O CRISTAO DESAFIADO
PELAS RELIGIOES

Pe. Luiz Eustdquio dos Santos Nogueira™

Face as posicies teologicas correntes que situam a
controvertida questdo da identidade cristd ante o fato
do pluralismo religioso, este artigo resgata uma abor-
dagem teologico-antropolégica de corte existencial
que afirma o Deus de Jesus Cristo como um Absoluto
relacional, conferindo ao cristianismo a autocompre-
ensdo historica de uma identidade construida na
alteridade. Convic¢do e abertura, antincio e didlogo,
tes-temunho e aprendizagem configuram, por conse-
guinte, o novo e fraterno itinerdrio dos cristdos e de
todos aqueles que, na fé, entregam-se ao Mistério
Santo e se decidem por um mundo mais humano e
pleno de vida, justica e paz.

pluralismo das expressdes religiosas é

hoje um fendmeno inconteste e legitima

do no mundo ocidental, até pouco tem-

po marcado pela hegemonia crista. Colocando em
xeque a antiga uniformidade, o pluralismo atual
impoe aos cristdos “a rentncia a ilusao totalitaria”
(Steil, 1993, p. 25), inclusive dentro do proprio
cristianismo, objeto ultimamente de um expressivo
conflito de interpretagtes. (Cf. Libanio, 1997, p. 10)
Se até um passado recente a teologia das religi-
Oes esteve praticamente inoperante, granjeia agora
uma inaudita importincia. Confrontando-se com
outras crencas religiosas, os teélogos véem-se aco-
metidos de complexas questdes e acendem-se as
controvérsias. No debate teoldgico acerca da legi-

mitidade salvifica das religides, as posi¢des entre
os teblogos cristaos se distinguem em torno de trés
linhas basicas: o exclusivismo, o inclusivismo e o
pluralismo. (Steil, 1993, p. 26-29; Teixeira, 1995,
p. 37-80)

A posi¢do exclusivista, em seu eclesiocentrismo
radical, condiciona a salvagdo ao conhecimento
explicito de Jesus Cristo na pertenga a Igreja. A
revelacdo de Deus, neste caso, estaria fixada a
tradicdo ou linguagem religiosa exclusivamente
crista. Tal concepgao, ja superada pelo VaticanoI1,
baseia-se numa interpretacao descontextualizada
¢ literalista do antigo axioma Extra Ecclesia nulla
salus, de Origenes e Cipriano.!

A posicdo inclusivista, de corte cristocéntrico,
aceita que a salvagdo também se realize nas outras
religiGes, mas nega-lhes uma autonomia salvifica,
face a universalidade e unicidade da salvagio em
Jesus Cristo. Leva a sério a afirmacdo de Atos 10,
45 de que o dom do Espirito também fora derrama-
do sobre as nacdes pagas, extrapolando, pois, a co-
munidade cristd. Sua atuagio, porém, junto as re-
ligides, condiciona-se a imprimir nelas o selo de
Cristo (cf. Rm 8,9; GS 22). Assim sendo, as demais
religides estariam, diante do cristianismo, em se-
gundoplano.? Incluindo numa tradi¢io como sen-

" Mestre em Teologia pelo CES da Companhia de Jesus em Belo Horizonte, MG. Professor de Teologia Sistemética no Semindrio
Provincial Coragéo Eucarfstico, diretor do CEFAP — Centro de Formacao de Agentes de Pastoral e paroco da Paréquia Santo
Inicio de Loyola na Arquidiocese de Belo Horizonte. Autor de: O Espirito e o Verbo: as duas mios do Pai; a questio pneu-
matoldgica em Yves Marie-Joseph Congar. Sao Paulo: Paulinas, 1995.

! Essa concepgao fundamentalista de que “fora da Igreja ndo hé salvagdo”, vivamente assinalada pelo Concilio Vaticano I no século
passado, marcou a consciéncia institucional catdlica até bem recentemente e ainda se prolonga em muitas mentes conservadoras.

2 Faustino Teixeira cita e comenta a posigdo de J. Daniélou (teoria do acabamento) e de K. Rahner (teoria da “presenga de Cristo
nas religioes”), exemplares, segundo ele, desta corrente inclusivista em: Teixeira, 1995, p. 45-55.
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do-lhe préprio tudo quanto existe de verdadeiro
nas demais tradi¢des, os inclusivistas reduzem as
diferengas vigentes, porquanto reinterpretadas a
luz de uma Gnica légica. Atualmente, alguns tedlo-
gos tendem a uma visdo mais matizada desse in-
clusivismo, avangando em dire¢do a um “inclusi-
vismo aberto”, mais propenso as riquezas de um
enfoque plural.’

A posicdo pluralista, por sua vez, retira o carater
absolutodocristianismo co-
mo religido histérica em fa-
vor do mistério de Deus
enquanto realidade ultima.
Defendeapassagem deuma
abordagem cristocéntrica
do fato religioso para outra
teocéntrica, fazendo de
Deus o centro gravitacional
detodas asreligides.* Nes-
sa perspectiva, nao estari-
am as religides como tais
destituidas de seriedade?
Subestimam os pluralistas,
argumenta Amaladoss, “as
diferencas reais e as con-
tradigoes entre as religides, buscando uma unidade
subjacente, que afinal reduz-se a um minimo deno-
minador comum, como a libertagdo, o desenvolvi-
mento humano ou a unidade do género humano”
(Amaladoss, 1993, p. 91-92). Além disso, questio-
nam outros tedlogos, é licito, sem mais, dissociar a
cristologia da teologia? (Cf. Paldcio, 1994; Miran-
da, 1996)

Na fé do Novo Testamento, Jesus é apresentado
como o caminho definitivo para Deus, na qualida-

No debate teoldgico acerca
da legitimidade salvifica das
religides, as posicoes entre
os tedlogos cristaos se
distinguem em torno de
trés linhas bésicas:
o esclusivismo, o
inclusivismo e o
pluralismo.

de de Gnico mediador salvifico entre o Pai e os ho-
mens (cf. 1Tm 2,5). “Nao hd nenhuma salvagdo a
nao ser nele; pois nao ha sob o céu nenhum outro
nome oferecido aos homens que seja necessario a
nossa salvagdo” (At4,12). Abrir mao dessa norma-
tividade, adverte Hans Kiing, seria recusar a fé
crista (Cf. Kiing, 1986, p. 128). “Relativizar a pes-
soa de Jesus Cristo como a revelagdo plena e de-
finitiva de Deus equivale a destruir os proprios fun-
damentos do cristianismo”.
(Miranda, 1996, p. 33)

