ao estado escatoldgico, pois nele haveria de se completar a plenitude dos

tempos escatologicos. Para Schillebeeckx (1967, p. 39-40),

A ressurreicdo é a resposta do Pai, ao sacrificio da Cruz, e a esse
sacrificio enquanto messianico, portanto, como sacrificio de toda a
humanidade. [...] Por sua ressurreicdo e sua elevacéo junto ao Pai,
Cristo tornou-se plenamente Messias, Filho de Deus em poder, em
sua humanidade.

Na afirmacdo de Segalla (1992, p. 59), a ressurreicdo € a pedra angular da
cristologia. Para Segalla, a ressurreicdo de Jesus confirma a consciéncia da relacdo
univoca do Filho com o Pai, e afirma, ainda, que na ressurreicdo a missado escatologica
encontra sua realizacédo plena e seu fundamento, e abre também a reflexdo posterior
sobre o dominio universal do Cristo, este primogénito da criacdo e dos mortos. No
entendimento de Mancuso (2014, p. 278), “a ressurreigao constitui o centro da fé crista”.

Outra consideracdo que deve levar em conta, é o fato da ressurrei¢cdo abrir
com vigor o caminho para as tradi¢cdes cristolégicas da Igreja primitiva sob o reino do
teocentrismo, uma vez que a ressurreicdo é concebida, na sua origem, como acgao
do Pai em Cristo, ou seja, o teocentrismo que fundamenta o cristocentrismo. Por
concluséo, a origem da cristologia esta no préprio Cristo.

Apb6s discorrer sobre a origem da cristologia, 0 tépico seguinte sera uma
abordagem a respeito dos elementos da cristologia do Novo Testamento.

2.1.2 Elementos de cristologia do novo testamento

E relevante informar, no comeco desta abordagem, que o termo cristologia,
€ usado para indicar, em primeiro lugar, o estudo da significacdo de Cristo para a fé,
mas também pode ser entendido como o propésito de esclarecer o conteudo
conceitual da declaragdo muitas vezes expressa no Novo Testamento de que Jesus

€ o Cristo. H4 alguns para quem a cristologia se opde a algo que se esta chamando
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“‘jesuologia”, ou pelo menos é algo muito diferente disso, distinguindo totalmente o
Cristo da fé do Jesus da histdria. Entendo que h&d uma identidade entre ambos.

Recorrendo aos escritos neotestamentarios, o livro de Atos fala da estratégia
que a igreja primitiva seguiu na sua pregacdo e no testemunho. Na verdade, o
testemunho de que Jesus era o Cristo. De igual modo, no discurso de Pedro no dia
de Pentecostes: “Saiba pois com certeza toda a casa de Israel que a esse mesmo
Jesus, a quem vos crucificastes, Deus o fez Senhor e Cristo” (At 2,36). Da mesma
maneira se dizia do recém-convertido Saulo de Damasco: “Saulo, porém, se
fortalecia cada vez mais e confundia os judeus que habitavam em Damasco,
provando que Jesus era o Cristo” (At 9,22). De modo que existem varias passagens
das Escrituras Sagradas que atestam ser Jesus o Cristo. Para provar que Jesus era
o Cristo foi necessario recorrer as Sagradas Escrituras, ao Antigo Testamento, onde
através dos passos da revelacao, se havia desenvolvido, gradativamente, a doutrina
do Cristo, a qual se referiu Pedro em sua confissdo em Cesaréia: “Tu és o Cristo, o
Filho do Deus vivo” (Mt 16,16). Apesar do Novo Testamento ter sido escrito em
grego, ha que buscar suas ideias germinais, seus conceitos, no Antigo Testamento.
Aqui, ndo ha nenhuma duvida, existe o reconhecimento de que sao fiéis as versdes
da Biblia que traduzem “Cristo” por “Messias”.

Uma das possibilidades de discussao da teologia do Novo Testamento é
através dos nomes, ou dos titulos, que a tradicdo cristd usou para designar ou
qualificar o Senhor Jesus. Como ja referido, Jesus é o Cristo, o Messias, este titulo
foi escolhido pela igreja primitiva como o que melhor expressava a personalidade e
obra de Jesus.

Floreal Uretra (1995, p. 99), discorrendo sobre se Jesus € o Cristo, o

Messias, afirma que:

Para os primitivos cristdos, afirmar que Jesus é o Cristo foi uma
confissao notavel, e ndo é de estranhar o comentario de Jesus a esta
confissdo de Pedro: ‘Bem-aventurado és tu, Siméo Barjonas, porque
nao foi carne e sangue quem to revelou, mas meu Pai, que esta nos
céus’ (Mt 16,17).

De comeco, vale afirmar que todos os especialistas do Novo Testamento
concordam que a mensagem original de Jesus estad centrada na proximidade do
Reino de Deus, de modo tal que a atividade precipua de Jesus foi anunciar esse
Reino, de chegada iminente, embora de alguma maneira ja presente no mundo,

conforme atesta a Escritura Sagrada, em Lucas 11:20; 17,21.
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Ao tratar a respeito da unicidade de Jesus e a cristologia do Novo
Testamento, Moliner (2011, p. 93) assim se expressa:

Dai se entende o teocentrismo de Jesus que Knitter defende, por ser
0 Reino de Deus o eixo da misséo de Jesus e de sua pessoa: trata-
se do que Knitter reconhece como o canon dentro do canon e que
alguns autores rejeitam alegando que todo o canon €, por definigcéo,
canon.

Ainda de acordo com Moliner, a mensagem do Novo Testamento é
cristocéntrica, uma vez que, depois da morte e ressurreicdo de Jesus, o anunciador
se converteu no anunciado. De outro modo, a experiéncia de Deus em Jesus como
Abba viabiliza a fonte e 0 segredo de seu ser, de sua mensagem e de sua forma de
viver: uma filiacao especial. Surge dai sua singularidade, sua unicidade, que nédo
significa exclusividade.

Ao referir-se a uma afirmacao de Knitter, Moliner (2011, p. 94) comenta o

seguinte:

Afirma Knitter que, ainda que ndo se possa saber com certeza, se
Jesus se apresentou como o Filho do Homem ou mesmo como o
Servo Sofredor de lIsaias, tudo o que fez e falou indica que se
compreendeu como o profeta escatoldgico, o profeta final, conforme
exarado em Deteurondmio 18, 15-19, quando anunciado pelo
Espirito de Deus e que veio completar a missdo dos profetas
anunciando a Boa-Nova final de Deus.

Na verdade, o que ocorreu é que Jesus supb6s uma experiéncia salvifica
para os individuos e as comunidades, razdo que o levou de pregador do Reino a
objeto de pregacdo. A essa experiéncia, sempre se une uma interpretacdo, que € a
fonte de todas as interpretacdes de Jesus que se pode achar no Novo Testamento.

E interessante observar que antes da Pascoa néo se tinha clareza de uma
cristologia. Com a Pascoa tem inicio a cristologia explicita. E realmente o que vem a
ser a Pascoa? Em artigo publicado no Diario de Pernambuco, com datas de 15 e 16
de abril de 2017, o teblogo Dr. Gilbraz Aragao (2017), assim se referiu a Pascoa:
“Pascoa lembra libertagado e ressurrei¢ao, crengas que unem Judaismo, Cristianismo
e Islamismo, que séo as religibes mais novas e que se tornaram as maiores do
mundo”. Apds a ressurreicdo de Jesus, ocasiao em que ele partilhava o péo e a vida
com seus discipulos, deram-lhe o titulo de Cristo (que em grego significa ungido).

Com o aprofundamento da reflexdo de fé a respeito de Jesus, que é o Cristo,
a cristologia, no Novo Testamento, passava por um processo de evolucdo. Na

sequéncia, o objetivo é percorrer algumas etapas dessa evolugédo. Contudo, ndo ha
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pretensdo, nesta reflexdo da cristologia neotestamentaria, exaurir a abordagem
sobre o0 seu desenvolvimento, até mesmo por ser um assunto de grande
abrangéncia. Em todo caso, a partir do entendimento de que a cristologia constitui
parte central da teologia cristd, buscar-se-a4 retrata-la sob a perspectiva do
pluralismo religioso no Novo Testamento.

Vé-se, assim, que entre o inicio da pregacdo querigmatica cristd e a ultima
etapa dos escritos apostdlicos, ocorre um movimento reflexivo a respeito do mistério
de Cristo que, comecando por uma cristologia “de baixo”®, chega, de maneira
progressiva, a uma cristologia “do alto™®.

Discorrendo sobre este assunto, Dupuis (2012, p. 79) faz a seguinte
colocacao:

Comegando com o estado glorioso e a ‘condigdo divina’ do
Ressuscitado, a identidade pessoal de Jesus e sua filiagdo divina
serdo, gradativamente, estudadas, num processo ‘retrospectivo’ que
dos ‘mistérios’ de sua vida até o seu nascimento humano acabara
chegando além, até a sua ‘preexisténcia’ no mistério de Deus.

Dupuis (2012) afirma que a primeira cristologia palestina foi a da “parousia”,
embora ndo seja consenso entre 0s exegetas no que se refere ao entendimento
dessa cristologia primitiva. Alguns exegetas entendem que essa cristologia
independe da cristologia da exaltacdo de Jesus no momento da ressurreicdo. O
argumento € de que Jesus estaria destinado a tornar-se o Messias glorificado, mas
somente por ocasido da sua vinda escatologica e ndo a partir da ressurreicdo. Vale
ressaltar, no entanto, que essa opinido nao esta em linha de correspondéncia com
os dados historicos neotestamentarios.

Na verdade, até mesmo para servir de clareza, a cristologia palestina, desde
os primordios, estabeleceu a unido da glorificacdo de Jesus na ressurreicado com sua
vinda escatoldgica na parousia. Acrescenta Dupuis (2012, p. 80) ‘em nenhum
momento, na fé cristolégica apostblica, o escatolégico “ainda ndao” da parousia
consegue se firmar sem o “j@” da ressurreigao.

Para maior clareza, pode-se afirmar que a exaltacdo, juntamente com a
ressurreicdo, ambas se confundem num mesmo fenébmeno, ou seja, em um Unico

evento na cristologia primitiva do Novo Testamento. Depreende-se, dessa forma,

8 Cristologia “de baixo” que é a parte do aspecto humano de Jesus, particularmente, da figura do
Servo de Javé, obediente até a morte e que recebe o titulo de Kyrios apds a sua ressurreigao.

o Cristologia “do alto” refere-se ao L6gos que no principio existia voltado para o Pai, com Deus, e que
se fez carne vindo habitar entre nés. Alguns trechos de S&o Paulo servem de base para
fundamentar este método, como exemplo, | Corintios 1,30; 2,8; Romanos 9,4.
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segundo Dupuis (2012, p. 80), que “Jesus foi glorificado e exaltado com e em sua
ressurreicao dos mortos por obra do Pai”.

Dupuis (2012, p. 81) ainda ressalta que, mesmo sem ter a pretensao de
exaurir o tema em andlise, até mesmo pela sua abrangéncia, e também pela
impossibilidade de acesso direto aos inicios da cristologia da Igreja apostdlica,
simplesmente porque “os escritos mais antigos do Novo Testamento sdo de 50 d.C.,
ou seja, com mais de vinte anos apdés a morte e ressurreicdo de Jesus”, sera feita
uma abordagem, em forma de sintese, da proclamacdo de Cristo ressuscitado no
querigma primitivo.

A questdo primeira é descobrir as pistas para que levem a uma posicao
segura sobre essa tematica. Alguns exegetas sdo unanimes em afirmar a
possibilidade de buscar explicacdo para encontrar o primeiro querigma apostolico
em documentos que estdo disponiveis. Recorrer aos escritos do Novo Testamento,
sem duvida, € o caminho mais rapido, e porque nao dizer, mais seguro.

Segundo Segalla (1992, p. 71), “o querigma assim compreendido, encontrar-
se-ia sobretudo nos discursos dos Atos dos Apostolos (2,14-39; 3, 13-26;4, 10-12; 5,
30-32; 10, 36-43; 13, 17-41)". Outros textos que refletem na literatura epistolar
poderdo ser mencionados, a exemplo de Gl 1, 3-5; 3, 1-2; 4,6; 1ts 1,10 e Hb 6,1.

Ainda dentro dos escritos do Novo Testamento, Dupuis (2012), elenca
algumas passagens das primeiras Cartas de Paulo ou até mesmo das Epistolas
Pastorais que testemunham de algum modo o primeiro querigma da Igreja. Séo
mencionadas as seguintes Passagens: “I Cor 15, 3-7, referente a “doutrina” paulina
sobre a ressurreicdo e as aparicdes de Jesus; Rm 1, 3-4, férmula de fé que encerra,
alias, uma cristologia mais elaborada, em que “carne” e “espirito” se reportam as
duas etapas do evento Cristo; e, por fim, | Tm 3,16, exemplo de hinologia primitiva,
em que, de novo, “carne” e “espirito” denotam a quenose e a glorificagédo de Jesus”.

Apoés essa sintese inicial sobre o querigma primitivo, Dupuis (2012, p. 84)
faz uma abordagem sobre a cristologia do querigma primitivo, afirmando que “As
caracteristicas da cristologia do querigma primitivo podem ser sintetizadas em
poucas palavras deduzidas do serméo de Pedro”. Na verdade, o envolvimento aqui
€ de uma cristologia pascal, baseada na ressurreicdo e glorificacdo de Jesus pelo
Pai. De fato, a exaltacdo de Jesus € uma acdo de Deus, sobre Jesus, em favor da
humanidade. Na expressdo de Atos 5,31, € Deus quem ressuscita Jesus dos

mortos; é quem o glorifica e 0 exalta.
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Como se pode observar, o Novo Testamento contém um pluralismo de
cristologias, e isso pode ser entendido como um fato estabelecido pela exegese. E
necessario compreender que o testemunho neotestamentario de Jesus Cristo se
apresenta em diversos géneros literarios, com suas diferencas, e contém uma ampla
variedade de interpretacdes diferentes de Jesus.

Haight (2008, p. 144), ao discorrer sobre o testemunho neotestamentario de

multiplas cristologias, assim se expressa:

Sejam os gquatro evangelhos, cada um dos quais é distintivo, ou as
cartas de Paulo, ou outros tratados gue constituem esse livro, a mesma

s

pessoa Jesus é compreendida de formas bastante diferentes. No
passado, tais diferengas ndo eram enfatizadas, mas parece terem sido
consideradas acidentais em relacdo ao aspecto avassaladoramente
central de que Jesus era o Messias, o Cristo de Deus, que acabou por
ser reconhecido como o Logos e Filho encarnado.

E Haight (2008) admite que é caracteristico da nossa cultura, historicamente
consciente, reconhecer as diferencas reais que existem nas varias avaliacfes de
Jesus, estas originadas em comunidades diferentes, com interpretacdes diferentes,
escrevendo em situagdes e circunstancias diferentes, categorias de interpretacdes
diferentes, para abordar questdes ou problemas diferentes. Haight (2008, p. 145)
ainda afirma que: “as diferencas entre as cristologias neotestamentarias sao tais que
essas muitas cristologias ndo podem ser reduzidas a um Unico paradigma oni-
abrangente. Fazer isso seria exatamente negar o carater distintivo de cada uma”.

Por tudo que foi exposto neste tema, tem-se a clara compreenséo de que as
interpretacées de Jesus no Novo Testamento eram diferentes por serem historicas,
0 que deve servir de alerta para que as comunidades diferentes que formam a
grande Igreja hoje possam avaliar Jesus um tanto diferentemente conforme a
situacdo, aspectos culturais, linguas, costumes e problemas, além de outras
guestdes envolvidas. Sendo assim, ndo seria demais afirmar que o Novo
Testamento efetivamente prescreve o pluralismo na cristologia.

E necessario um novo olhar para um mundo cada vez mais plural. Repensar
e adequar a cristologia do Novo Testamento para os dias atuais € uma necessidade
primordial. Isto, sem duvida, é parte do processo de desenvolvimento da cristologia
neotestamentaria.

Por fim, Teixeira (2012b, p. 134-135), referindo-se ao posicionamento de

Haight sobre a cristologia, comenta que:
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Uma cristologia construtiva para o tempo atual deve, segundo Haight,
situar-se positivamente no contexto plural da experiéncia religiosa de
outros povos e culturas. Sobre esta questdo sublinha: Uma
adequada cristologia, atualmente, deve incluir uma descricdo do
relacionamento de Jesus com outras mediacfes religiosas de Deus
[...]. O pluralismo religioso é uma caracteristica da situacdo da vida
cristd; torna-se, portanto, uma dimenséo intrinseca da interpretacéo
de Jesus como o Cristo.

No atual contexto da modernidade, ndo ha como persistir no entendimento
do pluralismo religioso apenas como algo passageiro, mas deve situa-lo
positivamente no designio salvifico de Deus, enquanto pluralismo de direito ou de
principio.

Teixeira (2012b, p. 135) entende tratar-se de uma questdo que reposiciona
toda a metodologia teologica e traduz uma provocacdo para os tedlogos: deixar-se
“fecundar intelectualmente pelo pluralismo religioso”.

O que se pode inferir da abordagem feita até aqui, impulsiona a uma
compreensao maior de que o novo espirito do pluralismo religioso esta produzindo,
em varias frentes, o degelo das posturas mais rigidas a que todos estavam
habituados. Nao é demais reafirmar que o Novo Testamento é plural e nele existe
um pluralismo de cristologias. “A natureza do pluralismo consiste na manutencao
das diferencas na unidade, ou da unidade nas diferengcas” (HAIGHT, 2003, p. 218).
Assim, com essa concepcao de pluralismo que tem reflexo no Novo Testamento,
nao se pode lancar médo de uma cristologia e basear-se nela como norma para as
demais. E a razdo disso € que o pluralismo das cristologias neotestamentérias tem
residéncia na propria diversidade, o que nao justifica e nem existe razao objetiva
para haver preferéncia de uma cristologia a outra.

