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Prélogo

Todos nds, pessoas crentes, estamos mais ou menos de acordo
em que, crendo, nos referimos a um s6 Deus supremo. Muitos estare-
mos de acordo também que nos referimos ao mesmo Deus, s6 que
invocado de diferentes nomes: “O Deus de todos os nomes” como
proclamamos no 1 Encontro Macroecuménico da APD, Assembléia
do Povo de Deus, nas alturas de Quito.

Mas na hora de sistematizar € organizar intelectual e moralmente
ouem celebragdes as relagdes e religagdes —religifio/religare —com
esse Deus Unico, nos dividimos, nos distanciamos e, facilmente nos
confrontamos, como inimigos e em nome de Deus. Deus une, a religido
nos separa.

Recentemente — depois de muitos séculos de distancias e rinhas
- vem se despertando em certos setores da humanidade religiosa a
consciéncia, culpada por agfo e por omissao, deste mal que aflige as
religides. E surge, como uma vocagao humana e divina, a vontade in-
quieta, &s escuras, mas esperangosa, de assumir o desafio mundial de
transformar em didlogo e colaboragdo o mal das incompreensdes € as
guerras religiosas.

E um desafio que afeta praticamente a todas as religides, porém
mais concretamente as Igrejas crist@s pela sua trajetéria € missao —
com freqiiéncia, colonizadora — e pela sua teologia cheia de dogmatis-
mo tradicionalmente excludente. A acusag@o de “arroginciacrista”
que se faz a teologia biblico-eclesiéstica a respeito da crise ecolégica,
pode ser feita com demasiada freqti€ncia, a partir de um ontem que
ainda segue hoje em muitas cabegas cristds, a respeito do didlogo das
religides € ao pluralismo religioso...

O Concilio Vaticano II, finalmente chegou a admitir a liberdade
de consciéncia e reconheceu nas religides, espagos de salvagio. Co-
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mega uma era de didlogo, nfio sé intraeclesial ou ecuménico mas tam-
bém entre as [grejas e as religides: o macro-ecumenismo. Ainda muito
modestamente, com muitas reticéncias; mais em declaragGes genéri-
cas e em gestos solenes do que em uma convivéncia natural de inter-
cambio fraterno.

Aparecerarn os te6logos pioneiros, as vezes incompreendidos e
até censurados pelas instincias oficiais, porqueas instituigdes sempre
sdo relutantes a liberdade € a novidade. Vém multiplicando-se os tex-
tos, 08 encontros, as declaragBes sobre o tema. O didlogo inter-religi-
050, 0 Macro-ecumenismo, o pluralismo religioso passaram a ser um
descobrimento ou uma matéria reconhecida como pendente. No entu-
siasmo matinal ou sob suspeita, o tema estd impondo-se irreversivel-
mente. Existe mesmo quem julgue que € “o0” assunto do dia para a
reflexfoteoldgica, pelas implicagdes que traz consigo. Porque o as-
sunto € complexo e novo, perturbando todos os esquemas tradicio-
‘nais. Basta ler um indice de uma revista € nos encontramos com as
maiores questdes da religido e da sociedade; relativizando o que €
relativo e absolutizando o que é absoluto: Deus € Deus e a humanidade
€ seu “‘problema” e seu “sonho”. A religido —recordam-nos —€ uma
simples mediagfio. Michael Amalados, atual diretor do Instituto pelo
Didlogo entre as Culturas e as Religides, de Chennay, Madras, insistia
recentemente num axioma fundamental para a paz inter-religiosa: “A
Religido é para o Ser Humano, ndo o Ser Humano para a Religido”.

Nesta linha, de atualidade e de enfoque, chega este livro da
ASETT-LA (Secéo Latino-americana da Associacdo de Teologos/as
do Terceiro Mundo). Um livro — iniciac@o para “abrir o apetite”. Pri-
meiro de uma série, em varios paises. Provocando basicamente as
seguintes reflexdes, a partir de uma visdo latino-americana de Teologia
da Libertaggo: _ :

-~ Intoleranciareligiosa X Pluralismo religioso;

- Recolocagio teoldgica na fé indigena e afro-americana; -

- A libertagio dos pobres como critério hermenéutico;

—Pluralismo de principio ou de direito e ndo somente pluralismo

de fato;

—Umnovo espirito missionario;
— Releitura da Cristologia.

“Desafios do pluralismo religioso 4 Teologia da Libertacfic™, é o
subtitulo do livro, e este € seu objetivo especifico.

Parece-me elementar e fundamental destacar, sempre, no didlo-
go inter-religioso o contelido € o objetivo deste didlogo. Nio se trata
de colocar as Religides numa reunido para que discutam pacificamente
sobre religiao, ao redor de si mesmas, narcisicamente. O verdadeiro
didlogo inter-religioso deve ter como contedido e como objetivo a cau-
sa de Deus, que € a propria humanidade e o universo. Na humanidade
a causa prioritaria € a grande massa empobrecida e excluida; e no
universo, a terra, a dgua ¢ o ar profanados. A justica e a ecologia, a
liberdade e a paz. A Vida! Com a cabega ¢ 0 coracéo no chio da
realidade, Marcelo Barros escreve em seu texto: “O caminho para a
Teologia do pluralismo cultural ¢ religioso na América Latina é o das
bases, da insergéo e da solidariedade. Para retomar um modo comum
de falar quando se discute o pluralismo, esta nova teologia niio é cris-
tocéntrica e menos eclesiolégica. Seria "vidacéntrica®, isto é, centrada
num projeto de Vida para todos”. O que niio € novo para quem tenta
seguir Aquele que veio “para que todos tenham Vida e Vidaplena”. A
Religido € para a Vida. O verdadeiro Deus ¢ Justi¢a, Libertagiio e
Amor.

Com Hans Kiing repete oportunamente, hoje mais que nunca,
que ndo havera paz entre as na¢des se ndo houver paz entre as religi-
Oes, e que nio haveri paz entre as religides se ndo houver didlogo
entre elas. E necessario agregar que este didlogo sera intitil, hiperitae
até blasfemo, se ndo estd voltado para a Vida e para os pobres, sobre
0s direitos humanos, que sao divinos também. “As religides — afirma o
bispo de Argel, Henri Tessier — terfio que se submeter ao juizo da
consciéncia universal em seu esforgo por descobrir os direitos huma-
nos e promové-los.”

Comprometido e politizado, por Deus ¢ por seus pobres, este
livro quer ser eco e voz de um fecundo casamento que comega a cele-
brar-se entre a Teologia do Pluralismo Religioso e a Teologia da Li-
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bertagdo. “Muitos pobres, muitas religies”, titulo do artigo de José
Maria Vigil na revista Exodo, como apontando para o fildo. Esta teo-
logia casada € a adequada e urgente teologia do Terceiro Mundo, a
teologia do mundo globalizado, para mal e para bem, a teologia de
Deus vivo e vivificador ¢ de nossa tinica Humanidade perdida e salva.

A verdade € caminhante, como as pessoas, como a Histdria,
como o Deus vivo que nos acompanha. Nao € minha nem tua, € nossa,
ou somos dela, melhor. Antonio Machado nos adverte: “Tua verdade?
Nio, a Verdade, ¢ vem comigo busca-la...”

Pelos muitos caminhos de Deus, em que Ele se cruza com a
humanidade, criando-a, acolhendo-a, buscando-a, avangamos religi-
osamente plurais, filhos e filhas do Deus tinico, irmaos, irmds em sua
familia humana. Sejamos cada vez mais conscientes desta unidade fun-
damental e da enriquecedora pluralidade com que podemos e deve-
mos vivé-la, a caminho da casa comum paterno-maternal. Para essa
*“caminhada”, este livro € um oportunissimo guia.

Pedro Casalddliga

Apresentacio

Este é um livro sobre os dois temas teolégicos mais “quentes” da
atualidade: A teologia da libertagio (TL) e a teologia do pluralismo (TP).

Mesmo que para algum cardeal latino-americano a TL sejauma
“peca de museu”, para muitos cristfios (e até para muitos nd0-cristios)
segue sendo, cada vez mais, uma das teologias mais dignas de ser
ouvida. Se ndo € de/a partir de/sobre/para a libertagio, a teologia jd
ndo interessa. Se for, interessa em qualquer urn de seus ramos.

Por seu lado, a TP € uma teologia revoluctonétia (em algum
sentido 0 € mais que a prépria TL), que vem, incontroldvel, desafiante,
ameagcadora, ccm a necessidade de reformular tudo, € que “vem para
ficar”, nfo para passar como um modismo. Os censores a temem mais
do que a propria TL, considerando-a sua sucessora, ou, talvez, de
alguma forma, suafilha.

Este livro, afirmamos, no trata de uma ou de outra, mas das
duas teologias, de sua relagdo, de seu didlogo, de seu cruzamento.
Cremos que € o primeiro livio desta temética no continente latino-
americano, Nos anos passados, produzimos muita teologia da liberta-
¢do, até chegar ao ponto de se tornar uma teologia adulta € comcarta
de cidadania universal, ultrapassando as fronteiras da América Latina.
No mundo, ja se tem produzido muita TP, mas ndo na América Latina.
Tampouco se provocou o didlogo entre estas duas teologias. Eis aqui
o propdsito e novidade deste livro.

Este € um livro planejado e organizado pela Comisséo Teol6gi-
cada ASETT na América Latina, A ASETT (Associa¢fio Ecuménica
de Teblogos e Tedlogas do Terceiro Mundo) teve sua dltima Assem-
bléia em Quito em 2001 e decidiu — entre outras coisas — abrir esta
frente de reflexdo e agfio, prestando este servigo ao continente ¢ ao
mundo: Fazer teologia do pluralismo a partir das opgdes latino-ameri-
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canas cldssicas, ajudar a realizar uma “recepgao” latino-americana a
TP ¢, possibilitar e estimular um didlogo entre as duas teologias, aqui
na América Latina, frente ao mundo todo, num didlogo ja universaliza-
do, comoe corresponde a este tempo.

Destes objetivos, o livro serve apenas para abrir a porta ¢ aden-
trar ao tema. Propde-se a apresentar “os desafios do pluralismo religi-
0s0 & teologia da libertagdo”, como anuncia o seu subtitulo. Nio pre-
tende esgotar nem abordar tudo, mas principalmente levantar as per-
guntas ¢ os desafios. Tampouco quer dar respostas. Isto vird depois,
jaque aComissdo Teolgica da ASETT para a AL prevé cinco etapas
de publicag6es no seu programa:

1. Este primeiro livro que o/a leitor/a tem em suas méos, preten-
de simplesmente levantar e apresentar 0s desafios citados acima.

2. Um segundo livro, como tentativa de dar respostas concretas
a estes desafios. :

3. Um terceiro livro que quer ser o primeire livro de teologia
da libertacdo a partir do pressuposto pluralista. Toda a TL elabo-
rada até hoje estd dentro da perspectiva inclusivista, e nem poderia
ser diferente. Uma TL irmanada ou casada com a TP esta por ser feita.
Este terceiro livro do programa da ASETT langara este objetivo, pela
primeira vez no continente.

4. O planejamento para o quarto livro pretende ser uma elabo-
ra¢ao organica e sistemadtica de uma teologia cristd intercontinental
do pluralismo religioso. Dizemos cristd porque pretende ser uma
interpretagdo do pluralismo especificamente a partir da tradigfo crista.
E dizemos infercontinental porque j& ndo serd somente latino-ameri-
cana como nos livros anteriores: Aqui participard a ASETT interconti-
nental, a EATWOT, Ecumenical Association of Third World Theo-
logians, a partir da Asia, Africae América.

5.0 quinto e ltimo livro pretende ser a tentativa de elaboragéo
de uma reologia inter-religiosa do pluralismo religioso. A liberta-
¢a0 ja ndo ¢ latino-americana, nem africana, nem asiatica, nem tam-
pouco deste “quarto-mundo” incrustado dentro do primeiro, mas ecu-
ménica, macro-ecuménica e mundial. E um movimento de libertagéo
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mundial necessita também de uma teologia inter-religiosa fibertadora
mundial. Porque 0 mundo néo € s cristdo, nem simplesmente religio-
so, mas multi-religioso. Uma teologia da libertagio somente crist3, se-
na um “luxo de uma minoria crista”, como nos recordam os asiaticos
numa afetuosa correciio fraterna a TL latino-americana.

Mas, ndo se espantem! Estamos no primeiro livro, que somente
pretende abrir a porta, entrar, ver ¢ sentir os desafios. Queriamos um
livro 4gil, de facil manuseio, acessivel, sem muitas paginas. Cremos,
sem divida, que as perspectivas essenciais estiio contempladas. No
negamos a voces, leitoresfas, que para conseguir este caréter integral e
reunir 0s/as autores/as — dentro de uma flexibilidade de prazo — nos
rendeu um bom esforco.

Articulamos o contetido em uma metodologia latino-americana
de “ver, julgar, agir”. Basta ler o indice com ateng#o para compreen-
der seu esquema claro ¢ I6gico. Depois desta apresentaciio, Franz
DAMEN traz os dados fundamentais do pluralismo religioso no mun-
doe na América Latina, concretamente: E o estado atal da pluralida-
de religiosa , realidade da qual partimos. No entanto, esta situago
atual tem sua dimensio temporal: Armando LAMPE a desdobra fren-
te aos nossos olhos com todo o realismo, Uma vez “vista” arealidade,
passamos a julgi-la em trés dimensdes teoldgicas mais relevantes no
continente: as teologias indfgenas {no texto de Diego IRARRAZA-
VAL), as teologias de raiz afro-amerindia (Antonio Aparecido da SIL-
VA)e ateologia feminista (Luiza E. TOMITA). Uma visdao completae
abarcadora. “*Vista e julgada” a realidade, nos aproximamos ao tercei-
ro e dltimo momento do livro, a “agéio”, com vérias abordagens com-
plementares. Em primeiro lugar, a necessidade do didlogoentre aTL.e
a TP, apresentada pioneiramente por Paul KNITTER. Seguindo uma
outra, de Faustino TEIXEIRA com os desafios do pluralismo para a
teologia latino-americana. Por sua vez, José Maria VIGIL, nos apre-
senta a experiéncia espiritual emexrgente que se descobre atras de todo
este movimento pluralista. Marcelo BARROS conclui, apresentando
o pluralismo cultural e religioso como um novo eixo da teologia da
libertagdo em seu estado atual.
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Convidamos o/a leitor/a, adentrar-se a leitura, por qualquer ar-
tigo que mais lhe interesse e desperte sua curiosidade...

Nio podemos terminar sem agradecer publicamente os autores
¢ a autora pelo seu servigo generoso e desinteressado, renunciando ao
direito autoral, de tal forma que o livro possa ser colocado a um prego
mais acessivel e popular, assim como agradecemos a Misereor, por
seu apoio neste mesmo intuito. Agradecemos também a todos/as que
nos animaram a seguir adiante com este projeto, especialmente ao pre-
sidente de ASETT, Diego Irarrdzaval.

Luiza E. Tomita,
Marcelo Barros
e José Maria Vigil

Comissdo Teoldgica da ASETT
para América Latina
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Para uma teologia da libertacio
das religides*

Entre os muitos “sinais dos tempos” que desafiam hoje as religi-
des, ha dois que suscitam nos cristfios exigéncias particularmente ur-
gentes: aexperiéncia dos muitos pobres ¢ a experiéncia das muitas
religides. Entdo, ndo € surpreendente que duas das mais criativas e
revitalizantes expressdes de vida e pensamento cristdos sejam a teolo-
gia das religides, que respondem ao problema do pluralismo e a teolo-

 gia da libertagdo que responde ao problema maior e mais urgente do

sofrimento e da injustica.

Entretanto, os defensores destas teologias cresceram e continu-
am morando em dois lugares da igreja cristd. Ndo que existam barrei-
Tas naturais entre eles; simplesmente, porque, devido as suas muiltiplas
atividades e preocupacdes, ndo encontraram nem tempo e nem a opot-
tunidade para se conhecerem.

Porém, nos Gltimos anos, houve sinais de que os velhos territé-
rios estdo mudando ou estdio se estendendo. Hoje, os membros destes
dois campos teoldgicos devem chegar a conhecer-se, a aprender um
do outro e a trabalhar unidos em seus diferentes projetos. Se puderem
fazer isto, creio que poderdo contribuir mais criativamente e de manei-
raeficaz a vida daigreja € do mundo.

Neste capitulo, tentarei mostrar porque o didlogo entre a teolo-
giada libertacdo e a teologia das religides € necessario ¢ de que modo
¢le dd a sua contribui¢o. Partindo de minha identidade como te6logo
das religides, e especialmente partindo do titulo deste livro, detenho-
me no que a teologia das religides tem que aprender da teologia da
libertagéo. Particularmente, espero mostrar como os principios e dire-
trizes da teologia da libertag@o podem nos ajudar a navegar para o que
no sub-titulo deste livro se chamou “uma teologia pluralfstica das religi-
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des”, No periodo em que eu e John Hick buscdvamos pessoas para
contribuir para este livro, descobrimos que existe uma quantidade im-
ponente de incertezas, diividas e objegbes com as quais ha de enfren-
tar-se para endossar ou meramente explorar a afirmacéo segundo ou-
tras tradigdes e figuras religiosas pudessem ser (ao vdlidas como Cris-
to e 0 cristianismo. Algumas das questdes que nfio permitiram a alguns
escritores unir-se a0 nosso projeto eram: “‘este movimento é realmente
necessdrio, € oportuno, promovera ou debilitara o didlogo inter-religi-
0s0?” E especialmente: “podemos aceitar este movimento sem aban-
donar e nem diluir o que € essencial 2 vida e ao testemunho cristio?”

Gostaria de sugerir como o conhecimento e os procedimentos
da teologia da libertagéio podem nos ajudar a compreender €, inclusi-
ve, a responder a muitos destes interrogantes. Mas, primeiramente ofe-
re¢o a vocés algum precedente sobre por qué o terreno teologico da
libertagdo e o pluralismo das religiGes se entrecruzam.

Necessidade de um dialogo entre os tedélogos
da libertaciio e das religides

1. Cada dia se torna mais claro a urgéncia da necessidade md-

tua entre a teologia da libertaciio e a teologia das religides. Primeira-

mente a partir da perspectiva dos que se preocupam pela libertagio,
Na Gltima década mostrou-se a importancia e o rol tdo poderoso que
a religifio pode exercer, seja para o bem ou para o mal, na transforma-
¢o das estruturas sécio-politicas. Como exemplos diversos, temos o
papel do Isla Shiita na revolugao do Ird, o da Matoria Moral nainsta-
lagdo e defesa do governo de Reagan, o das comunidades cristds de
base na implementagao da revolugiio na Nicardgua e a luta pela mes-
maem El Salvador. Alguns inclusive chegariam a subscrever a ampla
afirmag#o filoséfico-antropolégica dos historiadores Amold Toynbee
¢ Wilfred Contwel Smith, segundo a qual somente por meio da viséo,

a motivag#o, o poder derivado dos simbolos e experiéncias religiosas

a humanidade podera vencer o seu egoismo inato ¢ lutador: somente
por meio da esperanga e amor disposto ao sacrificio de si mesmo
nascido da experiéncia religiosa os seres humanos “poderao possuir a
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energia, devogio, visiio, resolucdo, capacidade para sobreviver ao
desalento que serd necessario — que sfo necessarios — para a retidio
de construir um mundo melhor e mais justo™.

O que isso 1mplica e especialmente o que os tedlogos latino-
ameticanos da libertagio precisam ver mais claramente € que 0 movi-
mento de libertacio precisa ndo somente de religido, mas de religiGes.
A libertagdo econdmica e politica, e especialmente a libertagéo inte-
gral, € demasiado grande para uma sé nag3o, cultura ou religido. Pre-
cisa-se de uma cooperagio intercultural e inter-religiosa numa préaxis
libertadora, € uma partilha da visio teérica da libertagdo. Harvey Cox
defende mesmo isto com grande persuas@io em seu livro A Religido na
Cidade Secular. Depois de mostrar na maior parte do mesmo que a
grande esperanga para a relevancia do cristianismo na cidade secular
ndo estd no fundamentalismo, mas na teologia da libertaciio, no dltimo
capitulo menciona que a teologia da libertagfio somente podera conse-
guir o que pretende se “separa-se dos contormnos regionais” do cristia-
nismo ocidental e abraga “com maior seriedade néo somente a experi-
énciareligiosa de sua populagfio indigena, mas também as experiénci-
as das religides do mundo™.

De fato, se a teologia da libertagfio quer fundar rafzes na Asia e
ndo somente na América Latina, nip hd outra opgéio do que ela entrar
em didlogo com as religides orientais. Como Aloysius Pieris, de Siri
Lanka, recorda os seus colegas latinos: '

A irrupgao do Terceiro Mundo (que clama pela libertagio) é
também a irrup¢ao do mundo ndo-cristfio. A maior parte dos pobres
de Deus percebe como a sua preocupagio fundamental simboliza a
sua luta pela libertagdo no idioma das religides e culturas nao-cristas.
Portanto, uma teologia que nfio se dirige a e por meio desta humanida-
de ndo-cristd (e suas religifes) € um luxo da minoria crista?,

Em outras palavras, uma teologia da libertagao somente cristd,
tem a perigosa limitagéo de se desenvolver para dentro, de se enrique-
cer somente com uma viséo exclusiva do Reino. Um encontro com o
potencial libertador do budismo e do hinduismo revelars aos teSlogos
latino-americanos, porexemplo, que foram influenciados pelos pontos
de vista negativos sobre religidio expostos por dois poderosos “Karl”
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do Ocidente: Barth, que negava que a religifio pudesse canalizar a re-
velagio, e Marx, que nfio conseguiu entender que a religifio pudesse
ser vefculo de revolugfio. Dois teGlogos latino-americanos da teologia
da liberta¢io — por exemplo, Segundo e Sobrifio — andam perto do
“potencial libertador e revolucionério das religides ndo-cristas*. Um
movimento mundial de libertagfio precisa de um didlogo inter-religioso
mundial.

2. Por outra parte, os teGlogos das religides, nos tltimos anos,
reconheceram — ainda de uma maneira mais clara e menos confortavel
- nio somente o quanto podem, mas o quanto devem aprender da
teologia da libertagao. Um nimero crescente de teélogos do Primeiro
Mundo, no campo académico e das igrejas, sente-se sacudido e desa-
fiado pela opgio libertadora pelos pobres e os ndo-pessoas. Os ted-
logos do Primeiro Mundo so muito conscientes de que o didlogo in-
ter-religioso entre eles freqiientemente teve lugar a partir dos cumes
das montanhas, desde as que se observam as favelas e os esquadrdes
de morte. Gragas 3s adverténcias e ao exemplo de seus vizinhos libe-
rais, 0s te6logos comprometidos no didlogo estao se dando conta de
que ndo € auténtica uma religido que ndo se dirige, como preocupagio
primordial, & pobreza ¢ a opressio que infesta 0 nosso mundo. O
didlogoentre religiGes inauténticas facilmente se converte em mera busca
mistica ou num passatempo interessante que somente 0 misticos ¢
eruditos do Primeiro Mundo podem se permitir ao luxo de desenvol-
ver. Algo essencial falta em tal didlogo ultramundano ou superacadé-
mico.

Os tedlogos que tomam parte do didlogo religioso também es-
tao se dando conta dos limites e perigos que podem existir numa afir-
magZo demasiada entusiasta do pluralismo. A tolerdncia de mente aberta
de outros e a ardente aceitago da diversidade pode muito facilmente
levar, talvez sem dar-se conta,  tolerancia do que Langdon Gilkey em
seus ensaios chamou de “aintolerancia’™. O didlogo e o pluralismo nfo
devem ser a nossa primeira preocupagio; nem devem ser o fimem si
mesmos., Dorothée Sélle salientou os limites do pluralismo e a toleran-
cia: “Os limites da tolerincia se manifestam nas vitimas da sociedade.
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Onde os seres humanos estdo coxos, privados de sua dignidade, des-
truidos, violados, ai estd onde termina a tolerincia™. Saimos ao en-
contro de outros — nos urgiriam os tedlogos da libertaciio — e encon-
tramos outras religides, nio primariamente para gozar a diversidade
¢ o didlogo, mas para eliminar o sofrimento e a opressdo: nfo somente
para praticar a caridade, mas, principalmente, para trabalhar a favor
dajustiga. A justica, nos dizem, tem precedéncia sobre o pluralismo,
sobre o didlogo e até sobre a caridade.