Salvaguardandoaespe-
cificidade crista, mas aber-
to a um dialogo inter-reli-
gioso nao imperialista,
Hans Kiing sugere-nos a
distingdo entre uma “visao
externa” e outra “interna”
das religides (Kiing, 1986,
p. 128). Desde fora, pelo
prisma das ciéncias das re-
ligides e sob o crivode uma
criteriologia ético-religio-
sa geral,” seriam varias as
religides verdadeiras, nao
obstante suas ambivaléncias. Desde dentro, do
ponto de vista de um cristao crente, a verdade
estaria no cristianismo, enquanto testemunha o
tnico e verdadeiro Deus anunciado em Jesus Cris-
to. E, pois, a partir da verdade de Jesus que o
cristdo avalia o que ha de verdadeiro nas outras
religides.

A afirmacao de que as outras religides medeiam
a salvagdo 4 medida que implicam a salvagéo de Je-
sus Cristo pela agao de seu Espirito néo significa

3 Entre eles: ]. Dupuis, H. Kiing, M. Amaladoss, A. Queiruga, E. Schillebeecks, F. Teixeira.

4]. Hick, R. Panikkar e P. Knitter representam a corrente pluralista (cf. TEIXEIRA, 1995, p. 61-70). Para um auténtico didlogo
inter-religioso, Knitter propde uma abordagem de “Cristo junto com as religides” (¢ ndo conira ou acima ou nas religides),
relativizando sua unicidade e normatividade salvifica. {cf. Knitter, 1986, p. 105-113)

> Para H. Kiing, a distingdo entre verdadeira (boa) e falsa (ruim) religido obedece aos seguintes critérios: desde um critério ético
geral, boa e verdadeira serd a religido humana, promotora da natureza humana; desde um critério religioso geral, boa e verdadeira
serd a religido fiel 2 propria origem, 4 sua auténtica natureza, escrituras, figuras proféticas etc; desde um critério especificamente
crist@o, boa e verdadeira ser4 a religido que deixa transparecer em sua doutrina e praxis o Espirito de Jesus Cristo. (cf. Ibidem,

p. 126-127)
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imperialismo teoldgico ou consciéncia de superio-
ridade por parte dos cristdos, corrobora Miranda.
Trata-se apenas de uma reflexdo teoldgica desde
uma coeréncia de fé a respeito das outras reli-
gides .t

A guisa de hipétese de trabalho, levantariamos
aqui dois pontos que hdo de nortear nosso trata-
mento dessa problematica. Primeiramente, a ques-
tdo da verdade. Ousamos afirmar que a verdade
nas religides constitui uma
certeza de ordem existen-
cial, nao-conceitual, ao
menos primordialmente. A
verdade passa pela expe-

E, pois, a partir da
verdade de Jesus

giosas, numa abertura crescente e fecunda ao
didlogo em favor da verdadeira paz.

A SINGULARIDADE DO CRISTIANISMO

A kénosis de Deus: identidade na alteridade®
Diz Geffré: “E a partir do centro mesmo da
mensagem cristd, a saber, da manifestacao de
Deus na particularidade
historica de Jesus de Na-
zaré e a partir da pratica do
Jesus Crucificado que en-
contramos a prova do ca-

riéncia, na variedade das
culturas. As possibilidades
de uma “convergéncia exis-

gue o cristao
avalia o que ha
de verdadeiro

rater necessariamente dia-
logal do cristianismo” (Ge-
ffré, 1993, p. 352). Sim,

tencial” no ambito do dia-

Deus é apresentado pela fé

logo inter-religioso mos- nas outras cristd como identidade na
tram-se, por conseguinte, reli g iDes alteridade. _
bem mais promissoras que ' Eis o paradoxo do Deus

os debates teoldgicos ou
ideoldgicos.”

Uma segunda questao fundamental para o avan-
codareflexao seria, a nosso ver, o repensar do con-
ceito-realidade “Deus”. Um aprofundamento da
cristologia e da pneumatologia em chave trinitaria
leva-nos a noc¢do de Deus como um absoluto re-
lacional, revolucionando o tratamento dado a teo-
logia das religioes. Desde dentro do cristianismo
podemos admitir, mais do que isso, devemos mes-
mo postular o pluralismo religioso como inerente
ao modo peculiar como, pela fé cristd, entendemos
e experimentamos a auto-revelacdo divina. Veja-
mos, pois, como em sua singularidade, a fé crista
acoberta a alteridade das outras convicgdes reli-

cristdao: sendo o “Total-
mente Outro”, manifesta-se na particularidade
histérica de Jesus Cristo, pela encarnag@o. Esta,
porém, ndo dissolve o mistério de Deus; ao contra-
rio, intensifica-o ainda mais. “A figura de Cristo,
afirma Ricoeur, ndo limita o significado daquilo
que eu cha-mo Deus, mas de certo, aprofunda o
enigma, o mistério” (Ricoeur, 1987, p. 4; Teixeira,
1995, p. 220). Sem davida alguma, no Filho encar-
nado o mistério de Deus se apresenta de forma
inigualavel. Esta revelagdo, todavia, nao se mostra
absoluta: permanece relativa, pois a consciéncia de
Jesus é humana e limitada. Destarte, “nenhuma
consciéncia humana, nem mesmo aquela de Deus,
pode exaurir o mistério divino”. (Dupuis, 1991, p.