Vale ressaltar, até como posicionamento pessoal, que o objetivo aqui ndo é
desmerecer o valor do Novo Testamento, nem muito menos descrer do contetdo
dos seus ensinamentos. Ao contrério, ele continua tendo a sua credibilidade e o
valor dos seus ensinamentos. O que se busca nesta reflexdo é uma releitura e
adequacao dos textos neotestamentarios ao novo contexto, que € reconhecidamente
plural. E evidente que todas as cristologias neotestamentarias expressam uma
relacdo existencial com a pessoa de Jesus, ou com Deus por intermediacdo de
Jesus, este como portador da salvagao divina.

Como assevera Haight (2003, p. 219),
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Toda cristologia que efetivamente explica essa relacdo existencial
salvifica do cristdo com Jesus é ortodoxa. Uma explicacdo, na fé, do
gue Jesus é, com base em sua mediacdo da salvacdo de Deus,
constitui uma cristologia ortodoxa; uma cristologia heterodoxa é
aguela que nao resiste a esse teste soterioldgico.

O que pode ser inferido da posicao de Haight (2003) é de que a ldgica da
ortodoxia € exclusivamente interna a proépria fé cristd. O Jesus de Nazaré, que foi
conhecido através da histéria, agora que € experimentado como vivo, € o portador
da salvacdo para a humanidade. Ainda segundo Haight (2003, p. 220), “toda
cristologia que explica isso de maneira adequada é ortodoxa. Obviamente, iSso néo
€ um critério objetivo em confronto com o qual as cristologias existentes possam ser
empiricamente avaliadas”.

Depreende-se, pois, que ndo se pode negar que o Novo Testamento
também é pluralista em seu entendimento da salvacéo.

Feita essa abordagem, tudo nos faz pensar que a cristologia do Novo
Testamento tem diante de si enormes desafios a enfrentar, desafios de tamanha
envergadura que se torna impossivel prever como sera esse desenvolvimento e sua
posterior evolucdo. Quem sabe, podera ser um trabalho para as novas geracoes.
Em todo caso, os tedlogos tém a grandiosa missdo de permanecer pesquisando e
descobrindo novas formas de adequacdo das cristologias neotestamentarias ao
atual contexto de pluralizagé&o religiosa.

2.1.3 Impasses e avancos a partir da Declaracdo Dominus lesus

Neste topico, o objetivo é explanar, em sintese, alguns pontos da
Declaracdo Dominus lesus, focando a questdo da relacdo do Cristianismo com as
outras tradicGes religiosas, apresentando alguns impasses e avancos a partir da
propria Declaragéo.

Pelo que foi tratado no primeiro capitulo, ficou claro que néo é facil assimilar e
reconhecer o valor do pluralismo religioso, sobretudo reconhecer a dignidade das
diferencas religiosas, o que tem sido palco de debates e controvérsias ao longo tempo.

No inicio deste século XXI, conforme mencionado no capitulo primeiro, a
Igreja Catodlica depara-se com um desafio extremamente relevante, que é o da

abertura ao pluralismo religioso e o exercicio dialogal com as outras tradi¢cdes
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religiosas em profundo respeito a sua dignidade e valor. Segundo Teixeira (2014, p.
197),

Estamos diante de uma oportunidade Unica de resgate de uma
credibilidade que veio arranhada por posicionamentos recorrentes de
desrespeito e descrédito a diversidade religiosa e ao pluralismo
religioso.

Ao que parece, este poderia ser um primeiro impasse, que para tanto €
necessario uma decisiva mudanca na perspectiva eclesial, que rompe com essa
posicdo de desencontro e acorda para o verdadeiro encontro e respeito com o outro.
Essa busca pelo encontro com o outro, h4 de ser o caminho viavel para o
entendimento com as outras tradicdes religiosas, o0 que vai viabilizar a pluralidade
religiosa. Ha que se recuperar a essencialidade do “espirito do dialogo”, e como
consequéncia, uma atitude positiva em relacdo aos designios de Deus para toda a
humanidade.

Teixeira (2014, p. 197-198) informa que o tedlogo Jacques Dupuis (1923-
2004) sublinhou em sua ultima obra publicada, O Cristianismo e as Religides - Do
desencontro ao encontro, a importancia desta abertura na Igreja Catélica, que é um
“salto qualitativo” em favor de relagbes positivas de encontro, e que foi expressada

da seguinte maneira:

Entende-se antes de mais nada uma verdadeira simpatia, ou
‘empatia’, que ajude a fazer entender os ‘outros’ como eles se
entendem, ndo como nds - muitas vezes por causa de obstinados
preconceitos tradicionais - jugamos saber que sdo. Numa palavra,
comporta o acolhimento sem restricdo do ‘outro’ justamente em sua
diferenca, em sua identidade pessoal irredutivel.

Ainda segundo informacédo de Teixeira, as ultimas trés décadas vividas pela
Igreja Catdlica, em ambito mundial, foram marcadas por uma decisiva preocupacao
em salvaguardar o papel universal da Igreja visivel e significante, assim entendida
como estrutura institucional e visivel.

A Declaragdo Dominus lesus, dada a conhecer em 06 de agosto de 2000, é
um documento intenso em conteudo, e que versa sobre a unicidade e universalidade
salvifica de Jesus Cristo e a doutrina da Igreja (TEIXEIRA, 2014). Sem duavida, mais
do que qualquer outro documento oficial da Igreja Romana, a Dominus lesus teve
ampla divulgacao e, no geral, uma profusao de reacdes negativas, de dentro e de

fora daquela instituic&o.
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A introducdo destaca a missao da Igreja, que é universal, e

Nasce do mandato de Jesus Cristo e realiza-se, por intermédio dos
séculos, com a proclamag¢do do mistério de Deus, Pai, Filho e
Espirito Santo, e como mistério da encarnacdo do Filho, como
acontecimento de salvagéo da humanidade (DI,1).

Em concordancia com o mandato de Jesus Cristo, a Igreja deve tomar para
Si seu compromisso missionario. Na sequéncia, a Dominus lesus realiza a profisséo
de fé empregando o credo niceno-constantinopolitano. Assim, é delimitado o que os
fiéis devem crer e aceitar. Algumas consideracdes sdo apresentadas pela Dominus
lesus a respeito das tradicdes religiosas e o didlogo é colocado como parte do
processo de evangelizagao.

A primeira considerag&do da Dominus lesus enfatiza a crenca firme em Jesus
Cristo como “o caminho, a verdade e a vida” e a plenitude da revelagao divina. O
documento lembra que toda a plenitude de Deus estd em Jesus Cristo,
corporalmente. Assim, o que ha de bem e verdade nos outros povos e religides, é da
parte do Espirito do Senhor. Na verdade, h4 uma preocupacéo central em dar uma
resposta a “mentalidade relativista” que existe no mundo contemporaneo, que afirma
o carater definitivo e completo da revelagdo de Jesus Cristo. A intengdo de alguns
estudiosos € estabelecer limites para os avancos da teologia das religides. O texto

da Dominus lesus afirma claramente:

E, por conseguinte, contraria a fé da Igreja a tese que defende o
carater limitado, incompleto e imperfeito da revelacdo de Jesus
Cristo, que seria complementar da que é presente nas outras
religides. A razdo de fundo de uma tal afirmagéo basear-se-ia no fato
de a verdade sobre Deus nao poder ser compreendida nem expressa
na sua globalidade e inteireza por nenhuma religido historica e,
portanto, nem mesmo pelo Cristianismo e nem sequer por Jesus
Cristo (DI, 6).

Eis porque a Dominus lesus preconiza que o cristdo deve obediéncia e fé a
Igreja, como expressao do dom e graga de Deus, Nele confiando plenamente.

Na segunda consideragéo, a questdo envolve o Logos encarnado e o Espirito
Santo na salvacdo da humanidade. Assim, A reflexdo € a respeito do Logos encarnado
e a acao do Espirito Santo na obra da redencdo. Depreende-se, assim, que Jesus
Cristo € um s6 com o Pai, “perfeito na sua divindade” e “perfeito na sua humanidade”.
Assim, Jesus Cristo é consubstancial ao Pai na sua divindade e consubstancial a nés
na sua humanidade. Por essa razao, afirma a Declaracao, que é “contrario a fé crista

introduzir qualquer separagao entre o Verbo e Jesus Cristo” (DI,10).
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O documento afirma que Jesus Cristo é o ultimo na revelacdo, além dele
somente o Pai a quem ele remete. O Logos, Verbo de Deus, e o seu Espirito,
estavam em plenitude na pessoa de Jesus (os lideres religiosos, portanto, nao
podem ser colocados no mesmo pé, nem as suas religides). Do contrario, 0 Nnosso
conhecimento de Deus, como Pai, Filho e Espirito Santo, fica complicado. Resta
saber, entdo, como é que as pessoas das outras religibes vao se salvar, o que
também faz parte da fé catdlica. Utilizando-se das palavras de Jodo Paulo Il para
alegar que “nao é compativel com a doutrina da Igreja a teoria atribuir uma atividade
salvifica ao Logos como tal na sua divindade, que se realizasse "a margem” e “para
além da humanidade de Cristo depois da encarnacéo” (DI,10).

Na terceira consideracdo entra em foco Jesus Cristo salvador da
humanidade, Unico e universal. O relativismo catdlico reconhece que os fundadores
de religides e os seus caminhos espirituais podem exercer a mesma mediagao
salvifica de Jesus Cristo.

O documento lembra que somente Jesus Cristo € Senhor e salvador
universal. Condenam-se 0s que negam a unicidade e a universalidade salvifica de
Jesus Cristo. Portanto, “deve-se crer firmemente, como dado perene da Igreja, a
verdade de Jesus Cristo, Filho de Deus, Senhor e Unico salvador, que no seu evento
de encarnacdo, morte e ressurreicao realizou a histéria da salvacao, a qual tem nele
a sua plenitude e o seu centro” (DI,13).

Pode-se inferir, desse modo, que Deus salva através de Jesus Cristo, Unico
salvador da humanidade e Nele, a salvacdo tem carater definitivo. “Neste sentido &
possivel dizer que Jesus Cristo tem, para 0 género humano e sua histéria, um
significado e um valor singular Unico, s6 a Eles proprios, inclusivos, universais e
absolutos” (DI,15). De acordo com o documento, Jesus Cristo € Senhor e centro da
histéria humana.

A quarta consideracao estabelece uma relacdo entre o mistério da unicidade
de Cristo com a Igreja. Varias eclesiologias defendem que a Igreja de Cristo é
composta de muitas instituigdes eclesiais. O documento lembra que o “Corpo Mistico
de Cristo” subsiste na Igreja catdlica (LG,8) e portanto existem elementos
evangélicos nas outras Igrejas, mas elas estdo em completude na Igreja catolica.
Assim, e em relacdo com a unicidade e universalidade da mediagdo salvifica de

Jesus Cristo, deve-se crer firmemente como verdade de fé catélica a unicidade da
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Igreja por Ele fundada. Como existe um sé Cristo, também existe um s6 seu Corpo e
uma so esposa: “uma so Igreja catolica e apostdlica (DI,16).

Por outro lado, as promessas do Senhor de nunca abandonar a sua Igreja
(cf. Mt 16,18;28,20) e de guia-la com seu Espirito (cf. Jo 16,13) comportam que,
segundo a fé catdlica, a unicidade e unidade, bem como tudo o que concerne a
integridade da Igreja, jamais virdo a faltar. Deste modo, estabelece como verdade
revelada que a lIgreja catodlica, por estar vinculada com Cristo € a Unica igreja
verdadeira.

Na pendultima consideracdo a énfase € sobre a Igreja e o Reino de Deus. A
missao da Igreja € a “de anunciar o Reino de Cristo e de Deus e de instaura-lo entre
todos os povos; desse Reino ela é na terra o germe e o inicio” (DI,18). O documento
lembra que o Reino de Deus € um projeto e dadiva vinculados a Jesus Cristo e a
sua Igreja. Fica a tarefa de considerar melhor teologicamente aquilo que € a fé
catolica: o Reino esta acontecendo em “concretizacdes cristicas” também fora da
Igreja. Por um lado, a Igreja é sinal e instrumento da intima unido com Deus e da
unidade do género humano; ela €, portanto, sinal e instrumento do Reino: chamada
a anuncia-lo e a instaura-lo. A Igreja é, assim, o Reino de Cristo j& presente em
mistério. O Reino de Deus tem, de fato, uma dimensdo escatoldgica: € uma
realidade presente no tempo, mas a sua plena realizacdo dar-se-a apenas quando a
histéria terminar ou se consumar.

Finalmente, a ultima consideracdo da Dominus lesus enfatiza a Igreja e as
religides no que se refere a salvacdo. “Antes de tudo, deve-se crer firmemente que a
Igreja, peregrina na terra, € necessaria para a salvagao” (DI,20). Sé Cristo é
mediador e caminho de salvacéo; ora, Ele torna-se presente no seu Corpo que € a
Igreja; e, ao inculcar por palavras explicitas a necessidade da fé e do Batismo (cf.
Mc 16,16; Jo 3,5), corroborou ao mesmo tempo a necessidade da Igreja, na qual os
homens entram pelo Batismo tal como uma porta.

O documento lembra que, para os cristdos, somente Jesus Cristo
ressuscitou e inaugurou o Reino, deixando seu sacramento de salvacéo na Igreja.
Assim, a salvacdo e o Reino na Igreja ganham consciéncia, e mais consequéncia.
Toda salvacao, pois, tem relacdo com Jesus Cristo e sua Igreja. Fica a questao de
saber como é que todos, também os néo cristdos, participam do mistério pascal (AG

7,GS 22), “por caminhos somente conhecidos por Deus”.
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Diante das consideracOes apresentadas, observa-se ainda a posicéo
claramente ofensiva, que os adeptos destas tradicbes encontram-se objetivamente
“‘numa situagao gravemente deficitaria, se comparada com a daqueles que na Igreja
tém a plenitude dos meios de salvagao” (DI 22).

Segundo Teixeira (2014, p. 2002),

A declaracdo Dominus lesus era um dos instrumentos a mais no
tradicional repertorio de atencado critica do cardeal Ratzinger aos
impulsos da teologia do pluralismo religioso, que para ele estaria hoje
assumindo o lugar antes reservado a teologia da libertacdo. Em sua
visdo, esta nova teologia, por ele também nomeada teologia
pluralista das religides, ndo sO relaciona-se com a teologia da
libertacdo como igualmente ‘tenta apresentar-lhe uma forma mais
nova e atual’.

Depreende-se, pois, que as teses defendidas na Declaracdo Dominus lesus
certamente encontrardo forte resisténcia em varios ambientes de reflexdo teoldgica,
principalmente entre aqueles que se arvoram ao trabalho de defesa do dialogo inter-
religioso.

Mesmo diante de tantos impasses aqui explicitados, ha sinais de esperanca
para um horizonte eclesial distinto, 0s quais se inserem nos gestos de abertura de
Jodo Paulo Il em relacéo as outras tradi¢des religiosas.

Com o objetivo de apresentar alguns sinais de avancos, € necessario
ampliar o olhar e buscar nos gestos dialogais de Jodo Paulo Il as veredas abertas
para um horizonte de novidades. Como sinalizacdo para um futuro promissor,
existem gestos que aconteceram no exitoso pontificado de Jodo Paulo I,
relacionados ao dialogo inter-religioso, a exemplo da Jornada Mundial de Oracao
pela Paz, realizada em outubro de 1986 na cidade de Assis, na Italia, evento
marcado pela expressiva presenca de inUmeras liderancas religiosas mundiais. O
acontecimento de Assis inspirou outros eventos de oracao visando a paz na Europa,
em janeiro de 1993, e em janeiro de 2002, em favor do empenho pela paz e contra a
violéncia (TEIXEIRA, 2014).

Gestos dialogais com as religides do oriente sdo avangos do pontificado de
Joao Paulo Il, citando aqui o evento que aconteceu em 1984, no encontro com 0
patriarca supremo dos budistas tailandeses, no mosteiro de Vasana Tara, que foi
caracterizado por grande respeito e reveréncia reciprocos.

‘Com a vinda de Jesus Cristo Salvador, Deus quis que a Igreja por Ele

fundada fosse instrumento de salvacao para toda a humanidade” (cf. At 17,30-31). A



58

presente Declaracdo Dominus lesus, ao relembrar e esclarecer algumas verdades de
fé, quis seguir o exemplo do Apdstolo Paulo aos fiéis de Corinto: “Pois eu transmiti-vos
em primeiro lugar o mesmo que havia recebido” (DI, 23). Esta declaracdo paulina
encontra-se na Escritura Sagrada, precisamente em | Corintios 15,3.

Por fim, a Declaracdo Dominus lesus explica que a Igreja ndo € o Reino,
mas € sinal do Reino, “é 0 Reino ja presente em mistério. Este Reino de Deus foi

inaugurado por Cristo e somente nele pode ocorrer a plenitude.
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3DIALOGO INTER-RELIGIOSO COMO DESAFIO PARA O CRISTIANISMO NA
CONTEMPORANEIDADE

O diélogo inter-religioso é o grande desafio que a Igreja e os teélogos devem
encarar na atualidade, e de modo particular neste mundo globalizado, que se afirma
a cada dia perante os olhares de quem o0 aprova ou reprova. Percebe-se que a
época nao é apenas de mudancas, mas sim de uma mudanca de época.