Portanto, em vista do presente estado de nosso mundo, ambas
bésicas preocupag¢des humanitarias, assim como a soteriologia da maior
parte das religiGes pareceriam impor que uma opgdo pelas pobres e o
ndo-pessoas constitui tanto a necessidade como a finalidade primd-
ria do didlogo inter-religioso’. As religiGes devem falar e atuar unidas,
porque somente assim poderao contribuir de maneira decisiva para
eliminar a opressdo que contamina o nosso planeta. O didlogo, por-
tanto, néo € um luxo para as enriquecedoras classes de religiio; nem €
a “mais importante prioridade” depois de haver-nos ocupados das
coisas essenciais. O didlogo inter-religioso € essencial  libertagio in-
ternacional.

Partindo da suposigdo de que os tedlogos da libertaggo e do
didlogo inter-religioso t€m muito a dizer uns aos outros, quero agora
concentrar-me em como a teologia da libertagéo pode ajudar a explo-
rar 0 novo terreno da teologia pluralista das religides, Mais especifica-
mente tentarei mostrar (1) como a metodologia da libertag3o propor-
ciona o contexto ¢ um pento de partida para um didlogo que evite
posigdes absolutistas e que respeite as genuinas diferengas e a validez
dos outros, enquanto que, sem embargo, ndo se precipita pelas “ladei-
ras escorregadias do relativismo”; e (2) como os ingredientes da teo-
logia da libertagio nos ajudam a progredir “apropriadamente” para
uma cristologia pluralista (ou seja, que vai mais além tanto do exclusi-
vismo como do inclusivismo) sem abandonar o contetdo e o poder da
tradi¢do cristd e seu testemunho.

Oferecerei uma espécie de esqueleto seco de como se veria
uma teologia da libertacdo das religides. Ao fazeristo, esclarecerei —
suponho — o que os teSlogos da libertagdo estiveram dizendo ja h4
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tempo: que ¢ sen método teolégico nao foi tragado somente para a
América Latina ou para o Terceiro Mundo, mas que pode e deve afe-
tar a0 modo como se pratica a teologia, em suas diferentes disciplinas,
no Primeiro Mundo. Tanto no enfoque como na metodologia, a teolo-
gia da libertacdo € para a igreja universal.

Bases para um didlogo pluralista ndo-realista

Os teblogos que defendem que o cristianismo necessita de um
novo modo de se relacionar com as outras religides querem promover
um dilogo inter-religioso que seja genuinamente pluralistico, isto €,
que evite posigdes pré-estabelecidamente absolutistas e definitivas, para
permitir que todos os participantes tenham uma voz igualmente vélida,
e que cada participante escute, até onde seja possivel, 0 que os outros
estio expondo. E, contudo, os promotores desse didlogo pluralista
conhecem perfeitamente o perigo de que esta classe de didlogo possa
facilmente reduzir-se a uma espécie de alimento relativista, no qual
“muitos” significa “alguns” € no qual ninguém pode fazer juizos avalia-
tivos. A teologia da libertagio das religides pode ajudar os telogos
do didlogo de trés maneiras para manter a riqueza do pluralismo sem
permitir que se desintegre numa “papinha” de relativismo.

1. Os tedlogos da libertagdo entram no circulo da hermencutica
~ o processo pelo qual se interpreta e se escuta a Palavra de Deus —
com uma “hermenéutica de suspeita”. De modo suspicaz se recordam
a si mesmos que facilmente, sim, que inevitdvel € que a interpretacao
das Escrituras e a formulagio da doutrina se convertam em ideologia,
ou seja, o modo de promover 0s interesses préprios de um mesmo a
custa de outras pessoas. Com muita freqliéncia a verdade que apre-
sentamos como “a vontade de Deus” ou como revelagio divina séo,
narealidade, nossos interesses disfar¢ados subconscientemente para
manter 0 sfatus quo ou para proteger nosso controle da situagéo ou
nossa superioridade cultural - econdmica. Tal abuso sutil da tradicio
viva, dizem-nos os liberais, € sempre um perigo que espreita, ou talvez
sejaum fato camuflado, em toda doutrina. Portanto, seu primeiro pas-
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so ao empreender a tarefa de interpretar a palavra de Deus, é duvidar
ou buscar o rastro de ideologias que possam estar atuando num deter-
minado contexto cristdo. Isto o fazem baseando-se na sua préxis liber-
tadora. As doutrinas e as praticas ideoldgicas devem ser detectadas e
revisadas primeiro, para poder realmente escutar a voz de Deus, tanto
na tradi¢o como no mundo®.

Os teblogos das religides podem ganhar muito se adotarem as
hermenéuticas da divida. Isto exigiria deles — como primeiro passo
para elaborar uma teologia cristi de outras religiGes ou para aproximar
0s outros crentes — ser hermeneuticamente duvidosos de suas assumi-
das posig0es cristdis com os de fora. A tradicional teologia das religi-
Oes, especialmente a sua base cristolégica, serviu em grande parte para
cobrir ou perdoar um desejo ideoldgico inconsciente de manter a su-
perioridade, ou para dominar e controlar, ou para desvalorizar outras
tradi¢Ses cultural ou religiosamente. Por que, na realidade, os cristiios
foram tdo insistentes em manter a doutrina segundo a qual extra eccle-
sia nulla est salus (“fora da igreja ndo hé salvacdo™), ou para procla-
mar que Cristo tem que ser a norma definitiva para todas as outras
religides? Certamente niio se pode negar que no passado estas doutri-
nas e esta cristologia foram usadas para justificar a subordinagéio e
exploragdo de outras culturas e religiGes.

Ainda que nfo seja a intengio consciente ou subconsciente dos
cristaos usar certas doutrinas para subordinar outras culturas ou para
violar suas sensibilidades religiosas, contudo, se esses sfio 0s efeitos
destes ensinamentos, entdo estas doutrinas encontram-se sob a sus-
peita hermen€utica dos liberais. As doutrinas “ortodoxas” que diio fru-
tos ndo-éticos sdo, por assim dizer, muito duvidosas. E, principalmen-
te € somente no didlogo, nas vozes de outras culturas e religides, onde
0s cristdos podern comegar a sentir tais dividas. Os telogos asidticos
do Terceiro Mundo, por exemplo, nos dizem em termos inconfundi-
veis que a colheita de expansio missionaria nas culturas ndo-européias
produz uma abundéncia de frutos ndo especialmente éticos. Assinalam
como os modelos® tradicionais para um entendimento cristio de ou-
tras religides — ainda os mais inclusivistas (“o cristianismo andénimo” de
Rahner) e 0s modelos liberais (“o catalisador critico” de Kiing) — pro-
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movem uma teologia das religies “cripto-colonialista”, e “‘um imperia-
lismo cultural do Ocidente”.'

Tais modelos liberais inclusivistas para o didlogo com outras re-
ligiGes sdo muito parecidos ao modelo do desenvolvimento do Pri-
meiro Mundo para promover o bem-estar econdmico do Terceiro
Mundo. Como salientaram os teSlogos da libertagéo, tal “desenvolvi-
mento”, sutil, porém eficaz, leva a uma maior dependéncia e subordi-
na¢io econdmica do que a uma verdadeira libertagdo. Isto, na verda-
de, € uma forma de colonialismo. E como Tyssa Balasuriya expde com
grande franqueza, faz com que este seja duvidoso: “Pode ser teologi-
camente verdadeiro o auto-entendimento das igrejas que legitimam a
opressao sexista, racista, classista e religiosa” 7!

Precisamente essa “suspeita hermenéutica” sobre a teologia cristd
das religides, particularmente sua base cristolégica, € a que tem em-
purrado a muitos te6logos cristdos a comegar a busca de uma teologia
pluralistica das religides.

2. Se as hermenéuticas da suspeita dos tedlogos da libertagiio
podem ajudar os teSlogos das religides a esclarecer 08 obstéculos te-
olégicos para um didlogo mais eficaz, outra pedra fundamental da teo-
logia da libertacio, a opgéo pelos pobres (ou o privilégio hermenéuti-
co dos pobres) podem ajudar — sugiro — a resolver as questdes com-
plexas e controvertidas sobre pré-suposi¢Oes ¢ procedimentos para o
didlogo inter-religioso. Muitos debates eruditos ficaram estancados *“nas
condi¢des de possibilidade” do didlogo, isto €, em como devemos
entender o pluralismo religioso € comegar a conversar, de maneira que
cada um tenha pleno direito de falar, e a0 mesmo tempo uma capaci-
dade “genuina para escutar” . A postura tradicional era de que para
um frutuoso didlogo inter-religioso ha que dispor, pelo menos hipoteti-
camente, de algum tipo de ferreno comum que seja partilhado por
todas as religides —talvez uma “esséncia comum” dentro de todas as
tradigOes (estilo A. Toymbee) ou uma *“fé universal” {estilo W. C. Smi-
th, B. Lonergan) ou um “centro mistico”comum, ainda nao definido
(estilo W, Stace, F. Schuon, T. Merton)'?.

Os criticos contemporaneos, contudo, advertem o perigo de
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supor nas religides algo — qualquer coisa—como base para o didlogo.
Fildsofos como Jeremy Bernstein e Richdrd Dorty, assim como tedlo-
gos fildsofos como Francis Fiorenza e George Lindbeck’’, langam a
alerta em termos de perigos de “fundamentalismo” ou “objetivismo”.
Diz Bernstein:

Por “objetivismo” entendo a convicgao basica de que existe ou
deve haver alguma matriz permanente a-historica ou uma estrutura na
qual ultimamente possamos acudir para determinar a natureza da raci-
onalidade, do conhecimento, da realidade, da bondade ou da corre-
¢io (e daexperiénciareligiosa)... O objetivismo se relaciona muito
proxime com o fundamentalismo € a busca de um ponto de Arquime-
des. O objetivista defende a menos que possamos encontrar um terre-
no filoséfico, conhecimento, ou idioma (didlogo inter-religioso) de uma
maneira rigorosa nio poderemos evitar o ceticismo radical',

Os filésofos nos obrigam a resistir ao canto da sereia do objeti-
vismo e que abandonemos a busca superficial de um “terreno comum”
ou fora do pluralismo de perspectivas. A maturidade filoséfica exige
que aceitemos a realidade de que todo conhecimento estd “carregado
de teorias”’; cada sociedade tem diferentes estruturas de credibilidade;
cada religiao fala com seu préprio idioma dentro do “jogo do idioma”;
as “afirmagdes de protocolo” dos positivistas — que dizem representar
o que fodos observariam — talvez ndo existem. De modo que néo pa-
rece existir uma esséncia ou terreno comum, “nem hd modo de apreci-
ar, a partir de fora de uma tradig@o, o significado e a verdade da afir-
magao feita a partir de dentro. As diferentes tradigdes e esquemas
religiosos de crenga e descrenga refletem estruturas que, em itima
instincia, sdo incomensuraveis, ndo tém medida’?,

A partir de uma perspectiva experimental mais préitica, teGlogos
como John Cobb e Raimundo Panikkar s@o eco dos filésofos. Se re-
almente queremos levar a sério o pluralismo —nos advertem — teremos
que abandonar a busca de “uma teoria universal” ou “uma fonte
comum”dareligido— e até de “um Deus”em todas as religides. No seu
ensaio neste volume, Panikkar fala muito claro: “O pluralismo no dei-
xalugar a um sistema universal. Um sisterna pluralista seria contradi-
¢40 em seus proprios termos. A incomensurabilidade de sistemas ab-
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solutos torna impossivel estender pontes para unir-los™'¢, Cobb nos
corrige a John Hick, a Wifred Cantwell Smity € a mim: ““o problema é
abusca do que € comum. Se nossos tefstas liberais realmente querem
ser abertos, simplesmente: que sejam abertos. A abertura se inibe di-
ante da necessidade de propor mais adiante o que temos em comum™”,

O perigo, segundo estes criticos, estd em que 0 nosso desejo de
estabelecer ou revelar uma esséncia ou centro comum, com grande
facilidade perdemos de vista o que € genuinamente diferente e, portan-
to 0 que é genminamente desafiador e aterrador em outras religides.
Como Cobb sugeriu, talvez ndo existe um “Absoluto” dentro ou detras
de todas as religides do mundo; talvez haja dois, € 0 que acontece €
que temos medo de enfrentarmos com esta realidade'®. Cobb também
criticou duramente © modelo teocéntrico de John Hick e 0 meupara a
aproximagao crista a outras religides, mostrando, com bastante con-
vencimento —eu confesso —, que ao propor a Deus, no lugar daigreja
de Cristo, como base para o didlogo, implicitamente, inconsciente-
mente, mas de modo imperial, estamos impondo nossos conceitos de
Deus ou do Absoluto a outros crentes que, como muitos budistas, talvez
nem sequer desejam falar de “Deus”, ou que tém a experiéncia do Ab-
soluto como Sunyata, que nada ou muito pouco tem que ver com a
experiéncia que os cristios consideram como experiéncia de Deus®.

O ponto de vista dos criticos esta claro. E, contudo, quando o
expde, quando nos alertam contra as faltas do fundamentalismo e as
esséncias comuns, também nos alertam contra as faltas igualmente
ameagadoras do “ceticismo radical” ou do relativismo, que de tal modo
fechariam as religides ou culturas nos seus proprios jogos de lingua-
gem ou especiosas estruturas, que fariam impossivel toda comunica-
¢ao entre elas. Os fildsofos e teSlogos mencionados antes sio todos
eles paradoxalmente, firmes crentes na possibilidade e no valor da
comunicagdo ¢ o didlogo entre as aparentemente “incomensurdveis”
tradi¢des. Buscam um caminho dificil, paradoxal, entre o fundamenta-
lismo e o relativismo; ainda que ndo haja bases comuns pré-estabele-
cidas, podemos falar para entender-nos.

Nao estd claro como funciona isto. Cobb e Panikkar (e também
Bemstein) parecem adotar o método habermasiano; lancam-se sem
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pensar-lo ao didlogo confiando que, na praxis da comunicagio, se
descobrira ou se criara o terreno comum ou os pontos de vista parti-
lhados. Ainda que este terreno comum nio seja todo ele terra firme,
mesmo siga sendo “terreno movedigo™?, pode ser suficiente para ven-
cer aincomensurabilidade, até chegar a “transformagéo mutua” das
religides, como diz Cobb.

Ao afirmar sua ¢ no valor do didlogo, muitos dos autores que
antes evitavam qualquer classe de “terreno comum” agora querem as-
sinalar que € o que faz com que o didlogo seja possivel e valioso, e
como s¢ deve proceder na comunicagdo. Ao fazer isto, soam como se
estivessem buscando algo “comurm’” na historia da religido ou na expe-
riéncia da religiio. Ao negar qualquer teoria universal para a religido,
Panikkar ainda invoca uma aspiragdo (no sentido literal de uma respi-
racdo) ot uma inspiragiio (um espirito) para todas as religides™ . Berns-
tein propde um modelo de didlogo baseado na razao que pode ser
partithada pela pluralidade das vozes®. Outros fil6sofos invocam uma
“cabeca de ponte” de percepgdes partilhadas e padres 16gicos que
provéem a base para a tradugao entre as diferentes perspectivas®,
Heinrich Ott, apesar de que vé o budismo e o cristianismo como dois
caminhos claramente diferentes, tem a confianga de que estdo cami-
nhando pelo “mesmo bosque” ou por um “local” comum para os dois™.

O que este autores percebem € que as diferentes religides ndo
podem, ao final, ser macas e laranjas, porque se o forem, como pode-
riam, ou por que deveriam falar e trabalhar juntas? Quem afirma o
valor do didlogo inter-religioso, afirma implicitamente que Ad algo que
une as religides do mundo. O problema é como aponta-lo? Como se
pode descobrir? Como trabalhar criativamente com isso?

Aqui € onde a teologia da libertago das religides pode nos ser-
vir de grande ajuda. Se nfio existe um terreno comum preestabelecido
Ou uma esséncia comum que possamos estabelecer antes do didlogo
para criar nosso “terreno movedigo” partilhado. Para os teélogos da
libertagdo este contexto comum seria a opgdo pelos pobres e exclui-
dos, isto é, a opgdo para trabalhar com e pelas vitimas deste mundo.
Hérvey Cox diz com sua tipica clareza: Para os teélogos da libertagio,
a base para o didlogo inter-religioso e a luta peios pobres”
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A raziio pela qual a opgéo pelos pobres proporciona tal base e
por sua afirmago epistemoldgica da teologia da libertagio, ou seja,
com o privilegio hermenéutico dos pobres. “A teologia Latino-ameri-
cana da libertagdo, a teologia negra, a teologia feminista, todas elas,
afirmam que a experiéncia dos oprimidos e um terreno hermenéutico
privilegiado, que a identificagéo com os pobrese 0 primeiro para con-
seguir entender tanto a Biblia como nosso mundo atual”*. E nos po-
derfamos acrescentar: “o primeiro passo dos crentes religiosos para
compreender-se uns aos outros”. Os liberacionistas nos estéo dizendo
que, Sem um Compromisso com os oprimidos, nosso conhecimentoe
deficiente — nosso conhecimento de nos mesmos, dos demais, do Ab-
soluto-. Com isto nfo quero implicar que somente podemos chegar a
verdade por meio de tal compromisso, mas sim, que a 0pgao pelos
pobres, a verdade ao qual podemos chegare, quando mais incomple-
ta, deficiente, perigosa.

Por razdo de sua prioridade hermenéutica e sua potencia, por
conseguinte, a opgdio pelos oprimidos (a0 menos no mundo como existe
hoje) nos serve como condigo eficaz para a possibi lidade do didlogo;
torna possivel que as diferentes religides possam falar entre siechegar
a entender-se mutuamente. Se as religiGes do mundo, em outras pala-
vras, podem reconhecer a pobreza e a opressao como problema co-
mum, se podem partilhar um compromisso comum (expressado de
diferentes maneiras) para acabar com tais males, haver@o achado a
base para supetar seus incomensuraveis e diferengas, em ordem a poder
se executar e, possivelmente, ser transformados nesse processo.

Se tudo isso tem sentido, creio que podemos dar um segundo
passo: no lugar da busca de “um Deus” ou “um Absoluto” ou “uma
essénciacomum’ ou um “centro mistico” em todas as religides, pode-
rfamos reconhecer um lécus partilhado de experiéncia religiosa dis-
ponivel agora para todas as religides do mundo. Dentro da luta pela

libertagiio ¢ a justica com e pelos muitos diferentes grupos de pessoas
oprimidas, os crentes de diferentes tradigoes podem experimentar,
unidos, e a0 mesmo tempo diferentemente, o que d4 raizes a suas
resolugdes, inspira suas esperangas € guia seus atos para vencer a
injusti¢a e promover a unidade. Aloysius Pieris sugere que no nosso
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mundo contemporéneo, a luta pela libertagao e pela transformagao
deste mundo proporciona uma base trans-cultural e inter-religiosa para
definir e partilhar a experiéncia entre todas as religides: Proponho que
oinstinto religioso seja definido como uma urgéncia revolucionaria, um
impulso psico-social para gerar uma nova humanidade... Este novo
impulso constitui e, portanto, define a esséncia do homo religiosus™ .

Talvez, melhor do que o mosteiro ou 0 monte do mistico, a luta
pela justica pode ser o lugar onde hindus, budistas, cristaos e judeus
podem sentir e comegar a falar sobre o que 0s une. O que faz possivel
uma comunicagio na doutrina entre os crentes de diferentes proce-
déncias nio e somente o que Tomas Merton chamou uma comunica-
¢do de experiéncia mistico-contemplativa®, mas também e especi-
almente uma comunicagiio da prdxis libertadora. Nas palavras de
M. M. Thomas:

A resposta comum aos problemas da humanizagio da existén-
cia no mundo moderno, mais do que qualquer religiosidade comum,
ou sentido comum do Divino, e o ponto mais frutifero de entrada aum
encontro das religiGes espiritual no nosso tempo®.

Tal proposta corresponde a insisténcia dos teélogos da liberta-
¢ao0: que teoria e clareza doutrinal podem ser conseguidas somente em
¢ por meio da praxis libertadora. Portanto, para entrar na dificil dis-
cussdo sobre se existe uma “esséncia ou terreno comum” em todas as
religides, para chega a conhecer se “Deus” ou “Sunyata” podem, de-
pois de tudo, ter algo em comum, devemos somente orar ¢ meditar
juntos, mas que primeiro temos que atuar juntos com € a favor dos
oprimidos. John Cobb, portanto, tem razao: ndo podemos conhecer o
que € “comum” a todas as religiGes antes de comecgar a dialogar, so-
mente que por didlogo agora se entende no comente conversagio ou
oracdo partilhada, mas prixis partilhada. “Para os partidarios da teo-
logia dalibertagido — diz Harvey Cox usando imagens ocidentais — esta
realidade n3o vista {a hipotética unidade transcendente das religides)
encontra-se mais além, nfio abaixo ou detras. E escatoldgica, nio an-
cestral. Requer amor e servigo fiel, néo esotéricas reflexdes”™.

Este entendimento do papel da opgfio pelos pobres e excluidos
no didlogo inter-religioso significa que a evolugio nas atitudes cristis

25



para outras religides que eu descrevo no meu livro No other name?
esta incompleta. A evolugfio — atreveria-me a sugerir — esta sendo
convidada a passar um cendrio mais amplo. Se as atitudes cristas evo-
luiram do eclesiocentrismo ao cristocentrismo e deste ao teocentris-
mo, devem evoluir agora para que nos simbolos cristdos poderia ser
chamado “reinocentrismo”, ou mais universalmente, “soteriocentrismo”.
Para os cristdos, ¢ que constitui a base e a meta do dialogo inter-
religioso, o que torna possivel (a “condi¢fo de possibilidade™ de) o
entendimento € a cooperacdo mutua entre as religies, o que une as
religides num discurso e prixis comum, ndo e como se relacionam
com a igreja (invisivel através do “batismo de desejo™), ou como se
relacionam com Cristo (anonimamente [Rahner] ou normativamente
[Kiing]), nem sequer como respondem ¢ concebem a Deus, mas sim
até onde estdo promovendo o bem-estar humano ¢ realizando a liber-
tagdo com e a favor dos pobres e excluidos.

Uma teologia cristd da libertagdo das religides, portanto, pro-
pora como terreno “‘comum’” (mesmo que ainda “inseguro™) ou como
ponto de partida para o encontro religioso, ndo Theos, 0 mistério ine-
favel do divino, sendio mais bem Soteria, “o mistério inefdvel da salva-
¢iio”3t, Esta aproximagao soteriocéntrica, parece, estar menos inclina-
do a (ainda que nunca imune do) abuso ideolégico, porque ndo impde
suas préprias idéias sobre Deus ou o Absoluto em outras tradiges;
desta maneira responde ao criticismo do teocentrismo de Cobb. Uma
aproximagfo soteriocéntrica a outras crengas também parece ser mais
fiel aos dados das religiGes comparadas, porque ainda que as religiGes
do mundo possuem uma divergente variedade de modelos para o
Absoluto — tefsta, metatéista, politefsta e atefsta — ““a confianga mutua,
contudo continua sendo soterioldgica, sendo a preocupagio da mai-
or parte dos seres religiosos a liberta¢do (vimukti, moka, nirvana)
mais que a especulagio sobre um hipotético [divino] libertador”

John Cobb, contudo, na sua critica do primeiro revisor deste
ensaio, continuava advertindo que “propor tal condi¢do [a saber, a
opgio pelos pobres] sobre o didlogo unilateralmente a partir do lado
cristio e uma continuagiio do imperialismo que Knitter rechaga... pa-
rece dizer que busca o didlogo somente com os que partilham o seu
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modo de entender a salvagdo”. As adverténcias de Cobb sio impor-
tantes. Ajudam-nos a esclarecer que a op¢ao pelos oprimidos nio se
pode impor como condi¢do absoluta para o didlogo inter-religioso;
mas sim oferecida ou sugerida, como um convite a um didlogo mais
auténtico e eficaz. Niio estou exigindo que outras religides aceitem a
preocupagdo pelo solrimento das nagdes oprimidas como ponto de
partida para o encontro inter-religioso; porém, duvido, € sugiro, que
podem e véo querer tazé-lo. Minhas dividas se reforgam pela afirma-
¢do de Pieris quc as religiGes do mundo 2m muito mais pontos de
partida em comum nas suas soteriologias do que nas suas teologias.
Também, como sc enfatizard na préxima segfo, ao propor a Soterio-
logia como contexto ou ponto de partida para o didlogo, certamente
nao suponho que cxista somente uma maneira de entender a “salva-
¢a0™, ou que no meu modo cristdio de entendé-la seja definitivo e nor-
mativo. Comega-sc em terreno “movedico” que tem que se fazer firme
no didlogo; o ponto de partida pode clarear-se ou se pode corrigir de-
pois de haver comegado. Contudo ao menos, jd temos um ponto de
partida.