6 Cf. MIRANDA, 1996, p. 33. . B. Libanio ratifica essa linha de pensamento quando afirma: “Esta atuagdo do Cristo-pneuma
no mundo, na historia, em todas as religides € a responsével pelos elementos de verdadeira revelacio, de absoluta verdade, de

mediagao salvifica de tais realidades”. (Lib&nio, 1992, p. 282)

7 Assim também pensa Pal4cio quando, num contexto estritamente cristdo, prioriza o resgate da experiéncia para a fé: “A fé ndo
¢, em primeiro lugar, adesio a verdades, mas adesdo a uma pessoa. Crer em Jesus Cristo € acreditar que a sua vida faz sentido
eoptar por esse sentido na propria vida. A passagem de uma fé doutrinal para uma fé existencial € uma corregdo decisiva e urgente

na maneira de entender a fé”. (Palécio, 1997, p. 52-53)

8 Por Kénosis se entende o rebaixamento, a descida, o esvaziamento, a desapropriagao de Deus e do cristdo —como se ver adiante

—aluz de Fp 2,6-11.
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240-241; Teixeira, 1995, p. 83)

Caracteristica da personalidade de Jesus € sua
abertura para o além-de-si. Com sua personalida-
de excéntrica, ndo polarizada em torno de si mes-
ma, Jesus vive inteiramente para o outro. Sabe que
o Pai é maior do que ele (cf. Jo 14,28). Substanci-
almente direcionado a Deus e ao Reino, sua causa
¢ maior que sua vida. Segundo Schillebeeckx, esta
justamente neste reportar-se e superar-se em Deus
o significado mais pleno de
Jesus. (Cf. Teixeira, p. 108-

109) Eis o paradoxo do Deus
cristao: sendo o “Totalmente
Outro”, manifesta-se na
particularidade histérica
de Jesus Cristo, pela
encarnacgao.

Esta, porém, nao
dissolve o mistério
de Deus; ao contrario,
intensifica-o ainda mais.

A centralidade conferi-
da pelo cristianismo a exis-
téncia humana de Jesus
constitui a ousadia — para
muitos escandalosa — de
sua proposta 4 humanida-
de. E o que ha de novo em
Jesus? Nas palavras de
Carlos Paléacio, “o verda-
deiramente original e re-
voluciondrio em Jesus nédo
¢ uma ‘doutrina’ diferente
de Deus, mas uma maneira
de ser homem, um nao po-
der entender sua experiéncia humana fora de uma
relacédo constitutiva com Deus como Pai, que des-
centra a sua vida, tornando-a assim radicalmente
filial e fraterna” (Palacio, 1994, p. 330). Na pessoa
de Jesus, o humano é constituido como fundamen-
talmente referido a Deus. Sua realizagdo plenanio
acontece na auto-suficiéncia de si, mas na expan-
sividade de um “Outro”. Afirmado por Deus como
sujeito livre e responsavel, Jesus ilustra a “maneira
de ser homem em Deus”. (Palacio, 1994, p. 330)

Assim como o humano em Jesus é referido a
Deus, Deus também, a partir de Jesus, revela-se
constitutivamente referido ao homem. O homem
divinizado é o Deus humanizado! O préprio Se-
nhor é quem disse: “Felipe, quem me v€, v€ o Pai”
(Jo 14,9). Fantastica inversao dos fatos, observa
Palacio: nao ha acesso ao divino a no ser pela his-
toria humana de Jesus! Nisso reside a originalidade

do querigma cristio, a sua diferenga, qual seja, a
indissoldvel unidade do humano e do divino em Je-
sus, algo que afeta nao so a ele, mas a humanidade
inteira. O “excesso” divino, permeando definitiva-
mente uma humanidade concreta, transfigura a
um sd tempo toda a realidade criacional. (Cf, Pa-
lacio, 1997, p. 47-52)

Alidentidade crista, pois, ndo abdica da histéria;
constrdi-se na trama do tempo, no plano histérico
das alteridades. O mistério
passa pela carne. Devido a
sua condicao encarnada, a
conversao do cristianismo
para o seu “mais” passa
necessariamente pela vida
concreta do mundo. Por
conseguinte, “a identidade
cristd ¢ sendo inacabada;
é, chegando a ser, avan-
cando na vida e tomando
corpo na histéria”, repro-
duzindo, assim, a figura de
Jesus, “que € Filho na for-
ma de tornar-se Filho (Hb
5,7-10)”. (Cf. Palacio,
1994, p. 338)

Por tudo isso, julgamos acertada a afirmacao de
que ndo ha oposicdo entre o cristocentrismo da
tradigdo crista e o teocentrismo. Conforme Du-
puis, aquele jamais colocou Jesus Cristo no lugar
de Deus; sustenta “somente que Deus colocou-o
no centro de seu plano de salvagdo para a humani-
dade,'néo como fim Gltimo, mas como caminho,
nao como a meta de toda busca humana de Deus,
mas como mediador universal da agao salvifica de
Deus para com a humanidade”. (Dupuis, 1993, p.
83)

Em Cristo, Deus se temporaliza, passando a ser
“processado” na historia, lugar de sua imanéncia
(Amaladoss, 1993, p. 101). Em processo na histé-
ria, o mistério de Cristo incorpora todas as demais
manifestacdes humanas de Deus, ndo somente
aquelas trazidas pelo Jesus da carne. Diferindo de
um sistema acabado e consumado, a economia da
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salvagao esta aberta ao devir da liberdade humana
e divina.

Um absoluto relacional

A doutrina trinitdria fala de um Deus plural, di-
ferenciado. Rico em sua unidade de relacdes, vence
tanto o monoteismo estrito quanto o politeismo
disforme. Integra o plural, nio mais concebido co-
mo algo mau, como pensavam os gregos. Trata-se
de um “monoteismo aber-
to”, uma unidade mais bela
por acobertar as varias nu-
ances da alteridade. Um
“Absoluto relacional”, por-
tanto, conferindo plausibi-
lidade e direito a diferenca.
(Cf. Geshé, 1990, p. 108-
109)

O Deus manifesto em
Jesus, como vimos, € um
“simbolo de abertura”. Con-
seqiientemente, o pluralis-
mo religioso deixa de ser
um problema, um mal a eli-
minar, tornando-se um fe-
ndmeno rico que tira sua razao de ser da propria
natureza do cristianismo. O pluralismo religioso
“de fato” converte-se, desde uma base ontolégico-
teol6gica, num pluralismo “de principio”ou “de di-
reito”. Urge que seja respeitado, enquanto mani-
festagdo vigorosa da liberdade e personalidade de
Deus e do ser humano.?

Em Cristo acontece uma plenitude {inica e de-
finitiva do encontro de Deus com a humanidade.
Nele culmina a revelacdo em processo nas outras
religides. Essa plenitude, porém, é uma grandeza
“relativa e aberta”, tensionando histéria e meta-
histéria, o Jesus da histéria ¢ o Cristo da gléria
(Teixeira, 1995, p. 101-102; Nogueira, 1995, p.
64-68). Sem cair numa dissociagio ruinosa entre

A doutrina trinitaria... trata
de um “monoteismo
aberto”, uma unidade

mais bela, por acobertar
as varias nuances da

alteridade. Um “Absoluto
relacional”, portanto,

conferindo plausibilidade
e direito a diferenca.