Diante deste processo de mudancas que ocorrem de forma acelerada,
inclusive com choque de civilizages, caracteriza-se a necessidade de que o dialogo
entre as religides seja uma realidade a ser enfrentada na contemporaneidade.

Nesta abordagem inicial do capitulo Ill, a reflexdo levara em conta alguns
pontos de autores representativos e seus comentadores, iniciando a partir de
Jacques Dupuis.

Verdadeiramente, o te6logo Belga viveu a india. Naquele pais, e durante a
sua acolhida, teve um convivio com 0s monges tibetanos, periodo de aprendizado e
dialogo com as tradicdes religiosas e culturas locais, além de se aproximar da causa
dos povos dessa terra e sua compaixao por eles. O jovem europeu se depara com a
face e com o jeito de outra gente, com outras espiritualidades, outras palavras
sagradas, outros costumes, outros povos. Sem duvida, a biografia teolégica de
Dupuis sinaliza a sua vontade de ter uma aproximagcdo com outras experiéncias de
fé e beber de suas fontes, numa atividade de dialogo e encontro maior com o
sentido da vida. Durante 25 anos, lecionou teologia na india (1948-1984). Em 1984,
passou a lecionar na Pontificia Universidade Gregoriana de Roma, na area de
teologia dogmatica, especialmente a cristologia e a teologia das religides,
respondendo pela dire¢do da revista “Gregorianum”.

Resulta, assim, que no relacionamento com as experiéncias religiosas e a
cultura indiana, Dupuis edifica a sua producado teologica guiada pela preocupacgéo
desafiadora da relacao de Jesus Cristo e as outras tradi¢des religiosas.

Segundo Dupuis (1999, p. 7),

A teologia das religides ndo se reduz a um novo tema para a reflexéo
teolégica, mas significa “um novo modo de fazer teologia” no
contexto inter-religioso atual. A situacdo de pluralismo religioso
convoca a teologia das religibes a alargar seu discurso e a assumir
sua verdadeira funcdo de hermenéutica inter-religiosa.
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No entendimento de Dupuis (1999), esta ampliacdo de perspectiva tem
como consequéncia a descoberta em grande alcance das dimensfes cosmicas do

mistério de Deus, de Jesus Cristo e do Espirito divino.

3.1 Jesus Cristo e o Reino de Deus

De comeco, ndo se pode falar sobre o Reino de Deus e excluir a Pessoa de
Jesus Cristo™. Haight (2003, p. 122) traz a informacéo de que Marcos relata que,
“depois que Joao foi preso, veio Jesus para a Galiléia proclamando o Evangelho de
Deus: Cumpriu-se o tempo e o Reino de Deus esta proximo. “Arrependei-vos e
crede no Evangelho” (Mc 1, 14-15). O que se pode inferir € que o Reino de Deus
estd no centro da pregacdo e da missdo de Jesus. Para Dupuis (1999, p. 472), o
“‘Reino de Deus ao qual pertencem, na histéria, os fiéis das outras tradicbes
religiosas é certamente o Reino inaugurado por Deus em Jesus Cristo”. O
entendimento do autor é de que, pela participacdo no mistério da salvacdo, os
seguidores de outras tradi¢ces religiosas sao, por isso, membros do Reino de Deus
ja presente como realidade histérica.

Dupuis (1999, p. 474) entra no amago da questdo dialogal ao afirmar: “A
razdo € que a realidade do Reino de Deus ja é partilhada no intercambio reciproco.
O dialogo torna explicita essa comunhao preexistente na realidade da salvacao, que
€ 0 Reino de Deus vindo para todos em Jesus”.

Sua reflexdo segue a linha de compreensdo do dialogo inter-religioso,
avaliando sua abrangéncia, profundidade e influéncia na sociedade pés-moderna.
Acresce, ainda, que a sua contribuicdo inovadora apresenta duas chaves
interpretativas: uma cristologia trinithria e pneumatica e uma perspectiva
reinocéntrica. Dupuis entende que a dimenséo do dialogo deve ser franco, aberto e
que traga esperancas, de modo a minimizar os efeitos da 6tica fundamentalista.

Com relagéo a sua primeira reflexdo, que se refere a cristologia trinitaria,
Dupuis procura repensar 0O mistério cristologico no ambito das relagbes
intratrinitarias, numa concepcéo do Filho de Deus feito homem na histéria. Em razéo
disso, ele acredita que néo se pode admitir que a centralidade histérica do evento-

Cristo encubra a estrutura trinitaria da economia divina. Assim, Jesus Cristo nao

10 Dupuis lembra, ainda, que nao ha, portanto, solugdo de continuidade entre o carater “reinocéntrico”
do anuncio de Jesus e o “cristocentrismo” do querigma da era apostolica (1999, p. 469).
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substitui o Abba (Pai), pois ndo é a realidade fim, mas caminho, itinerario, travessia.
O Pai é a realidade ultima que se lanca em salvacao e para o qual trilha a vida de
Jesus.

Na verdade, a partir do eixo trinitario, Dupuis (1999) entende que ao
interpretar a relagdo entre Deus e Jesus h& necessidade clara de mostrar que ndo
se deve nunca pensar que Jesus Cristo substitui o Pai.

Ao comentar sobre a reflexdo de Dupuis a respeito do mistério absoluto para

além de Jesus, Souza (2016, p. 111) pontua que:

A realidade histérica de Jesus ndo pode ser elevada ao Mistério
absoluto. Por isto a relagdo entre Jesus e o Pai ndo acontece em
substituicdo-negacdo, mas em um duplo movimento integrado: a
proximidade (unidade) e a distancia. A unidade é o que confere

BN

especificidade a consciéncia religiosa de Jesus, numa relacdo de
intimidade e familiaridade, em que Jesus e o Pai sdo um (Jo&o
10:30). Assim, esta unido encontra o seu fundamento dltimo para
além da condi¢cdo humana e reforga o carater filial desse encontro; ja
a distancia sinaliza o abismo existente entre o Pai e Jesus em sua
existéncia humana e refor¢ca que uma particularidade histérica nédo
pode ser igualada ao Mistério sempre maior.

Em seu comentario, o citado autor pontua que o entendimento de Dupuis €
de que, assim “‘como Jesus estava centrado em Deus”, assim deve ficar sempre e
seja como for centrada em Deus a interpretacdo de fé que dele, o Cristo, propde o
querigma cristdo. O que se pode depreender é que o Mistério absoluto estd em
Jesus e para além da sua realidade historica, tendo prosseguimento a sua revelacéo
e ao mesmo tempo permanecendo com a sua dimensé&o oculta.

Com a afirmacgéo de que o Mistério absoluto permanece para além de Jesus,
Dupuis aponta que o evento-Cristo precisa ser compreendido dentro da mdltipla
autorevelacéo de Deus por intermédio do Verbo e do Espirito.

Dupuis (1999, p. 390) ainda faz a seguinte afirmacao:

A razao é que o ‘absoluto’ é um atributo da Realidade ultima ou Ser
Infinito, que n&o deve ser atribuido a nenhuma realidade finita, até
mesmo a existéncia humana do Filho-de-Deus-feito-homem. O fato
de Jesus Cristo ser Salvador ‘universal’ ndo faz dele o ‘Salvador
absoluto’, que é o proprio Deus.

De igual modo, também, é compreendida a relacdo com o Espirito, que se
movimenta e se apresenta como guia, permanecendo tanto antes quanto depois do
acontecimento historico de Jesus Cristo. Ribeiro e Souza (2012, p. 113), em

comentario a respeito da cristologia trinitaria de Dupuis, expressam o seguinte:
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Mas também a presenca do Logos ndo encarnado que persiste
também depois da encarnacdo (Jo 1,14), ndo se limitando a ela.
Assim, se Jesus é imagem de Deus para o mundo, outras ‘vias de

s

salvagao’, remete-se ao salvador, que é o proprio Deus, também
podem ser iluminadas pelo Verbo de Deus e podem receber o evento
do Espirito, que imerge numa presenca de amor.

A segunda reflexdo de Jacques Dupuis sera numa perspectiva reinocéntrica.
Uma cristologia reinocéntrica propde que a mensagem central de Jesus de Nazaré
nao foi ele mesmo, mas o reino de Deus, que coloca o Abba (Pai) no centro da acao
de Jesus. Sendo assim, as fronteiras s&do alargadas, as concepc¢fes sao
transformadas a respeito da centralidade da vida crista. A partir de agora, fala-se em
universalidade do Reino e da acéo de Deus.

Antes, porém, de fazer uma incursdo sobre a universalidade do Reino de
Deus, é importante aprofundar um pouco mais a analise a respeito do assunto,
principalmente com relagao ao horizonte desse Reino, pregacao e missao de Jesus.

Dupuis (2004, p. 41), fazendo aluséo ao horizonte do Reino de Deus, assim
se expressa:

O Reino de Deus se encontra indubitavelmente no centro da
pregacdo e da missdo de Jesus, de seu pensamento e de sua vida,
de suas palavras e de suas agdes. O ‘sermao da montanha’ e as
bem-aventurancas sé@o a constituicdo do Reino de Deus. Todas as
pardbolas de Jesus a ele se referem; os milagres 0 mostram ja
presente e operante.

Vé-se, pois, a certeza de que o Reino de Deus comecgava a se instituir no
mundo por intermédio da vida terrena de Jesus, sobretudo por estar presente por
intermédio do mistério da sua morte e ressurreicdo. O que se pode observar é que
nao existe, pois, solucdo de continuidade entre o “reinocentrismo” do anuncio de
Jesus e o “cristocentrismo” da proclamacido da idade apostdlica. Na verdade, o
Evangelho comprova que o Reino anunciado pelo préprio Jesus, e ja presente, teria
seu desenvolvimento até a sua plenitude. Para Schillebeeckx (1994, p. 152), “Reino
de Deus tem a ver essencialmente com a propria pessoa de Jesus de Nazaré”. Nao
é demasiado afirmar, até para corroborar com a reflexdo do autor, de que o Novo
Testamento expressou esse aspecto, ao fixar sua lembranca mais antiga, dizendo
gue em Jesus o Reino de Deus, o préprio Deus, vem para muito perto do ser
humano.

Ha de se levar em conta, assim, que o Reino de Deus coloca o préprio Deus

na origem e no coracdo da acao de Jesus. Isto, sem duvida, reforca a tese de que o
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Reino de Deus significa o proprio Deus, que comega a agir no mundo e colocar em
ordem sua criacdo, mediante as a¢gbes humanas do préprio Jesus. Ndo se tem
duvida, de que, por meio da misséo profética de Jesus, Deus esta inaugurando seu
dominio sobre a terra.

Segundo Souza (2016, p. 183),

Ao centrar a sua missdo no acontecimento do Reino de Deus, Jesus
nao absolutiza a si mesmo (hem o seu movimento), e compreende-
se como mensageiro e um meio pelo Deus acontece no mundo, um
meio de irrupcdo de seu poder na histéria; e centrado no reino, em
sua ultimidade, Jesus esta concentrado no préprio Deus, sua origem
e a pulsao de sua vida, o Mistério absoluto.

A orientacéo de Jesus é no sentido de direcionar nosso pensamento € N0Sso
empenho em direcdo ao Deus do reino de Deus, ndo em dire¢cdo ao Deus da nossa
tradicao religiosa, nem tampouco em dire¢cdo ao Deus que cada um estabelece para
si, ao seu modo.

Como reflexdo ultima do que foi tratado até agora, vale relembrar que o
Reino de Deus, instaurado pelo proprio Deus em Jesus, representa a realidade
universal de salvacéo presente no mundo.

Para dar maior amplitude a esta universalizacao da salvacao, sera feita, na
sequéncia, uma abordagem sobre a universalidade do Reino de Deus, que sem

duvida esclarecera mais algumas questdes no ambito da cristologia.

3.1.1 A universalidade do Reino de Deus

A partir deste tema, a reflexdo seguird pelos caminhos percorridos por
Dupuis (1999) para construir sua reflexdo em uma perspectiva reinocéntrica. O
trajeto que foi estabelecido, até aqui, teve como base uma caminhada teoldgica,
passando por uma dimensao cristologica trinitaria.

Alguns pontos deverdo ser abordados nesta tematica, em especial questbes
que envolvem a relacdo que mantém o Jesus historico entre o Reino de Deus que foi
anunciado e iniciado por ele mesmo, destinado a se tornar depois dele a Igreja
“cristd”, que permanece ao longo da histéria, sendo frequentada, em sua maioria,
pelos seguidores de Cristo, que sdo chamados de cristaos.

E interessante ressaltar que, nos primeiros decénios de existéncia do

Cristianismo, durante longos anos o Apéstolo Paulo tenha fundado varias igrejas
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locais, que segundo os Atos dos Apostolos, ele estd “dando seu testemunho” em
Roma. Ali, ele anuncia a todos “o Reino de Deus” e Ihes ensina “o que concerne ao
Senhor Jesus”, (Atos 28,30-31; cf. 28,23) (BIBLIA SAGRADA, 1991).

Como ponto de partida, Jacques Dupuis tem o entendimento de que o “reino
de Deus encontra-se no centro da pregacdo e da missao de Jesus, do seu
pensamento, sua vida, suas palavras e acgoes.

Ao referir-se a questao do Reino de Deus e a Igreja, Dupuis (1999, p. 457)

faz a seguinte afirmacéao:

A identificagdo da Igreja com o Reino de Deus era comumente
afirmada ou pressuposta pelos tebélogos, huma época em que a
teologia ndo se preocupava muito com as distingbes que depois
foram consideradas necessérias por ulteriores estudos em ambito
escatoldgico.

Dupuis pontua que o resultado era uma dupla identificacdo entre o Reino de
Deus e a Igreja, de um lado, e entre a Igreja e a Igreja catolica romana, de outro
lado. Como se sabe, este assunto foi tratado pelo Vaticano Il, que reconheceu nas
outras Igrejas cristds a existéncia de “varios elementos de santificacdo e verdade”
(LG, n. 8) e, assim, de elementos reais do mistério da Igreja.

Vé-se, entdo, que o mistério ndo apenas esta presente na Igreja catdlica,
mas também em outras religides, em outros lugares®, o que admite salvacdo para
além das fronteiras do Cristianismo.

Com esta compreensao, Daniel Souza (2016), introduz nessa analise a
expresséo “complementariedade reciproca”. De acordo com Souza (apud TEIXEIRA

(2012, p. 72), este enriquecimento mutuo entre as religides

Contribui também para o crescimento do Reino de Deus na historia,
sempre ordenado para a sua plenitude escatolégica [...], quando
havera uma maravilhosa convergéncia de todas as religides no Reino
de Deus e no Cristo Universal*.

'O Concilio se limitou a reconhecer a presenca, dentro das outras comunidades cristds, de
“elementos” do mistério da Igreja, ou, indo além, admitiu o carater eclesial dessas comunidades, e
nao s6 da Igreja ortodoxa, embora tal carater ndo encontre nelas plena realizacao? Os te6logos néo
concordam totalmente sobre esse assunto. Baseando-se ndo apenas na Lumen gentium, n. 8, mas
também na Unitatis redintegratio, n. 3.

12Aqui reside uma sutil diferenca entre Jacques Dupuis e Claude Geffré. Para este Ultimo, embora
com muitas concordancias a teologia de nosso autor, ha um desacordo com a questao cristolégica
do dialogo inter-religioso e com a complementariedade e enriquecimento mutuo das religibes entre
si. Conforme escreveu Geffré: a “ideia da complementariedade das religides (na histéria) me
incomoda um pouco. Antes de tudo, ela ndo concorda muito bem com a afirmacdo segundo a qual
a Igreja detém ja neste mundo a plenitude dos meios de salvacdo (GEFFRE, 2004. p. 178).
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Para uma melhor interpretacdo desta expressdo, € fundamental melhor
compreensao do reinado de Deus para além dos excludentes. Assim, € preciso
alargar as fronteiras. Dupuis defende a universalidade do Reino de Deus. Pois bem,
se na cristologia trinitaria esta presente a relacdo que aponta para a pluralidade
religiosa, numa agao interpessoal, certamente no Reino de Deus se concretiza o
horizonte e o caminho por onde caminham as religides.

Dupuis (1999, p. 460), ao refletir sobre o Reino de Deus e a Igreja segundo o

Vaticano I, afirma que:

O Concilio Vaticano Il fez sua uma distingdo que ja se tornou
indispensavel. A constituicio dogméatica Lumen gentium, onde se trata
da instituicdo do Reino de Deus em Jesus Cristo dentro da historia,
especifica que esse Reino caminha em direcdo de sua consumacao
no fim dos tempos (LG, n. 5). Ele fala claramente do ‘Reino de Deus
iniciado na terra pelo préprio Deus e destinado a crescer até o fim dos
séculos. Deus entdo o consumara [...]" (LG, n. 9).

Na concepcédo de Dupuis, isso ainda néo resolve todos os problemas, uma
vez que podemos nos perguntar se o Vaticano Il identificou o Reino de Deus com a
Igreja ou se o diferenciou dela. Em todo caso, o Concilio relembra, antes de tudo,
que “Cristo cumpriu a vontade do Pai, inaugurou na terra o Reino dos céus” (LG, n.
3). Mais precisamente, o nascimento da Igreja coincide com o advento do Reino de
Deus em Jesus Cristo. De fato, o Concilio afirma: “O Senhor Jesus deu inicio a sua
Igreja pregando a boa nova, isto €, a vinda do Reino de Deus” (LG, n. 5).