3. Harvey Cox resume as vantagens priticas de uma aproxima-
¢ao soteriocéntrica € menciona outra possivel contribuigdo a teologia
da liber\'taqéio das religides:

A luz desta visio “centrada no Reino...” muda todo o significa-
do da discussio entre as pessoas de diferentes tradiges religiosas. A
finalidade da conversagao ¢ diferente. O didlogo inter-religioso niio se
converte em meta por si mesmo nem numa busca estritamente religio-
$a, mas em meio para a antecipagao da justi¢a de Deus. Converte-se
em praxis. As similitudes e diferengas que antes pareciam importantes
se desvanecem, enquanto as diferencas reais — entre aqueles cujas
histdrias sagradas sdo usadas para perpetuar o dominio e aqueles cuja
religiao os fortalece para lutar contra a dominagfio emergem mais cla-
ramente®,

. “As diferencas reais emergem mais claramente’: Cox est4 suge-
rindo que a opgfio pelos oprimidos poderia ajudar aos académicos e
aos participantes no didlogo para lidar com outro problema na discus-
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sio sobre o pluralismo religioso, a saber: afirmar a validez indepen-
dente de todas as tradi¢bes e o perigo de julgar a verdade de outros,
segundo nossos critérios inapropriados. Como se pode evitar o ceti-
cismo radical ou o relativismo sufocante? Até agora, discuti como as
diferentes religides poderiam chegar a um entendimento mituo. Haa
possibilidade de que também possam chegat a julgar umas a outras?
Nos seus estudos e conversagdes religiosas, inclusive os académicos
estio se dando conta de que tanto o estado do nosso mundo como a
natureza do espirito humano (Lonergan diz que o entendimento néo €
mais do que o primeiro passo para o juizo) exigem de nés fazer juizos,
mesmo que somente sejamn tentativas, sobre o que ¢ verdadeiro ou
falso, bom ou mati —ou a0 menos sobre o que € preferivel. John Hick
diz que néio podemos evitar a necessidade de “qualificar por graus as
religiGes™™.

Porém, pedir tais juizos avaliativos é voltara acender os temo-
res do fundamentalismo, o neocelonialismo, e o abuso ideol6gico. Onde
vamos encontrar os critérios para julgar ou para “quaiificar por graus”
(critérios que tenham uma prote¢ao interior inata contraa possibilida-
de de que se convertam ferramentas de exploragao, € que possam
obter o consenso geral no mundo da academia e no campo do encon-
tro inter-religioso)? Os critérios doutrinais — sobre as qualidades do
Absoluto, ou a atividade de um Logos universal, ou a presenga de um
Cristo ou um Buda andnimos — resultam muito controvertidos e pro-
pensos a ideologia. Os critérios baseados na experiéncia mistica—a
idéia de Merton de “comunho antes do que comunicagio” — ajudam,
porém, freqiientemente, no fim das contas, sdo dificeis de aplicar,

Poderia uma base soteriolégica para o didlogo —a opgao pelos
pobres e excluidos — proporcionar 0s critérios gerais que a variedade
de religides possa aceitar para trabalhar como base para qualificar-se
por graus asi mesmas? Hick sugere um critério de “eficicia soteriol6-
gica”: Aquilo que promova “amelhor qualidade sem limites de existén-
cia humana, melhor qualidade que se realiza no sentido de estar cen-
wrado em si mesmo, a centrar-se na Realidade™. Stanley Samarthd
defende que as religides do mundo podem formular uma “tica global”

ouum “consenso de consciéncia” que resultaria ser “uma salada de
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frutas religiosa”... (sendo) uma série de principios sobre como partilhar
poder e recursos, tanto com a comunidade nacional como entre as
pagﬁes da comunidade global ™. Hans Kiing propds que o primeiro
ingrediente numa “criteriologia ecuménica” para determinar a “‘verda-
deirareligiao” € o Humanum, isto €, aqueles “valores e exigéncias
fundamentais” essenciais a todo ser humano. “N#o seria possivel for-
mular um critério ético fundamental geral que apele &8 humanidade co-
mum de todos, que tenha sua base no Humanun, no verdadeiramente
humano, concretamente na dignidade humana e nos valores fundamen-
tais que lhe correspondem?”™?

A teologia da libertacdo das religides subscreveria tais suges-
toes, ‘porém ndo sem advertir-nos que sdo perigosas por nio serem
suficientemente especificas. Do Humanum de quem estamos falan-
do? Ou, como perguntam persistentemente os te6logos da libertagio:
Quem € o interlocutor para estes tedlogos? “A efetividade soteriologi-
caj’, “a ética global”, o humanum... precisam ter como referéncia,
prioritariamente, os oprimidos, os marginalizados, os privados de po-
der no mundo, o que significa que estes critérios foram formulados e
concretizados na praxis atual da libertag@o dos oprimidos. De outra
maneira, tais critérios correm o risco de fundir-se numa teoria ineficaz
naideologia do Primeiro mundo. Podem as religides do mundo estar
de acordo na necessidade e valor de tais critérios libertadores? A de-
?larag‘zio da Conferencia Mundial sobre Religido e Paz em Kyoto (1970)
g uma indicagdo esperangosa; entre as convicgdes que as religides

possufam em comurn’ havia “um sentimento de obrigagao de colo-
car-se a0 lado dos pobres e oprimidos contra 0s ricos ¢ opresso-
res” s,

Tais critérios soteriocéntricos, ainda que se concentrem nos po-
bres e excluidos, ndo levam necessariamente a nova forma de funda-
mentalismo ou a um ponto de Arquimedes ético, fora da praxis da
libertagdo e do didlogo. Como j4 se sublinhou, ndo estamos comegan-
do com absolutos pré-estabelecidos. Os critérios soteriocéntricos sdo
validos como instrumento heuristico, mais do que como base defini-
da. Tais critérios — elementos que contribuem para uma libertag3o ple-
na e auténtica — podem ser reconhecidos somente na praxis da luta
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para vencer o sofrimento € a opressdo, € somente na préxisl dodislo-
go. Quais sdo as causas do sofrimento € da opressao? Qual € o me!hor
modo de eliminé-los? Que tipo de anélise sécio-cultural se precisa?
Que tipo de transformagfo ou alteragio pessoal da conscientizagao se
requer? A opgfio pelos pobres néo proporciona respostas a estas per-
guntas. E, contudo, o ponto de partida para lutar unidos em busca de
resposta se encontra na opgao fundamental pelos pobres e no compro-
misso com os oprimidos®. .

Mais ainda, como indicou Hick, ao aplicar os critérios soterio-
céntricos da teologia da libertagdo no didlogo inter—religiqs% ndohdo
que esperar que se possa graduar in globo a totda uma reli gidoou qlif
se possamn categorizar as religides numa espécie de hierarquia etica™.
Como W. C. Smith expds muito claramente, a realidade da rellglap
estd mais além de nossas idéias racionais, ocidentais sobre a “reli-
gido™, Porém, ao aplicar os critérios da préxis libert.adora,_aq per-
guntar, por exemplo, como uma crenga hindu ou um ritual cristdo ou
um prética budista promove o bem-estar humano e conduz a d,esterrar
a pobreza e a promogao da libertagéo, poderia chegar a juizos co-
muns sobre o que é verdadeiro ou falso —ou o que € preferivel —entre
as diferentes afirmagoes ou préaticas religiosas.

Ao defender Soteria como fonte dos critérios éticos para o di-
dlogo inter-religioso, ndo precisa ser ideologicamente inénup. Mes—
mo que talvez se esteja de acordo geral sobre a promogao da Ju?.UQa e
contra a opressdo, cada religido ou tradigdo entenderd de maneira pe-
culiar o que Soferia e areligido supdem. Aqui, como Gavin D’(;OSFa
assinalou na sua critica ao meu livro, qualquer aproximagao teocéntri-
ca ou soteriocéntrica permanece, em certo modo, inerentemente Cris-
tocéntrico (ou budacéntrico, kishnacéntrico, quranocéntrico)*. Cada
um de nés tem pontos de vista préprios, suas proprias perspectivas,
ou diferentes mediadores. Os critérios segundo os quais entendemos o
significado da libertagio ou o que constitui a salvagio al_lténtica ou
enganosa nos sdo providos por nossos mediadores partu?u]ares. O
Universal, portanto, seja theos ou Soteria, sempre € experi meptado,
entendido e seguido por meio de um simbolo ou mediador particular.
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De nenhuma maneira deixamos a Cristo de lado. Ele continua sendo o
caminho, a verdade e a vida do cristéo.

Porém o que faz com que a aproximagio soteriocéntrica seja
diferente do cristocentrismo ou do teocentrismo é o reconhecimento
explicito de que antes do mistério ou Soteria, nenhum mediador nem
sistena de sfmbolos € absoluto. A perspectiva sobre Soteria dada por
qualquer mediador estd sempre aberta para ser esclarecida, comple-
tada, talvez corrigida pelos pontos de vista dos mediadores. Portanto,
de novo, o absoluto, mesmo que todos os demais estejam a seu servi-
¢o e clareza, ndo € aigreja, nem Cristo, nem sequer Deus, mas sim, o
reino ¢ a sua justica. E ainda que os cristaos entendam e se coloquem
aservigo do reino por meio de Cristo, € precisamente no buscar pri-
meiro o reino e sua justica que tudo o mais serd acrescentado, incluin-
do um entendimento mais claro e, talvez, mais correto, doreino e de
Cristo. O que nos leva a considerar como o0 método da teologia da

libertagZio, poderia esclarecer o componente cristolégico da teologia
das religises.

A Teologia da Liberta¢io das religides
e a unicidade de Cristo

Além de esclarecer o contedido € o ponto de partida para o
didlogo inter-religioso genuinamente pluralistico — mais além, tanto do
exclusivismo como do inclusivismo — o método da teologia da liberta-
¢Ao pode também ajudar a resolver o problema mais dificil da unicida-
de de Cristo. Para evitar posturas absolutistas pré-estabelecidas que
impedem o didlogo genuinamente pluralistico, os cristfios devem — as-
sim parece — ou renovar ou inclusive rechagar seu modo tradicional de
entender a Jesus Cristo como a voz final, definitiva e normativa de
Deus. E possivel fazer isto e continuar sendo chamados de Ccristaos?
Para mostrar como a teologia da libertago das religides pode ajudar a

responder estas incertezas cristolégicas, ofereco as quatro seguintes
reflexdes:

1. Como ja temos dito, a teologia da libertagdo insiste que a
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prdxis seja, a0 mesmo empo, origem e confirmagdo dateoriaouda
doutrina. Todas as crengas cristds € reclamos da verdade devem nas-
cer da praxis e logo serem confirmadas nela, ou ser experiéncia vivida
destas verdades. Segundo a teologia da libertagio ndo se conhece
primeiro a verdade para depois ser aplicada a prxis; na acdo, no fazer
é onde se chega de verdade a conhecer a verdade e provar a sua
validez. O que isto significa paraa cristologia deixaram claros alguns
telogos como Jon Sobrinoe Leonardo Boff: ndo podemos comegar
a conhecer quem é Jesus de Nazaré ao menos que sejamaos seus se-
guidores, pondo em prética sua mensagem em nossas vidas®. Este €0
processo no qual foram formulados os titulos de Jesus no Novo Testa-
mento; foram o fruto e 0 gozoso kerygma, derivados da experiéncia
de seu seguimento. Porque esta experiéncia mudava segundo as dife-
rentes comunidades € contextos das Igrejas primitivas, 05 titulos de
Jesus foram muitos e variados.

A préxis, consegiientemente, foi o ponto de partida de toda cris-
tologia. E continua sendo o critério de toda cristologia, porque tudo o
gue sabemos ou dizemos sobre Jesus deve ser continuamente confir-
mado, esclarecido e talvez corrigido na préxis de viver sua visio no
mutdvel contexto da historia. Neste sentido, portanto, como diz Boff,
nada do que dizemos de Jesus € final: “nenhum titulo que damos a
Jesus pode ser absolutizado™.

O que essa primazia da praxis significa para uma cristologia de
diflogo inter-religioso comenta Sobrino na seguinte observagao:

A universalidade de Jesus ndo pode ser demonstrada ou pro-
vada & base de férmulas ou simbolos que, em si, s40 universais:
por exemplo, as formulas dogmdticas, 0 kerygma como evento, a
ressurreicdo como simbolo unive rsal de esperanga, etc. A realida-
de de Jesus se encontra na sua concreta encarnacdo®.

Em outras palavras, aconvicgdoe a proclamagéo cristds de que
Jesus é apalavrafinale normativa de Deus para todas as religides nao
pode apoiar-se somente numa doutrina tradicional ou numa experién-
cia pessoal, individual. Ndo podemos entender que Jesus ¢ a afirma-
¢dio final e normativa de Deus baseando-nos no fato de que assim nos
ensinou ou no fato de haver experimentado que ele € 350 €M NOSSAS
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préppas vidas. Mas sim, a unicidade de Jesus somente pode ser ¢
nhfec_lda, ¢ depois afirmada “na sua encarna¢fio concreta”, somente -
préxis do envolvimento histdrico, social. Isto, concretamelate si gm'figz
que, a MeNos que entremos de cheio na prdxis do didlogl; cristd
cqfn outras religides, seguindo a Cristo, aplicando sua mensagem o
dlalogo com outros crentes, nao podemos experimentar e con%inn-, ro
que significa a unicidade e normatividade de Cristo. e
Porém, j& foi realizada esta préxis? Os cristdos aprenderam ati-
vamente de outras religies e trabalharam com elas ao ponto de terem
expel?mentado a unicidade e a normatividade de Jesus sobre todos o
demais? Tem sido sua praxis de didlogo com outros crentes suﬁcienteS
mente extenﬁiva em se afirmar de modo universal que Jesus ultra assz:l
¢, portanto, é norrpatifxo para outras religides? Creio que nio P
' Podemos ainda afirmar que, durante séculos, a Igreja "‘esteve
mdci a todas as r?agﬁes” e religides. Mas, somente neste século algreja
Catélica no Vaticano II, e as Igrejas Protestantes, por meio do Consfa»
lho Mundial cla§ Igrejas, comegaram um didlogo consciente e extenso
comoutras tradigOes religiosas. A partir da perspectiva duma cristolo-
gia libertadora das religides os cristios terdo que admitir que, a0 me
nos no presente, € impossivel fazer afirmacdes de finalidade e,norma:
t.1v1dadf com_respeito a Cristo ou ao cristianismo. O que significa que
temos “permissdo” — talvez até obrigagio — de iniciar o didlogo cil)m
outros crintes sem nossas tradicionais pretensdes de que “n::”ici:,y héou
tro nome” ou ‘,‘.nenhum outro mediador”. Ao dar este passo, Boff no;
conflrma, € apoia que nenhum titulo cristolégico € absoluto; ,ainda ue
?élu;les titulos que rgclamam finalidade ou normatividade E)ara chus
m;}gieg;]o flue ser revisados como resultado de nossa praxis do didlogo
) 2. Relgcionado com isto, outro ingrediente da teologia da liber-
taga? - a primazia da ortopraxis sobre a orfodoxia— assegutra aos
cristaos que sc as afirmagdes sobre a finalidade de Cristo e do cristia
l'llSI“ﬂ(? nao sdo possiveis atualmente, também ndo sio necessdrias A;
IIiaIS }mpqdrtante preocupagdo de uma teologia da libertaggio soterio«
céntricanfio € a “crenga correta” sobre a unicidade de Cristo, mas a
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“pritica correta” para com as outras religides e estender o reino ¢ sua
Soteria. A clareza sobre si e como Cristo é um s6 senhor e salvador,
assim como a clareza sobre qualquer outra doutrina, pode ser impor-
tante, mas estd subordinada a levar em frente a opgdo pelos pobres e
excluidos. A ortodoxia se converte numa urgente preocupagao so-
mente quando & necessaria para a Ortopraxis — para exercer a opgaoe
a promogio do reino. Se a clareza na ortodoxia nfio € necessaria para
este objetivo, pode esperar.

Os cristiios nio necessitam de clareza ortodoxa sobre Jesus

como salvador “Gnico” ou “final” ou “universal” para experimentar a
libertagiio da verdade de sua mensagem e comprometer-se com ela.
O que os cristiios com certeza sabem, com base em sua praxis de
seguimento de Jesus, € que sua mensagem € um meio seguro para
fazer realidade a libertagio da injustiga e da opressao; que € um modo
eficaz, cheio de esperanga, universalmente significativa para realizar
Soteria e promover o reino de Deus. Nio saber se Jesus € tnico, se
ele é a palavra de Deus final € normativa para todos 0s tempos, nao
interfere com o compromisso & praxis de seu seguimento e trabalho
com outras religides na construgao do reino. Nio e necessirio dar
uma resposta agora a estas perguntas. De fato, como acabamos de
ver, essas questdes ndo podem ser respondidas agora. Enquanto isso
hé& muite que fazer. Nio os que clamam “Senhor, Senhor’”’, mas 0s que
fazem a vontade do Pai entrardo no reino dos céus” (Mt 7,21).

Estas conclusdes cristoldgicas tiradas da insisténcia dos libera-
cionistas na primazia da ortopraxis sobre a ortodoxia terminam soan-
do igual as recomendagdes de H. Richard Niebuhr, jd em 1941, se-
gundo as quais 0s Cristdos adotam aproximagao confessional as pes-
soas de outras crengas. Ele urgia a seus companheiros de fé em Cristo
a relacionar-se com outros crentes'* expondo de forma simples, con-
fessional, o que nos sucedeu na nossa comunidade, como chegamos a
ser crentes, como raciocinamos sobre o que nos rodeia e 0 que vemos
a partir do nosso ponto de vista”. E hoje ele poderia acrescentar: “le-
vando 2 praxis o que chegamos a crer.” Niebuhr insistia que tal confis-
sio, de palavra e de obra, niio necessita, ndo deve necessitar ir acom-
panhada por nenhuma tentativa de “‘justificar o cristianismo como su-
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penior a todas as outras religiGes”. Tais pretensdes de “ortodoxia” so-
bre a superioridade ou normatividade de Cristo sobre todas outras
religiGes ndo somente nfio era necessdria para viver a fé crista, mas
eram, uysando as mesmas palavras de Niebuhr, “mais destruidoras da
religido, do cristianismo, € da alma que o pudesse ser qualquer ataque
do inimigo™&,

3. As possibilidades, descritas anteriormente, de usar a opgio
pelos pobres como critério de trabalho para “por graus s religides”
contém mais implicagdes cristolgicas. Se o conjunto das praxis liber-
tadoras com e pelos pobres e excluidos for indicador € medida da
auténtica revelagio e da experiéncia religiosa, entfio os cristios, gos-
tem ou ndo, tém ao seu alcance 0s meios para discemnirem néo somen-
te se 80, mas também em qual grau sdo genuinos “caminhos de salva-
¢d0™"; mais ainda, se podem ¢ em qual grau podem ser genuinos liber-
tadores e “salvadores”. Em outras palavras, os critérios soteriocéntri-
cos para o didlogo religioso contidos na opgéo pelos oprimidos ofere-
cem ao0s Cristios as ferramentas para examinar criticamente, e possi-
velmente revisar o modo tradicional de entender a unicidade de Cristo.

Simplesmente, por seus frutos (éticos, soteriolégicos) os conhe-
cerdo. Podemos julgar se outros caminhos religiosos e seus mediado-
res sdo salvificos e qudo salvificos sejam. Os juizos podem tomar dife-
rentes dire¢des. No encontro académico e pessoal com outros crentes
e outros caminhos, ao aplicar os critérios da prixis libertadora, os
teélogos cristios podem notar que mesmo que haja outros “salvado-
res’” nas outras tradi¢des, contudo, Jesus de Nazaré aparece diante
deles ¢ talvez perante outros crentes também quigd —como um liber-
tador especial; ou como o que unifica e d4 sentido a todos os esforgos
para aSoteria. Ou, os cristios podem descobrir que outras religides e
figuras religiosas oferecem um meio e uma visdo de libertagéio igual a
de Jesus, que faz impossivel “graduar’” os salvadores ou seres ilumina-
dos por ordem de importancia. Por exemplo, eles podem concluir que
o poder libertador, transformador das idéias budistas sobre a ilumina-
¢do, co-origem dependente, e compaixao, tal como se praticam nas
“reuniGes familiares” do Movimento Sarvodaya em Sri Lanka, so tio
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salvificas como os simbolos do reino de Deus ¢ aredencdo e a graga
da maneira como as vivem as comunidades de base de Nicarigua.
Jesus, nesse caso, seria (inico, junto com outros libertadores inicos.
Jesus seria salvador universal, ao lado de outros salvadores universais.
A sua universalidade e unicidade nio seriam exclusivas, nem inclusi-
vas, mas complementértas.

Certamente, segundo uma teologia cristocéntrica da libertagdo
das religides, tais discernimentos sobre a unicidade e finalidade che-
gam ou nio a ser realidade, afinal de contas néo € tio importante,
contanto que nds com todos os povos ¢ religides estejamos buscando
primeiro o reino e sua justica (Mateus 6,33).

4. A teologia da libertagdo das religides oferece ajuda para ma-
nejar outro obstaculo com o qual se enfrentam os que exploram as
possibilidades de uma compreensao nfio-abselutista ou ndo-definitiva
de Cristo. A pedra de toque — pode se dizer — para a validez ¢ a
adequagfio de uma nova compreensio de Cristo como “umi entre mui-
tos”, em relagio de “unicidade complementéria” com outros, € se tal
questionamento possa ser, eventualmente, recebido (receptus) pelos
fiéis. A aceitacfo por parte dos fiéis era o critério final para a validez
dos primeiros concilios ecuménicos, e continua sendo na atualidade
para 0s papas, concilios e tedlogos*. Os teélogos cristdos, em outras
palavras, nfio podem exercer seu oficio a partir de confortdveis torres
de marfim; ao pertencer, como na realidade pertencem, ao “publico de
academia” devem também poder comunicar-se e encontrar seu lugar
no “piiblico da igreja”.*®

Mas precisamente esta € a raziio pela qual muitos dos te6logos
de mente aberta acreditam que ndo podem subscrever uma teologia
pluralista das religides e passar para uma visdo de Jesus que diminuiria
sua unicidade “de uma vez para sempre” (epaphéx, Heb. 9,12). Tal
formulagio nunca seria aceitdvel pelo “sentido dos fi€is”. Monika He-
llwig e Frans Josef Van Beeck insistem, com delicadeza, mas ao mes-
mo tempo com firmeza, que “reclamar somente que Jesus nos oferece
um caminho de salvagio que é um entre muitos € ficar limitado na
fidelidade &s afirmag@es cldssicas sobre Jesus na biblia e na tradigdo™.
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Avery Dulles argumenta que qualquer diminuigio da lex credendi (a
lei de f€) sobre a “absoluta unicidade e transcendéncia do que sucedeu
na vida de Jesus” debilitara da lex orandi (a lei da orag#io) da comu-
nidade”. “Se esta (absoluta unicidade) for obscurecida, o grande evento
que foi Jesus ndo produzird a classe de culto e agdo de gragas neces-
sarnias para manter a comunidade cristd em sua vibrante relagio com
Deus®®. Hans Kiing disse a mim pessoalmente, ¢ também disse em
publico que ainda que o caminhar para uma cristologia no-absolutista
possater sentido logico, ele pessoalmente niio poderia dar esse passo,
principalmente por duas razdes: “afastaria-o de sua comunidade de fé
¢ tenderia a diminuir a profundidade e a firmeza do compromisso pes-
soal dos cristios com Jesus Cristo™".