Verbo eterno e Verbo encarnado, seria oportuno,
nas esteiras de Geffré, ver na economia do segundo
o sacramento de uma economia mais ampla (reca-
pitulada no Cristo glorioso), que coincidiria com a
histdria religiosa da humanidade inteira. (Geffré,
1993, p. 67)

Em todas essas consideracdes algo de decisivo
se impoe: o cristianismo histdrico ndo é absoluto.
S6 0 € o Reino de Deus, do qual Jesus Cristo € aum
sd tempo mensageiro e
concretizacdo (Geffré,
1993, p. 67). Alids, oreco-
nhecimento de Jesus Cris-
to como absoluto para nés
cristaos implica, por isso
mesmo, a recusa parado-
xal de qualquer pretensdo
totalitaria para o cristia-
nismo. “O cristao deve re-
nunciar a toda pretensio
de verdade absoluta, pre-
cisamente porque confes-
sa Jesus Cristo como ab-
soluto, ou seja, como ple-
nitude escatolégica que ja-
mais serarevelada nahistéria”. (Geffré, 1993, p. 5;
Teixeira, 1995, p. 222)

O amago da questao, ja advertira Queiruga, ndo
estd na normatividade da cristologia, mas na con-
fusdo nao raro feita entre “a universalidade de di-
reito do Cristo como Verbo encarnado e a univer-
salidade do cristianismo como religido histdrica”.
Uma teologia crista responsével garante a norma-
tividade da cristologia sem com isso perder-se no
cristomonismo, que facilmente resvala em eclesio-
monismo. (Queiruga, 1992, p. 10; Teixeira, 1995,
p. 222)

Em suma, a verdade do cristianismo néo signi-
fica a sua superioridade face as demais religiGes. A
identidade crista s6 pode ser alcangada, inclusive,

? Cf. Teixeira, 1995, p. 110-111. Diz E. Schillebeeckx: “Sabemos melhor, por esta revelagio de Deus em Jesus, que nenhuma
singularidade histérica pode considerar-se absoluta e, por isso, por causa da relatividade presente em Jesus, toda criatura
humana pode encontrar a Deus também fora de Jesus, a saber, em nossa histéria concreta e nas diversas religides que nela
surgiram”, (Umanitd, la storia de Dio. Brescia: Queriniana, 1992, p. 219 apud Teixeira, 1995, p. 107)
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na relagio e na assungao do diverso, ndo devendo,
por conseguinte, prescindir das outras religides.
“Viver a fé na era do didlogo inter-religioso ensina-
nos a pensar o absoluto que reivindicamos como
um absoluto relacional e ndo como um absoluto de
exclusao ou de inclusao”. (Geffré, 1993, p. 68)

CRISTIANISMO E ALTERIDADE

A kénosis do cristao

O cristao, como todo
homem, nao é um ser pron-
to e acabado. E fruto de
suas relagoes, subsiste ne-
las e se destina a pan-rela-
cionalidade dltima. Nisto
consiste a estrutura basica
da identidade cristd: uma
identidade aberta, institui-
da pelo Espirito de Cristo
para o “éxodo de si” em di-
recao ao outro. O Espirito
arranca os seres humanos
de seus espagos habituais
fechados, autocentrados, libertando-os de suas
categorias e preconceitos mais fortes para a pleni-
tude de uma vida em comunhio. (Cf. Bingemer,
1993, p. 114-116)

Langado como Cristo e por causa de Cristo na
aventura da existéncia, o cristao expde-se conti-
nuamente ao risco de perder-se para novamente
construir-se, imerso numa pluralidade de circuns-
tancias vitais, a partir de uma abertura fundamen-
tal ao outro. Ali descobrira a interpelagdo do Outro
maior...

Ao se lancar no caminho da vida, como espago
de busca incessante, o cristdo é amparado, existen-
cialmente, por uma “confianga de base” que lhe
permite ndo se fechar em si, instigando-o, ao con-
trario, a “abrir-se as crises que dinamizam sua bus-
ca incessante de identidade através das peripécias

Nisto consiste a
estrutura basica da
identidade crista:
uma identidade
aberta, instituida
pelo Espirito de
Cristo para o “éxodo
de si” em direcao
ao outro.

davida” (Biihler, 1988, p. 35-36). Que confianca
€ essa? Responde Biihler:

E bem clara a resposta cristd a essa questdo. Expressa
narrativamente, a identidade cristd é a aventura de
um encontro com Jesus Cristo, de uma vida partilha-
da com ele no caminho que o conduz a cruz. Ora, esta
aventura, por seu cardter imprevisto e desconcertan-
te, arranca-nos de nés mesmos, distancia-nos de nés
mesmos e, por conseguinte, coloca-nos em situagdo
de crise. A identidade na qual nos nos descobrimos a
nés mesmos se opera no crisol
desta crise onde nos perdemos
a nés mesmos. Aquele que
perder sua vida, salvd-la-
d. Ou dizendo isto em termos
de teologia da cruz: pelo jul-
gamento, pela crise da cruz é
que passa a graca de Deus e
esta graca basta para apoiar a
confianga em Deus nas crises,
aceitando-as como ocasioes
felizes de crescer na identida-
de cristd. (Bihler, 1988, p.
36)

Reverbera aqui, em al-
toestilo, a dialética do cris-
tianismo, nas palavras de
um judeu: “Venceu quan-
do foi vencido (na cruz). Foi vencido quando ven-
ceu (desde Constantino)” (Ben-Chorin, 1988, p.
78). Parafraseando Sao Paulo,!° Ben-Chorin fala-
nos com insuspeitavel sabedoria:

O cristianismo feito poderoso jd ndo deixa perceber a
atuagdo divina como mais poderosa do que a do seu
adversdrio. Hoje em dia, porém, a espessa neblina se
desfaz por sobre os campos em cujo horizonte apare-
cem os contornos do Reino de Deus. A Igreja jd nao
é poderosa e porisso pode ser novamente o vaso do Es-
pirito. Na indigéncia se encontram o judaismo e o
cristianismo, quem sabe, pela primeira vez na histé-
ria. {Bem-Chorin, 1988, p. 78)

Rompida a secular auto-suficiéncia, abre-se
para o cristianismo a oportunidade de uma nova
plenitude caracterizada pelo franco acolhimento
do outro, o qual, na sua diferenca, deixa de repre-

10 Cf. 1Co 1-2. “A loucura de Deus é mais sabia do que os homens e a fraqueza de Deus € mais forte do que os homens” (1,25).
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sentar uma ameaca para se converter em inespera-
da graga de crescimento e reconcilia¢do.