Por ora, afirma Dupuis (1999, p. 461),

Que seria correto concluir que na constituicdo dogméatica Lumen
gentium a Igreja e o Reino de Deus continuam identificados, tanto
na realizacdo histérica como na consumacgdo escatologica dos
mesmos.

Nesta perspectiva, ha de se entender a importancia do reino, também, como
chave de interpretacdo para a teologia cristda, que tem como marca principal o seu

carater de universalidade.

3.1.2 Cristologia e dialogo inter-religioso

Descrever sobre cristologia enquanto reflexdo sobre vida, morte e
ressurreicao de Jesus Cristo é de encanto e relevancia indescritiveis para a fé e a

teologia cristds. Para Jacques Dupuis, Jesus € que se transforma no Cristo
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transistorico, por intermédio da transformacé&o real de sua propria existéncia humana
ressuscitada.
Referindo-se ao pensamento de Dupuis sobre cristologia e dialogo inter-

religioso, Capello (2005, p. 75) comenta que:

Se, pois Jesus € o Cristo, em nenhum outro lugar h4 um Cristo que
nao seja Jesus mesmo, ressuscitado, transformado, transfigurado e,
por isso, tornado transistorico. Dai constituir-se para Dupuis um
problema a oposicdo entre perspectivas teocéntrica e cristocéntrica:
N&o ha um teocentrismo cristdo que ndo seja também cristocéntrico.
Bem como mistério cristico que ndo seja dissociavel de Jesus de
Nazaré; nem Cristo da fé, sem Jesus da historia.

Dupuis afirma, ao se referir as varias correntes, sejam elas cristocéntricas ou
teocéntricas, que o Cristianismo, na tradicao crista, apenas se opde ao teocentrismo.
De acordo com o mesmo autor, a teologia das religides ndo deve ser considerada
um fator divisor entre as igrejas.

Lopes afirma (2005, p. 72) que: “a cristologia se constréi no dialogo”. Ele faz
referéncia ao dialogo com o passado, ou com a tradi¢édo cristoldgica; didlogo com o
presente, isto €, com um mundo de crises e contradicbes. Sem duavida, é neste
didlogo o caminho que a cristologia descobre e revela sua identidade e importancia.

Evidentemente, no mundo atual, a realidade de outras religides ndo existe
mais apenas do outro lado da fronteira, em terras longinquas. Ela transferiu-se para
as vizinhancas em toda parte do mundo, sendo mais fortemente na América do
Norte e Europa. Hoje, facilmente se conhece a respeito de qualquer outra tradi¢éo
religiosa. Nao precisa mais fazer viagens longas para se conhecer outras religiées.
Tantos nas livrarias como em outros meios de comunicacéo, é facil conhecer outras
tradigcOes religiosas.

Fazendo alusdo a Geffré, Capello (2005, p. 75) assim se expressa:

Claude Geffré pensa que, na verdade, ndo é o rompimento com o
cristocentrismo que chegard a um relacionamento dialogal com
outras religides. Para ele, é necessario sim, um aprofundamento da
cristologia, na busca de um diélogo inter-religioso.

Sobre esse assunto, Geffré comenta que é no centro da prépria fé crista, ou
seja, a irrupgéo de Deus na particularidade de Jesus de Nazaré, que se tem maior

possibilidade de provar o carater ndo exclusivista do Cristianismo.
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A grande preocupacdo, no mundo de hoje, de todos os tedlogos que se
debrucam em debater a questdo do pluralismo religioso, € ndo cair em um
relativismo estéril, e com isso negar a sua tradicao.

Verdadeiramente, o que Geffré pretende € uma combinacdo entre o
inclusivismo cristocéntrico e o pluralismo que tem suas raizes firmadas na apologia
da diversidade religiosa.

Como assevera Dupuis (2004, p. 121),

Na primeira mudanca de paradigma, a do eclesiocentrismo para o
cristocentrismo, esta envolvida a centralidade de que a Igreja crista
atribui a Jesus Cristo em relagdo ao papel da propria Igreja, a qual,
em relagcdo a Jesus Cristo, € um mistério derivado; na segunda
mudancga, a do cristocentrismo para o teocentrismo, esta em jogo a
mediacao constitutiva universal que a fé cristd tem tradicionalmente
atribuido a Jesus Cristo no designio de Deus para a salvacdo da
humanidade.

Dupuis (2004) coloca em questdo o significado universal e o papel
constitutivo que o Cristianismo atribui a Jesus Cristo. Segundo os “pluralistas”, ter fé
em Jesus Cristo significa ter encontrado o dom de Deus na pessoa humana de
Jesus de Nazaré. No entanto, isto ndo significa que essa pessoa histérica seja o
caminho para a salvacéo de todos os seres humanos, em qualquer circunstancia de
lugar e tempo. Decorre, entdo, que a fé em Jesus Cristo permite que aquele que cré,
como cristdo, possa ser salvo por meio dele; mas ndo que ele se constitua no
salvador do mundo. Assim, Jesus € 0 caminho para a salvacao dos cristdos; porém,
existem outros caminhos que conduzem a salvacdo dos outros, o que torna
desnecessaria a salvacéo por intermédio de Jesus Cristo.

Vé-se, dessa forma, que o deslocamento de paradigma do cristocentrismo
para o teocentrismo gira completamente em torno da questéo cristologica. Adotar ou
repudiar esse deslocamento de paradigma vai depender de uma aceitacdo ou da
rejeicdo de uma cristologia revisionista, a qual se distancia substancialmente da
cristologia do Cristianismo tradicional.

Ainda na reflexdo de Dupuis (2004, p. 122), ele se expressa da seguinte
forma:

Fundamentalmente, a interrogacéo que se faz é se, no atual contexto
do dialogo, ndo se torna necessario reexaminar e reinterpretar o
inequivoco testemunho dado pelo Novo Testamento - e que por Si
nao é negado - ao significado universal de Jesus Cristo. Esse
testemunho pertence a substancia da mensagem revelada ou, ao
contrario, é devido ao idioma cultural em que encontrou expressao a
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experiéncia dos primeiros cristdos e as circunstancias em que ela se
deu? A luz do que hoje sabemos das outras tradices religiosas e de
seus seguidores, é ainda possivel fazer depender a salvacdo de
todos os seres humanos do particular individuo histérico Jesus de
Nazaré, de quem eles nem sequer ouviram falar ou que, seja como
for, ndo conseguiram reconhecer? De modo mais radical, que
autoridade de ‘norma de fé& conserva ainda o testemunho
neotestamentario, quando posto diante de nossa atual experiéncia de
didlogo?

Nesse particular, vém a tona pelo menos duas observacfes a respeito do
debate cristolégico no ambito da teologia das religides. A primeira no entender de
um numero crescente de tedlogos, nos da conta de que ndo ha mais sustentacao
para a perspectiva cristocéntrica, pois necessita de esclarecimento, uma vez que
cristocentrismo e teocentrismo s&o contrapostos e tidos como paradigmas
contraditorios. Essa afirmativa, em si mesma, ja se constitui em uma opc¢éao teoldgica
e cristologica. Vale ressaltar que o cristocentrismo da tradicdo cristd ndo se
contrapde ao teocentrismo. A fundamentacdo para esta afirmativa é de que Dupuis
nunca colocou Jesus Cristo no lugar de Deus. Pelo contrario, Deus colocou Jesus no
centro do designio salvifico da humanidade ndo como fim, mas como caminho (Jo
14, 6); ndo como meta de toda demanda humana de Deus, mas como mediacéo
universal (1 Tm 2,5) da sua acédo salvadora dos seres humanos.

Pensando diferente dos tedlogos da linha teocéntrica, Jacques Dupuis tem a
crenca da plausibilidade de manter uma equilibrada reflexdo acerca da unicidade e
universalidade de Jesus Cristo, idéntico ao atual contexto de pluralidade religiosa.

A esse respeito, pode-se conjugar tal reflexdo com uma “teologia aberta das
religides e do pluralismo religioso”, desde que sua realizagdo acontega no horizonte
de uma cristologia trinitaria. De igual modo, semelhante reflexdo possibilita afirmar
uma pluralidade de “caminhos” para a salvacdo dos seres humanos em Jesus
Cristo, conforme o propdésito de Deus. Vé-se, assim, que o didlogo inter-religioso é
uma perspectiva preferencial “reinocéntrica”, uma vez que o Reino de Deus € o
centro da vida e da misséo de Jesus.

Ao referir-se ao pensamento de Dupuis, Capello (2005, p. 76-77) afirma que

no entendimento dele

Os cristdos e os membros das outras religides sdo co-participantes
da realidade do Reino de Deus e destinados a construi-lo juntos na
Historia, até sua plenitude escatologica: s&o membros e construtores
co-participantes, juntamente com Deus, do Reino de Deus na terra.
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Pode-se perceber, na perspectiva de Dupuis (apud TEIXEIRA, 1998, p. 243),
0 mais profundo fundamento do didlogo entre os cristdos e nédo cristdos, o que
reforgca a ideia de que “uma teologia cristd do dialogo inter-religioso devera adotar
uma perspectiva preferencialmente reinocéntrica”.

O que se pode inferir é que, para Jesus, 0 Reino de Deus estava no centro
de sua vida, de sua missao, de sua mensagem e de sua agao. O Reino era, para o
Jesus historico, “o objetivo verdadeiramente ultimo”. O entendimento de Dupuis, ao
tratar sobre a essencialidade do dialogo, fica claro quando ele afirma que o dialogo é
essencial e o Reino de Deus é fundamental. Conforme Campello (2005, p. 77): “O
dialogo é a troca de experiéncias existenciais, historicas, sociais, que nos leva
através de suas diversas fases”.

Knitter (2008, p. 23-24) fazendo uma referéncia ao pensamento de Edward

Schillebeeckx, afirma que:

A certeza inabalavel de que continuamos nés mesmos possuindo a

verdade, enquanto os demais estdo errados, ndo é mais uma
possibilidade. Nesse contexto, dizer que nosso préprio caminho é a
Unica possibilidade de captar a verdade religiosa é viver em uma
distorgdo temporal.

No entendimento de Knitter, para os pluralistas que estdo em sintonia com a
posicao de Schillebeeckx, a pluralidade ndo é uma situacao de tolerancia até que os
cristdos cheguem a um consenso de um plano magistral que conduzir4 o rebanho
dessas “outras” ovelhas a um unico curral. Knitter (2008, p. 25) ressalta que: “ha
mais verdade religiosa em todas as religides juntas do que em uma religido
determinada [...]. E isso que se aplica ao Cristianismo”.

Assim, os cristdos envolvidos no didlogo tém o compromisso de responder
as expectativas do seu parceiro a respeito dos contetdos da fé crista e testemunhar
dessa fé, sempre que forem chamados a fazé-lo, mostrando, dessa forma, a razao
da esperanca que neles existe (1 Pd 3,15). Nesse clima dialégico, h& de ser nutrido
tanto o desejo quanto a esperanca de partilha uns com os outros, o que € proprio da
alegria em conhecer Jesus Cristo, Senhor e Salvador.

Segundo Capello (2005, p. 78),

E o espirito quem guia a missdo evangelizadora da Igreja; a nés
cabe estarmos atentos as sugestdes, entretanto, seja o andncio
possivel ou ndo, a Igreja continua sua missao [...] mediante o dialogo
inter-religioso, testemunhando e partilhando os valores evangélicos.
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O destaque da reflexdo de Dupuis esta em conjugar sua abertura para o
pluralismo religioso com um cristocentrismo aberto. Apesar de tudo, a proposta de
um caminho para o pluralismo apresenta-se insuficiente. Neste caso, a proposta de
Dupuis é de um paradigma cristocéntrico tradicional, ou seja, “Um sé Deus - Um soO
Cristo - Percursos convergentes”. Deste modo, assegura-se o carater fundante do
evento Cristo e a gratuidade disponivel da salvacao de Deus.

Por fim, Dupuis propde algumas sugestdes: a primeira é a substituicdo do
cristocentrismo tradicional por uma perspectiva escatolégica, onde o centro da
discussao passa a ser 0 Reino de Deus, em vez do evento histérico de Cristo. Nesta
perspectiva o caminho esta aberto para que todos sejam plenificados e realizados
no final dos tempos. Em uma segunda sugestédo seria a fundamentacao teoldgica
das religides na universalidade da presenca e acao do Espirito Santo, uma vez que
a atuacdo do Espirito transcende as fronteiras institucionais e cristds. A
pressuposicdo € de que o Espirito Santo sempre atuou universalmente na Historia,
movendo e inspirando todas as pessoas com vistas ao encontro com o sagrado.
Haveria assim, um deslocamento do modelo cristocéntrico para o pneumatologico.

Visto por essa perspectiva, 0 ponto central passa a ser a vida humana, como
premissa para a reflexdo teolégica em um ambiente de pluralidade religiosa.

Nesse sentido, em uma perspectiva pneumatolbgica, ndo ha que pensar em
um salvador universal, em uma religido universal. Sobre isso, Dupuis (1999, p. 509)
assim escreve:

O Espirito de Deus esteve universalmente presente no decorrer da
histéria da humanidade; permanece ativo hoje, para além das
fronteiras do povo cristdo. E ele que ‘inspira’ pessoas que pertencem
a outras tradicbes religiosas, a obediéncia a fé que as salva e, nas
préprias tradicdes religiosas, uma palavra dita pelo préprio Deus a
seus membros. Em suma, o Espirito Santo é o ‘ponto de Insercéo’ de
Deus na vida das pessoas e dos povos.

E correto afirmar que, tanto dentro como fora da Igreja, o Espirito é a
realidade da graca de Deus, e atua no mundo, entre 0S povos e suas culturas,
independente da religido. Contudo ele permanece com Cristo. Assim sendo, uma
proposta que poderia ser considerada mais adequada para uma teologia cristd das
religidbes, seria reconhecer a participacdo dos membros de outras tradicbes
religiosas no plano salvifico de Deus, por intermédio de seu Filho, uma vez que o
Reino de Deus pode manifestar-se em outras culturas e tradigdes religiosas, a partir

de uma visdo mais ampla do préprio Deus.



71

7z

Para Miranda (2001), a experiéncia de Deus ndo é um mero produto da
interpretacdo humana, criacdo do sagrado pelo ser humano, j& que acontece por
inciativa do proprio Deus que vem ao encontro do homem. Como consequéncia
central da reflexdo do autor, depreende-se que a experiéncia salvifica de Deus é

determinada por Deus.

3.2 Dialogo por meio da revelacao aberta

Andrés Torres Queiruga é um dos mais respeitados e destacados
pensadores europeus no campo da Teologia. Ele tem procurado marcar suas
reflexdes teoldgicas por um aspecto de revisdo e atualizacdo dos principais temas
gue envolvem a fé crista.

Na verdade, o pensamento de Queiruga € permeado pela avidez de busca
do sentido historico das ideias teoldgicas, e procura fazer um “retorno obediente a
tradicdo para de novo redizé-la, na liberdade e no dialogo com a cultura, nas
categorias deste tempo”. Dai resultou 0 uso da expressao “repensar’ ou “recuperar”,
gue foi objeto de titulos de tantas obras que ele escreveu, a exemplo de Repensar a
Cristologia: sondagens para um novo paradigma e Repensar a Revelacdo: a
revelacdo divina na realizagdo humana.

Em suas reflexdes, o autor destaca a universalidade da revelacéo cristad e a
enxerga como a forma de Deus se manifestar na histéria concreta da vida humana.
Entretanto, a sua compreensdo da revelacdo cristd € sempre no sentido de
encontrar-se com as demais religides e culturas, além de levar em consideracédo os
aspectos conjunturais no atual contexto mundializado.

Segundo Souza e Ribeiro (2012, p. 83),

O didlogo das religides se situa, assim, em um espago comum,
exigindo a formulacdo de novas categorias - como a de pluralismo
assimeétrico, teocéntrico jesuanico, inreligionacéo - e propiciando um

novo espirito de acolhida, respeito e colaboragéo entre as religides.
Todas as religides devem buscar a maxima comunhédo possivel como ato de
resposta humana ao amor universal de Deus. O dialogo néo requer a destruicdo da
identidade do outro. Pelo contrario, possibilita novas compreensdes da identidade
prépria de cada grupo. Na reflexdo de Amaladoss (1995, p. 87), a respeito do

dialogo como uma questao de identidade, faz a seguinte afirmativa: “Portanto, penso
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que no dialogo inter-religioso, devemos levar tdo a sério 0 que constitui nossa
identidade e nos diferencia dos outros quanto o que nos une em comunidade
perante Deus”.

Na verdade, um grande desafio para o didlogo inter-religioso na
contemporaneidade, é requerer que cada grupo religioso mantenha a sua identidade
aberta, predisposta a descobertas e receptiva ao novo e as mudangas. Havendo
predisposicdo e empenho de cada grupo religioso, certamente sera mais facil

alcancar um novo clima dialogal, assunto que sera tratado na sequéncia da reflexao.

3.2.1 O novo clima do diadlogo

A abertura promovida pelo Concilio Vaticano Il permanece como tarefa
aberta para todos. O Vaticano Il é um chamado a esperanca. Na verdade, este
Concilio, que inaugura os ecuménicos da Igreja Catolica no terceiro milénio da era
contada a partir do nascimento de Jesus de Nazaré, pode ser um grande abraco
universal entre todas as religides e com a humanidade inteira.

Ao refletir sobre Revelacdo Universal e Irrestrita, Queiruga (2015, p. 160)

assim se posiciona:

A marcha do mundo e de sua cultura, assim como o contato vivo
entre as  diversas religides nos fizeram muito conscientes de que a
vivéncia religiosa se encontra numa situagdo nova; em aspectos
importantes, radicalmente nova. De sorte que, sem pretender de
modo algum romper a continuidade com o passado de nossas
tradicbes, compreendemos que, hoje em nosso mundo, a melhor
prova de fidelidade as mesmas consiste em procurar adequa-las as
novas circunstancias, como resposta a suas perguntas e problemas,
como humilde tentativa de nos transformar de acordo com as suas
legitimas exigéncias.