Todas estas reservas, que vem nio dos “Falwells” e “Ratzin-
gers”, mas de alguns dos pensadores mais liberais em nossas comuni-
dades, baseiam-se no choque aparente entre 0s novos argumentos
ndo-absolutos sobre o Cristo do sensus fidelium. Portanto, se estas
novas cristologias vaio ter algum futuro na teologia cristd, necessitam uma
melhor mediagdo eclesial para poderem ser recebidas pelas fiéis.

A teologia da libertag@o pode “dar uma mio” pararesolver este
problema de mediagio eclesial. Em primeiro lugar ainda que os tedlo-
gos da libertacio sejam extremamente sensiveis no que se refere a
trabalhar com e a partir do sentido dos fiéis — a teologia da libertagao
nasceu do seio das comunidades cristds de base — nao estariam tio
preocupados por agitar € desafiar os fiéis. O que passa nas comunida-
des cristés de base nio & simplesmente uma reflexdo sobre as crengas
cristds, mas um afinamento; mais ainda, uma transformag#o dos senti-
dos dos fi€is. Os te6logos da libertagfio se consideram ndo s mestres
e discipulos, mas também, quando hé necessidade, profetas. (Gusta-
vo Gutiérrez disse: “Nos Estados Unidos me chamam de te6logo. No
Peru sou um ativista”). Os tedlogos da libertagfio poderiam sugerir a
Hellwig e a Kiing que devem estar preparados para empurrar e incen-
tivar os fi¢is, em vez de somente refletir sobre as suas experiéncias.
(Como se Kiing necessitasse que ¢ incentivassem a isso!)*> — Do mes-
mo modo que 0s bispos dos Estados Unidos experimentaram recente-
mente, com suas cartas pastorais sobre a guerra e a economia, tam-
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bém os teblogos, s vezes, tém que se apressar a entrar af onde os fiéis
tem medo de por o pé. Especialmente nesta questio da unicidade de

- Cristo, dou-me conta de que o medo e a divida comunitaria podem
ser vencidos; de fato, muitos fiéis se sentem felizes quando alguém
finalmente os empurra e os desafia®.

Porém a teologia da libertagio pode oferecer muito mais do que
exortacdes para solucionar este problema da mediagio eclesial. A
méxima basica libertadora segundo a qual a ortopraxis tem a primazia
sobre a ortodoxia, niio somente nio € uma idéia epistemoldgica desa-
fiadora, mas que também € uma ferramenta pastoral apropriada para
ser mediadora das novas cristologias nio-absolutistas para a ecclesia.
Ao entender e afirmar a primazia da ortopraxis, os fiéis podem — estout
sugerindo — ser ajudados a ver que precisamente ao “receber” estas
novas idéias sobre Jesus, no somente permanecem fiéis ao testemu-
nho do Novo Testamento e a tradig@o, mas estéo sendo desafiados a
um compromisso muito mais profundo com Cristo e com o seu Evan-
gelho.

Suspeito, por exemplo, que o “sentido” da maior parte dos fiéis
cristios —enquanto foram postos em contato com sua prépria experi-
éncia por meio de urna praxis hibertadora da fé —respondera a afirma-
¢do expressa mais acima, de que a prética do seguimento de Jesus e o
trabalho pelo reino € mais importante para a identidade cristd que o
conhecimento correto da natureza de Deus e do préprio Jesus. Aque-
les cristdos que sdo desafiados e facilitados para fazer conexo entre a
sua propria experiéncia, ¢ Evangelho e a préxis libertadora, estardo de
acordo —estou certo —que a esséncia do ser cristio € fazer a vontade
do Pai mais do que conhecer ou insistir que Jesus € o Ginico ou 0 me-
lhor de todos. De fato, a psicologia do amor e do compromisso pare-
ceria sugerir que quanto mais profundo e seguro seja o préprio com-
promisso com um carninho ou com uma pessoa particular, mais aberto
se estd a beleza ou a verdade de outros caminhos ou pessoas. Os
cristdos podem ser ajudados a dar-se conta de que nem seu compro-
misso com Jesus nem sua liberdade para dar-lhe culto (la lex orandi)
vA0 ser postas em perigo somente porque podem existir outros como
eles. Por que, na realidade, algo tem que ser “lnico e exclusivo™ para
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merecer nossa devogdo e nosso compromisso? O fiel cristdo também
se dara conta de que uma aproximagao nao-absolutista a Cristo tem
muito mais sentido: quando outros virem os cristdos dando um teste-
munho simples do muito do que o seu salvador fez por eles, se con-
vencerdo mais facilmente que se os cristaos insistem que “nosso salva-
dor € maior que o de vocés”.

O reconhecimento da primazia da ortopraxis sobre a ortodoxia
também pode servir pastoralmente para ajudar os cristdos a entender
anatureza da linguagem do Novo Testamento e o que significa a fide-
lidade alinguagem. Sobre a base de sua prépria experiéncia de medi-
tar e orar as escrituras, os crentes cristios podem entender que o po-
der e a finalidade da linguagem biblica €, sobretudo, uma chamada a
um estilo de vida, mais do que a um armazém de conhecimentos sobre
afé. Com maior precisio, a linguagem cristolégica e os titulos do Novo
Testamento ndo tentavam primariamente oferecer afirmagdes definiti-
vas, ontoldgicas sobre a pessoa ou o trabalho de Jesus, mas ajudar a
homens ¢ mulheres a sentir o poder e a atragéo da visao de Jesus para
que depois “‘vio e facam o mesmo’. Isto ndo quer dizer que as comu-
nidades do Novo Testamento ndo quiseram dizer algo real sobre Je-
sus; faziam afirmag0es cognitivas sobre ele. Porém essas afirmacdes
ndo foram sua primeira meta; foram, em certo sentido, meios parauma
meta, chamadas ao discipulado.

No meu livro, no modo de falar sobre Jesus do Novo Testa-
mento o chamei “linguagem de sobrevivénciae amor” para diferencia-
loda linguagem filos6fica™. Seria mais exato e pastoralmente eficaz —
creio ~ denominar as afirmagoes sobre Jesus do Novo Testamento
como “linguagem de acéio”. Ele foi chamado o “dnico” ou “Unico en-
gendrado” nfo primariamente para dar-nos uma definigio teoldgico-
filos6fica definitiva, e ndo para excluir a outras, mas sim, para tomar
urgente a agio ou a pritica do compromisso total a seu modo de ver
as coisas ¢ viver como ele. Para tornar urgente a acio, os autores do
Novo Testamento usaram a linguagem de “um e somente”. Agora, se
os cristdos atualmente continuam essa mesma agio, se continuam se-
guindo a Cristo e trabalhando pelo reino sem alinguagem tradicional
de “um e somente”, estario se mantendo fiéis ao conteido medular da
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mensagem original. Reconhecer a possibilidade de outros salvadores
ou mediadores ndio impede esta préxis, portanto € compativel com a
identidade e tradi¢ao cristas.

De fato, deve-se defender que hoje tal reconhecimento dos ou-
tros & necessario para permanecer fiéis ao testemunho original sobre
Tesus. Os teélogos que buscam uma cristologia nfio-absolutista o fa-
zem nAo meramente por serem os que trazem algo de novo, ou pelo
desejo de unir-se ao estimulo de um didlogo inter-religioso verdade-
ramente pluralistico, mas sim, o fazem porque “o amor de Cristo 0s
impele” (2 Cor 5,14). Querem ser fiéis 2 mensagem original do Naza-
reno —a qual Jesus mesmo sempre se subordinou: o reino do amor, da
unidade e da justiga.

Para por-se i servigo do reino e promové-lo, queremos dialo-
gar e trabalhar com outros e estar abertos a possibilidade de que haja
outros mestres, libertadores ¢ salvadores que podem ajudar-nos a
compreender e trabalhar pelo reino de modos ainda mais além do que
ouvimos ou imaginamos. “Quem néo estd contra nos, estd conosco’
(Mc 9,40). Este primeiro volume foi recopilado com a davida e confi-
anca de que h4 outros, talvez, muitos mais, junto com Jesus —e muitos
outros caminhos religiosos, junto com o cristianismo. Cada um muito
diferente, cada um 1inico — mas junto aos outros.
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Paul F, Knitter

Panorama das religiées no mundo
“ena América Latina

1. As religides no mundo

Nimero de membros das maiores religides do mundo no ano
2000, comparado com o ano de 1900, e porcentagens arespeito da
popula¢io mundial total:

ano 1900 ano 2000
Populagiio total 1619 | 100% 6055 | 100%
Cristéos 558 | 34,5% 1999 | 33%
Mugulmanos 200 2.3% 1188 | 19.6%
Hindus 203 12,5% 881 13,4%
Budistas 127 7.8% 360 5.9%
Religides indigenas 117 7.'3% 228 3,8%
Judeus 12 0,8% 14 0,2%
Novas religides 6 0.4% 102 1,7%
Niio crentes 3 0,2% 778 12,7%

Atualmente, a populaggo mundial cresce 1,2% por ano (p.a.). A
grande maioria ( 85%) da populagao mundial tem religidio. A terga parte
da populagio mundial € cristd, com um crescimento de 1,4% p.a. A
quinta parte da populagio mundial ¢ mugulmana, com uma taxa de cres-
cimento maior, de 2,1%, p.a. O hinduismo est4 crescendo 1,7% p.a.

No decorrer do século XX, ocorreram mudancas consideraveis.

A presenca relativa dos mugulmanos cresceu consideravelmen-
te, enquanto a dos cristios diminuiu ligeiramente.

No préprio cristianismo, que todavia se converteu nareligiao
universalmente mais presente na historia, ocorreram mudangas nota-
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veis. No inicio do século XX, s6 a terga parte dos cristdios viviam fora
da Europa e da América do Norte, enquanto no inicio do século XX1,
dois tergos dos cristdos vivem em paises de Terceiro Mundo. Desta
maneira, o cristianismo deixou de ser a religifio dos ricos brancos € pas-
sou a ser areligido dos pobres nfio brancos. Com isso 0 cristianismo nao
pode converter-se em uma religido verdadeiramente multicultural. i

100 anos atrds, acreditava-se que, “dentro de uma geragao,
toda populagiio mundial se converteria ao cristianismo™. Isto ndo se
concretizou, sobretudo porque ocorreu um fendmeno inesperado: um
abandono forte do cristianismo por causa do secularismo (na Europa
Ocidental), do comunismo (na Russia e Europa Oriental) € do materia-
lismo (na América), 0 que resultou um crescimento efiplosi VO da nio-
crenga, particularmente no mundo tradicionalmente cnstéip. Porém, nas
iiltimas duas décadas, a ndo-crenga vem diminuindo ligeiramente.

O mundo religioso fragmenta-se, n&o somente por divisdes inter-
nas, mas também pelo surgimento e proliferagéo smprgendente de novas
religides, muitas delas surgidas a partir das grandes religies estabelecidas.

Enquanto no decorrer do século XX, a nivel mundial, a popula-
¢docrescia 3,74, a América Latina multiplicava-se quase 8 vezes.

O cristianismo consolidou-se como areligido hegemonica, po-
rém perdeu seu pretendido monopdlio, para outras religides.

Houve na América Latina um modesto crescimento geral da pre-
senga de grandes religides do mundo, como também das novas reli gi-
des, do espiritismo e da no-crenga.

Por outro lado, nas estatisticas se registra uma redugdo muito
forte das religides indigenas - incluindo as religides afro-americanas -
muito mais forte que a nivel mundial, onde sua presenca foi reduzida de
7.3% em 1900 a 3,8% em 2000.

3. Os cristios na América Latina

Comisso, na atualidade, existern umas 10.000 religides diferentes.

2. As religides na América Latina

ano 1900 ano 2000
Populaciio total 65 100% 519 |100%
Cristios 62 95.2% 481 |92,7%
Catdlicos 59 90,1% 461 |88.8%
Protestantes 0,9 1,4% 46 9,3%
Anglicanos 0,7 1,1% 1 0,2%
Ortodoxos 0,006 | 0,0% Q.5 0,1%
Igrejas independentes 0,03 0,1% 39 1,7%
Cristdos marginais 0,003 0,0% 6 1.3%
Evangélicos 0,7 1,.2% 403 7.8%
Pentecostais/Carismaticos | 0,01 0% 141 27%
Filiados duplamente 0,3 0,4% 80 15,5%

Na América Latina, ao final do século XX, o cristianismo man-

ano 1900 ano 2000
Populacio total 65 100% 519 100%
Cristdos 62 952% 481 92, 7%
Mugulmanos 0,05 0,1% 1.5 0,3%
Religides Indigenas 272 3.5% 1,2 0.3%
Judeus 0,02 0,0% 1,1 0,2%
Hindus 0,1 0,3% 0,7 0,2%
Budistas 0,0005 | 0,0% 0,6 0,1%
Novas religides 0 0,0% 0,5 0,1%
Espiritas 0,2 0.4% 12 2,3%
Nao crentes 03 0,6% 16 3,1%
Ateus 0,1 0,0% 2,7 0,5%
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teve sua hegemonia com 93,7%. Atualmente, os analistas distinguem
dentro do cristianismo, seis grandes blocos: quatro tradicionais, que
840 o catolicismo, o protestantismo, a ortodoxiae o anglicanismo; e
dois blocos recentes: os “cristdos marginais” (mormos, testemunhas
de Jeové) e as “igrejas independentes” que representam principalmen-
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te igrejas indigenas no brancas, Todos eles estdo presentes na Amé-
ricaLatina.

Dentro do cristianismo, o catolicismo quase perdeu seu mono-
pélio, principalmente para o protestantismo ¢ para as igrejas indigenas
independentes que cresceram fortemente nas (ltimas quatro décadas.
As estatisticas demonstram também o dominio do evangelicismo na
presenca protestante no Continente. Por outro lado, a América Lat}na
participa de cheio da corrente pentecostalista/carismética que, ani vel
mundial, vai caracterizando o cristianismo jd com 27,7%.

O que chama a atengdo € que na América Latina os Cristdos s
caracterizam fortemente pela “dupla associagdo” (hd mais de umaco-
munidade ou igreja de uma vez) com 15°4%, muito mais que no resto
do mundo, onde este fendmeno representa uma media de 5.1 %.
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Intolerincia religiosa contra o pluralismo
religioso na histéria latino-americana

O tema € muito amplo € ha diversas maneiras de abordar a pro-
blematica. Existe o enfoque juridico; por exemplo, a questdo, da liber-
dade de religido ou a falta de liberdade da mesma nas constituigdes
dos Estados nacionais pode ser uma maneira de analisar o tema. De
maneira oficial, praticamente todos os paises conhecem o reconheci-
mento constitucional da liberdade de religio, mas de fato a Igreja
Catdlica goza de um status privilegiado em muitos paises com a conse-
qilente discriminagio de igrejas protestantes’. O presente estudo nfo
vai por este caminho, entretanto aplicaremos um enfoque histdrico. A
historta das igrejas cristds na América Latina e Caribe é o nosso obje-
to de estudo. A nossa pergunta &: Por que as igrejas oficiais manifes-
tam uma atitude de intolerancia religiosa que é tdo diferente da atitude
dareligiosidade popular?

1. Definicoes

O presente livro tem como tema fundamental o pluralismo religi-
oso na América Latina e Caribe. Existem diferentes usos para o termo
pluralismo. Nos Estados Unidos se fala do multiculturalismo e a Euro-
pa comegou a definir-se como sociedade multicultural®. Neste caso o
termo se refere a existéncia de diferentes grupos étnicos numa mesma
sociedade. Também o movimento indigena na América Latina utiliza o
termo pluriculturalismo em sua luta por um maior respeito aos direitos
indigenas. Reivindicar pluralismo cultural € uma forma de resisténcia
contra o processo de globalizagdo que vem impor uma cultura trans-
nacional’. Este processo provoca a contra-demanda da diversidade
cultural. Falar de diversidade cultural significa fazer referéncia & cons-
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trugdo de maltiplas identidades dentro de uma mesma nagéo. Dentro
deste discurso, que inclusive forma grupos de pressdo para conseguir
reformas constitucionais nas politicas sociais, educativas e culturais na
defesa dos direitos das minorias, o pluralismo cultural tem um sentido
eminentemente positivo.

Nem todo discurso utiliza a mesma concepgdo. Existe uma con-
cepgio generalizada de que a identidade nacional necessariamente
conduz A supressdo da diversidade cultural. Com efeito existe um dis-
curso nacionalista que nega a dimensio pluricultural. Quando o famo-
so escritor venezuelano, Arturo Uslar Pietri, escreve: “Aquele que fala
de negros ou brancos, que invoca Gdio racial ou privilégio, esti negan-
do a Venezuela. Na Venezuela, dentro de uma visio politica e social,
ndo h4 nem brancos nem negros, nem mesticos, nem indios. Somente
hé venezuelanos”, estd negando a diversidade cultural da Venezuela®,
Nio somente o discurso nacionalista, mas também o discurso catdlico
formula a identidade nacional em termos que exclui o pluricultural. Um
certo discurso catdlico romano tem problemas com o pluralismo cultu-
ral. Na Conferéncia de Santo Domingo (1992) os bispos catdlicos
denunciam em algumas partes, fatores destrutivos da identidade cristd
da América Latina “sob pretexto do pluralismo™. Em outras partes a
identidade cristd da América Latina é definida em termos catdlicos
como excludente da diversidade cultural. A recente proclamagao do
primeiro santo da Guatemala (Pedro de Sio José Betancourt) por Joao
Paulo I, ou a canonizagio de Juan Diego no México, emite uma mes-
ma mensagem: a nagio guaternalteca € catélica ou a cultura mexicana
¢ guadalupana. A Igreja Catlica como institui¢do mostra assim um
alto grau de intolerancia religiosa. Tanto para o poder da Nagéo Esta-
do como para a Igreja catSlica como institui¢io o pluralismo represen-
ta uma ameaga. Neste tipo de discurso o pluralismo cultural tem um
sentido pejorativo.

A mesma coisa é vilida para o termo pluralismo religioso, que
pode ter um sentido negativo ou positivo. Desde a invaséo dos euro-
peus no espago da América Latina e do Caribe, existe a diversidade
religiosa (religides indigenas e africanas x cristianismo; o isld chegou,
inicialmente, com alguns escravos africanos ¢, mais tarde, em massa,
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no Cartbe do século XIX com a chegada dos trabalhadores asiaticos,
estabelecendo-se também, desta forma, o hinduismo). Porém a atitu-
de pode ser de intolerancia, como foi na época colonial por parte das
autoridades civis e religiosas, ou de toleriincia. Somente neste Gltimo
caso se pode falar de pluralismo religioso. Pode-se dizer que pluralis-
mo refigioso € a situagao onde existe e se tolera a diversidade religiosa.
Aqui temos que fazer uma importante disting@o no que se refere a
separagdo entre a igreja institucional e o povo. A Igreja Catélica insti-
tucional teve desde a €poca colonial uma atitude de intolerancia quan-
to a diversidade religiosa. E de se espantar que tal atitude persista até
hoje, como no dia em que o Papa Jo&o Paulo 11 canonizou dois fndios
zapotecos (Juan Bautista e Jacinto de los Angeles) no México, por
haverem delatado no século XV1 a pratica de bruxaria de seus irméos
indigenas. A mensagem € clara: tolerancia zero diante da religifio indi-
gena. Tal intolerAncia ndo € algo exclusivo da igreja catélica, foram
também praticadas pelas igrejas protestantes na época colonial, e as
recentes igrejas pentecostats ainda as praticam: Prega-se que somente
Cristo salva—e a religido do outro é satanizada. J4 a atitude do povo é
totalmente diferente, mais tolerante em relagio a diversidade religiosa.

2. A religiosidade africana

A base da reconstrugdo histérica dos processos inquisitoriais
realizados contra os negros nos revela a atitude intolerante da igreja
catdlica institucional na época colonial. Vejamos alguns exemplos das
praticas religiosas dos negros na Cartagena do século XVII e o que
aconteceu no Tribunal desta cidade. Francisca Mejfa, uma mulata li-
vre, nascida em Extremadura (Espanha) e residente na Cartagena, foi
castigada pelo Santo Oficio em 1613 por tirar a sorte das favas para
conhecer o futuro: “C modo como praticava a sorte das favas o des-
creveu assim: Tomava uma quantidade de favas nas mios e colocava
entre elas uma bolinha de cera, um pouquinho de pio, carvio, papel,
uma moeda de Castilha, sal, amdnio € um paninho colorido; com tudo
Junto se tirava duas favas, uma para mencionar o homem de quem se
queria saber € a outra, a pessoa que queria saber sobre ele; colocava-
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as na boca e tinha as demais na mao com as outras coisas; em seguida
dizia: em nome de S#o Pedro, Sao Paulo, do apostolo Sao Tiago, de
S30 Jodo Batista, do Evangelista, de Sdo Fabianoe S3o Sebastiao™.
Trata-se de uma descendente africana que praticava uma mistura de
diversas tradices religiosas sem que visse uma contradi¢fo entre €s-
tas tradigdes. .

Em 1676 Antonio de Salinas, negro livre, de pais da Guin€ e de
profissio pescador foi denunciado frente ao TribL_mal daInquisi¢do
por sortilégios, maleficios adivinhatérios e supersti¢des acabando as-
sim na prisdo. Declarou em audiéncia ter jogado dgua benta nas tarra-
fas de seu trabalho, rezando trés credos com aqueles que o acompa-
nhavam, fazia isto ao observar os indios da Nicaréigua quando estrea-
vam as suas tarrafas; tirava o “rosario do pescogo” antes de sair para
pescar e com ele fazia o sinal dacruz na agua’. De novo temos 0 caso
de um negro que podia conviver sem nenhum problema com as diver-
sas tradi¢des religiosas. ‘

Outro caso foi o de Mateo Arara, negro escravo, que foi acusa-
do pelo Tribunal da Inquisi¢do em 1652 de feitiaria. Ele declarou que
curou um negro doente da seguinte maneira: “Colocou uma cruz felFa
com paus sobre a porta da cabana onde morava a sua mae; depms
trouxe um frango. Com este limpou o corpo do negrinho € com 2 ajuda
de sua mée que o sustentava, colocou o frango sobre a cabeca dele;
encomendou-o a Deus Pai, Deus Filho, Deus Espirito Santo, rogando
aDeus e i Virgem Maria que lhe dessem uma boa méo para curé-lo.
A isto acrescentou “Eu quero o menino; leva o vosso frango!”, e isto
foi falando com o diabo, porém sempre adorando a Deus. Se o frango

morresse, isto queria dizer que o negrinho viveriae se 0 frango vivesse
entio o menino morreria. Depois da cura, o menino ficou saradoe o
frango morreu; com outra pessoa mandou-o jogar no desfiladeiro pre-
venindo-lhe para nio olhar onde caisse para que nio lhe pegasse o
mal”8. O escravo aprendeu este saber curativo na sua terra da Africa,
mas no continente americano misturou-se com elementos cristdos e
para o africano nio era nenhum problema praticar a0 mesmo empo as
diversas tradigGes religiosas. )

A igreja catdlica institucional néo viacom bons olhos estas pra-
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ticas populares dos negros que terminaram como acusados no Tribu-
nal da Inquisiciio. A igreja oficial “demonizou” qualquer “outra” prati-
careligiosa que néio fosse a oficial. Muitos dos acusados pela inquisi-
¢80 eram negros, € a eterna acusagio era de heresia porque pratica-
vam feitigaria e bruxaria, A bruxaria medieval se misturou com a tradi-
¢do africana, porém o africano foi 0 mais importante neste processo
de mestigagem cultural e assim surgiu uma nova culturareligiosa na
América Latina ¢ no Caribe. Para poder persegui-la, o Tribunal da
Inquisi¢do aidentificou com a “bruxaria européia” e com a adoragao
ao Demdnio. Um dos representantes da igreja oficial mais favoravel
sobre a questdo negra na Cartagena do século XVII, o mesmo Sao
Pedro Claver, utilizava a violéncia fisica para combater a religiosidade
africana. [sto nos mostra a situaco histérica de persegui¢io da religi-
osidade africana pelaigreja oficial.