A construgao da identidade religiosa

Aabertura ao outro, a permeabilidade para a dindmi-
ca da relagdo, do reconhecimento do outro, do dife-
rente como enriquecimento do singular, aparecem na
atualidade como passagens imprescindiveis para a
construcdo da identidade. (Teixeira, 1995, p. 188)

Nao hé crescimento hu-
mano fora da experiéncia
da intersubjetividade. No
encontro das religides e
dentro do préprio cristia-
nismo, o cristdo descorti-
nard “outros seres huma-
nos que também vivem se-
gundo sisteras de convic-
coes idénticos ou diferen-
tes”. (Biihler, 1988, p. 34)

A busca da identidade
através da dimensao inter-
subjetiva do encontro com-
porta sempre um ato de co-
ragem. “Abrindo-se ao dia-
logo com os outros, diz
Biihler, o cristdo expde sua
identidade crista ao teste do julgamento do outro,
um desafio que o atinge, podendo abala-lo ou colo-
cé-lo em crise” (Biihler, 1988, p. 34). Seja como
for, este é o caminho para sua auténtica afirmacao
como ser religioso. Com efeito, uma religido im-
posta sem mais como verdadeira pode, facilmente,
cair em “idolatria” de si mesma. J4 dizia Pascal: “A
verdade, fora da caridade, ndo € Deus”.!! Ao que
acrescentariamos: a verdade, fora do encontro dia-
logador, ndo é de Deus.

Nesse interim, convém nos perguntar: face as
outras identidades religiosas, o que é decisivo e
mesmo peculiar a configuragio da identidade e

A abertura ao outro, a
permeabilidade para a
dinamica da relacao,
do reconhecimento do
outro, do diferente
como enriquecimento
do singular, aparecem
na atualidade como
passagens imprescindiveis
para a construcao
da identidade.

praxis cristas? A mensagem de Mt 25 — o acolhi-
mento dos esquecidos e dos pobres — mostra-se,
nesse caso, paradigmatica, apresentando-nos um
critério de agir moral que julgara a nossa vida, de-
cidindo-lhe a salvagao. Mas em que se fundamen-
tam as convicgdes éticas cristds? Sera exclusivida-
de dos cristaos a preocupagdo com os pobres e com
a justica, a acolhida do préximo e do estrangeiro?
Nao, sustenta Pierre de Locht incisivamente:

O que nos ¢ essencial, ndo
nos é necessariamente es-
pecifico. E ndo temos o direi-
to de monopolizar, como cris-
tdos, opgdes de vida que per-
tencem ao patrimonio comum
da humanidade. (Locht,

1988, p. 118)

O mesmo autor continua:

Se existem no comportamento
e na doutrina de Jesus pers-
pectivas totalmente novas,
nem tudo é proprio de sua
mensagem. Inserindo-se na
historia, Jesus retoma, por sua
conta, e assume na sua radi-
calidade, modos de viver, rea-
lidades culturais, valores vivi-
dos e assumidos também por
outros. Ele se retine ao essen-
cial humano que ndo é propriedade exclusiva de nin-
guém, mas constitui o fundo comum que tantos seres
e culturas se esforcam por desenvolver. Querer apro-
priar-se dele seria desapossar os outros de valores, de
objetivos e de solidariedades que lhes pertencem tanto
quanto a nés. (Locht, 1988, p. 118)

Nenhuma instancia moral hoje é capaz de en-
campar e expressar a totalidade das exigéncias éti-
cas inerentes as pessoas e as sociedades humanas.
Conseqiientemente, é inadmissivel a comunidade
crista ignorar as outras éticas.

A convic¢ao do valor de suas préprias escolhas deve
caminhar com a percep¢do, nos outros, de elementos

11 B. Pascal apud Bartholo Jr. Da linguagem dos passaros sobre o encontro das religides feito didlogo. In: Teixeira, 1993, p. 136.
Em Bartholo encontramos uma belissima defini¢io de idolatria religiosa: “A idolatria é a recusa a aceitar nossa estatura relativa
¢ limitada diante da absoluta liberdade do Espirito”. (Ibidem, p. 137)

50

Horizonte, Belo Horizonte, v. 1, n. 2, p. 44-56, 22 sem. 1997



O CRISTAO DESAFIADO PELAS RELIGIOES

complementares, fontes de enriquecimento miituo.
Doravante, é no confronto e no didlogo incansdvel
entre as diversas apreensées dos valores éticos e de
suas exigéncias que a humanidade pode descobrir
convergéncias e fundar mais amplamente seus valo-
res morais. (Locht, 1988, p. 120)

Postas essas consideragdes, qual seria a contri-
buigdo especificamente cristd para a convivialida-
de humana, como decorréncia de uma graga mani-
festa e realizada vivamente
na praxis de Jesus? Lemos
no Quarto Evangelho: “Co-
mo eu vos amei, assim de-
veis também amar uns aos
outros” (Jo 13,34). Que
significa esse “como eu vos
amei”? Locht, mais uma
vez, ¢ quem comenta:

A especificidade do cristdo
estaria situada antes de tu-
do na capacidade de en-
volver-se inteiramente na
realidade humana, de engajar-se com todos e como
todos nos esfor¢os para apurar constantemente a
convivialidade, reconhecendo uma relagdo com um
além do humano (...). O préprio do cristdo néo con-
siste em fazer outra coisa, mas em viver este humano
como portador da realidade de Deus, como lugar da
presenga do Deus de Jesus Cristo, como animado pelo
Sopro do Espirito. (Locht, 1988, p. 121)

A URGENCIA DO DIALOGO
INTER-RELIGIOSO

Disposi¢oes para o didlogo

A abertura do cristianismo para as outras reli-
gides difere de uma atitude meramente politica.
Baseia-se, como vimos anteriormente, numa visao
genuinamente antropoldgica ¢ teoldgica. Vale a
pena aquirecordar o alcance do gesto simbdlico do
Papa Joao Paulo 11, o qual, em outubro de 1986, na
cidade de Assis, agregou-se a representantes de va-
rias religides mundiais para rezar pela paz.