Na verdade, Queiruga faz um convite e diz que um olhar para a historia da
humanidade nos obriga a reconsiderar a concepcao da nossa prépria historia, a qual
chamamos sagrada. Tudo isso nos leva a compreender com mais clareza algo que
deveria ser claro a partir da confissdo de Deus como amor: que ele, como Pai,
sempre esteve preocupado com a felicidade de todos os seus filhos em revelar
desde sempre e 0 quanto possivel sua presenca salvadora.

Em linha de semelhanca com a posi¢édo de Queiruga (2015), Panikkar (2007,
p. 58) afirma que,
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O verdadeiro dialogo torna-se possivel através do estado de animo,
por esta atmosfera que nos leva la onde os pensamentos tém
origem, onde as palavras extraem o0 seu poder, onde nos
encontramos um ao outro como realmente somos.

Panikka (2007) insiste em afirmar que ndo havera dialogo sem desapego
ideolégico, religioso e politico. Ambos estdo entranhados. O dialogo é a ponte capaz
de unir seres humanos em prol da paz mundial. Dentro desta perspectiva é possivel
e necessario estabelecer um novo clima para a pratica do dialogo.

O encontro entre as religides é o encontro entre seus significados espirituais
para a vida das pessoas. As religibes precisam encontrar-se naquilo que realmente
conta para os crentes. Nisso esta o desafio para as religides promoverem, juntas, o
espirito humano e alargarem seu universo simbalico.

Cabe, agora, identificar ainda mais concretamente as condicbes que
favorecem o dialogo entre as religides. O ponto central € a compreensdo de que
Deus prop8e um didlogo salvifico com todo ser humano. O didlogo visa, assim, a
uma conversao mais profunda de todos para Deus.

De acordo com Queiruga (2007, p. 149),

O didlogo néo é, portanto, um capricho, mas constitui uma condig&o
intrinseca da verdade, porque nao é possivel aproximar-se sozinhos,
fechados no egoismo dos préprios limites, da riqueza infinita da
oferta divina. Unicamente todos juntos, dando e recebendo, num
continuo intercambio de descobertas experiéncias, de critica e
enriguecimento mutuos, vai-se construindo na histéria a resposta a
revelagdo salvifica.

Ao verificar o ambiente historico, observa-se que nao se trata de um
acontecimento novo, mas simplesmente o longo amadurecimento historico, o salto
qualitativo das comunicacdes entre as religides e da vida religiosa no planeta terra.

Embora nao se trate de um acontecimento novo, o autor deixa claro que hoje
existe um novo clima e avanco no didlogo inter-religioso. Contudo, ele préprio ndo
esconde seus receios a respeito do ecumenismo e nao ha previsao, segundo ele, de
gue se possa atingir a unidade.

Olhando mais além, o entendimento do autor é de que o encontro entre as
religides esta vivendo uma nova fase. Isto evidencia que a humanidade esta cada
vez mais planetaria, o que possibilita esperar potencialidades inéditas sobre o

didlogo e o ecumenismo.
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Nao é demais afirmar, nessa perspectiva, uma ocasido magnifica para a
ampliacdo e o aprofundamento da consciéncia religiosa, que tem assim a
possibilidade de se libertar de estreitezas, fundamentalismos e dos exacerbados
fanatismos, sem que isso resulte na morte de toda identificacdo. Sem duavida, isto
nada mais € do que um chamamento a uma nova e mais flexivel compreenséao.

Relatando a respeito da nova imagem do Cristianismo, Queiruga (2011, p.

31) afirma o seguinte:

E claro que, levando a sério essa nova imagem de Deus, Somos ao
mesmo tempo conduzidos a uma hova imagem do Cristianismo.
Imagem que lhe solicita pensar a fundo seu relacionamento com as
outras religibes, assim como elaborar novo modelo de relacdes
igreja(s) - mundo.

Em sua reflexdo, Queiruga relata que era coerente pensar que “fora da
Igreja ndo ha salvacéo” (pelo menos, salvagao sobrenatural), mas com o encargo de
levar Deus ao deserto de um mundo que nada sabia sobre ele, quando muito, um
vago conhecimento “natural”, e quase sempre deformado como era comum nas
demais religides.

Ao refletir sobre o horizonte de uma teologia cristd, King (1999, p. 145)

assim se expressa.

Ndo é possivel assumir hoje simplesmente todos os elementos
interpretativos antigos, utilizados para explicar o significado salvifico
de Jesus. Tampouco podemos fazer o que quisermos da historia de
Jesus, de sua mensagem, vida e destino como se fosse uma cifra de
nossas proprias experiéncias humanas. Uma teologia a servico do
anuncio da fé crista se interessa pela construcdo de uma ‘correlagéo
critica’, e ndo de uma relacdo qualquer, entre o ‘ontem’ e o ‘hoje’,
entre a tradicdo de experiéncia cristd e as nossas experiéncias
atuais.

Destarte, Kiing (1999, p. 146) reconhece, na reflexdo de Shillebeeckx, que a

correlagdo critica exige trés coisas:

1. Uma andlise do nosso mundo atual de experiéncia. 2. A
descoberta das estruturas constantes da experiéncia cristad
fundamental, comunicadas pelo Novo Testamento e pela posterior
tradicdo da experiéncia cristd. 3. A correlagdo critica dessa duas
‘fontes’. Esses elemento biblicos devem estruturar as atuais
experiéncias dos cristdos, como também estruturaram cristdmente a
existéncia dos diversos autores biblicos. S6 neste caso havera uma
continuidade da tradicdo cristd. Porém, essa continuidade exige
também dar atencéo a transformacao de horizontes hermenéuticos.



75

Sem duavida, King (1999) esta em linha de continuidade com a posi¢do de
Schillebeeckx. Essas trés exigéncias neotestamentarias, que ndo serdo objeto de
maior aprofundamento, devem ser entendidas menos como correcdes criticas e
muito mais como estimulo para seguir em frente.

Por fim, € de se reconhecer a valiosa contribuicdo de Queiruga (2011) para
uma compreensdo maior advinda da complexidade de tantas tradicdes religiosas

antigas e modernas.

3.2.2 Por uma teologia aberta da revelacao

Segundo Teixeira (2012b), Queiruga estd entre os autores que buscam
inovar a reflexdo no campo do didlogo das religibes. E um apologista do
“‘inclusivismo aberto”, mas alerta para o fato de que esta indicacdo € apenas uma
“‘demarcacéao formal”, sem constituir-se em “determinante do processo reflexivo”.

Na verdade, a proposta de Queiruga é desenvolver sua reflexao a respeito
do encontro das religibes com uma atitude de profunda abertura. Segundo Teixeira
(2012b, p. 83): “uma abordagem mais aberta sobre esta questdo pressupde para
Queiruga, uma remodelac&o do proprio conceito de revelacido. E bem verdade que a
compreensao da revelacdo foi um dos campos fecundos pelo dialogo inter-religioso”.

No atual contexto do pluralismo religioso ndo ha mais espaco para se
alimentar uma concepcao exclusivista da revelacdo, baseada na perspectiva
tradicional, de uma “clausura da revelagao”. Queiruga estd em linha de convergéncia
com outros autores sensiveis ao desafio do dialogo inter-religioso e assim, na busca
de uma remodelagéo do conceito tradicional de revelagéo.

Na perspectiva de Queiruga (2007, p. 69),

Ninguém pode pensar hoje, com um minimo de sensatez, que toda a
revelacdo tenha se concentrado unicamente na tradicdo biblica
cristd, diante de um mundo totalmente privado da presenca
reveladora de Deus. Os tempos para jogar com a tola e horrivel
tentacdo de um ‘exclusivismo’ cristdo devem ser muito bem
esquecidos e sepultados.

A reflexdo de Queiruga € no sentido de saber se a Unica alternativa a esse
posicionamento consiste em nivelar todas as experiéncias reveladoras (ou pelo

menos as principais). Essa alternativa tem a seu favor a espontanea generosidade
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do coracdo. Contudo, a crenca dele é de uma obediéncia muito mais a onipoténcia
imaginativa do desejo do que ao realismo da historia humana.

A compreensao da revelacdo € de que Deus esta presente em todos os
homens e mulheres, ndo obstante todas as deformacdes, Deus se revela a eles.
Revela-se a todos os seres humanos nas experiéncias intermediadas por suas
tradicdes religiosas. De fato, existe uma continuidade salvifica e reveladora na
experiéncia religiosa da humanidade.

Na Biblia Sagrada (traducdo de Jodo Ferreira de Almeida), o texto de Atos

17, 27-28, expressa o seguinte:

Para que buscassem ao Senhor, se porventura, tateando, o
pudessem achar; ainda que ndo esta longe de cada um de nos;
porque nele vivemos, € nos movemos, e existimos; como também
alguns dos vossos poetas disseram: pois somos também sua
geracdo (BIBLIA SAGRADA, 1991).

Estas passagens biblicas apontam para uma presenca constante de Deus
na vida dos seres humanos. Na verdade, a bondade e misericérdia de Deus alcanca
os seres humanos no projeto da universalidade do seu Reino. Deus se revela ao ser
humano, independente de qual seja a sua tradicdo religiosa. Nessa perspectiva, a
dindmica reveladora adquire uma singularidade peculiar, abrindo um campo
inusitado para o didlogo inter-religioso. A experiéncia reveladora vem intimamente
chancelada pela dindmica da gratuidade. A revelacdo de Deus nao esté vinculada a
troca de favores. Pelo contrario, o verdadeiro encontro com as religides pressupde o
reconhecimento da gratuidade da revelacdo. Na concepcdo de Teixeira (2012b, p.
84): “a universalidade salvifica brota da esséncia mais intima de Deus”, que ‘¢ amor’
(1 Jo 4,8.16).

Teixeira (2012) acrescenta que, para a reflexdo teolégica contemporanea,
“‘ndo existe uma universalidade abstrata”, pois toda universalidade sé pode se
realizar “através de uma mediagdo particular”. Por outro lado, Queiruga (2007)
entende que “ndo existe uma revelacao isolada”, uma vez que a nova situagao de
encontro das religibes, facultada pela dinamica da modernidade, deixou claro que
nem a tradi¢cao biblica é “tdo divina” a prescindir os limites humanos, nem as outras
tradicbes tdo “humanas” a excluir qualquer presenca viva do divino em seu

horizonte.
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Além disso, Queiruga (2007, p. 70) acentua:

Hoje é um fato evidente que a revelacdo biblica ndo constitui uma
realidade tdo a parte que a distinga totalmente das demais religides,
nem que estas devam contar com ela para experimentar a presenga
salvifica de Deus.

Resumindo o que foi explanado até agora, o entendimento é de que Deus
esta realmente presente em todos os seres humanos; estes, em sua experiéncia
religiosa captam sua presenca como revelacdo ativa e salvadora; entre eles ha um
povo, o de Israel, que vive e expressa de modo especifico essa revelacéo,
comecando assim a histéria santa que aparece recolhida na Biblia.

Segundo Queiruga (2010, p. 285), “no fundo, também a universalidade vem
a ser outro nome da plenitude. Uma revelacdo ndo poderia ser verdadeiramente
plena, se de algum modo n&o pudesse alcangar a todos os homens e mulheres”.

O citado autor acrescenta, ainda, que a universalidade constitui, hoje, uma
pedra de toque decisiva para a compreensao da plenitude. Para Queiruga (2010, p.
286): “se a revelacdo é tomada em seu significado pleno, como outro nome ou outro
modo da salvacdo, compreende-se a transcendéncia do que aqui esta em jogo”.

A sua compreensao € de que por esta questdo passa uma das divisorias do
fazer teoldgico, segundo se atenda, ou a universalidade numérica dos homens, e ai
se dilua a universalidade especifica da revelacdo cristd; ou, ao invés, a centralidade
de Cristo, deixando-se na sombra o destino salvifico da multiddo imensa dos que
nao o conhecem.

Depreende-se, assim, que é indispensavel alguma mediacdo, no caso de
pretender manter as duas evidéncias fundamentais da experiéncia cristd neste
ponto: a primeira tem a ver com a universal vontade salvifica de Deus, “que deseja
que todos os homens se salvem” (I Tm 2,4); a segunda envolve a radical
centralidade de Cristo, pois “ndo ha salvagdo em nenhum outro” (At 4,12). Deste
modo, dever-se-a tratar, contudo, de uma mediagdo auténtica, que surja das
préprias entranhas da questdo, e ndo de estranhas sutilezas como aconteceram
muitas tecidas em torno do axioma “extra ecclesiam nulla salus”.

De acordo com Teixeira (2012b, p. 85),

Ao abordar o tema da unicidade de Jesus e da revelagdo plena,
Queiruga toca um ponto que divide os tedlogos pluralistas e
inclusivistas. O problema é saber se historicamente a plenitude da
revelagéo ocorre unicamente em uma determinada religido, no caso
o Cristianismo, ou simultaneamente nas diversas religides.
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Ha discordancia de Queiruga tanto da posicdo que fundamenta uma
“‘universalidade de conquista” quanto da outra posicdo que “nivela todas as
experiéncias reveladoras”. Assim, enquanto tedlogo cristao, ele busca mostrar como
a autocompreensdo da universalidade cristd ndo pode romper com a convic¢cao de
que em Cristo se d4 uma plenitude Unica e definitiva (TEIXEIRA, 2012b).

Ao discorrer sobre a plenitude da revelacdo em Jesus Cristo, Dupuis (1999,

p. 345) assim se expressa:

A Carta aos Hebreus declara (Hb 1,1) que a palavra pronunciada por
Deus em Jesus Cristo - no Filho - é a palavra decisiva de Deus ao
mundo. E o Concilio Vaticano Il comenta que Jesus Cristo ‘completa
e confirma’ a revelagdo (DV, n. 4). Mas em que sentido e de que
modo Jesus Cristo € a plenitude da revelagdo? Em que consiste
exatamente essa plenitude?

Na tentativa de evitar desconformidade no entendimento da interpretacao do
texto biblico, o autor pontua que a plenitude da revelacao aqui ndo é, propriamente,
a palavra escrita do Novo Testamento. Esta Ultima € o testemunho e a interpretacéo
oficial, o memorial auténtico de tal revelacdo. O autor entende que essa memoria
auténtica, que € parte da tradicdo constitutiva, deve ser distinguida do evento Jesus
Cristo do qual as testemunhas creditadas dao testemunho. De acordo com Dupuis
(1999, p. 346),

O mesmo entendimento tem a constituicdo conciliar Dei Verbum,
guando distingue a plenitude da revelacdo no evento Jesus Cristo
(DV, n. 4) da sua ‘transmissao’ no Novo Testamento, que pertence a
tradicdo apostdlica (DV, n. 7) (p. 346). O préprio Novo Testamento
testemunha de que esse memorial transmite de maneira incompleta
o evento de Jesus Cristo (cf. Jo 21,25).

Como parte final deste item, o ponto a ser enfocado tem a ver com a
plenitude da revelacdo em Jesus Cristo, a qual é situada por Queiruga como “uma
plenitude relativa e aberta”. Na sua reflexdo, o autor parte do principio de que, em
razdo da sua humanidade, Jesus era limitado. Em alusdo a reflexdo de Queiruga,
Teixeira (2012b, p. 86), informa que “a revelagao teve que ir fazendo nele o seu
caminho. Ele foi também receptor da revelagdo”. Somente a partir da experiéncia de
sua morte e ressurreicao € que se torna claro o significado pleno de sua revelacao.
Como decorréncia, acontece o excepcional alcance da ressurreicdo, que ja é parte
do mistério absoluto de Deus.

O autor defende a abertura de caminho para um encontro entre as religides,

um “didlogo” que chama cada parceiro a uma abertura constante ao dom da
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universalidade de Deus. Na verdade, um chamamento a um “didlogo” em que todos
aprendem e enriquecem a vivéncia de sua tradi¢cao particular com a contribuicdo das
outras tradi¢cdes religiosas. E aqui o Cristianismo, de forma particular, € induzido a
viver de forma humilde e reconhecer valores reveladores de Deus presentes nas
demais tradigdes religiosas.

A respeito da revelacao divina na realizagdo humana, Queiruga (2010, p.
452) pontua que:

A revelacdo que alcanca sua plenitude em Cristo ndo fecha, mas
antes abre; ndo paralisa a presenca de Deus, mas a torna patente
em sua maxima atualidade. Por isso a revelagdo é sempre atual:
Deus continua se revelando, nao no modo de abrir novas chaves -
isso ja se atingiu em Cristo -, mas no modo de poder vivé-las todas
na livre acolhida de sua presenca viva. Contudo, essa acolhida do
Deus que se da totalmente so foi total em Cristo; para os demais, é
um processo sempre aberto e, portanto, histéria em marcha, que tem
sempre a frente - como meta e como garantia - a plenitude do
Crucificado-Ressuscitado.

A linha de defesa do autor, é a busca de um rompimento com a légica do
monopolio de determinada religido, ou mesmo de um exclusivismo da verdade,
assim entendido com penhor ou posse de uma religido singular. Para Queiruga
(2010), todas as religibes, inclusive o Cristianismo carecem de constante
aperfeicoamento.