Apesar dessa persegui¢iio 0 povo negro Conseguiu expressar a
suareligiosidade através do cristianismo europeu. Isto significaque a
aceitacdo do cristianismo ndo significava necessariamente 0 abandono
das crencas africanas. As igrejas € 0s missiondrios apoiavam através
de sua pregacio o cristianismo intolerante, porémestandoétodaa
historia do cristianismo na América Latinae no Caribe. O povodavaa
sua propria interpretagio mais tolerante do cristianismo, as vezes con-
tra as idéias dos missiondrios cristios. Na histéria do cristianismo no
Suriname temos o seguinte exemplo®.

A igreja moravia (relativo a Moravia = Tcheco-Esloviquia) co-
megou seu trabalho missionario no Suriname desde 1735, mas sem
muito €xito. Somente depois de 1830 o0s escravos ingressaram de
maneira massiva nessa igreja. Depois do éxito da Revolugfio Haitiana,
se comegou a ver a cristianizago dos escravos como uma forma para
civilizar 0s potenciais rebeldes. Durante o século XIX, em todo o Ca-
ribe 0 status quo via com bons olhos a cristianizagfo dos escravos,
também no Suriname. Contudo nao se pode interpretar a conversio
€m massa no Suriname como mera manipula¢io; havia outros fatores
que explicam este fendmeno religioso. Os missionarios moravios ale-
maes comegaram no século XIX com uma campanha de destruicio
dos lugares sagrados de bruxaria dos escravos —a intolerancia religio-
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sa ndo era somente algo exclusiva da igreja catélica. Surpreendente-
mente, somente apds disso € que tiveram éxito missionario. Os escra-
vOs interpretaram o ctistianismo dos moravios como umrito de limpe-
za de bruxaria, o que era comum na viso religiosa africana. Nareli-
gidlo africana a feiti¢aria provocava, no final de cada ciclo, uma reagéo
de destruigao da feitigaria. Os missiondrios alemdes interpretaram er-
roneamente a conversao massiva como abandono da suposta idolatria
por parte dos escravos. Escreviam cartas de entusiasmo do Suriname
para Herrnhut elogiando os seus éxitos em destruir o paganismo e em
salvar as almas dos negros. Entretanto os escravos, em troca, inter-
pretaram o cristianismo a partir da sua visao africana. Isto explica o
fato de pouco depois 0s missiondrios enviarem cartas de lamentagGes
a Herrnhut, queixando-se dos novos adeptos que continuavam acredi-
tando na bruxaria. Ndo entenderam que os escravos conquistaram a
religido dos conquistadores, gragas ao fato de que areligido africana
ndo condena a outrareligidio. Dentro da alma africana a religiosidade
africana podia coexistir com o cristianismo.

Até hoje ndo existe, por exemplo, para o povo haitiano, uma
contradicdo entre o vodu e o catolicismo. Na sua vivéncia h4 santos
catSlicos que representam deidades africanas, embora a igreja catdli-
ca tenha organizado campanhas contra o vodu. Um investigador fala
de simbioses por identificagio e menciona como exemplos a identifi-
cagio dos santos catélicos com os deuses africanos, cantos e oragoes
misturam nomes africanos e catélicos da mesma deidade, as pessoas
identificam um Iwa com um santo, as cerimdnias do Iwa ocorrem na
festa do santo'®. Desmangles argumenta que na época colonial se proibiu
as formas religiosas africanas por temor de que inspirasse rebeliGes.
Os escravos foram entdo obrigados a aceitar o cristianismo, mas con-
tinuaram com a sua visdo religiosa africana, Eles aceitaram o cato-
licismo como uma estratégia para entrar numa cultura nacional neoco-
lonial respeitavel. Por traz das imagens e dos simbolos catélicos eles
seguiam as préticas religiosas africanas. Os Iwa ¢ 0s santos continuam
pertencendo a dois sistemas religiosos diferentes, pode se dizer que o
catolicismo foi assimilado pelo vodu.

Também Bastide tem defendido que as civilizagGes podem en-
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contrar-se € conviver no mesmo espaco sem que haja influéncia mu-
tua''. Para ele isto € a justaposi¢ao no tempo e espaco de praticas
européias ¢ africanas. Por exemplo, os fiéis assistem uma missa catd-
lica e depois assistern uma ceriménia de vodu sem que haja uma mistu-
ra entre ambas. Tanto o principio de justaposicdo de Bastide (no vodu
se acrescenta os rituais de iniciagdo do batismo catdlico) como o da
identificacéo de Desmangles (os Iwa sdo identificados com os santos)
partem do pressuposto de que no mesmo {empo € espago somente se
pode desfrutar de uma tradigio religiosa. O erro de ambas tendéncias
é que nio reconhecem a pluralidade de fontes da religido popular no
mesmo tempo e espaco. O povo haitiano serve-se sem problemas das
duas religides, ndo sente a necessidade de optar por uma das duas,
dedica-se a uma delas, mas nao de uma maneira exclusiva. Ambas sdo
relevantes de tal forma que o ator religioso néo pode dizer que “aqui
sou catdlico e 14 eu sou praticante de vodu”. O povo tem miltiplas
identidades religiosas que vivem num mesmo ambiente. Nio € que o
povo tenha diferentes identidades em diferentes ambientes; por exem-
plo, ndo € que em um momento € catdlico e em outro € voduista. Para
aigreja oficial que € expressio da l6gica ocidental e daf vem a sua
intolerancia, uma pessoa ndo pode servir a duas religides ao mesmo
tempo. A outra légica, ndo-ocidental, presente na religidio popular lati-
no-americana ¢ caribenha pode desfrutar ao mesmo tempo de diver-
sas tradicdes religiosas'. Na se¢dio 4 regressaremos a este ponto de
idolatria versus monoteismo.

3. A religiosidade indigena

O povo tinha uma atitude mais tolerante: na praticareligiosa
popular havia desde o século X VI uma coexisténcia de elementos cris-
tios com as outras tradi¢des religiosas provenientes da Europa, da
Africa e América. Na ocasifio da proclamacio de Juan Diego —cuja
existéncia histérica com razio € questionada por alguns historiadores
- como o primeiro santo indigena em agosto de 2002, vale a pena
apresentar o exemplo da devogéo popular guadalupana. O pensamento
nahuatl e a mensagem cristd no escrito intitulado “Nican mopohua” de
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Miguel Leén-Portilla, publicado no final de 2000 pelo Colégio Nacio-
nal e pelo Fundo de Cultura Econdmica no México, nos ajuda acom-
preender melhor o acontecimento guadalupano. E Importante fazer a
distingdo entre o cristianismo dos missionarios € o cristianismo dos
indios e dos negros. Uma coisa € 0 que 0s missionarios europeus ¢
norte-americanos pregaram, outra coisa € como os indios e 0s negros
se apropriaram desta mensagem. O cristianismo do colonizadore o
cristianismo do colonizado podem ser tdo diferentes que um ja nao se
reconhece no outro. Esta premissa, ainda que ndo explicita, estd pre-
sente na dltima publicagdo de Miguel Leén-Portilla, autor da famosa
obra Visdo dos vencidos, que recolhem os relatos indigenas de teste-
munhos nahuas da Conquista na Nova Espanha.

Existiauma grande literatura em ndhuatl e um dos tantos relatos
¢ o de Nican Mopohua (pelas primeiras palavras que significam “Aqui
se narra...”). O doutor Leén-Portilla nos apresenta agora uma nova
tradugfo do Nicam Mopohua para o castelhano (parte Il do livro). O
novo dessa tradugfio € que parte do pressuposto (parte 11} de que €
um texto indigena expressado em tenmos do pensamento e formas de
dizer as coisas dos tlamantinime ou sabios do antigo mundo nihuatl, O
livro contém ao mesmo tempo uma reprodug@o do manuscrito conser-
vado na Biblioteca Piiblica de Nova York (apéndice II), que segundo
Ledn-Portilla (parte I} data do sécuto XV1 das mios de Antonio Vale-
riano, quem por volta de 1536 ingressou como estudante do Colégio
de Santa Cruz de Tlatelolco e teve a Frei Bermardino de Sahagiin como
mestre. Nasceu entre 1522 e 1526 em Azcapotzalco e morreu em
1605 sendo governador de México-Tenochtitlan. Falava o ndhuatl, o
castelhano e latim e por volta de 1556 escreveu o Nican Mopohua.

Este escrito narra o assim chamado acontecimento guadalupano:

1. As quatro apari¢es de 9 a 12 de dezembro de 1531 da
Virgem Maria sob a advocagéo de Guadalupe em Tepeyac, situada ao
noite da antiga capital apete¢a México-Tenochtitlan — que agora for-
ma parte da Cidade do México - ao vidente Juan Diego —indio nahuatl
batizado, quem transmitiu a mensagem a Frei Juan de Zumdrraga, pri-
meiro bispo de México — para erigir um templo dedicado aelano lugar
das apari¢des.
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2. O sinal milagroso das flores do Tepeyac, a cura do tio do
vidente que estava doente € o milagre que sucede na presenca do
bispo (a impressio da imagem de Nossa Senhora de Guadalupe no
manto de Juan Diego).

O subtitulo da obra de Le6n-Portilla sugere que no Nican Mo-
pohua e na devogdo a Virgem de Guadalupe coexistern duas tradi-
¢Oes: o pensamento ndhuatl e a mensagem crista. O objetivo dos es-
panhdis era de conquistar espiritualmente a religido dos vencidos. As
constituicdes do primeiro concilio de Lima, reunido em 1552, diz ex-
plicitamente que havia que edificar umaigreja ou colocar uma cruz nos
lugares onde os indios tinham o seu espago sagrado. O j4 mencionado
Sahagiin reconhece que esta foi a prética missionaria que se aplicouno
México; os primeiros religiosos decidiram construir umaigrejaem honra
a Virgem de Guadalupe no lugar onde os indigenas veneravam a To-
nantzin.

Tonantzin era a Deusa Mie dos indios, Totahtzin era o Deus
Pai, expressdes do principio dual universal, atributos do deus supremo
Ometéol, o deus da dualidade. Pois se trata, como assinala Le6n-
Portilla, de um conceito chave no pensamento nahuatl, que pensavam
a divindade suprema como ser dual, mae e pai a0 mesmo tempo. Os
missiondrios trouxeram da Espanha a Virgem de Guadalupe, mas os
indios se apropriaram dessa imagem e a converteram em Tonantzin, O
mesmo Sahagin questiona de que forma se remedia essa situagio,
porque os indios chamam Tonantzin a Nossa Senhora de Guadalupe ¢
reconhece que “¢é evidente que no fundo deles mesmes, as pessoas do
povo que vao ali em peregrinagdo ndo sdo movidos sendo pela sua
antigareligido™.

A nova tradugZo do Nican Mopohua por Ledn-Portilla mostra
muito bem que os conquistados conquistaram a religido dos conquis-
tadores, quer dizer, converteram a Maria na Deusa Mée dos indios:

“na verdade eu sou

aquela em tudo e sempre virgem

Santa Maria,

A sua mezinha do Deus verdadeiro

Doador da vida, Ipalnemohuam,
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Inventor da humanidade, Teyocoyani,

Dono da terra, Tloque Nahuaque,

Dono dos céus, Llhuicahua,

Dono da superficie terrestre, Tlaticpaque™.

Leén-Portilla publica um poema integral dos antigos Canticos
mexicanos (Apéndice I, Recordag@o de um antigo cantico: “Cuica-
peyhacayot!”) onde se alude a divindade com estes mesmos nomes's,
Santa Maria enumerou os principais atributos do Deus que adoravam
os nahuatl. Os missionérios quiseram submeter os indigenas, mas estes
acabaram submetendo o Deus branco. Triunfou o Deus dos néhuatl
por meio do culto a Tonantzin Guadalupe. Aqui se da a rupturacom o
cristianismo ocidental: para os missiondrios Maria era um ser humano,
enquanto que para 0s indios era um ser divino. Os missionérios prega-
ram a Mater Dei e os indios interpretaram €ssa mensagem como a
Deusa Mae dos deuses nahuatl.

Se é certo que 0s vencidos criaram um cristianismo sem Cristo,
contudo hd um elemento de continuidade entre o guadalupanismoea
mensagem profética de um tal Jesus de Nazaré que anunciou a boa
noticia aos pobres. O Deus dos pobres como centro da mensagem do
nazareno aparece no Nican Mopohua, Tonantzin Guadalupe que opta
preferencialmente pelos mais pobre. Juan Diego o descreve desse modo:

*“Na verdade eu sou um infeliz jornaleiro,

somente sou como a corda dos carregadores,

na verdade sou maca,

sou somente cauda, sou asa.

Sou levado nas costas, sou uma carga’'®,

Leén-Portilla afirma que todos os vocabulos com o qual Juan
Diego se descreve como um pobre homem, se encontram em outros
huehuehtlahiolli, testemunhas da antiga palavra. Menciona como exem-
plo que o pai ao admoestar o seu filho Ihe disse que € maca, ou corc_la
para a carga, ou ihe faz notar que € levado, ou € carregado. Tonantzin
Guadalupe se apresenta como uma mie que se preocupa pelos seus
filhos, especialmente os mais pobres, € segundo Leén-Portilla nfo era
coisa estranha para o mundo indigena falar assim da divindade. O indi-
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gena aceitou uma pritica catélica a integrando dentro de sua visdo
indigena do mundo. Portanto, o termo conversio torna-se outra vez
problemdtico, teologicamente falando, a conversao ao cristianismo sig-
nifica abandonar o nfio-cristio. Para o povo indigena, ao contrario, a
vida € mais importante do que o dogma, a espiritualidade é mais im-
portante do que a institui¢do, € a aceitacdo do cristianismo ndo signifi-
ca 0 abandono do néo-cristdo. Na segiio 5 regressaremos a este tema
da conversao versus Tolerancia religiosa.

4. Idolatria versus Monoteismo

O titulo da obra de Leén-Portilla “Tonantzin Guadalupe™ sugere
acoexisténcia de duas tradi¢des religiosas, mesmo que habilmente o
autor ndo entra na discussio entre 0s que usam o termo sincretismo e
0s que o rechagam, nem na polémica entre os crentes guadalupanos e
0s anti-aparicionistas, argumentando que ndo concerne 3 histéria de-
monstrar ou rechagar a existéncia de milagres. Outros como Diego
Irarrdzaval falam do sincretismo indigena na devogio a Maria'”. O
Dicionério da Real Academia da Lingua Espanhola menciona a origem
grega da palavra “sincretismo” que remete a ser como um cretense,
um impostor, referindo-se ao fato histérico da reunifio de virios esta-
dos da ilha de Creta contra um inimigo comum; seria a coalizao de dois
adversérios contra um terceiro; as individualidades opostas deixariam
de confrontar-se € apareceriam umas como respeitosas das outras. O
sincretismo seria uma forma de juntar e fundir as doutrinas e os ele-
mentos culturais, daf a sua artificialidade. Para o Diciondrio, o que é
qualificado como “sincrético” aparece como nio-puro, sem identida-
de, artificial; a palavra tem pois um sentido negativo.

Esta palavra, sincretismo, foi também introduzida nas ciéncias
dareligido, para notar a mistura de diferentes religides num espago
religioso. Falou-se de fusdo, de reinterpretagdo, de aculturagio, do
principio de raptura. Mas, em geral, o termo conservou a sua conota-
¢aonegativa. Um investigador do tema escreve que “apesar dos efei-
tos pejorativos que prevalecemn, o sincretismo € um fendmeno que existe
em todas as religiGes, que estd presente na sociedade brasileira e, queira
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nés gostemos ou nio, deve ser analisado™'®, Leonardo Boff deu um
passo a mais ao dar um sentido positivo ao termo sincretismo; ele
afirmou que todas as religies sao sincréticas, ja que toda novareligido
é construida com base em elementos de antigas religides, pois a préti-
ca sincrética religiosa encontra-se em todas as partes'.

Porém a nossa andlise deve ir mais a fundo. Os conquistadores
nfio conseguem sujeitar o deus feminino e masculino dos conquista-
dos. Segundo o Popol Vuh, livro da comunidade maya-quiché, desco-
berto no século X VIII por um frei dominicano, mas que havia sido
redigido no inicio da conquista, tudo provém de Tzakol (Engendrado-
ra) e Bitol (Engendrador), Alom (Mée) e Qaholom (Pai). Assim tam-
bém na tradi¢fo quéchua esta presente a representagao feminina e
masculina de Deus, O universo mapuche tem divindades complemen-
tarias que abarcam as fases da vida: Chao (Pai) e Nuke (Mae), Fucha
{Ancido) e Kushe (Ancid), Weche Wentru (o jovem) e Ulcha Domo (a
jovern). Os quéchuas e aymaras invocam os seus protetores masculinos
(Apu, Huamani) e a acolhedora Pachamama (mée-terra}. Os tarahuma-
ras no México rezam: nosso pobre Pai, nossa pobre Mie. O Deus dos
indigenas ndo € o Deus Abba de Jesus de Nazaré, também néo € o Deus
masculino branco dos missionarios; os indigenas conservaram 08 seus
deuses masculinos e femininos dentro da religifio Mariana.

Para um estudioso da religidio aymara, estes ndo praticam duas
religies, areligido aymara e o cristianismo, mas fizeram uma sintese
das duas que se fundamenta na identidade do povo aymara come povo
agricultor®®. E a religidio aymara-crista, ainda que se reconhece que se
deu mais um processo de aymarizagio do cristianismo do que da cris-
tianizagao da religiio aymara. A pergunta continua sendo entdo se houve
uma sintese. Pessoalmente penso que alguém pode ser cristdo sem
deixar de ser aymara. Rezar ao Deus Pai Nosso de Jesus de Nazaré é
perfeitamente compativel com a concepgdo divina de Deus Pai e Mae
dos indigenas. Neste sentido se pode dizer que a pritica religiosa po-
pular é multirreligiosa. Para o povo € Tonantzin que usa a mascara de
Guadalupe. O missionéario efetivamente ndo se reconhece no cristia-
nismo dos indigenas, um cristianismo muitas vezes sem Cristo, com

Maria como deusa central no pantedio dos deuses que as vezes levam
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améascara de um santo. E o processo da indi genizagao do cristianis-
mo, ndo o da cristianizagiio do indigena?'.

Ha uma continuidade histérica entre as queixas dos missionarios
contra a idolatria dos indfgenas ¢ as criticas dos pastores pentecostais
contra a adoragido de imagens da Virgem por parte do povo: ambos
querem impor o unico Deus verdadeiro, porém masculino. A existén-
ciadareligido mariana é a prova de que oS n0ssos povos niio puderam
ser fi€is a um unico Deus. Por isso, defiro de uma frase, licida com
certeza, de um tedlogo da libertagio (Pablo Richard): *“ No Terceiro
Mundo a idolatria é mais perigosa que o ateismo”. Reaparece o termo
idolatria no sentido pejorativo. Entretanto, a prética religiosa popular
tem sido multirreligiosa, tem servido a diferentes deuses, tem sido id6-
latra. A intolerancia por parte das igrejas institucionais é nutrida pela
definigio do cristianismo oficial como monoteista: somente existe um
anico Deus verdadeiro, intolerante, ao qual todos os povos devem se
converter. O cristianismo oficial, por ser missionario, quer dizer, por
considerar aos outros deuses como falsos, € essencialmente intoleran-
te com respeito a pratica religiosa do outro,

5. Conversiao versus Tolerancia Religiosa

A conversio nio se refere a um “en” totalmente isolado da sua
tradi¢@o cultural ou de seu contexto social. Pode haver uma redefini-
¢d0 da propria identidade, sem que significasse uma ruptura total com
o passado. O termo identidade € impreciso, etimologicamente deriva-
se de “idem” que significa, a mesma coisa, mas seria um erro pensar
em algo antidindmico™. Contudo hd algo que permanece idéntico: sdo
os elementos de continuidade entre as crengas prévias e as novas cren-
¢as adotadas. O modelo intelectualista de conversdo parte da premis-
sa de que ou alguém pertence a uma tradiciio religiosa ou pertence a
outra, enquanto que 0s novos estudos mostram que pode haver con-
versio a certas praticas religiosas sem que isto signifique uma ruptura
COm a cosmo-visdo anterior™. Os relatos dos missiondrios apresenta-
vamaconversao enfatizando a mudanga radical individual, porque su-
punham que ndo se podia servir a dois deuses ao mesmo tempo e
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porque convinha aos interesses da instituigfio eclesial falar dos éxitos
da conversio. Porém na realidade a conversio niio significava um aban-
dono da pratica religiosa do passado. Os indios € 0s negros aceitaram
priticas cristds integrando-as dentro de sua visio do mundo™. Entéio,
ndio se pode falar de uma conquista espiritual do indigena ou do negro.

Qutro investigador, Fernando Cervantes, também questiona o
conceito de conquista espiritual do indio, argumentando que “o que
constatamos nio é tanto a imposi¢ao de um novo estilo de vida; mas a
manifestaciio de uma nova forga espiritual ™. E conclui: “do interior se
desprende que a tendéncia a interpretar o processo evangelizador na
América espanhola a partir de uma perspectiva na qual o “cristianismo”
e 0 “paganismo’” se excluem mutuamente, ¢ donde qualquer indicio de
sobrevivéncia religiosa autdctone se qualifica imediatamente como “sin-
cretismo”’, no sentido pejorativo desta palavra, néo somente € enganosa,
como também é fundamentalmente errdnea. O surpreendente, € entio, a
tenaz persisténcia da dita tendéncia na historiografia moderna™™.

Efetivamente, até nos tomos da Histéria Geral da Igreja na
América latina de CEHILA persiste esta tendéncia. Cervantes apre-
senta a seguinte razio do por qué dessa persisténcia: os historiadores
manejam uma epistemologia dualista, de uma separagéo total entre 0
divino e o humano, entre o material e o espiritual. No meu modo de ver
a razfio principal reside numa concepgao racionalista do processo de
conversio. Os novos conversion studies tém mostrado que a con-
versdo ¢ expressdo do wishful thinking da mente teoldgica, mas a
realidade histérica é mais complexa. Os historiadores eclesiasticos tém
visto a conversio como um processo intelectual e voluntério, no qual
cada individuo aceita a verdade do cristianismo. Este enfoque que es-
tuda o fendmeno religioso como um processo de ensino € de aceitagdo
da nova doutrina é expressiio da mesma intolerincia eclesiastica. Para
aigreja oficial o indio abandona Tonantzin para aceitar Guadalupe.
Este € o sentido da conquista espiritual do indio. A idéia de conquistar
espirituaimente o indio expressa uma visao imperial de sujeitar o outro.
Conversdo e imperialismo eclesidstico vao unidos. A idéia de conver-
sio, pregada pelas igrejas, é em esséncia intolerante com respeito a
pritica religiosa do outro.
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Reflexao final

O (macro) ecumenismo e a intolerdncia religiosa sio duas caras
da mesma moeda, isto €, sdo expressdes das igrejas institucionais e
suas teologias oficiais. O (macro)ecumenismo supde o didlogo entre
dois sujeitos dos quais cada um tem uma identidade religiosa \inica.
No passado nao se tolerava o outro e no presente deve-se dialogar
corn o outro. Este ndo € o caso do haitiano que se considera ao mes-
mo tempo cristdo e voduista. O didlogo supGe duas pessoas com duas
identidades diferentes; aqui hd uma sé pessoa com diferentes identida-
des religiosas. O povo vive dentro de si diferengas religiosas sem ne-
nhum problema. Por isto o projeto ecuménico nunca se tornou um
projeto popular. Efetivamente existe este projeto desde vérias déca-
das na América Latina e no Caribe, mas continua sendo um assunto
das igrejas institucionais ¢ de seus lideres.
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O desafio do pluralismo religioso
para a teologia latino-americana

Introducao

O pluralismo religioso aparece neste inicio de século comoum
dos desafios mais fundamentais para a teologia. Trata-se de umnovo
paradigma que vem convocar a teologia a retomar de forma vivaasua
dimenséo hermenéutica’. A consciéncia singular do pluralismo religio-
0 provoca um “novo modo de fazer teologia”, agora contextualizado
numa realidade marcada pela dindmica inter-religiosa. A teologia das
religides passa a ser compreendida como uma “teologia hermenéutica
inter-religiosa’™.