Para o dialogo inter-
religioso sao necessarias
as seguintes disposigoes:

disponibilidade interior
de abertura e acolhimento;

conviccgao religiosa e

abertura a verdade.

O dislogo inter-religioso é um dever para todos
nés, pelo simples fato de Deus haver nos convidado
a unificar todas as coisas em Cristo. (cf. 1Co 15,
28)

Se a missdo da Igreja, exorta-nos Amaladoss, estd
voltada realmente para a promogdo do Reino de
Deus, entendido enquanto reconciliacdo de todas as
coisas e povos no mistério de Cristo (...), nds, crisidos,
temos de sentir-nos especialmente chamados, nio
apenas para estabelecermos o
didlogo com os fiéis de outras
crengas, mas para sermos ca-
talisadores no processo dereu-
nido dos outros fiéis entre si.
Num mundo cada vez mais
dilacerado por comunitaris-
mos de toda espécie, esse ser-
vigo pela unidade talvez seja
hoje para nés um especial cha-
mamento de Deus. (Amala-
doss, 1995, p. 143)

Entre as religiGes, se-
guindo o modelo da peri-
corese divina, caberia uma
“interpenetracio reciproca”, sustenta Panikkar. A
dindmica dialogal, prépria de Deus, se reproduzi-
ria na implicagdo de uma religido na outra, incom-
preensivel, por conseguinte, fora do espaco dessa
relagao (Cf. Teixeira, 1995, p. 67). “A relagio en-
tre as religides deriva de uma perichoresis, sui gene-
ris, ou circumincessio, isto é, de uma interpenetra-
¢do reciproca que néo nega a particularidade pro-
pria a cada religidao” (Panikkar, 1988, p. 36; Bar-
tholo, 1993, p. 130). Interpenetracao, certamente,
nao isenta de riscos. Verdade e falsidade, religido
e idolatria se alternam e se confundem historica-
mente. Decisivo, pois, € ndo absolutizar o relativo,
tendo apenas Deus como absoluto. (Panikkar,
1988, p. 36; Bartholo, 1993, p. 130)

O Documento “Dialogo e Antncio” (DA), pro-
mulgado em maio de 1991 pelo Pontificio Conse-
lho para o Didlogo Inter-religioso,!? reconhece o
didlogo inter-religioso como parte constitutiva da
evangelizagdo. Para o mesmo, considera necessa-

12 Edigao brasileira pela Vozes, em 1991: Documentos Pontificios n. 242. Para uma analise detalhada deste documento, cf.

Teixeira, 1995, p. 162-179.
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rias as seguintes disposigdes:

a) Disponibilidade interior de aberiura e acolhi-
mento. Nao ha didlogo sem uma simpatia interior,
uma predisposi¢do para receber o outro em sua
propria identidade religiosa e cultural (cf. DA 47).
Como lembra-nos alhures Miranda, cOnscio desse
nexo fundamental entre religido e cultura, para
“um verdadeiro encontro entre as religides € fun-
damental que cada uma delas possa se apresentar
e ser conhecida em sua propria identidade. O que
nao acontece quando uma delas € interpretada e
entendida em outro horizonte de compreensio,
que acabard por deforma-la e falsed-la”. (Miranda,
1996, p. 73)

b) Convicgdo religiosa. “A sinceridade do didlo-
go inter-religioso exige que se entre nele com a in-
tegridade da prépria f6” (DA 48). E vital para um
dialogo verdadeiro “a fidelidade ao préprio enga-
jamento da f€”, que nao ha de ser suspensa para o
encontro com o outro. Para que o didlogo aconte-
¢a, € preciso cuidar para que cada parceiro seja ele
mesmo e como tal se revele e seja acolhido. Conhe-
cendo-se melhor o outro, conhece-se melhor a si
mesmo e vice-versa. Pede-se, contudo, de cada
parte uma retidao profunda, amor sincero e doci-
lidade ao Espirito de Deus, virtudes essenciais para
o didlogo inter-religioso. Identidade e alteridade:
eis, pois, a santa dialética para um ecumenismo fe-
cundo e responsavel! Entre disposigdo ao didlogo
e firmeza de posigdo nio existe contradigio (Cf.
Teixeira, 1995, p. 211-213). Alids, sd0 os mais
bem enraizados em sua tradicéo, a exemplo de M.
Gandhi e T. Merton, aqueles que melhor avangam
no didlogo macroecuménico. (Cf. Teixeira, 1995,
p. 87)

¢) Abertura a verdade. A superagdo da certeza
de posse da verdade é também fundamental para o
didlogo. Urge o reconhecimento no outro da agio
de Deus e de seu Espirito. Com efeito, “a verdade
nao € algo que possuimos, mas uma pessoa por

quem nos devemos deixar possuir” (DA 49). No
encontro inter-religioso, haja entre as partes uma
auténtica e reciproca transformagio (DA 47).

Na experiéncia do didlogo, comenta Geffré, posso
descobrir que ndo verifico na minha vida aquilo que
professo. E inversamente, o outro pode chegar a uma
outra percep¢do da verdade em sua vida (...). O cris-
tdo ndo estd na situagdo de quem leva tudo a alguém
que nada tem. Ele é também aquele que recebe, que
descobre de novo sua identidade crista quando se vé
interpelado por outras religides, outras culturas e ou-
tras maneiras de realizar sua vocagdo religiosa. (Gef-
fré, 1992, p. 45-46; Teixeira, 1995, p. 216)

Testemunho e aprendizagem pelo didlogo
Testemunhar ndo é o mesmo que fazer proseli-
tismo. Pregacao e didlogo compdem o testemunho
cristao, dinamicamente complementares na cons-
trugdo do Reino de Deus. Pela pregacio, pensa
Amaladoss, cabe-nos incentivar o outro a nao dei-
xar, sem mais, a sua fé, mas a vivé-la com maior au-
tenticidade. (Cf. Amaladoss, 1995, p. 160)
Escreve Hans Kiing:

O cristdo ndo dispée de um monopélio sobre a
verdade, assim como também nao tem o direito de
renunciara umaprofissi@o daverdade em fungdo de
um pluralismo generalizante; didlogo e testemunho
ndo se excluem mutuamente. A profissio da verdade
inclui a coragem do reconhecimento da falsidade e de
sua dentincia. (Kiing, 1986, p. 126)

No didlogo inter-religioso, numa constante pre-
disposigdo ao aprendizado, o cristdo é convidado a
modificar-se, € interpelado pelo outro a uma nova
conversao no proprio caminho. Numa sintonia dia-
logal, nao raro profunda de fé, os interlocutores
transformam-se, sem necessariamente romper com
suas prdprias convicgdes. !