Mesmo com todas as formas de revelacédo, onde Deus se tiver mantido em
siléncio, todos devem fazer o mesmo, na convic¢ao de que ele é Deus e de que ha
um limite a sua revelacdo: aquele que o proprio homem, em sua limitagédo, imp&e (Jo
16,12). E com humildade todos devem aceitar que Deus, em sua soberania,
reservou a si 0 conhecimento de certas coisas que ele ndo compartilha com
ninguém (Mc 13,32). Repensar a revelacdo, € ter consciéncia da necessidade de

uma teologia aberta da revelacdo, mormente nesse mundo globalizado e plural.

3.3 Pluralismo de principio e alteridade das religides

A compreensdo mais aberta que alguns tedlogos tém feito ao pluralismo
religioso atual é analisada pela Dominus lesus de maneira negativa. A Declaracéo
Dominus lesus assim se expressa: “O perene anuncio missionario da Igreja é hoje
colocado em causa por teorias de carater relativista que desejam justificar o pluralismo

religioiso ndo apenas de fato, mas também de principio” (PANASIEWICZ, 2005, p.
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49). Sem duvida, o pluralismo religioso € um tema que vem ocupando a reflexdo
teoldgica nos ultimos anos.

A partir do Concilio Vaticano Il, uma nova consciéncia religiosa ante o
pluralismo religioso tem propiciado ndo apenas novas reflexdes teologicas, mas,
também, novas posturas ante as diferentes tradi¢cdes religiosas. Daqui emerge a
pratica do dialogo inter-religioso.

Pensar o pluralismo religioso como de principio ou de direito nao € relativizar
a fé cristd, mas pensar a pluralidade religiosa de forma positiva. Ao refletir a respeito
da singularidade cristd e a abertura plural, Teixeira (2012b, p. 174) faz a seguinte
afirmacéao:

A abertura ao pluralismo religioso e o reconhecimento do valor da
diversidade sdo componentes que acompanham a dinamica crista
em sua esséncia, e a razdo para isso encontra-se na prépria pratica
de Jesus: sua abertura aos outros e sua compreensdo do Reino de
Deus. E também na sua relacao de proximidade e amor ao Deus do
Reino, para o qual ele aponta sem cessar.

O entendimento do autor € de que o Deus revelado por Jesus, que € 0
mesmo da fé judaica, € um Deus que suscita e abraca as diferencas.

Na abordagem deste item, serdo apresentados alguns pontos do tedlogo
Faustino Teixeira, que nasceu em 1954 em Juiz de Fora, Minas Gerais. Graduou-se
em Filosofia e Ciéncia da Religido na Universidade de Juiz de Fora (UFJF),
mestrado em Teologia na PUC-RIio, e doutorado e pés-doutorado em Teologia na
Pontificia Universidade Gregoriana (Roma). J4 nos anos 80, comecou a aprofundar-
se na Teologia das Religibes. Hoje € um dos principais especialistas brasileiros
nessa area, bem como no campo do dialogo inter-religioso. E autor de vérios livros,
entre 0s quais destacamos: A Espiritualidade do Seguimento (S&o Paulo, 1984) e
Teologia e Pluralismo Religioso (Sao Bernardo do Campo, 2012).

O pluralismo religioso é uma realidade que se imp&e na contemporaneidade,
e faz parte, inevitavelmente, do cenéario do século XXI. Ndo h& davida de que o
pluralismo € um componente “intransponivel”’, que desafia todas as religides ao
exercicio fundamental do dialogo.

Ao referir-se a Kiing, Teixeira (2014, p. 67) faz a seguinte afirmacéao:

As opc¢des hoje sdo muito claras, ou a rivalidade entre as religides, o

choque de culturas, a guerra de nacfes - ou dialogo das culturas e
paz entre as religides, como condi¢cdo para a paz entre as nacgoes!.
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Certamente, € parte integrante do didlogo a busca por uma unidade que
venha preservar e salvaguardar a diferenca e a liberdade. O didlogo €, acima de
qualquer pressuposto humano, um caminho para a promocdo de mudancas de
paradigmas individuais, e uma atitude de flexibilizacdo mental, com o objetivo de
reconhecer e valorizar o outro. E nessa linha que serdo abordados os tdpicos

subsequentes.

3.3.1 A abertura ao valor da alteridade

O fundamento do dialogo é a sua percepcédo do valor da diversidade, o que
vem traduzir a riqueza da experiéncia humana. E ilusério pensar que € facil a pratica
do dialogo com o outro, principalmente porque supde certo grau de conhecimento e
aceitacdo da propria identidade e da realidade vivenciada pela outra parte. Além do
mais, as diferencas precisam ser respeitadas mutuamente.

De forma muito apropriada, o te6logo Teixeira (2014, p. 209-210) afirma que:

N&ao é simples esta dindmica de abertura a alteridade. A realidade da
diversidade provoca no interlocutor ndo apenas uma experiéncia de
maravilha e encantamento, mas também de agonia, pois convoca a
um exercicio de liminaridade e fronteira, de um embate com um
irredutivel, que se remove as entranhas intelectuais e afetivas. No
didlogo experimenta-se a radical experiéncia da contingéncia e da
vulnerabilidade. Dai ser o dialogo um ‘lugar inquietante’ onde a
autocompreensao dos interlocutores vem radicalmente provocada,
no sentido da apropriacéo de outras possibilidades: o que era antes
estranho, distante e diferente torna-se possivel.

Destarte, o verdadeiro didlogo ndo prescinde dos marcos identitarios de
referéncia, uma vez que eles sdo imprescindiveis para a disposicdo dialogal. Para
alcar voos seguros, é necessario estar pisando em chdo seguro. N&o é demais
ressaltar, por oportuno, que a verdadeira abertura ao diadlogo inter-religioso esta
firmada na tranquilidade da prépria experiéncia de fé e no exercicio do zelo a ela
dedicado.

Nesse mundo tdo bem caracterizado pelo pluralismo religioso, ndo ha
espaco para enclausuramento de uma ou outra religido, uma vez que 0 nosso tempo
carece, acima de tudo, de esperanca, solidariedade, de abertura, respeito a
alteridade, hospitalidade e afirmacéo da propria fé. Esse é o momento de abrir-se ao

desafio da arte de compreender o outro e deixar-se transformar pelo encontro.
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E imperioso dar continuidade ao espirito que moveu o Vaticano I, em cujos
rastros aprendemos a manejar a linguagem do didlogo e da abertura. Na atual
contemporaneidade, torna-se imprescindivel o desafio do diadlogo inter-religioso,
tanto pelas valiosas licdes deixadas pelo Vaticano Il, quanto pelo novo momento que
vive a Igreja Catdlica com a eleicdo do papa Francisco, que tem diante de si a
honrosa misséo histéria de promover o grande dialogo entre as outras tradigcbes
religiosas.

Teixeira e Dias (2015, p. 142), em concordancia com a reflexdo de Paul

Tillch, que é tedlogo protestante, assim escrevem:

Deve-se reconhecer que o verdadeiro didlogo entre representantes
de tradicGes religiosas distintas s6 pode de fato ocorrer quando se
respeita o valor da convicgdo religiosa do outro e o fato de ela se
fundar numa experiéncia de revelagéo.

Assim, o didlogo pressupde o respeito da convicgao religiosa do outro, bem
como o reconhecimento de que ela esta baseada na experiéncia de revelacdo. E
necessario que as janelas para a pratica do dialogo estejam sempre abertas, e que
tenham como referéncia suas paredes de sustentacao.

Na linguagem do Profeta Isaias encontram-se as bases para um dialogo
inter-religioso promissor. Eis 0 que diz o profeta: alargar a tenda, alongar as cordas
e reforcar as estacas (Is 54,2).

Outro autor que retrata muito bem a questdo da abertura dialogal é Panikkar
(2007, p. 14), e aqui vale reforcar a sua posicéo sobre a esséncia do dialogo inter-

religioso, com a seguinte expressao:

Quanto a sua esséncia, o didlogo inter-religioso s6 pode acontecer
numa constitutiva abertura em que ndo se vise a unanimidade - o
verdadeiro ecumenismo deve ser livre de qualquer tentacdo
proselitista - em que nenhum participante seja excluido a partida,
pois ‘as chamadas ‘religides’ ndo tém o monopdlio da religido’, em
gue tudo seja possivel, inclusive realcamos o ‘risco’ da perda do
prévio ‘ponto de apoio’, com a ‘confusdo’ das nossas perspectivas ou

a ‘conversao’ ao outro.

Ainda segundo o0 mesmo autor, esta abertura dialogal precisa ser nutrida por
uma fonte interior, que € o “siléncio” ou a “sede humana de verdade”, sem o qual se
constituirhA em uma mera degradagdo de “intercambios de opinides superficiais”.
Panikkar, sem duvida, € um dos maiores expoentes do dialogo inter-religioso. Ele o

apresenta em uma dimensdo ampla, quando se refere a uma experiéncia holistica,
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na qual o ser humano se compromete e fica isento de disciplinas ideoldgicas e ou
doutrinarias.

Na verdade, a pratica dialogal deve transcender aos aspectos politicos,
ideologicos e até mesmo se desvencilhar de pré-conceitos das suas crencas e
tradicBes religiosas. Deve-se considerar que para existir didlogo, primeiro deve
haver abertura e desprendimento entre os dialogandos, em preparagdo prévia e
precedido de um clima de siléncio que deixe fluir espontaneamente o dialogo.

Deve-se lembrar, também, que existe a componente politica nessa
comunicacdo entre as tradi¢coes religiosas, o que implica dizer que todo encontro
inter-religioso recai, muitas vezes, em problematicas humanas. Eis a importancia de
guem vai dialogar entrar em clima de abertura, a fim de que haja empatia e
convergéncia, para que haja encontro no encontro. Sem espirito de respeito e valor
a alteridade o dialogo pode ser comprometido e, consequentemente, ndo haver
dialogo.

Em suma, o didlogo inter-religioso continua sendo um desafio a ser
perseguido na contemporaneidade. Urge, pois, caminhar nessa direcdo e
compreendé-lo como instrumento capaz de promover a paz entre as religides,

assunto que sera objeto da reflexdo no Capitulo 4.

3.3.2 Didlogo inter-religioso e pluralidade religiosa na contemporaneidade

Um dos grandes desafios na contemporaneidade é o desafio da acolhida do
pluralismo religioso. Para Teixeira (2014, p. 83), “o pluralismo religioso € um fato
incontornavel de nosso tempo. As diferencas estédo ai, por toda parte, a convocar
novas perspectivas de conversacao e entendimento”.

Na verdade, vive-se em um tempo de mobilidade crescente, onde se
percebe que o contato entre as pessoas de crencas diversificadas tem se
intensificado muito na atualidade. Em meio a esse novo panorama mundial, com
diferencas de crencas, as vezes dominadas por radicalismo, o dialogo inter-religioso
apresenta-se como o grande desafio para suscitar a reconciliagdo no século XXI.

Voltando-se o olhar para o século passado, percebe-se que ele deixou como
heranga um “estado de inquietagdo”, marcado por terriveis indices de violéncias em
suas diversas formas. O século que se inicia traz amplas possibilidades de se

estabelecer um dialogo alternativo e frutifero.
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Segundo Vigil (2006, p. 26),

O fendbmeno da mundializagdo, que cresceu exponencialmente no
passado século XX na medida do desenvolvimento dos meios de
comunicacdo com as novas tecnologias, esta convertendo o mundo
numa grande sociedade unitaria, uma aldeia mundial, na qual as
culturas e as religides de cada sociedade, até agora isoladas e
mutuamente ignorantes, fazem-se vizinhas e se veem obrigadas a
conviver. Hoje, ‘praticamente todas as religibes entraram em contato’
mutuo e todas estao presentes umas nas outras, inevitavelmente.

Diferentemente de como ocorria no passado, quando a vida habitual de uma
sociedade era delimitada exclusivamente por sua propria cultura e religido.
Evidentemente, sabia-se da existéncia de sociedades com outras culturas e
religibes, mas era dificil dialogar com outras religides, pois as distancias ndo o
permitiam. Diante de um passando caracterizado por tantas distancias e dificuldades
de encontro entre as culturas e religides, ndo se tem nenhuma duvida de que o
encontro entre as religides torna-se, ndo apenas necessario, mas € um imperativo
humano nos dias atuais.

No entendimento de Teixeira (2014, p. 85),

O dialogo aparece como um desafio singular para captar e
compreender a extraordinaria diversidade das tradi¢cdes religiosas,
bem como deixar-se enriquecer por ela. Nenhuma religido consegue
exaurir o campo da experiéncia religiosa humana, sempre aberta a
novas significagcbes. As religibes ndo sdo ‘mbnadas isoladas’ e
destacadas da dindmica plural do real. Elas se inserem numa teia
complexa de relacbes e aprendizados, que relativiza as seducdes
particularistas.

Deste modo, o didlogo é fundamental, pois traduz o movimento de
aproximacéao entre os dois mundos distintos. Mesmo reconhecendo a importancia do
dialogo inter-religioso na contemporaneidade, ndo se pode desconhecer que 0s
males que pontuaram o século podem atingir o século XXI. O novo século ndo esta
isento de acontecimentos que possam conturbar a sociedade moderna. Alias, o
mundo permanece carregado de temor e tremor, inquietacdes, misérias e carente de
uma ética global, como bem coloca King (2003, p. 10), ocasido em que ministrara
uma palestra em Davos, que teve como tema a seguinte indagagao: “Por que para
sobreviver nos precisamos de padrdes éticos globais?”. Esse autor ja vislumbrava
uma situacgao futura conturbada, ressaltando que as religides devem acentuar mais

aquilo que as une do que aquilo que as separa.
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4 RUMO A UM DIALOGO INTER-RELIGIOSO AUTENTICO QUE PROMOVA A
PAZ EM UM MUNDO GLOBALIZADO

Alguns autores, a exemplo de Hans King (2003), Raimond Panikkar (2007)
e Faustino Teixeira (2012a; 2012b; 2014) tém tratado a respeito do didlogo inter-
religioso como instrumento promotor da paz mundial. Obviamente, uma relevante
forma de dialogo ocorre no ambito da cooperacéo religiosa em favor da paz.

Evidentemente, é preciso que seja um didlogo em que estejam presentes
obras, envolvendo acdes e espirito de colaboracdo em busca de um mundo mais
humano e justo; justica a partir dos mais carentes, dos que se encontram excluidos.

O dialogo é uma experiéncia humana indispensavel no processo de
convocagdo a construcdo da paz mundial. Para Teixeira e Dias (2015, p. 152): “A
luta em favor da paz constitui um desafio ndo apenas para nudcleos restritos de
especialistas ou estrategistas, mas trata-se de uma ‘responsabilidade universal”. E
inadmissivel querer ser religioso ignorando o caminho do humano.

Segundo Kiing (2003, p. 7): “ndo havera paz no mundo sem paz entre as
religides. E sem paz entre as religides ndo havera didlogo entre as religides”. No
atual contexto mundial cabe as religibes em todo mundo uma responsabilidade
especial: a promocdo da paz mundial. A paz instrumentaliza a arte do dialogo e a
celebracdo com as demais tradicbes religiosas, sempre na busca de um
aprendizado reciproco.

Corroborando com a posicdo de King, Panikkar (2007, p. 92), além de

pontuar a permanéncia do didlogo, afirma:

Hoje, em concreto, para muitos, conseguir a paz entre as religides e
promover a confianga mutua equivale a uma genuina atividade
religiosa, com independéncia de fato de que um pertence a uma
tradicdo concreta.

Resta, doravante, persistir na busca de um dialogo inter-religioso auténtico que
promova a paz nesse mundo que se tornou globalizado, assunto que sera explanado no
item sobre a necessidade do dialogo inter-religioso em um mundo globalizado.

Segundo o entendimento de Teixeira (2014, p. 70),
Para que haja um didlogo inter-religioso auténtico é necessario
reconhecer o valor do pluralismo como um pluralismo de principio, ou
seja, um pluralismo que vem acolhido positivamente no designio
misterioso de Deus.
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Mesmo reconhecendo o valor do pluralismo religioso, o dialogo auténtico e
profundo com o outro nem sempre é possivel, mas é necessario e premente na pés-

modernidade, o que instiga aprofundar a reflexdo no topico seguinte.

4.1 Diélogo inter-religioso na contemporaneidade

Um dos tragos caracteristicos da modernidade é a pluralidade religiosa, que
ndo é mais uma novidade na histéria, mas um traco que acompanhou o0 seu
desenvolvimento. Os impactos da pluralidade religiosa tém sido incisivos no campo
das religides. Com o advento da sociedade pdés-tradicional ou contemporanea as
tradicdes tém mudado de status. Com essa mudanca de status elas ndo estdao mais
garantidas, carecendo de mudancas e explicagdes.

Outro fenbmeno caracteristico desse tempo € a globalizacdo, assim
entendida como uma afirma¢cdo de uma nova consciéncia global e planetaria, que
também produz impactos decisivos sobre a sociedade e o0s individuos, com
rebatimentos nas religides. Nessa nova perspectiva planetaria, com tracdes
evidentes de intercomunicacdo e interdependéncia, aumenta a consciéncia viva,
embora dolorosa, da presenca das religibes e de suas respostas ao Mistério
supremo da divindade.

Certamente, existem aqueles que convivem com essa dinamica plural e até
a ela se adaptam. Outros, no entanto, vivem mergulhados nos seus
guestionamentos e resistem aos desafios desse novo tempo, chamado de
contemporaneo. Em meio a esse novo tempo, com tantas inquietacdes, indagagcbes
e a pluralidade de tantas opc¢des religiosas, por vezes sem resposta plausivel para
as inquietacdes e questionamentos, surge a necessidade do dialogo inter-religioso,
com todos os grupos, em todos os niveis, bem como seus desafios e frutos.