Na raiz desta teologia do pluralismo religioso® esta a prética do
didlogo inter-religioso. Trata-se de uma teologia que busca responder
e interpretar, no plano de uma elaboragio tedrica, arealidade religiosa
plural circundante. Mas como se sabe, néo existe uma teologia univer-
sal do pluralismo religioso, pois toda reflexdo teoldgica implicauma
adesdo de fé particular. O caminho aqui proposto insere-se no hori-
zonte da reflexdo teolGgica cristd, mas sempre aberto 2 perspectiva
global mais ampla. Na medida em que tal reflexio vem animada per-
manentemente pelo espinto dialogal, elaimplica uma verdadeira sim-
patia e empatia pelo universo da alteridade. O exercicio de uma teolo-
gia crista do pluralismo religioso exige uma dinamica de acolhida da
diferenca, o que pressupde a consciéncia viva da contingénciae da
vulnerabilidade. O grande desafio do didlogo inter-religioso estd em
reconhecer sem restri¢ao alguma o caréter irredutivel e irrevogavel do
outro interlocutor, com o qual se instaura a busca de um conhecimento
miituo e de um reciproco enriquecimento.

Ao ssituar-se sob o signo do pluralismo religioso, a nova reflexao
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teolGgica vem desafiada a ultrapassar uma concepgio que se restringe
ao reconhecimento do pluralismo de fato ¢ avancar para a compreen-
sao de um pluralismo de principio. Nesta ditima direg#io, a teologia
passa a reconhecer e afirmar ariqueza e o sentido que a pluralidade
das religides alcanga no misterioso plano divino para a humanidade.
Seguindo esta linha de reflexio, o pluralismo religioso vem acolhido
positivamente, pois expressa “todas as riquezas da sabedoriainfinitae
multiforme de Deus™. Antes mesmo que os seres humanos se colo-
cassem em busca do mistério de Deus, este mesmo mistério ja os ha-
via abragado em sua infinita misericérdia. A realidade deste pluralismo
religioso encontra, assim, “o seu fundamento primdrio na superabun-
dante riqueza e variedade das auto-manifestagdes de Deus & humani-
dade. A iniciativa divina de auto-comunicagio, ‘muitas vezes e de
modos diversos’, € asua ‘recepgio’ e codificagdo em diversas tradi-
¢Bes estido na origem da pluralidade das religides™.

O reconhecimento e a abertura ao pluralismo de principio ndo
ocorrem sem resisténcias ¢ dificuldades. Sobretudo nestes tempos de
acirramento das identidades e de radicalizagio etnocéntrica, inlimeros
obstaculos siio contrapostos ao esforgo teoldgico de pensar o plura-
lismo religioso de forma mais rica e aberta. O dado do pluralismo pro-
voca uma crise nas estruturas de plausibilidade que buscam assegurar
o nomos das identidades singulares e das comunidades de sentido.
Sua incidéncia sobre 0s sistemas de crenga suscita inseguranga inte-
lectual e afetiva, na medida em que rompe os diques de protegéo ter-
ritorial € convoca ao alargamento das fronteiras. O receio da relativi-
zacio e da dessubstancializagio dos conteudos religiosos aciona o
desejo de mais seguranca, de estabilidade e fundamentagio, provo-
cando, assim, rea¢Bes defensivas e/ou ofensivas contra o universo da
alteridade.

Ao abordar a questdo do pluralismo religioso, em obra classica
da sociologia da religido, Peter Berger mostrou como a situagfo plura-
lista engendrou ndo apenas a “era do ecumenismo”, mas também a
“era das redescobertas das herangas confessionais™. Diante da con-
di¢io de incerteza provocada pelo pluralismo, bem como do temor de
relativizagdo a ele relacionado, tende-se em alguns casos a concen-
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trar-se nas diferengas confessionais, como forma de garantia de manu-
tengdo da identidade ameagada. Uma tal preocupagio aparece de forma
viva na declaragio Dominus lesus, da Congregagio para a Doutrina
daFé’. Naldgica da defesa da identidade encaixa-se perfeitamente a
distingfio estabelecida pela declaraggio entre fé teologal e crengas (DI 7)
€ anegagio do pluralismo religioso de principio (D1 4).3

Em sentido diverso, o caminho dialogal proposto pela teologia
do pluralismo religioso implica no apenas o reconhecimento da dife-
renga genuina que marca as diversas tradigdes religiosas, mas também
sua riqueza, enquanto autenticamente preciosas. HA que honrar esta
alteridade em sua especificidade peculiar. E honrar a alteridade é ser
capaz de reconhecer o valor e a plausibilidade de um pluralismo religi-
oso de direito ou de principio. Este desafio foi assumido de forma viva
pela teologia do pluralismo religioso e aparece agora como um cami-
nho enriquecedor para a ampliagio de horizontes da teologia da liber-
tagéo.

1. A teologia da libertacao diante do
pluralismo religioso

A teologia da libertag@o nasce por volta do ano de 1968 bus-
cando uma dupla fidelidade: ac Deus da vida e ao povo latino-ameri-
cano. Nasce como uma nova maneira de fazer teologia, entendida como
uma “reflex3o critica da préxis histérica a luz da Palavra™. A atengdo
decisiva desta teologia volta-se para o devir histérico da humanidade,
que vem situado no horizonte salvifico. Rompe-se com aidéia de duas
histérias, uma sagrada e outra profana, que correm paralelas, e acen-
tua-se a unidade de uma s histéria cristofinalizada. Segundo a teolo-
gia da libertagdo, a agfio salvifica de Deus est4 presente em todo pro-
cesso histérico que trabalha em favor da dignificacao do ser humano.

A dinamica reflexiva da teologia da libertagio vem iluminada
pela perspectiva do pobre e de sua libertagdo. Uma vez que cada ser
humano € o “templo vivo de Deus”, € no encontro e compromisso com
¢le e seu devir histdrico que se realiza o encontro com Deus'®. Mas
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decisivo é o encontro com o pobre € com o oprimido, pois estes s&o
os privilegiados do Reino de Deus. Conforme a visfio da teologia da
libertagdo, o crescimento do Reino de Deus acontece mediante o pro-
cesso historico libertador, o que ndo significa que este processo esgote
arealidade do Reino, que é antes de tudo um dom"".

Como se pode verificar, a teologia da libertaggo confere um
lugar muito importante 2 histéria como lugar da revelagdo do mistério
de Deus, bem como ao pobre como destinatdrio privilegiado de sua
agdo. Nio hi como negar na teologia da libertagdo a presenga do
mundo do outro'?, mas este outro é concenirado na figura do pobre,
do oprimido e das classes exploradas. Escapa do interesse imediato
da teologia da libertagdio, sobretudo nas duas primeiras décadas de
sua afirmagiio, uma abertura mais decisiva para a questéo das outras
tradicGes religiosas. Em sua tese doutoral, realizada em 1969, o tedlo-
go Leonardo Boff chegou a tratar o tema em um dos capitulos de seu
trabalho: a Igreja como sacramento e as religides da terra'’. Com base
nareflexdo de H. R. Schlette, L. Boff acentua a significagio salvifica
das religides mundias como “caminhos ordindrios” para Deus e reco-
nhece a presenga da graga nas religides concretas. Este autor reco-
nhece as religides como fenémeno histérico-salvifico e sinaliza aim-
portancia do pluralismo das religides. Tal pluralismo ndo € visto como
expressio de confusio ou queda, mas como sinal “da riqueza do ser
humano, das suas experiéncias e interpretacdes da realidade, gue in-
clui a religifio enquanto resposta do ser humano 2 iniciativa salvadora
de Deus (...). Assim as religides sdo caminhos ordindrios de salvagéo
em direcdo a Deus com base na histéria da salvagio sacramentaria
geral”", A reflexdo de L.Boff, nesta ocasio, ainda estava marcada
por certa perspectiva eclesiocéntrica. Hd um reconhecimento da sa-
cramentalidade geral nas religides, mas igualmente uma sacramentali-
dade especial, que traduz a experiéncia da graga de forma mais quali-
ficada em Israel e no cristianismo. Para Boff, o cristianismo traduziria
“de um modo mais perfeito a gléria de Deus € sua auto-entrega aos
seres humanos na forma da grandeza, da vitéria e do senhorio sobre a
histéria da ndo-salvagio e ao mesmo tempo na forma de rebaixamen-
to, do poder sofrer e morrer, como se mostrou em Jesus de Nazaré™,
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Sob oinfluxo do Concilio Vaticano IT (1962-1965), a teologia
da libertagdo acentuard a compreensdo da Igreja como sacramento e
sinal. Enquanto sacramento da salvag&o no mundo, aIgreja é convo-
cada a viver em profunda fidelidade ao evangelho, sinalizando na his-
toria os valores fundamentais do Reino de Deus e do sonho de Jesus
em favor de uma sociedade mais justa, fraterna e soliddria. Ocorre na
teologia da libertagio uma perspectiva de “descentramento” da Igreja,
que deixa de aparecer como lugar exclusivo de salvagio. Toda a diné-
mica eclesial vem compreendida nareferéncia fundamental ao Reino
de Deus e orientada para 0 compromisso com o ser humano, e em
particular com o pobre. A Igreja vem, assim, situada no horizonte mais
amplo da obra salvifica'®. Mesmo reconhecendo que tal visada abriu
uma perspectiva nova de compreensio eclesioldgica, ha que ressaltar
a permanéncia de uma certa dinimica ainda eclesiocentrada em textos
especificos de te6logos da libertagiio, que pode ser compreendida
enquanto experiéncia existencial de fé, celebrada numa dada comuni-
dade, mas que n&o pode ser universalizada como experiéncia objeti-
vante. No ambito da atual situagio de pluralismo religioso torna-se
complexo manter, por exemnplo, uma terminologia que identifica a Igreja
como ponto quase culminante da densificacdo do Reino!’.

Ao se fazer uma retrospectiva da teologia da libertacfio nestas
dltimas trés décadas, verifica-se que a atengfo preferencial da reflex@io
recaiu sobre a questéio do pobre e de sua libertagio. Estes foram os
temas que conferiram sua especificidade e pertinéncia. Emnome desta
especificidade buscou-se manter fidelidade aos caminhos percorridos,
mesmo quando a reflexdo teolégica apontava a necessidade de abrir
novos horizontes. Com respeito a teologia da libertaggo,

houve néo poucas resisténcias a enveredar por esses novos cami-
nhos, por violentar os temas, reduzindo-os de alguma forma a ques-
tdo dos pobres. E a impressio que dava, em um primeiro momen-
to, a tentativa de revitalizar a “opgio pelos pobres' com a proble-
mdtica do negro, do indio e da mulher. Ou, de forma mais explici-
ta, ndo reconhecendo a relevancia de outras perspectivas aparen-
temente ndo libertadoras, como a da modernidade, a das culturas
ou a das religides®®.
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Uma dificuldade particular aconteceu no campo da relagio com
as religides. Os autores que vém se dedicando ao tema da religiao
popular na teologia da libertagdo, reconhecem que faitou um empenho
mais decisivo nesta drea de interesse, nfio sd com respeito & questo
ecuménica, mas sobretudo no ambito do didlogo com o mundo religi-
0so alternativo do continente'. Isto ndo significa que o tema da reli-
gifio nfio tenha entrado no repertério da teologia da libertagdo, mas a
reflexio feita sobre 0 mesmo buscava sempre salientar o seu frago de
ambivaléncia. De forma explicita ou mais matizada buscava-se, em
geral, contrastar a religiosidade popular ¢ a fé libertadora. Exemplos
encontram-se presentes de forma muito evidente nos pioneiros da te-
ologia da libertac@io®. Uma tendéncia similar ocorre com a preocupa-
¢o de resgatar o trago libertador da religiosidade popular e o exerci-
cio de “purificd-la” de seus elementos “alienadores” e “opressores™'.
Trata-se de uma perspectiva que teve incidéncia direta em documen-
tos do episcopado latino-americano e outros de Igrejas locais. No
Documento de Puebla, os bispos latino-americanos sublinham:

Por falta de atencio dos agentes de pastoral e por outros fatores
complexos, a religido do povo mostra em certos ¢asos sinais de
desgaste e deformagdo: aparecem substitutos aberrantes e sin-
cretismos regressivos®.

A posiciio prevalente neste campo, fundamentada na reflexao
teolégica do perfodo, acentuava sempre a necessidade da acolhida
dos elementos libertadores da religiosidade popular. Uma posi¢iio que
se mantinha ainda refém de uma perspectiva de abertura limitada 20
horizone da alteridade religiosa. Esta questio talvez merecesse um tra-
tamento teoldgico mais aprofundado. As dificuldades da teologia com
areligio sdo antigas, mas pode-se apontar um momento importante
de balizamento desta questdio, a partir do influxo do te6logo Karl Barth,
que estabeleceu de forma decisiva a oposigao entre religido e revela-
¢Ho. Por intermédio de Jean Daniélou esta oposigio penetrou no do-
minio catélico romano, dando inicio ao que se convencionara chamar
de teologia do acabamento. Talvez possa se apontar na dificuldade
presente em certos autores da teologia da libertagho de perceber a
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positividade das religides, uma certa heranga desta reflexio que fez e
faz ainda escola. Quando a declaragio Dominus Iesus estabelece fir-
memente a distingéo entre fé teologal e crenca, estd manifestando esta
heranga e confessando sua dificuldade de reconhecer o valor de reve-
lac@o nas outras experiéncias religiosas. Mas também teSlogos da li-
bertagio manifestam dificuldade semelhante ao manter a distingio en-
tre experiéncia de fé (teologia) ¢ a experiéncia do sagrado (religio).
Enquanto a primeira experi€ncia indicaria o caminho de Deus aos ho-
mens, a segunda expressaria o caminho dos homens a Deus®. Como
se pode perceber, o desafio de como viver a eclesialidade numa Amé-
rica Latina pluri-religiosa permanece como uma tarefa em aberto.

Foi sobretudo a partir da década de 90 que ateologia da liber-
tagfio buscou responder de forma mais amadurecida ao desafio da
acolhida da diversidade. A primeira incidéncia dessa temética ocorreu
a partir dos autores que trabalhavam com a guestfio indigena e com o
tema da inculturagiio. Nomes importantes como Diego Irarrazaval,
Paulo Suess, Xavier Albd, Bartolomeu Melid, entre outros, foram pio-
neiros na afirmagdo da singularidade do indio como outro, da especi-
ficidade de sua experiéncia de Deus e da peculiaridade exigida para o
tratamento desta questdo na teologia da libertagdo. A nova reflexio
ajudou a ampliar a viséo da teologia da libertagfio. Abre-se, ento,
espaco para a percepgdo da especificidade étnica, que ndo pode ser
reduzida a questéio da classe social, ou seja, a perce¢iio de outros
planos da opress&o social. Em sintonia com a reflexo sobre a questio
indigena, outros te6logos introduziram na reflexo teolégica latino-
americana a problemitica dainculturagdo. Na mesma trilha aberta pelos
tedlogos que trabalhavam tais questdes, pode serigualmente mencio-
nado o aporte trazido pelos te6logos e pastoralistas que desenvolve-
ram a problematica da teologia das religides afro no Brasil*. O impul-
sa decisivo veio, porém, dos desenvolvimentos da espiritualidade da
libertagdo. Com a reflexdo e, sobretudo, a pratica desta espiritualida-
de fortaleceu-se um clima decisivo de abertura ¢ acolhimento da di-
versidade, de sensibilizagfio 4 gratuidade e de disponibilidade ao dom
do Deus sempre maior. Uma expressao deste novo momento foi a
realizagdo do 1 Encontro da Assembléia do Povo de Deus, realizada
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em Quito (Equador), no ano de 1992. Nesta importante Assembléia
consagrou-se a idéia de “macroecumenismo”. Um novo termo para
expressar a nova consciéncia de um ecumenismo caracterizado pela
universalidade do povo de Deus : 0 povo de Deus sdo muitos povos.
Um novo ecumenismo que se dispde a “abragar com muito mais bra-
¢os e muito mais coragdes o Deus Ginico e maior”™*. Vale destacara
presenga de experiéncias e reflexdes bem abertas ¢ arroj adas de ma-
croecumenismo hoje no Brasil, que ganham expresso viva entre auto-
res como Pedro Casaldaliga e Marcelo Barros™.

Por ocasido do lancamento de nova edi¢@o de sua teologia da
libertago, o tedlogo Gustavo Gutiérrez escreveu um Jongo preficio
onde faz um balango da teologia da libertag@io. Em sua visdo, nos ulti-
mos anos o itiner4rio desta teologia veio enriquecido por uma amplia-
¢do de perspectiva. Sublinha em particular a importancia do didlogo
estabelecido com outras teologias, que ajudou a ampliar “acompreen-
sio do mundo do pobre”’, bem como a captar, compreender ¢ valori-
zar melhor “aspectos de nosso povo que haviam permanecido na obs-
curidade de uma teoria pouco ou nio correlacionada com a pritica™”.
Como um dos desafios contemporineos fundamentais para a teologia
da libertagfio, Gutiérrez aponta o pluralismo religiosoe o didlogo inter-
religioso. Trata-se para ele de uma “questdo determinante para a fé
cristd” no momento atual. Um desafio que se apresenta como delicado

e complexo, novo e exigente™,

2. A acolhida do pluralismo religioso
na teologia das religides

A teologia das religides ou do pluralismo religioso constitui um
campo novo de reflexdo e seu estatuto epistemolégico vai sendo defi-
nido progressivamente. Trata-se de um fendmeno tipico da modemi-
dade plural, que provoca a crise das “estruturas fechadas” ¢ convoca
a “sisternas abertos de conhecimento™?. A originalidade desta dindmi-
ca teolégica s6 comegou a se esbogar neste século, quando entdo a
teologia cristd assume a perspectiva de uma singular rela¢éo com as

72

outras religides. Sob o influxo das ciéncias da religido, que favorece-
ram preciosos elementos para uma andlise mais objetiva das religides,
a teologia cristd pode defrontar-se de maneira mais positiva com a
realidade do pluralismo religioso. A especificidade de uma teologia
das religides traduz-se na busca da compreensio do significado do
pluralismo religioso nos designios de Deus para a humanidade.
Dentre 0s pioneiros que apontaram horizontes decisivos para o
inicio de uma reflexdo mais positiva do cristianismo com respeito as
religiGes, podem ser destacados os nomes de Paul Tillich (1886-1965)
¢ Karl Rahner (1904-1984). Num ambiente ainda marcado pela forte
presenca da teologia de Karl Barth, e de sua visdo pessimista sobre as
religides, o tedlogo Pauwl Tillich, sobretudo nos anos finais de sua vida,
inaugura em Ambito protestante urna reflexao bem mais positiva sobre
o tema. No desdobramento de uma importante viagem realizada no
Japdo, Paul Tillich passa a desenvolver um criativo trabalho teoldgico
a proposito da questdo do cristianismo e o encontro das religides mun-
diais. Este trabalho tem inicio por volta do ano de 1961. Em texio
sobre o significado da histéria das religides para o teélogo sistemati-
co®, Tillich questiona a abordagem barthiana da religidio, que acaba
provocando a cisao entre a religidio verdadeira (vera religio)e a as
falsas religides (religiones falsae). Para Barth, somente o cristianismo
estaria habitado por auténtica experiéncia de revelacdo. As outras re-
ligides expressariam unicamente uma tentativa humana e inconsistente
de alc_an(;ar aDeus. Reagindo a tal perspectiva, Tillich assinala que “as
experiéncias reveladoras sdo universalmente humanas” € que a diné-
mica reveladora e salvifica habita em todas as religides®. Em outro
texto sobre o didlogo entre cristdos e budistas, Tillich retoma sua argu-
mentagio, reforgando a idéia de que o didlogo entre as religides s6
pode acontecer realmente quando se reconhece o valor da convicgdo
do outro e de que esta “se funda numa experiéncia de revelagio™?,
No dmbito catélico, sera a presenga de Karl Rahner a romper os
limites de uma reflexdo estreita sobre a relaco do cristianismo com as
outras religides. Marcando uma diferenca substantiva com respeito a
teclogia do acabamento, defendida por tedlogos come Daniélou e Henrt
de Lubac, o tedlogo Karl Rahner indica que as diversas religides ndo
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apresentam somente elementos de uma crenga natural em Deus, mas
trazem consigo “substanciais tragos sobrenaturais da graga doada por
Deus ao homem em Jesus Cristo™, No espago aberto desta renova-
¢ao teoldgica ocorreram as primeiras tentativas sistematicas de colo-
car aquestiio de uma teologia das religides, como € o caso do livro de
Heinz Robert Schlett, As religibes como tema da teologia, publicado
em 1963*,

A teologia das religides nascente seguird um itinerdrio marcado
por grande diversidade de perspectivas. Tende-se, em geral, a sinteti-
zar estas perspectivas em trés grandes linhas: exclusivismo, inclusivis-
mo e pluralismo, embora tal terminologia encontre resisténcia entre
determinados autores. Nio vem aqui ao caso entrar em maiores deta-
lhes sobre cada uma delas, o que ja foi realizado extensivamente na
reflex@o sobre o tema®. O que importa no momento € buscar captar o
movimento de abertura da reflexio teoldgica ao pluralismo religioso.
A provocagio mais decisiva veio da perspectiva pluralista, com John
Hick e Paul Knitter, entre outros. Eles reagem sobretudo aos te6logos
inclusivistas, que mesmo reconhecendo os valores espirituais de outras
religiGes, permanecem afirmando, ainda que implicitamente, a superio-
ridade final do cristianismo. Para os inclusivistas, a salvacdo, onde guer
gue acontega, € sempre salvagdo cristd. Sintetizando a postura plura-
lista, Hick indica que sua peculiaridade encontra-se no reconhecimen-
to da “validade de todas religides mundiais como contextos auténticos
de salvagiio/libertacio, os quais nfio sio secretamente dependentes
dacruz de Cristo™.

Sem desconhecer toda a complexidade que envolve otema, ha
hoje um grupo de tediogos catdlicos que buscam responder positiva-
mente o desafio da diversidade das religides para o cristianismo, sem
romper radicalimente com o inclusivismo, mas aceitando a interlocugdo
fecundante do pluralismo. De forma ainda mais precisa, trata-se de
teélogos que expressam sua insatisfag@o diante da maneira como o
termna vem sendo refletido tanto no horizonte do inclusivismo cristocén-
trico como no horizonte do pluralismo teocéntnco. Dentre os autores
mais representativos desta nova perspectiva podem ser elencados:
Jacques Dupuis, Christian Duquoc, Claude Geffré, Edward Schillebe-
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eckx, Andrés Torres Queiruga, Joseph A DiNoia, John B. Cobb, Da-
vid Tracy, Michael von Bruck (dentre os europeus e americanos)*’;
Michael Amaladoss, Raimundo Panikkar, Aloysius Pieris, Felix Wil-
fred (dentre os indianos)*®. Este novo modelo de reflexdo teoldgica
sobre o pluralismo religioso ganha uma nomenclaiura diversificada, Fala-
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se em em “inclusivismo aberto”, “inclusivismo mutual”’, “inclusivismo
reciproco”, “pluralismo receptivo”, “pluralismo inclusivo” etc. Mas em
comum partilha-se, em geral, a mesma convicgo sobre o valor do
pluralismo de principio e do caréter irredutivel e irrevogavel das tradi-
¢oes religiosas.

O desafio dialogal da acolhida de um pluralismo de principio
aparece em iniimeros autores da teologia das religides. Pode-se verifi-
car que este tema ganhou expressio mais viva onde a tradigiio cristd
encontra-se em situagdo de minoria cognitiva, como no caso da India.
Os teblogos asidticos foram pioneiros nesta reflexio e seu influxo se
fez sentir de forma expressiva nos documentos da Federagio das
Conferéncias Episcopais Asiticas (FABC). Dentre os te6logos india-
nos, Raimundo Panikkar foi um dos pioneiros nesta avalia¢do positiva
do pluralismo religioso. Ja € de longa data sua defesa de um pluralismo
de direito. Para Panikkar, ndo se pode captar a riqueza da experiéncia
humana desconsiderando ou negando a reatidade da diversidade. Para
ele, “o pluralismo é uma das experiéncias mais enriquecedoras que a
consciéncia humana pode realizar”, pois € ela que favorece a percep-
¢Ao daimportancia da acolhida da contingéncia®.