Por tudo isso, a Igreja deveria rever suas certe-
zas habituais e praticas missiondrias em curso na
base do extra Ecclesiae nulla salus. Hoje ela é par-
ticularmente provocada a viver em novo estilo sua

13 “A pessoa religiosa do futuro serd uma pessoa inter-religiosa. Isto ndo significa ter um pé num barco e outro pé em outro, mas
significa que a pessoa sedenta espiritualmente estaré profundamente enraizada na experiéncia fundamental de sua prépria fé
€, a0 mesmo tempo, estard honestamente aberta i fé do outro, com vistas a ser desafiada e enriquecida pelo outro”. (Painadath,

1994, p. 55)
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identidade, na dindmica do testemunho e do servi-
¢o (Teixeira, 1995, p. 225). Faz parte, agora, de
sua missao, nao tanto converter membros de ou-
tras religides ao cristianismo como religido parti-
cular, mas “a incondicionalidade da revelacéo fi-
nal”. (Geffré, 1992, p. 13; Teixeira, 1995, p. 226)

Cooperacdo em favor da justica e da paz

Desde uma criteriologia ético-religiosa geral,
boa e verdadeira é a reli-
giao efetivamente humana,
atenta a promogao do ser
humano. Averdade religio-
sa, nesse caso, equivaleria
a plenitude do humanum.
Alia-se a isso o critério es-
pecificamente cristao, que
estabelece como normati-
va a praxis de Jesus, evi-
denciando e radicalizando
o grande mandamento do
amor na conclamacgaoafra-
tenidade universal. (Gef-
fré, 1992)

Neste final do século XX, comenta Geffré, mais de
quarenta anos ap6s a Declara¢do Universal dos Di-
reitos do Homem de 1948, ndo parece exagero afir-
mar que toda religido que, segundo uma parte de si
mesma, é propriamente inumana, estd condenada se-
ja a morrer, seja a se transformar. E dispomos ao me-
nos de critérios negativos para saber se uma religido,
por seus ritos, suas instituigoes, seus dogmas e sua éti-
ca, violenta a dignidade da pessoa humana e contra-
diz as aspiragdes mais legitimas da consciéncia hu-
mana. (Geffré, 1992, p. 70)

A luta em favor da justiga e da paz, fundamen-
tada numa nova ética global de compromisso ina-
diavel com avida, tornou-se a grande reivindicagao
do Parlamento das Religides Mundiais (Cf. Teixei-
ra, 1995, p. 206). De nds cristdos, cabe-nos um re-
forgo urgente da centralidade do Reino na evange-
lizagdo. Comprometamo-nos com o estabeleci-
mento de uma [greja efetivamente seguidora de Je-
sus, que proclame o Evangelho mais com obras do
que com palavras, na busca incessante de um

andncio soliddrio que conclame a volta para o mis-
tério do Deus da Vida que promove a vida no meio
de todos. Renunciando & pretensdo ou mania de
crer que somos melhores que os outros ou mais pe-
ritos em matéria de humanidade, sem almejar dar
ligio aos demais, caminhemos ao lado de todos,
“procurando em conjunto, por tateios, como hu-
manizar melhor esse mundo do qual somos solida-
rios”. (Locht, 1988, p. 119)

A luta em favor da justica
e da paz, fundamentada
numa ética global de
compromisso inadiavel
com a vida, tornou-se
a grande reivindicagao
do Parlamento das
Religides Mundiais.

A MODO DE
CONCLUSAO:
“DEUS PARA ALEM
DE DEUS”

Face ao pluralismo das
culturas e das religides,
num esforgo de didlogo do
cristianismo com todas
elas, haja vista sua profun-
da ligacdo com todo o hu-
mano, como preservar a
originalidade da experiéncia crista? Em outras pa-
lavras, como articular a identidade singular do
cristianismo com o desafio do mundo plural?

Numa tentativa de resposta a questdo apresen-
tada, vimos como a dindmica relacional do huma-
no e do divino na experiéncia crista ha de ser-nos
paradigmadtica. Assim como a identidade humana
de Jesus se faz aberta a alteridade divina, e vice-
versa, o cristianismo, enquanto realidade histori-
ca, marcadamente afeicoado a cultura ocidental,
devera abrir-se as outras culturas e religides, num
esforgo de reconhecimento de sua diferenca e no-
vidade, com vistas ao mutuo enriquecimento.

Em virtude da condicao radicalmente humana
do cristianismo, sem a qual ndo se chega a trans-
cendéncia em Deus, os cristaos nao podemos pres-
cindir das outras religides, sob o risco de sacrificar
a propria verdade crista. Pois a plenitude de Cristo,
advinda da Ressurrei¢ao, “néo foi totalmente ma-
nifesta nem inteiramente acabada no Cristo segun-
do a carne” (Nogueira, 1995, p. 68). O futuro de
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Cristo ha de sempre vir, em realizagGes histdricas
inéditas e surpreendentes, o que desautoriza a ab-
solutizagéo de toda e qualquer forma religiosa ins-
tituida.