Segundo Teixeira e Dias (2015, p. 190),

A dindmica atual da globalizacdo e da pluralizacdo correlata provoca
a emergéncia de uma “ordem social pds-tradicional’, em que as
tradicdes, sem perder o seu sentido de identidade, mudam de status:
sdo discursivamente forcadas a uma exposicdo. Numa sociedade
pos-tradicional as identidades religiosas sdo permanentemente
provocadas a se declarar, a entrar em contato e se enriquecer com o
diferente.

Obviamente, nessa nova perspectiva as tradicbes tém duas opcdes: a

recusa do engajamento discursivo e da comunicagdo ou a abertura dialogal. A
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escolha da primeira opcdo implica muitas vezes a assuncdo do fundamentalismo®,
que consiste na “defesa da tradicdo de forma tradicional”’, em reagdo as novas
circunstancias da comunicacao global. A segunda opc¢éo, da comunicacao dialdgica,
impbe-se, hoje, como um dos desafios mais fundamentais da humanidade
(TEIXEIRA e DIAS, 2015).

4.1.1 A necessidade do diélogo inter-religioso no mundo globalizado

Diante do atual momento em que vive 0 mundo, com 0s mais diversos
conflitos econdmicos, sociais e religiosos, e ainda com o advento da globalizacdo, os
povos das diversas nacdes estdo cada vez mais proximos. Sem duavida, essa
aproximacgdo entre as nag¢Bes vem possibilitar o didlogo inter-religioso, este tao
necessario e urgente, a fim de que possam diminuir as guerras entre as religiées e
promover a paz mundial. Na sua reflexdo sobre dialogo inter-religioso como encontro
e perspectivas, Panasiewicz (1999, p. 80) afirma que “o dialogo € condi¢ao sine qua
non de evolugao cultural e religiosa das pessoas e dos povos”.

A globalizacdo é um dos fenémenos caracteristicos desse novo tempo e que
impacta decisivamente a religido. Ndo é apenas uma globalizacdo que se restringe a
uma dimensdo econdémica, mas atinge a transformacédo de contextos culturais,
sociais e até locais. Este fenbmeno incide igualmente sobre as diversas crencgas,
cujos fins simbdlicos ndo mais controlam suas fronteiras.

N&o é demais rememorar, por oportuno, que o didlogo inter-religioso anseia
por construir uma sociedade em que predomine a justica e valorize a diversidade
religiosa e a identidade das tradi¢cdes religiosas. De acordo com Tillich (apud
TEIXEIRA, 2012b, p. 173), “o dialogo verdadeiro ndo se d& através do abandono da
tradicdo religiosa, mas de seu aprofundamento mediante a oracdo, o pensamento e
a acao”. Para dialogar ndo é preciso negar a tradicdo religiosa, uma vez o
pressuposto basico do dialogo € a alteridade.

Com o surgimento da globalizacdo acontece um processo de decomposicao
da identidade individual e coletiva que afeta e fragiliza os limites simbdlicos das
crencas e seus pertencimentos. A dindmica dessa globalizacdo e da pluralizagéo

correlata provoca a emergéncia de uma “ordem social pos-tradicional”’, em que as

¥0 fundamentalismo é um fenémeno marcadamente moderno, expressdo de uma reacgdo as
influéncias da globalizacdo e do pluralismo.
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tradicdes, sem perder o seu sentido de identidade, mudam de posicdo e sé&o
obrigadas, do ponto de vista do discurso, a uma exposi¢cdo. Na verdade, em uma
sociedade pés-tradicional as identidades religiosas estdo sendo sempre provocadas
a se declarar, a manter contato e buscar o enriqguecimento com o diferente.

O tedlogo Queiruga (2011, p. 38) faz a seguinte afirmacéo:

Mas de pouco Vvaleria, definitvamente, o didlogo, se ndao
desembocasse em colaboragdo. A presenca macica do ateismo e a
tarefa imensa de construir nova humanidade em transe de unificacéo
imp0s a urgéncia de algo evidente por si mesmo: a necessidade de
as religides se compreenderem hoje umas com relagdo as outras e
unirem seus esfor¢cos em prol do mundo.

Ainda refletindo sobre um Deus para hoje, Queiruga (2011, p. 39) revela que
na ultima conferéncia que Paul Tillich proclamou em sua vida, ele externou que, “se
pudesse comecar de novo, haveria de escrever sua teologia a partir do dialogo com
a historia das religides”.

Vé-se, pois, que em meio a tantos conflitos religiosos que existem no
mundo, inclusive com a presenca de fundamentalismos, a instrumentalizacdo de
credos religiosos para fins terrivelmente bélicos, causando a inquietude espiritual,
além de outros maleficios que afetam o planeta, com consequéncias ao meio
ambiente e, principalmente, ameacando a tranquilidade dos povos de diversas

nacdes, ndo ha com prescindir do dialogo inter-religioso.

4.1.2 Dialogo com todos o0s grupos e em todos 0s niveis

O mundo poés-moderno estd cada vez mais entrelagado por novas
tecnologias de comunicacdo. Esse mundo, que é também policéntrico, sera ao
mesmo tempo um mundo transcultural e multirreligioso. Certamente, as diferencas
entre as culturas e religides ndo devem ser um impedimento para o dialogo, mas sua
possibilidade.

Na verdade, o grande desafio que vem acompanhando o limiar do século
XXI € a procura por uma nova compreensao entre as culturas e as religides.
Segundo King (2003, p. 205), é evidente, que “os nossos problemas decisivos do
futuro na relacdo com outras religides ndo sdo somente problemas a distancia, mas

também de proximidade”. Este autor tem a compreensdo de que é necesséria uma
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nova visao geral religiosa. Nessa perspectiva, deve-se buscar novos caminhos que
possam ser trilhados.

Diadlogo nessa magnitude tem por objetivo uma nova abertura, encontros e
ligacdes inter-religiosas. O dialogo € para além das fronteiras eclesiais; e aqui a
Igreja tem um grande desafio nessa caminhada de promover o didlogo com todos os
grupos, seja na esfera politica, empresarial e com os cientistas de um modo geral. A
Igreja precisa atravessar o grande mar dos limites desconhecidos.

Segundo Brighenti (2016, p. 112),

A Igreja, que sempre reconheceu no Siméo do Tabor, sobretudo nos
dias atuais, esta chamada a seguir os passos de Pedro que parte de
Cesaréia. Esta desafiada a continuar afrontando, como fez o
Vaticano Il, o grande mar aparentemente hostil na sociedade secular,
da autonomia do temporal, da razdo autbnoma e da miséria que suga
a vida de dois ter¢cos da humanidade. Parecia que a renovacdo do
Vaticano Il era irreversivel. Mas voltaram o medo do mundo
moderno, posturas inquisidoras e defensivas diante dos valores da
Modernidade, que vao dos direitos humanos a liberdade religiosa.

E o retorno da nostalgia da clareza e da uniformidade que proporcionava a
cultura pré-moderna. Sem medo e preconceitos, o contexto atual desafia a Igreja a
respeitar a autonomia do ser humano e, acima de tudo, a liberdade de consciéncia,
no ambito de uma sociedade caracterizada pelo pluralismo.

Brighenti (2016, p. 113) afirma que: “é preciso vencer o medo e continuar a
viagem, ‘atravessar o grande mar’ do projeto civilizacional moderno em profundas
mudancas, com humildade, capacidade de escuta, dialogo e busca em comum”.

King (2003, p. 206), que defende o didlogo com todos e em todos os

lugares, assim se expressa:

Em todos os continentes, nds precisamos de pessoas mais bem
informadas e orientadas sobre as pessoas de outros lugares e
culturas, pessoas que assumam intuicdes de outras religibes e,
nisso, simultaneamente aprofundem a compreensdo e a pratica da
propria religido.
O dialogo precisa ser feito com todos os grupos, sem excluséo, incluindo
homens e mulheres da politica, empresarios, diplomatas, funcionarios e cientistas,
todos voltados para os desejos da humanidade por uma reconciliacdo e paz, desejos

estes evocados pela religido.
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E necessario que o dialogo inter-religioso se desenvolva na linha de
construgdo de uma sociedade mais justa e humana que valorize a diversidade
religiosa e a identidade das religides.

Panikkar (2007) defende que o encontro entre as religides seja um processo
continuo, e que esteja sempre em marcha. E sempre buscar o outro e estar com 0s
outros.

Nesta perspectiva, Panikkar (2007, p. 102, 103) afirma que:

O dialogo é continuo. Permanece sempre inclusivo e, no entanto,
todo didlogo esta em si mesmo autenticamente completo — é um fim
em si mesmo. [...] [Deste modo], [..] o dialogo é um processo que
nunca se acaba, pertence a prépria vida do homem.

O diédlogo é com todos e para todos. Vale a pena persistir nessa busca
permanente. Sendo o dialogo com todos os grupos em todos os niveis, ele precisa
ser ampliado.

De acordo com Knitter (2008, p. 143),

Na atualidade, muitos dos esfor¢os por estender ainda mais longe o
alcance da religido catélica as demais crengas, sem romper as
cordas salva-vidas atadas a tradicao passada, sdo marcadas por
uma ‘guinada para o Espirito Santo’. Percebe-se isso em dois dos
mais proeminentes porta-vozes do debate teoldgico catdlico: Gavin
D’Costa e Jacques Dupuis, s;j.

Estes dois te6logos mencionados desejam seguir a lideranca de Jodo Paulo
Il e buscam demonstrar que, tendo o Espirito Santo como ponto de partida e centro
de interesse, certamente os cristdos podem ter uma abertura maior em relacdo aos
outros, bem como ter maior fidelidade ao Evangelho. Para Knitter (2008, p. 145):
“Por causa de suas crengas no Espirito Santo, os cristdos estdo predispostos a
encontrar a verdade de Deus em outras religibes, mas nao tém como predeterminar
qual sera essa verdade”.

O maior vigor na mensagem do Vaticano Il é de que a Igreja cristd ha de ser
uma Igreja dialégica. E vai mais além: sem dar ouvidos as demais religides, a Igreja
nao pode ser, verdadeiramente, uma Igreja. Uma Igreja que vive sob a égide do
Espirito Santo, ha de ter, inevitavelmente, um olhar para além dos seus guetos
eclesiasticos. Segundo Queiruga (2011, p. 39), uma Igreja quando inserida nessa
perspectiva, “alarga-se o espirito e surge como forca a necessidade de novas

proposi¢cdes”.



91

Nessa nova perspectiva para além das fronteiras eclesiais, a comunidade
dos discipulos de Jesus, que é a Igreja, € companheira de caminho e de trabalho de
todas as pessoas de boa vontade pertencentes a outras Igrejas ou a outros credos,
a professantes de um humanismo “aberto ao absoluto”. Se o didlogo é com todos os
grupos e em todos os niveis, invariavelmente, estardo incluidos o dialogo cientifico e
espiritual, o dialogo filosofico e teologico tanto entre os tedlogos quanto entre o0s
cientistas da religido. Um dialogo que leve a sério a pluralidade religiosa.

Em Jesus, certamente encontramos um dos maiores exemplos de dialogo
com todos os grupos e em todos os niveis. Durante 0 seu ministério terreno, por
ocasidao das caminhadas de Jesus pelas estradas poeirentas da Palestina, é facil
perceber o quanto o Filho de Deus exerceu o dialogo entre os religiosos da sua

época.

4.1.3 Os desafios e os frutos do dialogo inter-religioso

O encontro com o diferente, certamente, causara um choque de ideias e
percepcdes. Sem duvida, isso podera resultar em um fator que venha contribuir para
a quebra de preconceitos enraizados e de visdes de mundo limitadas. Nesse caso, 0
dialogo é, a ao mesmo tempo, frutifero e dasafiador.

Segundo Capello (2005, p. 127),

Os frutos e os desafios caminham juntos na constru¢éo do dialogo
inter-religioso. Os frutos possuem sua base na reciprocidade, na
troca, no aprofundamento da fé, na quebra de preconceitos. Ao
mesmo tempo em que somos beneficiados com a disposi¢do para o
dialogo, somos desafiados a evidenciar esses frutos em acdes
concretas no nosso cotidiano.

O entendimento da dimensédo desse desafio passa pela compreensdo da
teologia cristd, mesmo antes de qualquer outra possibilidade, como uma teologia
dialdgica, ou seja, edificada sobre a pratica do dialogo inter-religioso. E evidente que
os frutos do dialogo tém sua base na reciprocidade, na permuta, no aprofundamento
da fé, na propria quebra de preconceitos, até entdo arraigados. Ao tempo em que
reconhecemos o0s beneficios do dialogo, também somos desafiados a demonstrar
esses frutos em acodes reais todos os dias.

Exatamente por ser dialégica, a teologia ndo pode ser universal. Assim, para

gue exista harmonia entre as comunidades, ndo se faz necessaria uma teologia que
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venha solucionar contradicbes ou contornar divergéncias. Na verdade, o que
necessita mesmo € de teologias que levem a sério o pluralismo e as diferencas entre
as religides, realizando assim, o papel de intermediacdo do diadlogo, com vistas a
contribuir para o aperfeicoamento das experiéncias cotidianas.

O que deve ficar bem claro, e deve ser ressaltado, € que em meio a
pluralidade religiosa, o caminho do entendimento é o didlogo. Entretanto, para que o
didlogo seja uma realidade é necessario cada tradicdo manter a conviccdo da sua
experiéncia pessoal de fé, sem cair nas armadilhas do egoismo e da pretenséao de
ter a verdade absoluta. No encontro inter-religioso € fundamental manter a
convicgdo da propria fé, bem como da sua identidade e tradigéao.

A partir desse modo de pensar, estardo postas as bases para 0 encontro
com 0 outro e assim experimentar da outra tradicdo. Esse encontro entre as
tradicdes, além de um aprendizado, € um conviver com as diferencas, enxergando
nelas a possibilidade de crescimento e maior aproximagao.

Para Capello (2005, p. 128): “dialogar significa repensar todo esse problema,
isto é, sair do cristocentrismo para o reinocentrismo”. Na medida em que o dialogo é
um desafio que precisa ser enfrentado na contemporaneidade, ele o €, também,
uma expressiva oportunidade da colheita de frutos entre os dialogantes.

Segundo Panasiewicz (2007, p. 171),

Essa condi¢éo convida, portanto, as tradigdes religiosas em dialogo a
uma profunda atitude de tolerancia religiosa. Ser tolerante n&o
significa ‘abrir mao’ da verdade, nem ficar neutro e sem se
posicionar, mas sim escutar a diferenga do outro que se manifesta.
Ser tolerante significa ‘afirmar o direito sagrado de divergir’.

Aqui deve ser levado em conta o direito concedido por Deus de ser e pensar
de forma diferente. Em outras palavras, é dar liberdade para que o outro mantenha
suas caracteristicas proprias e exclusivas de um individuo, sua proépria identidade.
Consequentemente, € manter o respeito ao outro na sua diferenga que é, por vezes,
0 que forma sua identidade.

As condicdes de possibilidades do dialogo inter-religioso ocuparam um lugar de
destaque no debate a respeito da teologia das religides. Uma das preocupacbes de
Knitter foi tonar praticavel esse diadlogo. Para tanto, entre os pluralistas ele foi um
apologista da passagem do cristocentrismo para 0 teocentrismo, ou seja, do
inclusivismo ao pluralismo. Assim, o problema cristolégico esta no centro da teologia do

dialogo, exatamente como se encontra e permanece no centro da teologia das religides.
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Segundo Dupuis (1999, p. 514),

Observa-se que o didlogo sé pode ser sincero se acontece num
plano de paridade entre os interlocutores. Portanto, sera que a Igreja
e 0s cristdos podem professar sinceramente a vontade de entrar em
dialogo com os outros se ndo estiverem prontos para revogar suas
tradicionais afirmacdes sobre Jesus como Salvador “constitutivo” da
humanidade? Essa pergunta envolve o problema da identidade
religiosa em geral e da identidade cristd em particular, justamente
com o problema da abertura aos outros exigida pelo dialogo.

Nessa perspectiva, é preciso distinguir varios aspectos que podem ser
considerados como desafios do diadlogo. Pelo menos dois desafios podem ser
apresentados como ponto de partida nessa primeira reflexdo. Em primeiro lugar,
adesdo e abertura. A profundidade de cada relacionamento depende muito do
compromisso na adesao e na abertura. O acolhimento a essa abertura e adesdo nao
significa abandono da propria fé. Pelo contrario, a honestidade e a sinceridade no
dialogo exigem que os interlocutores sejam fi€is e integros a sua propria fé.

Em seu livro Pluralismo Religioso Contemporaneo: dialogo inter-religioso na
teologia de Claude Geffré (apud PANASIEWICZ, 2007, p. 173) afirma que: “é
preciso, portanto, manter a prépria identidade, se quisermos que haja um verdadeiro
dialogo”. Esse entendimento € de que ndo é negando a propria fé nem seu vinculo a
uma tradicdo religiosa especifica que vai conferir maior abertura para o dialogo.
Essa fé religiosa ndo pode ser mercadejada no didlogo. O didlogo auténtico néo
combina com esse tipo de expediente.

Visto que a seriedade do dialogo ndo permite diminuir o tom das convic¢des
profundas que caracterizam as duas partes, de igual modo aquilo que é relativo ndo
pode ser absolutizado, seja pela incompreensao ou por intransigéncia.

Ainda segundo a reflexdo de Dupuis (1999, p. 516),

Em toda fé e convicgao religiosa ha sempre o risco, e um risco real,
de absolutizar o relativo. Vimos um exemplo concreto no Cristianismo
quanto a ‘plenitude’ da revelagédo de Jesus Cristo. Essa plenitude
nao é quantitativa, e sim qualitativa; ndo é uma plenitude extensiva e
oniabrangente, mas uma plenitude de intensidade. Ela ndo se opde
de maneira nenhuma a natureza limitada da ciéncia humana de
Jesus e, portanto, muito menos aquela da revelacao cristd expressa
numa cultura particular, relativa.