Em &mbito do magistério catélico, os primeiros movimentos de
abertura nesta diregaio foram realizados pelas reflexdes produzidas pela
FABC, nascidaem 1970, Ja na Primeira Assembléia Plenaria da FABC,
realizada em Taiwan em abril de 1974, os bispos asidticos sinalizaram
a positividade das outras tradi¢des religiosas no plano divino da salva-
¢80, enquanto portadoras de um “patriménio de experiéncias religio-
sas”. Esta tendéncia de abertura ser4 afirmada nos documentos poste-
riores desta Federagéio e de seus organismos conexos. Destaca-se
como preocupagao constante da FABC a abertura ao pluralismo reli-
gioso e sua articulagio com a histéria da salvaggo. Fala-se em “plura-
lismo receptivo”, indicando a dindmica inter-relacional e de comple-
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mentaridade que vigora entre as religides no Gnico plano salvifico. Para
o magistério asidtico, a variedade das culturas e religides € vista como
“manifestagdo da infinita riqueza do Deus de todos os homens”, que
durante toda a histéria cobriu de atengéo e cuidado a caminhada di-
versificada dos povos. Retomando esta mesma sensibilidade, o breve
documento do entdo Secretariado para os Nio-Cristdos sobre algre-
jae as outras religides (DM-1984) introduzird em ambito mais oficial
este posicionamento de grande abertura i realidade do pluralismo re-
ligioso, sinalizando a visdo da iman€ncia universal de Deus no mundo.

3. Teologia da Libertacéio e Teologia das Religioes:
peculiaridades e convergéncias

Um dos importantes desafios levados a cabo pela Associac@o
Ecuménica dos Te6logos do Terceiro Mundo (EATWOT) foi o esta-
belecimento de uma maior aproximagio e didlogo entre a teologia da
libertagdo e a teologia das religides. De fato, enquanto a teologia da
libertagfio esteve mais centrada na questio dos pobres, do sofrimento
e dainjustica, a teclogia das religides buscava responder ao desafio do
pluralismo religioso. Nos primeiros dez anos de sua existéncia, esta
Associacio teoldgica esteve mais sob o influxo da teologia da liberta-
¢do. Vale lembrar igualmente que os te6logos da libertagdo tiveram
grande influéncia sobre muitos tedlogos das religides. A nova geragao
de tedlogos indianos, que marcou o desenvolvimento da reflexdo so-
bre o pluralismo religioso, sofreu um grande influxo seja do Vaticano 11
como da teologia da libertagéo. Estes teSlogos “acotheram com parti-
cular interesse 0s novos modelos de pensamento teoldgico e de praxis
pastoral du América Latina. Logo depois do Concilio, Gustavo Guti-
érrez torna-se um nome familiar € o seu texto fundamental sobre a
teologia da libertagfio (1971) encontra 4vida acolhida™*. Durante a
década de 80, haverd um novo desenvolvimento na EATWOT, com
uma presenga mais decisiva da linha de reflexdo dos teGlogos asiaticos
e de sua preocupaco com a questiio do pluralismo religioso, da incul-
turagio e do didlogo entre as religides. A teologia da libertagdo saiu
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enriquecida com esta nova presenga. Hoje percebe-se com mais cla-
reza, a singularidade das énfases especificas que marcam as teologias
asidtica, latino-americana e africana, mas questiona-se uma comparti-
mentalizago estanque e rigida de seus desafios*'.

O que ver sendo constatado nestes (ltimos anos € a urgente
necessidade de uma maior interagio entre a teologia da libertacdo e a
teologia das religides. Como bem acentuou Paul Knitter,

os tedlogos da libertagdo estdo percebendo que a libertagéio eco-
ndmica, politica e especialmente nuclear € uma tarefa grande de-
mais para uma Unica nagao, cultura ou religido. Toma-se neces-
sdrio compartilhar, em dmbito intercultural ¢ inter-religioso, a teo-
ria e a prdxis da libertaciio. E os tedlogos das religiGes estdo per-
cebendo que um didlogo entre as religides que ndo promova o
bem-estar de toda a humanidade nido € didlogo religioso®.

Estava langado um duplo desafio. De um lado, a importancia da
ampliagdo dos confins regionais da teologia da libertagdo e do envolvi-
mento do movimento de libertacio para outras religiGes; de outro, a
importéncia da teologia das religides manter sempre acesa a opgao
pelos empobrecidos e excluidos, levando a sério a questdo da pobre-
za e da opressdo.** Nao ha como negar a singularidade e rigueza que
animam a reflexdo destas duas teologias. Constituem expressoes das
mais criativas e revitalizantes que pontuam o pensamento teolégico
contemporaneo, e que buscam responder a uma das questdes que
mais desafiam as Igrejas e religides no tempo atual: arealidade doloro-
sa de tantos pobres, a riqueza da dindmica cultural multifacetadac a
diversidade das religides.

Talvez a convergéncia mais profunda que vincula a teologia da
libertagiio com a teologia cristd das religides € a mesma paixdo pelo
horizonte mais amplo do Reino de Deus. Estas teologias ndo cansam
de afirmar sua esperanga e sua luta em favor de uma dindmica reino-
céntrica. Na perspectiva de um pluralismo de principio, vigora a chave
hermenéutica da presenga universal do Mistério em toda a criagiio ¢
historia. A missdo eclesial ndo perde o seu lugar, mas vem redefinidn
em chave reinocéntrica. O testemunho permanece como essencial, mus
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sempre entendido na dindmica de um “intercambio de dons”. Os cris-
ta0s ndo m porque omitir para os outros a sua experiéncia de encon-
tro com o Senhor, a alegria deste “mistério de amor”. Este desejo de
compartilhd-lo com os outros deve, porém, ser motivado por este mesmo
amor. O testemunho auténtico ocorre ndo em razdo de uma obrigagio
ou “mandato”. Um testemunho realizado sob tais bases provoca, an-
tes, acrise € o descrédito da prépria Igreja. E o fundamental ndoé a
provocagio em favor da mudanga de religio, mas da mudanga de
perspectiva de vida: de uma vida auto-centrada para uma vida centra-
da no mistério de Deus. Daf ser a conversao mais profunda a que
direciona todos para o mistério de Deus.

O caminho seguido por setores importantes da teologia das re-
ligides niio foi o da exclusdo da referéncia singular a Jesus Cristo, mas
o questionamento de um “cristocentrismo que ndo € cristo”, e que
acaba absolutizando o cristianismo*. A “experiéncia de Jesus”, a pre-
senga viva de seu “mistério”, que provocou impacto nos seus primei-
ros discipulos, continua hoje a interpelar os seres humanos em favor
de um horizonte alternativo de afirmagio de vida. O tedlogo indiano,
George Soares Prabhu, falecido precocemente, trabalhou de forma
admiravel a importincia da experiéncia e significado de Jesus para os
cristdos na India, o que vale substancialmene paraa América Latina. A
preocupagio concentra-se sobre o significado de Jesus, e ndo sobre a
“estrutura de seu ser’”’; sobre o “mistério de Jesus”, e nao sobre os
“mecanismos” utilizados para explicar este mistério. A cristologia tra-
dicional acabou concentrando-se sobre tais mecanismos ¢ “abafou” e
“embotou” o mistério que d4 vida. A compreensao de Jesus que emerge
como desafio para o terceiro mundo e aberta a dinamica dialogal deve
estar animada pela dialética do Jesus da fé e o grito pela vida:

Jesus € um nome salvador pelo mistério Absoluto que ele experi-
enciou por nés. Mas o inexaurivel Mistério Absoluto tem, como o
hinduismo ensina, um milhar de nomes salvadores. (...) Todos es-
ses nomes nos falam da incrivel riqueza da experiéncia religiosa
da humanidade, que redne formas de religiosidade tao abundantes
como as flores de uma floresta. Querer disputar sobre a superio-
ridade de uma ou de outra destas ndo parecerd nem pratico, nem
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sabio. Verdadeiramente, o problema da unicidade de Cristo como
discussdo na teologia hoje parecera, para mim, como um proble-
ma acad@mico com pequeno significado. (...) Na Asia, ac menos,
€ Deus (e nio Cristo) quem sempre permanece no centro. Este é
0 porque, talvez, dos asiaticos ndo terem produzido notdveis cris-
tologias, mas muitas teologias: a verdadeira ‘unicidade’ de Cristo
€ a unicidade do caminho da solidariedade e luta (um caminho que
nao é nem masculino nem feminino} que Jesus mostrou como o
caminho para a Vida. N6s ‘seguimos’ Jesus ao longo deste cami-
nho porque nés experienciamos o Mistério Absoluto nele e reali-
zamos este seu caminho como sendo verdadeiramente o caminho
para a Vida. Convidamos outros para percorré-lo conosco e com-
partilhar da experi€ncia que temos tido, sem afirmar que é o Gnico
caminho ou o tinico melhor*,

Como desafio em aberto insere-se a exigéncia de uma acolhida
mais decisiva da simbologia inter-religiosa do Reino de Deus, entendi-
do como “mistério que provoca uma profunda relagio entre todas as
religides sem ligar-se de maneira exclusiva a nenhuma delas™. Ao
acolher esta simbologia, acolhe-se igualmente a realidade e o valor da
altendade, que faz de cada tradi¢do um mistério de incomensurabilida-
de que ndo pode ser reduzido em seu significado mais profundo. Este
mistério da diferenca est presente em toda dindmica inter-pessoal.
Como assinala a poeta Lya Luft, hd um “espago de siléncio intranspo-
nivel mesmo nos mais intimo amores™. Um siléncio de incomensura-
blilidade que preservaigualmente a singuiaridade de cada tradigfio re-
ligiosa. A presenga e o reconhecimento deste enigma ndo obstruem,
porém, o desafio do dinamismo dialogal. O outro é alguém dnico, mis-
tério, mas que igualmente convida ao encontro e se disponibiliza para
o aprendizado da diferenca.

Esta paixdo comum pelo Reino, que convoca ao exercicio da
alteridade, € também convocago a uma dindmica radical de compai-
X0, que busca a afirmagao da vida e a justiga para todos. Em favor de
uma “ecumene da compaixdo”, o tedlogo Johann B. Metz expressou
de forma feliz a razdio de ser do discurso teoldgico: “o discurso sobre
Deus s6 pode ser universal, ou seja, significativo para todos os seres
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humanos, se em seu nticleo, traduz um discurso sobre um Deus sensi-
vel a0 sofrimento dos outros™&.
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Reimplantacio teoldgica na fé indigena

Na América Latina hd varios modos de se fazer teologia, sur-
gem novas vozes, simbolos, conceitos e metodologias, Isto ocorre a
partir de espiritualidades atentas aos sinais do nosso tempo. Ressaltam
0s desejos de superarem o empobrecimento, de forjar uma humanida-
de feliz.e em harmonia com o meio ambiente. Isto combate 0 modelo
de crescimento individual, consumista e idolatrico; um modelo que nos
cerca e nos oprime.

Neste contexto de enganos e de gritos a favor da vida, ressal-
tam os povos onigimdrios de nossa América multicultural. Eles tém sido
manipulados como objetos de programas sécio-politicos, dos meios
de comunicagio e eclesiais. Contudo, a populago primitiva continua
reinventando formas de viver e tem as suas vozes teoldgicas. Por isso,
a reflexdo tem que tesituar-se dentro de fecundas matrizes indigenas.
Isto €, a pluralista fé dos povos originarios em si mesma suporta tragos
eclesiais e teologicos. Estes tragos se confrontam com a desordem
mundial e se conjugam com alternativas politicas e econdmicas para o
mundo de hoje.

Trata-se de sabedorias enraizadas na vida cotidiana e de pro-
cessos inculturados em cada regizio do continente; que se contrapdem
aos objetos do mercado cultural. Detenho-me em dois tipos de lingua-
gem: 0 mito e a utopia, que sio portadores do pluralismo religioso.
Vale enfatizar que sou um aprendiz e um colaborador nao-indigena,
dentro de um didlogo de pessoas e comunidades indigenas que sdo.
autoras de suas teologias '. Também desejo sublinhar que o mito é um
tipo de conhecimento, de ontem e de hoje, que pode ser dialogado
com a tradicdo cristd (como também fazem as ciéncias modernas).

A reflex3o e a agdo em torno do pluralismo religioso t8m que
confrontar as marcas do passado. O colonialismo negou o ser humano
ao negar a qualidade espiritual do indigenn. A institui¢fio crista siste-
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maticamente agrediu as religiGes originarias tratando-as como animis-
mo, como miticas e carentes de revelacdo. A arrogante “civilizagio
cristd” tem sido cega e surda diante da presen¢a do Sagrado nos nos-
$0s povos. As suas religiosidades foram *‘coisificadas”, como elemen-
tos pré-modernos. Hoje cabe apreciar essa criatividade religiosa em
sua contribui¢io ao futuro humano multifacetario e pode ser apreciada
como diversos caminhos rumo a Vida-Mistério. Esta é uma vivéncia
indigena da qual eu também partitho. A isso se acrescenta a minha
leitura cristd. Pergunto, quanto a pluralidade de culturas e religides: Em
que sentido € obra do Espirito? Onde ela manifesta varios componen-
tes do corpo de Cristo? E interessante ler estes fendmenos de modo
que afirmem a trajetéria humana multifacetaria. Também pergunto: Qual
0 impacto que tem o pluralismo religioso indigena sobre a teologia
latino-americana chamada a ser libertadora? Ela se sente incomodada
com 0 esquema que pde por um lado a novidade cristé e por outro
lado o afdreligioso. O esquema de fé/religido resulta discriminatéria
para esta Gltima. Desde os seus primérdios a teologia da libertagzo
tem conjugado espiritualidade com prética e com analise critica; mas
pondera pouco as religides. Recentemente vao sendo reconhecidos
valores salvificos nas espiritualidades indigenas.

O trabalho teolégico pode ser repensado a partir da fé indigena.
Por que € uma “reimplantagio”? O problema € uma atitude hegeméni-
ca; ocristianismo assumiu a fungio de avaliar o mundo “pagdo”. Em
alguns casos foi generoso com retagdo as sementes da verdade. Em
outros casos hd sintonia com todo o avango na teologia dos povos
originarios, da qual estamos reconhecendo sementes, certamente flo-
res e frutos da Verdade. Também retomo a cléssica articulagdo entre
reflexdo e espiritualidade. Por tudo isto cabe aspirar a reimplantagio
dateologia na fé indigena. (Algo semelhante esta feito nos termos afro-
americanos € mestigos, na manetra de crer por parte da muther, da
juventude, de diversos setores dos povos multifacetdrios que véo tra-
¢ando novas linhas teolégicas). Em seguida, apontarei o sentido de
“reimplantar” nos relatos das origens e do futuro.
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1. Relatos das origens e sonhos de futuro

No cendrio latino-americano predomina a poténcia da felicida-
de que prové o dinheiro. Esta fantasia globalizada afeta cada cultura
humana. Por exemplo, a populagfo chilena demonstra grande descon-
fianga sobre as outras pessoas que tém uma atitude de competir e de
ganhar materialmente®. Frente a isto, 0 que significam os pluriformes
mitos € utopias indigenas? Podem ser confrontados com o imagindrio
moderno ¢ lidos a partir da fé em Cristo. Devemos estar atentos aos
sentidos enddgenos, paraque uma leitura cristd nao falseie e nem su-
bordine o contevido indigena.

Teoricamente costuma-se diferenciar a mitologia—que interpre-
ta uma realidade — e a utopia — que seria um projeto. Ao examinar
relatos indo-americanos’ vé-se que se referem 2 existéncia e a0 dese-
jo. Em vérias maneiras se entrecruzam a vivéncia e o desejo; como diz
Margot Bremer, o mito forja o futuro desde as suas ori gens?,

Na explicagio maiadas origens h4 uma simbiose entre a nature-
za ¢ a humanidade, entre o passado e o futuro. Segundo o milendrio
Pop Vuh: Tepew y Q’ug’kumatz formou anossa primeira mae e paido
milho amarelo e do milho branco. Hoje os maias dizem: somos pai-
mae e a0 mesmo tempo somos k’ak’alab’, somos rebento-flor do mi-
Iho; as criangas representam a nova vida, o crescimento da comunida-
de e do povo. Nas origens, segundo a cosmovisao mapuche, confron-
ta-se a destruidora serpente d’4 gua, Kai-Kai, com a salvadora ser-
pente da colina, Tren-Tren; e mediante um sacrificio humano se conse-
gue aconvivéncia. Esta simbologia & 0 que esté por tris do atual ritual
mapuche.

Muitos mitos mostram porque ha maldade e vida. O pao de
cada dia, que € o milho, abandona o filho que ndio alimenta a sua mae
faminta (relato ch’ol). O sol sanguinério é transformado pelofiel Xéloti
(um cachorrinho) que é feliz e faz feliz aos demais. A partir dai o calor
solar € uma caricia para as pessoas, 0s animais, € as plantas (relato
néhuatl). A amada esposa que morreu, é revivida ao cheirar a flor de
sete cores (relato mixteco). A serpente devoradora de cri ancas € der-

rotada pela populagfio organizada que Ihe atira pedras quentes em sua
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boca (relato raramuri/tarahumara). O espirito da terra castiga aquem
nio trabalha buscando barro para fazer panelas (relato k’iche’de Ca-
tarina Ixcoteyac Joj). A divindade da colina presenteia cravos ao ir-
méo pobre que desta forma obtém alimento e gado, enquanto que o
irmao rico fica com as maos vazias (relato andino).

Sao diversas as maneiras de compreender o drama cdsmico &
humano. Cada relato tem sentido dentro de um especifico universo
simbélico; mas eles encaram o miolo do enigma humano frente ao mal
aterrador e ao milagre da vida, O mito costuma desentranhar realida-
des violentas e em vias de convivéncias justas e harménicas. O dito
sobre as origens permite confrontar o presente € o futuro. Parece-me
que os relatos revelam a interagio entre as forgas malignas e as benig-
nas. Tudo isto & diferente da moderna ingenuidade diante do progres-
so e da sua incapacidade de resolver uma maldade sistematica. Res-
salta um modo maia de afirmar as tradigdes para superar a violéncia
que assolou a Guatemala durante déc adas’. Os mitos mostram os so-
nhos dos antepassados e como Deus sonhou a terradada a humanida-
de; imediatamente estiio impugnadas a guerra (chamando-a de pesa-
delo para Deus) e a globalizagio que fere o coragao da Mie-terra.
Com isso, percebe-se as esperangas de justica, reconciliagio, organi-
zacio e dos mortos que olham em dire¢do a0 sol que nos preparam a
festa de recepgio.

Em todo conto h4 um sonho de futuro, hd uma convicgao utGpi-
ca. Isto ndo € algo instantineo; brota das origens; € configurado hoje
amanha.

No Paraguai € nas zonas préximas, qualquer um é comovido
pela pritica ndmade e pela espiritualidade guarani. O seu mito/utopia
da “Terra sem Males” é um caminhar ¢ um navegar pelos rios. Bus-
cou-se a plenitude, que € a terra como um corpo belo, como econo-
mia de reciprocidade, como festa de dar e receber. Hoje isto plasma a
misica, o canto e a danca guarani. Poucas palavras, muito movimento
¢ as belas melodias representam a Terra sem Males. Constitui um pa-
radigma a partir do coragio de nossa América Morena, para uma
humanidade hoje sedenta de sonhos fragmentados.

Outro relato paradigmatico provém da vivéncia ndhuatl que pas-
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sou a ser de todo 0 México em relagio &8 Mée Tonantzin/Guadalupe.
Mairio Pérez, destacou ao chegar da parte alta da colina, que é Xochi-
tialpan ou Terra Florida. Representa a terra do alimento, da flor/sabe-
doria, do encontro com a Vida. Ali se manifestou a divindade ndhuatl,
que tem um carater simbidtico com a crenga em Maria, a mée de Deus.
Outro relato significativo € o de uma lider maia, Xnuc Mani. Fala de
uma corda muito comprida que une os diferentes povos, desta corda
sai sangue toda vez que € cortada para que se alcance a todos o0s
povos. Cadauma destas linguagens tem o seu lugar na histdria e nas
diversas simbologias. Nio vale uma interpretagio universalizante, mas
sim enfatizar o traco humano de sonhar com uma realidade nova.
Sobre isso, quero retomar o vinculo entre a linguagem mitica e a lin-
guagem ritual, sobretudo na celebracio da vida. O Nguiillatin mapu-
che com a sua abundante partilha de alimento, de bebida e de ora¢des
a favor da Vida € como uma sintese de todo caminhar e de toda aspi-
ragdo humana: De um modo, a festa mexicana com o dangante que
oferece a Virgem, mostra o significado de dangar a alegria de Deus
com o seu povo. Do outro o rito totonaca ao espirito da Terra ou
Puchina na construgio da casa; Segundo Magdalena Garcia: “as casas
do nosso povo querem transformar-se na pequena casa de Deus, para
que seja uma terra sem males...”

Cada detalhe cotidiano, como o de construir a casa ou como
uma festa, tem densidade mitica e utépica. Algo similar ocorre hoje
nas redes sociais gue pacientemente construimos em eventos como o
Foérum Social Mundial, no qual se celebra a esperanga e audaciosa-
mente gritamos: um outro mundo é possivel! Esta atitude audaciosa
tem por detras um sentimento indo-americano.

2. Didlogo cristao com as religides

E mais profundo o didlogo entre a teologia latino-americana com
as populagdes indigenas se sio bastante encarados tanto os mitos —
quer dizer, as raizes da condi¢do humana, césmica e espiritual — quan-
to as utopias — quer dizer, os projetos humanos ¢ a intimidade com
Deus. Néo vale examinar fatos religiosos isolados, nem simplesmente
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justapor o cristdo e o indigena; também nio vale uma atitude acriticae
fundamentalista no que diz respeito ao indigena. De preferénciainte-
ressa que cada pessoa e cultura latino-americana reassumamos raizes
e projetos de vida, com a critica do mal e com a agAo corajosa que
caracteriza os mitos em nosso continente.

No caso da serpente voraz do relato raramuri/tarahumara, 0s
portadores do mito disseram (No 1V Congresso): a serpente repre-
senta a voracidade do mal, o invasor de oniem ou o sistema neoliberal
de hoje, que se fortalece engolindo a riqueza e a memoria dos povos,
simbolizados na vida dos pequenos que € a garantia do futuro dos
povos indigenas. Acrescentam: a festae a partilha tomam realidade o
sonho e a utopia do povo tarahumara, no sentido de que todos comam
e bebam, respeitem ¢ ajudem. Deus Pai e Mae fortalece o povoque se
organiza festivamente na defesa da continuidade da vida.

FEstas e outras reflexdes dos indigenas cristaos tornam possivel

o didlogo entre as religides, tendo em vistaque 0 didlogo comega no
interior da condigo indigena-cristd (e nao desde uma superioridade
cristd em contato com uma religido “natural”). E um intercambio que
enriquece a ambas as partes. Gragas aeste mito raramuri, 0 imaginario
cristiio é enriquecido com as imagens de Pai-M3e, a auto-afirmagao
dos povos discriminados, a compreensao da salvagdo em termos da
forga social e festiva. No que diz respeito ao relato guarani da Terra
sem Males, o liicido Bartolomeu Melid anota que a voz nAo-Cristanos
evangeliza. Acrescenta: “a terra sem males é a condig¢@o para poder
dar e realizar-me dando”. Assim estd inculturado , de modo guarani, 0
Evangelho da Graga, do Don1. Ao mesmo tempo, & obrade Cristoeo
seu Espirito é contribuigdo ao mundo guarani, na sua histéria particular
e na sua relac@io com o resto da humanidade.