A diferenca cristd repousa, pois, na afirmacao
de um absoluto relacional. Por conseguinte, todas
as situagoes e realizagOes humanas, na variabilida-
de dos contextos histdricos e das expressoes cultu-
rais, ndo constrangem a realidade da fé. O divino
¢ cativo do humano; por
isso, temos chance a salva-
cdo. J4 dizia Santo Irineu
que tudo o que foi assumi-
donaencarnagao pelo Ver-
bo de Deus foi redimido.
Cabe entdo ao cristianis-
mo, no mundo contempo-
raneo, ser o portador dessa
grande noticia. Boa nova
que, para além das frontei-
ras eclesiasticas, ha de irri-
gar — e nao inundar! — o
universo dos outros. (Tei-
xeira, 1993, p. 100)

Além disso, a radicali-
dade do caminho religioso convida-nos a buscar a
Deus “para além de Deus, ou seja, das representa-
¢oes insuficientes nas quais o encerramos”.'* Na
~ teologia negativa surge o tema do “Deus escondi-
do”. Segundo Sio Jodo, “a Deus ninguém jamais
oviu” (1,18). Nosso conhecimento de Deus nao é
perfeito; s6 mais tarde o veremos face a face (cf.
1Co 13,12). Conforme o testemunho dos misticos,
a deidade, ou seja, Deus como tal, nos é totalmente
desconhecida. Em relagdo ao homem, Deus é sem-
pre O outro. (Geshé, 1990, p. 106)

Nas palavras de Maria Clara Bingemer, “todo
modo de falar de Deus é posto em xeque e recor-
dada sua radical inadequagio” (Bingemer, 1993,
p. 57). A experiéncia do Absoluto que se realiza no
nivel do desejo estéd envolta de mistério. Deus se re-

Todos os cristaos e 0s
seguidores das outras
tradigcOes religiosas
sao convidados por
Deus mesmo a entrar
no mistério de sua
paciéncia, como seres
humanos que procuram
a luz e a sua verdade.

vela e se aproxima do homem, amorosa e salvado-
ramente. Nem por isso perde o seu mistério. Entre
a experiéncia cotidiana da vida e a experiéncia de
Deus néo existe uma transi¢ao natural e 1égica, ja
que realidade alguma € capaz de exprimir o Trans-
cendente. O termo mistério mostra-se, portanto,
como o mais adequado para traduzir a descoberta de
Deus enquanto Absoluto. (Bingemer, 1993, p. 63)

Ha sempre uma distancia entre Deus e os seres
humanos. O cristianismo,
“quando se apresenta aos
outros com sua kénosis
imanente, pode permitir-
se crer que encontrara me-
nos obsticulos a sua ex-
pressdo” (Geshé, 1990, p.
117). De fato, lembra-nos
Locht, Cristo convida-nos
a “jamais absolutizar o sa-
ber, a ordem estabelecida,
as hierarquias humanas.
Confrontadas com a 16gi-
ca de Deus (por ex., os
operarios da décima pri-
meira hora, ou as Bem-
aventurangas, que sao antes de tudo (...) a revela-
¢ao da maneira de ser de Deus), nossas indispen-
saveis descobertas humanas sio constantemente
postas em questio, incitando-nos a uma metandia
permanente, a nao estacionar em certezas definiti-
vas, seja da ordem que forem, mas de continuar ca-
minhando... O cristdo é um peregrino”. (Locht,
1988, p. 123)

Decisivo para o cristianismo nao € o religioso
mas a fé, ou seja, aquela atitude fundamental pela
qual a pessoa humana responde a iniciativa salvifi-
ca de Deus. Fé vivida que, como tal, nunca se en-
contrard em estado puro, subsistindo de forma
concreta na linguagem de uma religiao. Entre fé e
crenca, sugere Panikkar, subsiste uma importante
distingdo. Como realidade transcendente, a fé ul-

14 GEFFRE, art. cit. nota 30, p. 71. Disse E. Durkheim: “Existe na religido algo de eterno destinado a sobreviver ante todos os
simbolos particulares com os quais o pensamento religioso encontra-se sempre envolto” (Les formes élémentaires de la vie re-
ligieuse. Paris: PUF, 1968, p. 609 apud BOFF, L., 1993, p. 79 — trad. do autor da citagdo francesa).
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trapassa as formulagdes dogmaticas. As crengas,
por sua vez, expressam a “concretizagao intelectu-
al, emocional e cultural da {é no interior da estru-
tura relativa a uma tradigao particular” (Teixeira,
1995, p. 68). Naverdade, ha uma interligagéo pro-
funda entre ambas; a € se encarna numa crencga
cujo escopo maior estd expresso na fé, uma entrega
fundamental. De qualquer forma, a distingao deve
ser mantida.

Numa belissima passagem dos Atos dos Apos-
tolos, Pedro proclama em alta voz: “Dou-me con-
ta, em verdade, de que Deus néo faz acepgao de
pessoas, mas que, em qualquer nacdo, quem o te-
me ¢ pratica a justica lhe é agradavel” (10,35). No
contexto dessa reflexao, o que o apdstolo estd anos
dizer? Que a nossa tradi¢do, dira Schillebeechx,
nio exaure a plenitude divina. Pelo fato de Deus ser
dom e gratuidade, ndo existe uma garantia que jus-
tifique de nossa parte uma pretensa superioridade
religiosa. A “reserva divina” (ou “reserva escatold-

gica”) é um fato irrefutavel. Como uma constante
surpresa, Deus se revela como aquele que era, que
é e que vem (cf. Ap 1,8; 4,8). (Teixeira, 1995, p.
112)

Em suma, todos nds seres humanos somos
companheiros de uma viagem fraterna rumo a me-
ta misteriosa estabelecida por Deus. “Todos os
cristdos e os seguidores das outras tradigdes reli-
giosas sdo convidados por Deus mesmo a entrar no
mistério da sua paciéncia, como seres humanos
que procuram a sua luz e a sua verdade. S6 Deus
conhece os tempos e as etapas do cumprimento
desta longa busca humana” (DA 84). Ao longo
dessa viagem, saibamos cultivar o didlogo, ato ge-
nuinamente religioso. E se nao houver compreen-
sdo pela linguagem, haja pelo amor e pelo siléncio
da prece. E em cada encontro inter-religioso, seja-
mos juntos capazes de aquiescer existencialmente
ao Mistério Santo que, na transgressao eterna do
Dom, antecede-nos, envolve e ultrapassa.!?

15 Cf. BARTHOLO, art. cit. nota 44, p.128. “Nao hé didlogo auténtico sem comunhao das pessoas e sem celebragdo comum de
uma verdade que as ultrapassa. E por isto que um didlogo entre membros de religides diferentes conduz normalmente para além
do didlogo, isto é, a uma transformagio mitua das religides que se encontram”. (Gefiré, art. cit. nota 65, p.71)
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