Ndo é demais afirmar, que essa plenitude ndo esgota, e nem poderia
esgotar, o mistério de Deus, bem como néo nega a verdade da revelagcao divina por

intermédio dos profetas de outras religides. O entendimento € de que a adeséo a
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propria fé e a abertura ao “outro” devem ser combinadas entre si. Assim, uma
cristologia “constitutiva” que professa a salvagao universal no evento Jesus Cristo
parece tornar que ambas sejam possiveis.

Um segundo desafio para o dialogo inter-religioso, diz respeito a fé pessoal e
a experiéncia do outro. Uma vez que o dialogo pressupde a integridade da prépria fé
pessoal, ha de requerer, também, abertura a fé do outro na sua diversidade.
Segundo Dupuis (1999, p. 517), “cada interlocutor do dialogo deve entrar na
experiéncia do outro, esforcando-se para colher essa experiéncia a partir de dentro”.

Essa possibilidade para ser concretizada deve estar acima do nivel dos
conceitos com que tal experiéncia é imperfeitamente expressa, para atingir, na
medida das possibilidades, por meio e além dos préprios conceitos, a experiéncia
enguanto tal. Em meio a essas consideracfes, sempre surgem indagacdes de como
€ possivel a partilha de fés diferentes, e fazer de cada uma delas a propria fé e vivé-
las a0 mesmo tempo na prépria vida religiosa. Certamente, visto a luz do absoluto,
isso € totalmente impossivel. Afora os conflitos interiores que teriam possibilidade de
surgir no individuo, cada fé religiosa € um todo indivisivel e requer uma adeséao total
da pessoa.

Feitas essa consideracdes, convém lembrar que, segundo Dupuis (1999, p.
520), “o agente principal do dialogo inter-religioso € o Espirito de Deus que anima
seus interlocutores”. E esse mesmo Espirito que age em ambas as partes, tanto na
cristd quanto na outra que ndo é crista, o que deixa evidente que o dialogo ndo pode
ser um mondlogo. Resulta, assim, que os interlocutores cristdos ndo serdo apenas
doadores, mas também receptores de alguma coisa. Nem mesmo a “plenitude” da
revelacdo em Jesus Cristo vai dispensa-los de ouvir, uma vez que eles ndo detém o
monopolio da verdade.

De algum modo os cristdos poderdo adquirir beneficio por intermédio do
dialogo. Como por exemplo, por meio da experiéncia e o testemunho dos outros,
serdo capazes de conhecer com mais profundidade certos aspectos, certas
dimensdes do mistério divino, dos quais haviam percebido com menor clareza e que
também foram comunicados com essa menor clareza pela tradicdo crista.

Sem duvida, conforme afirma Dupuis (1999, p. 521), “o choque do encontro
muitas vezes levantara questdes, obrigara 0s cristdos a rever coisas assumidas
gratuitamente e a destruir preconceitos profundamente arraigados, ou mudar

concepcodes ou visdes excessivamente restritas”.
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De modo que os beneficios do dialogo sdo, ao mesmo tempo, um grande
desafio para o cristdo. Ao referir-se a importancia das experiéncias reciprocas entre

os dialogantes, Teixeira (2012a, p. 22) assim se expressa:

As experiéncias dialogais, vividas em profundidade, podem suscitar
uma perspectiva inédita de Cristianismo, ou seja, de uma ‘sintese
inédita’ entre os valores positivos do Cristianismo e das outras religides.
O Cristianismo mesmo pode ser transformado e transfigurado pela
presenca de perspectivas singulares oferecidas pelas outras religides,
que facultam a possibilidade de captacdo de virtualidades e
potencialidades do Mistério que nao foram explicitadas no ambito do
préprio Cristianismo histérico.

Em nivel mais profundo, pessoas radicadas nas suas proprias tradicbes
religiosas podem compartilhar as suas diversas experiéncias religiosas, de fé, de
oracdo, compromisso e caminhos que possam conduzir os dialogantes ao
enriquecimento reciproco.

Pela exposicdo feita até o momento, pode-se constatar que os frutos e os
desafios do dialogo caminham de bracos dados uns com os outros. Porém, acima e
além dos beneficios garantidos, pode-se afirmar que o encontro e o intercambio tém
valor enquanto tais. Como a pressuposicao inicial € de uma abertura ao outro e a
Deus, certamente esta no seu envolvimento uma abertura mais profunda a Deus de
cada um por meio do outro. O dialogo é, no entendimento de Panikkar (2007, p. 12),
“Intercultural e inter-religioso como condi¢cao fundamental da paz, numa atitude que
concilia o mais profundo rigor e erudicdo académicos com a busca e partilha de uma
experiéncia vivida que transcende o mero dominio do intelecto”.

Para Panasiewicz (2007, p. 177), tem sido uma das preocupacdes da Igreja

Catolica nas ultimas décadas

Possibilitar que aconteca de forma concreta o didlogo inter-religioso
sua efetivagdo visa, internamente, a que as tradicdes religiosas
possam conhecer mais de si mesmas, ampliem sua percepgdo de
Deus e compreendam que o mistério divino é sempre mais do que
podem conceber. Como objetivo externo, propiciar que a humanidade
progrida na construcdo da paz, no respeito a vida e, sobretudo, que a
pessoa humana seja mais valorizada em sua dignidade propria, a luz
do status de ter sido criada & imagem de Deus.

Sem duavida, as religides tém muito a contribuir para o progresso da
humanidade; elas ndo podem e nem devem se omitir ante esse papel fundamental e
indispensavel na marcha rumo a um dialogo auténtico e a paz mundial.

Com o advento do Concilio Vaticano Il, houve uma mudanca de visdo acerca
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das religides ndo cristds. E interessante notar que, passados cinquenta anos, o

Vaticano permanece como fonte de inspiragdo para a vida da Igreja. A abertura

promovida pelo Vaticano Il continua diante de n6s como tarefa aberta. Embora essa

abertura tenha acontecido no ambiente catdlico, ela tem um alcance maior, podendo

se estender para o0s protestantes e demais tradicOes religiosas que almejam

integrar-se ao espirito do dialogo inter-religioso, com vista aos frutos desse dialogo.
De acordo com Brighenti (2016, p. 82),

O Vaticano Il estabeleceu um dialogo da Igreja também com a
sociedade civil autbnoma, pois, como diz a Gaudium et Spes, a Igreja
nao tem todas as respostas aos problemas do mundo de hoje:
Guarda do depésito da palavra divina, onde se vao buscar os
principios da ordem religiosa e moral, a Igreja, embora nem sempre
tenha uma resposta ja pronta para cada uma destas perguntas,
deseja, no entanto, juntar a luz da revelagdo a competéncia de todos
0s homens, para que assim receba luz o caminho recentemente
empreendido pela humanidade (GS 33b).

Mesmo sem ter resposta pronta para cada indagacéo, a Igreja tem o dever e a
missao de contribuir com a solucdo dos diversos problemas que afetam a
humanidade, o que seria uma tarefa impossivel sem ela se colocar como interlocutora
de todas “as pessoas de boa vontade”, mediante a expressao de Joao XXIII.

A larga visdo do Vaticano IlI, bem como os frutos das mudancas que ele
provocou, ha de impregnar, primeiramente os cristdos e, em esforco de abertura e
desapego, as demais tradi¢des religiosas, de modo que o didlogo seja a ponte segura
por onde cristdos e demais tradicdes religiosas vao passar, de maos dadas, rumo a
um verdadeiro dialogo, tendo como marco os acontecimentos inspiradores do Concilio
Vaticano Il, de alegria, esperanca e paz, sobretudo para o mundo hodierno, com
caracteristicas de cicatrizes profundas na sociedade, a qual esta avida por uma
ancora segura para enfrentar as vicissitudes desse tempo, eivado de tanta pluralidade
religiosa, que é um chamamento ao diadlogo. Urge, pois, que esse chamamento seja o
grande desafio a ser enfrentado pelo Cristianismo na contemporaneidade, com a
teologia das religibes em constante processo de renovagdo e de abertura ao
pluralismo e ao dialogo com as mais diversas tradi¢des religiosas.

Nessa estrada infinita de abertura, € evidente o surgimento de uma nova
agenda para o desencadeamento mais audacioso de um encontro multirreligioso,
cujo objetivo maior é Reino de Deus. A presenca da Igreja é importante na

vanguarda desse encontro.
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CONSIDERACOES FINAIS

Apoés conclusédo do presente trabalho, que buscou abordar o didlogo inter-
religioso a partir da centralidade de Jesus, ficou claro que existe a possibilidade de
outros caminhos que possibilitam o acolhimento de Deus quanto ao processo
salvifico de outras tradicdes religiosas, estas ndo incluidas no ambito do
Cristianismo.

O ponto de partida desse estudo foi apresentar uma visdo das trés posicoes
no ambito da teologia das religides, conhecidas como exclusivismo, inclusivismo e
pluralismo, e a partir de uma analise mais ampla de cada posi¢do, desenvolver a
pratica dialogal entre as diversas tradi¢des religiosas.

N&o obstante ser considerada ainda jovem, a Teologia das Religides tem
percorrido um bom caminho. Um olhar para trds vai dar conta de que ela registra
marca variada de posi¢cdes e multiplicidades de respostas dadas pelos te6logos ao
problema central do significado da pluralidade das religides que é, inevitavelmente,
uma questdo da modernidade.

E nessa perspectiva, pode-se afirmar, definitivamente, que o conhecimento
de outra tradicao religiosa requer, indiscutivelmente, o dialogo inter-religioso. Assim,
para que haja um didlogo auténtico, conforme ja ressaltado em paginas anteriores
desta dissertacdo, é necessario reconhecer o valor do pluralismo religioso.

Por outro lado, ndo se pode esquecer o relevante papel inicial do Concilio
Vaticano Il nessa abertura ao dialogo com as outras tradi¢cdes religiosas, abertura
que permanece viva diante de todos que desejem a praxis do dialogo.

Um aspecto importante a ser sublinhado, e desenvolvido no capitulo
segundo, foi considerar o diadlogo inter-religioso a partir da centralidade de Jesus,
cuja riqueza do assunto, passou por uma andlise mais aprofundada da cristologia,
até mesmo porque a cristologia pode ser uma disciplina pluralista, uma vez que o
préprio Evangelho apresenta uma pluralidade de cristologias.

Deste modo, e é prudente esclarecer, a cristologia no pluralismo religioso
nao significa uma violagdo da perspectiva cristd, nem tampouco exclui a
singularidade do Cristianismo, principalmente partindo da premissa de que o Novo
Testamento prescreve uma cristologia no pluralismo religioso, assunto que também

ja foi abordado nesta dissertagéo.
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Com efeito, ndo se pode esquecer que, junto a aceitacdo do valor do
pluralismo religioso, vem o reconhecimento da alteridade, que é uma das condicbes
fundamentais para o exercicio do dialogo: o respeito pelo que ha de irredutivel e
irrevogavel nas outras tradicbes religiosas, ou seja, de algo que jamais sera
tematizado ou mesmo totalizado no Cristianismo. E fundamental a compreenséo e
aceitacdo da existéncia do patrimonio espiritual das outras tradicoes religiosas, e
assim nao intentar reduzi-las a experiéncias meramente naturais.

Sem duavida, com o advento do Vaticano I, que marca uma descontinuidade
com a situacdo de entdo da Igreja, um novo horizonte é descortinado e vem
convocar a teologia para reavivar a sua dimensdo hermenéutica, e mais que isso,
propor a atualizacdo da mensagem cristd, de modo a reconhecer que a vontade
salvifica universal de Deus, que alcanca sua densidade maxima em Jesus Cristo,
ganha igualmente expressdo em outras figuras e tradigbes salvificas portadoras de
“verdade e graca”.

Quanto a abordagem do terceiro capitulo, que envolveu o didlogo como um
desafio para o Cristianismo na contemporaneidade, o eixo principal da discussao foi
a universalidade do Reino de Deus, com vistas a construir uma reflexdao em uma
perspectiva reinocéntrica, que teve como suporte uma caminhada teoldgica, mas
passando por uma dimensao cristologica trinitaria.

Em relacdo ao quarto capitulo, a pesquisa discorreu sobre o didlogo inter-
religioso como instrumento da paz em um mundo globalizado, levando em
consideracdo que um dos tracos caracteristicos da modernidade € a pluralidade.
Outra questdo que se levou em consideracdo € que os impactos da pluralidade tém
sido muito incisivos no campo das religides.

Ressaltou-se, ainda, a respeito dos desafios e os frutos do dialogo, e ficou
claro que os frutos e os desafios caminham juntos na construcdo do dialogo inter-
religioso. Como ja explicitado nesta dissertacao, a larga visdo do Concilio Vaticano
I, bem como os frutos das mudancas provocadas por ele, h4 de impregnar,
primeiramente os cristdos e, em esforco de abertura e desapego, as demais
tradigOes religiosas.

Alguns comentarios finais poderdo ser compartilhados nesta pesquisa: em
primeiro lugar, ndo vislumbrar um caminho Unico para a evolugéo da teologia, uma
vez que, tanto as teologias quanto os tedlogos estdo, atualmente, ainda, em

posicbes muito variadas, e, em alguns pontos, até contrastantes. O que nao era
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apenas previsivel, mas considerado como algo bom, e € um indicativo de que o
dialogo, pratico mais que tedrico, a respeito do futuro da teologia esta em marcha, e
porque nao dizer, longe de chegar ao seu final.

Como segundo comentario, no futuro cada vez menos vai se falar de
“teologia”, e mais “das teologias”, e muito diversificadas. Um outro ponto que merece
realce, é que a teologia foi sempre confessional, e é claro que sempre sera
necessaria tal teologia confessional no interior das religibes. Vislumbra-se, no
entanto, que a presenca de uma teologia supra-confessional vai abrindo lugar, passo
a passo, a partir das veteranas teologias ecuménica e macroecuménica, a outras
formas muito diversas, atualmente em experimentacdo. Na verdade, o debate
tedrico e pratico esta ai, e € um dos eixos principais que estdo gestando o modelo
futuro da teologia.

Vé-se, assim, que em uma perspectiva futura, quem superar os temores e 0s
preconceitos podera ver que vao surgindo propostas cada vez mais sérias a respeito
da possibilidade de uma teologia inter-religiosa, deixando de fora toda e qualquer
ambiguidade, indefinicdo e sincretismo. Obviamente, em uma sociedade cada dia
mais plurirreligiosa, a teologia vai ter de ser cada vez menos monoconfessional.

Vale lembrar, ja caminhando para a conclusédo das consideracdes finais, a
afirmativa de Teixeira: “Nada mais essencial no tempo atual do que o diadlogo entre
as religides” (TEIXEIRA, 2012, p. 166). E € com esse desafio fundamental que se
lanca o futuro entre as religides.

De resto, ndo had como persistir em atitudes hostis e discriminatorias em
relacdo as demais tradi¢cdes religiosas. Ha, portanto, uma urgéncia em recuperar o
essencial “espirito de dialogo”, bem como uma atitude otimista quanto aos designios
misteriosos de Deus para a humanidade.

Assim, em meio ao contexto plural na atual contemporaneidade, ndo ha que
pensar em exclusivismo. Inclusivismo, este sim, € o caminho da convergéncia.
Quanto ao pluralismo, devera ser o caminho, no futuro, a que todas as religides
possam trilhar por ele. Por enquanto, o inclusivismo € uma opcéo plausivel, com a
qual concordo e defendo, uma vez que tem Jesus Cristo como centro e caminho
para a salvacao do ser humano.

Por concluséo, vale lembrar a expressao de Kiing (2003, p. 210), que diz:
“Nao havera paz entre as nagBes sem paz entre as religides. Ndo havera paz entre

as religides sem um dialogo entre as religides”.
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Em meio a esse mundo globalizado, o grande desafio do Cristianismo na
contemporaneidade € aceitar que a realidade do Reino de Deus € vivida de modo
antecipado em uma troca mutua entre os cristaos e os “outros”.

Na verdade, a intencdo € mais ampla, e 0 animo € mais abrangente. O
verdadeiro proposito é delinear um percurso em diregdo a uma “teologia do
pluralismo religioso”.

Por conclusdo, defendo a pertinéncia de aprofundar cada vez mais a
pesquisa do tema ora explorado nesta dissertacdo, por entender que o mundo
hodierno ndo comporta uma postura fechada dos te6logos em relacdo ao dialogo
inter-religioso. E aqui € pertinente lembrar o que escreveu Duquoc (2006, p. 51): “A
marginalizacdo da teologia tradicional deveu-se em parte a sua falta de adaptacéo
aos desafios contemporaneos. Ela ndo soube lancar médo do dialogo, incentivado
pelo Vaticano I, entre a Igreja e o mundo”.

Ademais, muitos tedlogos contemporaneos estimam que a teologia
tradicional faz omisséo, em sua elabora¢céo, de uma constante dos nossos costumes
ocidentais: o debate, que é uma maneira eminente do exercicio da democracia de
opinides.

Assim sendo, os fundamentos estdo lancados e as portas estdo abertas.
Agora, é quebrar paradigmas e buscar o dialogo em favor da boa convivéncia entre
0S povos e as diversas tradi¢cdes religiosas. Urge que esse seja o caminho dos que
desejam um mundo de paz, e que a busca pelo dialogo inter-religioso possa ser uma

atitude humana basica.
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