Ao desenvolver-se o didlogo entre e com as religides se ddcom
seriedade o que h4 em cada interlocutor. Por um lado se manifesta o
sentir, o fazer, o saber, o crer, de uma populagdo indigena. Quanto aos
mitos, deve-se abordar as suas dimensdes de narragao (a organizagdo
textual), de etiologia (a fungdo do mito na sociedade e areligifio), de
simbologia (espagos e energias), de reli giosidade (a hierofaniae ateo-
fania representada no mito)®. Por outro lado temos a plural e rica Tra-
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digdo de Jesus Cristo, com as suas préprias fontes e a sua eclesialida-
de. Elqs oferecem um maravilhosa contribuigio para a trajetoria dos
po_vosy indigenas. Quanto 20 mito e 4 utopia, mais adiante comentarei a
Criagao e a Escatologia. Estes pontos formam parte do aconteciment
da Salvagdo oferecido a cada povo. °

N_ﬁo se trata de um contato entre as entidades religiosas estati-
cas. O didlogo entre os diferentes forma parte do movimento rumo 2
Terra Florida. O encontro € fecundo quando todas as partes estio
numa busca (e ndo no tentar apossar-se da verdade). O cristianismo
tende a instalar-se e a ser sedentério, como se lamentava Paulo Suess
duran_te oIV Congresso; € no caminho onde encontramos com Jesus e
entre Irmaos e irmas.

E uma mobilizagio em meio de muitas ameagas que véma partir
de fora e a partir de dentro da vivéncia indigena, com uma fé transcen-
dente e concreta. Como a explica Eleazar Lépez: “Ao tocar em nos-
sos coragOes feridos mas fortes, nos renovamos interiormente... Com
Deus M?a'e-_Pai, com Jesus Cristo nosso irmao e com a forga d'cl).Espl’-
11to, assumimos a tarefa de manter o caminho rumo a terra sem males
terra daflor, terra que emana leite e mel, que d4 possibilidade 2 un;
novo mundo plural e digno para toda a humanidade.” No IV Congres-
so proclamou-se a pluralidade de “linguas, culturas, espiritualidades e
sonhos” ¢ nelas a possibilidade da “unidade dos povos..., de juntar as
nossas crengas nas celebragdes ecuménicas que incluem ;s diversida-
dfals..., para cfontinuar tecendo as nossas histdérias”. Dito em poucas
gzrz\gz;z:.nmcular as diferengas no caminho para a vida que nos asse-

Emtoda reflexdo indigena abundam as agdes rituais e as lingua-
gens com flores. As institui¢des cristis (com as suas elaboragﬁesgteo-
lagicas) se véem confrontadas por flores indigenas frageis e registen-
tes. Umg pessoa nos dizia no Paraguai: “somos como flores com as
pétalas tiradas; estamos como no outono” (no meio da globalizacio)
Abunf:lam as ameagas externas e internas, a perda da identidadff err.;
f:spemal na juventude indigena. Contudo, ndo se apagam as ener, 1as
1r}temas. Percebo que em relagfo aos organismos cristios nos cgalbe
dialogar com as religides indigenas acariciando as suas pétalas. Nas
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teologias cristds podemos apreciar flores diferentes e oferecer as nos-
sas, e assim, juntos podemos louvar o verdadeiro Deus. A delegagio
mexicana nos dizia “Somos um ramo de flores diferentes, que se ofe-
rece a Deus partilhando com as irmis e os irmios dos outros cantos
do universo”. E desse modo que caminhamos rumo a Terra Florida,
em sintonia com Tonantzin/Guadalupe e o ndhuatl Juan Diego que aco-
lheu as flores de Maria.

Neste sentido, cada comunidade cristd pode ser parte do itine-
rario universal ramo a Yvymarae'ij, a Terra sem Males. Ao servigo do
bem-estar humano pode se levar em frente o nosso testemunho da
salvagio em Cristo, uma salvagfio a qual o Espirito imprime na criagdo
e na humanidade. Néo € um produto humano. Mais que isso, trata-se
de algo novo e diferente ao que tém sido as culturas indigenas. Porém
isso ndo ocorre a partir de uma superioridade cristd que discrimina o
autéctone. Muito pelo contrério, a novidade do amor em Cristo chega
ao cora¢iio dos povos origindrios que cultivaram muitas ¢ belas flores,
e gracas a esta espiritualidade se acolhe sempre ainovadora Salvagéo
em Cristo.

Onde se desenvolve este processo? Alguns dizem que € nas
religides. As formas sagradas indigenas seriam o caminho rumo a Deus.
No meu modo de ver, o religioso € algo simbélico; tem as ambivalén-
cias de cada fendmeno simbélico. Por exemplo, o mito da serpente
devoradora de recém-nascidos pode ser um sinal de submissdo ao
destino, ou pode (como foi a interpretagfio dada durante o Congresso
no Paraguai) impugnar a maldade € vencé-la.

Vejo que o processo de salvag#io ocorre no caminhar concreto
dos povos. Quanto a populagéo indigena que ¢ fragil e resistente, ha
sinais muitos claros de que Cristo a fortalece e o seu Espirito a anima
na busca da Terra sem Males. Desta forma age Deus com ela € com
toda a humanidade. Agora, como foi dito no Paraguai, as pessoas
indigenas partilham as suas flores “‘com outros lugares do universo”.
Elas dio testemunho de que a Salvagio é sempre concreta e universal,
sempre Encarnada e universalmente Amorosa. Por isso as particulares
flores da espiritualidade e da sabedoria indigena contribuem e interpe-

lam aIgreja universal e suas teologias.
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3. Linhas teoldgicas indigenas

Na América Latina, a teologia do pluralismo religioso é feita a
partir dos povos originarios e a partir das suas proprias formas de
crengas € de suas teologias. Isto é, a reflexdo abrange nfio somente
aos fatos religiosos, mas também a toda realidade indigena, a sua espi-
ritualidade € a sua elaboragdo teoldgica. Outra via é examinar o dito
pluralismo, sem reconhecer o sujeito teoldgico indigena; este  um pro-
cedimento discriminatério.

Os povos originanos cristianizados tém as suas inculturagdes da
fé. Por isso, a teologia brota da fé no plural € néio de “uma fé”’ em sua
forma ocidental hegeménica. Por outro lado, a reflexdo feita pelas co-
munidades indigenas Thes € significativa e estas se intensificam na fé
festiva, no corporal e c6smico, etc., e também € significativa para ou-
tros setores do povo de Deus e para todo trabalho teolégico. Este fato
merece ser destacado, tendo em vista que aprisionar o indio seria uma
maneira de matd-lo. Além disso, trata-se do humano na suas raizes (os
mitos indigenas) e nas suas potencialidades (as utopias indigenas).
Muitas vozes contemplam o indio como algo do passado (e desta for-
ma o agridem); o indio pertence ao passado ¢ ao nosso futuro plena-
mente humano e cristio. Disse a delegacio mexicana (no IV Congres-
$0): 0 Deus da vida nos chama para buscar a terra que emana leite e
mel, a terra florida ou a terra sem males, sonho de Deus e também
NOSsO... Yamos reconstruir a nossa histéria nos nutrindo da cosmovi-
sdo religiosa.

Em seguida aponto tragos cristdos da criagiio e da escatologia
que contrastam com a espiritualidade e a sabedoria indigena. Entre o
primeiro e 0 segundo ndo hé equivaléncias; trata-se de linguagens dife-
rentes, Com aspectos Contrapostos, mas que se enriquecern ao dialogar.

A Biblia fala da salvagio que esta inscrita na criagio; significa
que Deus salva e recria a reatidade a partir do seu exterior. A criagdio
€ amada por Deus; nela se manifesta a obra de Deus. Como é uma
reflexdo feita no exilio, d4-se énfase ao mal e na criagio que espera ser
libertada. Os mitos sobre as origens permitem reler a presenga criado-
ra de Deus, a paradoxal condigdo humana, o mal e o conflito.
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Os olhos indigenas amam uma realidade animada por seres sa-
grados a partir do seu interior. Além disso, o mundo € considerado
sagrado e participa em Deus. E, portanto uma visio cosmo-humana;
nio é antropocéntrica. Entdo, por uma parte hd um sinal na criagéo
boa, salva por Deus; por outra parte o sinal € posto em entender e
resolver a maldade e as catdstrofes.

Creio que a visiio indigena ajuda a reapreciar a sacralidade ¢ a
salvaciio do interior da criagio; ando “coisificar” ¢ consumir a realida-
de, mas interagir com ela; confrontar de maneira real o mal no mundo
(ressaltada nos mitos indo-americanos); também a superacio dum
absoluto cientifico e técnico que pretende explicar e manipular tudo.
Estes problemas foram introjetados na consciéncia crista; esta pode
ser purificada pela saudével relagiio indigena com o meio-ambiente.

Com respeito a escatologia, a tradigao biblica espera o impossi-
vel e 0 que ndo vemos, mas por obra do Espirito corporalmente ja vive-
mos em Cristo ressuscitado (ver Rom. 4,18;8,10-11.24-25). E, portan-
to umaescatologia realista, que se leva em frente no presente € no futuro.
Provém de Deus ¢ niio de uma onipoténcia humana; trata-se de uma

novacriagio, ou de uma pascoa da criagdo’. Entretanto, muita elabora-
cao escatolGgica esteve dedicada ao destino desmundanizado do indivi-
duo que é salvo ou condenado. Hoje se retoma uma esperanga realista.

Nas utopias indigenas o individuo nio é divinizado e também
niio ha uma fuga no tempo. A utopia € relacional; o termpo presente
inclui o passado e o futuro. Esta densidade temporal € expressa norito
e na festa (que constituem sinais de utopia). A meta da terra sem males
& uma busca coletiva e constante de uma realidade nova (e ndo de um
humano onipotente). A isto hoje se acrescenta a utopia do progresso.

Podec-se dizer que a utopia indigena e a escatologia cristd se
interpelam mutuamente. A primeira questiona uma radical transforma-
¢do afim de que a populag@o sufocada pela opressdo encontre a pleni-
tude da vida. Portanto exige urna escatologia encarnada, que nio se-
para este mundo do outro e nem cai em outros dualismos. Por outro
lado, a esperanga cujo eixo € o Cristo Salvador afirma um ja e um
ainda ndo, para cada um ¢ para todos os povos. Nio € algo intra-
humano, mas que provém do Deus que nos salva da maldade e do
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pecado. Hé portanto algo radicalmente novo, no amor de Deus que
transforma a pessoa, a histéria, e a criagio.

Cabe acrescentar que a fé ¢ a sabedoria dos povos origindrios
diio a sua contribuic@io para a teologia da libertagdo. Esta voltaa prestar
atengdo a criagdo junto da escatologia, do carater relacional entre os
seres humanos com o meio-ambiente, a pensar uma fé néo desli gadada
€speranga, a retomar a problemaética da maldade e de sua redengio.

‘ Também redescobrimos miltiplas imagens de Deus, tanto na
gnagéd quanto na condigio humana e no processo histérico. Q plura-
lismo das religides suporta um pluralismo teolégico. Existem diversas
palavrjcls indigenas s&o simbolos que levam ao sagradoe na direcio de
De‘us; 15t0 nos motiva a desabsolutizar as nossas linguagens teologicas
a fim de ser fiéis a0 Mistério com a sua riqueza de manifestagdes.
Outro ponto importante € que a escatologia vivida a partir dos povos
sofridos indigenas nao concorda com a visiio onipotente do homem
ocidental, mas favorece a humilde co-responsabilidade indigenacom a
criagio divina,

Para concluir, anoto quatro pontos.

O imaginério mitico e utépico na populagiio da Amerindia é com-
plexo e heterogéneo, conjuga as origens marcadas pelo mal com as
utopias de felicidades concreta. Isto é relevante para a humanidade
moderna, que impugna a globalizagdo uniforme que forja uma espe-
ranga multifacetdria. Nisto contribui o pluralismo religioso.

As teologias da libertagio, na América Latina e nas outras par-
_tcs t,:lo mundo, levantam perguntas abertas sobre os acontecimentos
indigenas, os seus mitos, utopias, ritos e éticas. Porisso a teologia ndo
¢ delimitada pelo religioso, mas por toda a busca da vida plenacomos
seus simbolos espirituais.

‘ A reflex8o crista se reimplanta na espiritualidade e na sabedoria
indigena. A fé € a matriz da teologia. Niio somente nas formas de f&
daqpelgs que t€m responsabilidades na comunidade eclesial. Também
¢ prioritariamente na fé dos pequenos (Lc. 10,21).

‘ O desenvolvimento de uma solidariedade mundial é insepardvel
do dinamismo dos cosmos e da qualidade espiritual dos povos. Neste
sentido vale a interagfio entre as comunidades indigenas e outros seto-
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res da humanidade, ¢ a articulagdo entre as teologias indigenas e ou-
tros modos de tornar-se presenga de esperanga de vida.

Notas

1 Retomo a vivéncia e o que foi debatido durante o IV Congresso Latino-ameri-
cano de Teologia [ndia (Paraguai, 2002); cujo tema foi sobre mitos e utopias.
Este evento é fruto de processos tocais, em que as comunidades cristds dialo-
gam com o pluralismo religioso indigena. Ver nos primeiros eventos latino-
americanos: Congreso I (México: CENAMI, 1991), IT (México: CENAMI, 1994),
Il (Cuzco:IPA, 1997).

2 Ver em PNUD, Desarollo humano em Chile, Santiago: PNUD, 2002, a pesquisa
feita a 3600 pessoas nas 13 regides do pais, Pergunta 120: Vocé diria que em
geral, pode-se confiar nas pessoas724%, nio se pode confiar; 73.7, N/S e N/R
- 2.3%, Pergunta 107: O mundo atual é como uma estrada... qual € a methor?
Tentar ganhar e ser o melhor —23.4%, nao ficar para tras 38.7%, ir a0 seu ritmo-
36.3%, N/S e N/R-1.7%. Pergunta 104: Como gostaria de ser lembrado? que foi
entregue aos demais € querido por eles-18.4%, que saiu em frente contra o
vento e o mar — 23,4% que viveu de acordo com que se propds —24,1%. que
cumpriu com o seu dever — 32.6%, N/S e N/R - 1.5% (pdginas 331.329).

3 Comentario de relatos mexicanos, maias, guaranis, amazonicos, andinos, ma-
puches, que foram lidos e teatralizados durante ¢ I'V congresso.

4 Margot Bremer, La Biblia y el Mundo Indigena, Asuncién: CONAPIL, 1998, 28
(“os mitos sdo a raiz renovadora que reorienta o sentido de sua vida numa
situagdo limite™).

5 A contribuigio da Guatemala no IV Congresso junta “mitos dos originarios de
nossa Mae Terra, e os temos confrontado com o informe Recuperacion de la
Meméria Histérica (REMHI)” e afirma “a terra serm males que Deus quer para
nés".(pg.1). Acrescenta: “Com 0s massacres ¢ com os cemitérios clandesti-
nos fai violado 0 mais sagrado de nossa cultura... foi negado aos nossos seres
queridos o direito a continuar vivendo mortos, foi-lhes negado o direito a
ressurreigiio” (pig.6). E admirdve] o método teoldgico: com base no mito dos
milhos é confrontada a recente violéncia na Guatemala.

6 Cf. Jacques Vidal, “Mito” e “Mitos modernos”, em Paul Poupard (dir} Diccio-
nario de las Religiones, Barcelona: Herder, 1987, 1205-1210, 1224-6. Cf. Mircea
Eliade. Traité d’histoire des religions, Paris, 1968.

7 Juan Ruiz de la Peita, La pascua de la creacion. Escatologia, Madrid : BAC,
2000, pags. 30 e 118: 0 mundo comega a ser “nova criagdo” pela sua transfor-
magio. Cf. Juan Bautista Libanio y Maria Clara Bingemer, Escatologia Cristia-
na, Madrid: Paulinas, 1985.

Diego Irarrdzaval
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Teologia crista do pluralismo religioso
face as tradicdes religiosas afro-americanas

O intento de uma Teologia Crista do Pluralismo Religioso pen-
sada desde o contexto religioso da América Latina, tem necessaria-
mente que levar em consideragfio a realidade afro-religiosa do conti-
nente. Sao varias manifestagdes religiosas de origem africana rema-
nescentes € vivamente presentes entre nés. O Candomblé no Brasil, o
Vodu haitiano, a Santeria em Cuba, sdo expressdes maiores da heran-
careligiosa africana nas Américas e Caribe. Estas manifestagdes mais
conhecidas multiplicam-se em tantos outros ritos, mais ou menos co-
muns, por quase todos os paises e regides.

Algumas religides, mesmo nio sendo originalmente africanas,
sdo muitas vezes identificadas como tais pelo fato de terem assumido
elementos das religides africanas. E, por exemplo, o caso da Umban-
dano Brasil. Embora sendo uma religido lidimamente brasileira, fre-
quentemente € arrolada entre as religies africanas.

A verdade € que a Umbanda é uma religifio sincreticamente as-
sumida. Surgida no inicio do século 20 no Brasil, a Umbanda foi pro-
jetada como religido do consenso nacional. Num pafs marcado pela
tradi¢éo do catolicismo europeu, aqui ressignificado através das préti-
cas populares; pelo espiritismo cardecista, aqui difundido deste o im-
pério e recrudecido com o advento da Repiblica; um pafs também
fortemente marcado pelas tradi¢des religiosas africanas e por algumas
herangas indigenas. Neste contexto ocorria entfio uma pratica religiosa
que pudesse estabelecer o consenso, ou seja, integrar numa sé religizio
os elementos significativos de cada uma delas. Surge a Umbanda.

Portanto, contrariamente ao Candomblé, a Santeria e ac Vodu
que sd0 religides tradicionais no tempo e nas formas, a Umbanda é
uma religido modemna voltada para atender as necessidades imediatas
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das pessoas. Tomou do Candomblé a estrutura doritual, do Espiritis-
mo a relagiio com os mortos, da heranga indigena as figuras sagradas,
e do Catolicismo 0s santos mais populares. . i
Em cada regifio geografica em que os cultos umbandistas sdo
realizados, acentua-se mais ou menos a caracteristica de uma das reli-
gides que acompdem. Em Minas Gerais, por exemplo, sobres‘saem na
Umbanda os tragos do catolicismo popular; No Rio de Janeiroe em
Brasilia, os tragos do Espiritismo; Na Amazdnia, os elementos das
tradigdes indigenas; E na Bahia, aparecem fortes os tragos do Can-
domblé. ‘ L
Voltando as trés marcantes religides africanas disseminadas en-
tre nés: Candomblé, Santeria e Vodu, ocorre esclarecer a!guns aspec-
tos a propésito do tema em questdo. O pﬁmeiro, é quiate 0 momento
atual, as teologias cristds ndo levaram a sério as rel{ gides afro—ame.rl-
canas. No passado recente eram tratadas como seitas ou cultos dia-
bélicos tanto pelos catdlicos como pelos protestantes. PortanFo, eram
objetos de ataques. Hoje merecem respeito por parte da Igreja Cato-
lica e das Igrejas histéricas protestantes. Mas, f:ontlngam sendo ame-
acadas pelos fundamentalistas neo-pentecostais catélfco‘:)s ¢ protestan-
tes. Portanto, uma Teologia Cristi do Pluralismo Religioso vai exigir
uma intensa preparacio de terreno. Outro aspecto que se apresenta
como desafio € o fato do pouco didlogo havido até o presente mo-
mento entre Teologia Cristd (cat6lica e protestante) € 0 universo .Iell%l-
oso das Tradigdes Religiosas Africanas. Assim como esses do~15, s80
varios os aspectos desafiadores para a efetivagdo de uma relagdo que
permita uma reflexdo teoldgica de interesse comum. i ‘
Nesta breve reflexdo vamos apontar algumas questdes perti-
nentes a este tema. Queremos apontar para algumas questdes que,
sem davida alguma, vao exigir uma atengao muito partif:qlar nabusca
darealiza¢io de uma Teologia Cristi do Pluralismo Religioso.
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1. Teologia Cristi e Teologia das
Herancas Religiosas Africanas

A subordinagdo da Teologia Cristd aos magistérios eclesidsti-
Cos, ocasionou um fechamento, dando a esta, ndo poucas vezes, um
enquadramento muito mais de doutrina que de sabedoria ou ciéncia,
Ao mesmo tempo em que tornou-se um corpo fechado, a Teologia
Cristd legitimou a si prépria e desconsiderou as outras possiveis teologi-
as. Ainda hoje causa estranheza a muita gente quando se falaem Teolo-
giado Candomblé, do Vodu ou das herangas religiosas africanas.

Entretanto, sdo auténticas as rei vindicages das teologias de tais

religides. Lembra Jacques Dupuis que “a auto manifestagfo pessoal
realizada por Deus na histéria das nagdes, assume uma tal forma, que
permite falar, em Teologia, de uma verdadeira revelaciodivina™ , mes-
Mo em contextos ndo-cristdos. Portanto, o esforgo de elaboragfio de
uma Teologia Crista do Pluralismo Reli gi0s0 tem por tarefa primeira
abrir o espaco teol6gico as demais reli gides, e neste caso, as religides
afro-americanas, reconhecendo-lhes a legitimidade.

E fato entre nés que na histéria destes quinhentos anos de Amé- _
rica Latina os meios de produciio foram privatizados e mantidos sob o
dominio de poucos. O mesmo ocorreu com os bens simbdlicos. Assim
que podemos falar em verdadeira privatizagiio da teologia denomina-
da cristd enquanto um bem simbélico. Por conseguinte, é preciso des-
privatiza-la para que se estabelega o didlogo inter-teol6gico.

A Teologia Cristd do Pluralismo Reli gi0so ou serd dialogante,
ou ndo serd Teologia do Pluralismo Religioso; sem didlogo aberto serd
uma falsa proposta. Entretanto, mesmo nos tempos atuais, o didlogo
inter-teoldgico encontra-se prejudicado e até mesmo impossibilitado
pelo relacionamento assimétrico entre as teologias em questio. Nio
ha possibilidade de didlogo enquanto a Teologia Cristi for considera-
da“ateologia”, e 2 Teologia das herangas africanas continuar sendo
constderada “mera crendice”.

A esta altura vem-nos necessariamente a pergunta: quem sera o
sujeito da Teologia do Pluralismo Religioso? Nos tempos atuais, o ted-
logo tem autonomia para isto? A tentativa de J acques Dupuis esbarrou
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no brago forte do Magistério Eclesistico.” Bons foram os tempos do
Concilio em que Congar ousava falar em Magistério Teoldgico.

O necessério dialogo inter-teoldgico, como condigo de pos-
sibilidade para a Teologia do Pluralismo Religioso, por um lado deve
descartar a pretengfio de enquadrar a sabedoria emanada das Religides
Afro-americanas dentro de padrdes racionalizados € metodologica-
mente rigidos que predominam na Teologia Cristd; por outro lado deve
incentivar a Teologia das Herangas Africanas a elaboragdo sistemati-
zada de suas ricas e preciosas experiéncias, superando um certo ex-
pontanefsmo dispersivo.

O ponto de partida de ambas teologias €, sem divida alguma, a
elaboragio da realidade e das experiéncias das comunidades a luz da
fé. A comunidade dos fiéis (comunitas fidelium) é o eixo para arefle-
x#o e sistematizacao das reflexdes teoldgicas. Neste caso, para tais
teologias a sistematizagao teoldgica nao € apenas um discurso racional
sobre Deus, mas a sensibilidade diante das experiéncias concretas de
Deus.

QOcorre ainda elucidar que, assim como a Teologia Cristd retine
uma diversidade de denominagdes: catdlicas (romana, ortodoxa), pro-
testantes de varias origens, pentecostais € neo-pentecostais; a Teolo-
gia das Religides Afro-americanas ou das Herangas Africanas € ca-
racterizada também por uma pluralidade interna. O Candomblé, a San-
teria, o Vodu sfo conglomerados de cultos e nagdes com suas particu-
laridades. Entretanto, assim como, ndo obstante a variedade, € possi-
vel falar em Teologia Cristd no singular, do mesmo modo, a pluralidade
que caracteriza a Teologia das Religides Afro-americanas néo € impe-
cilho para que seja reconhecida como unidade. Se 2 amaigama que
permite a unidade da Teologia Crista € a fé da comunidade no Deus de
Jesus Cristo, o ato unificador das tradi¢des africanas € a experiéncia
centrada no Deus da Vida mediatizada pelo AXE.

Quanto aos aspectos metodologicos, ambas teologias tém bem
definidos seus pressupostos epistemoldgicos. A Teologia Cristi tem
seus tentaculos na filosofia ocidental. Com raras excegdes, 0 seu iter
metodolégico seguiu sempre o racionalismo idealista. Mesmo a Teolo-
gia daLibertagio, com sua postura revolucionaria, néo foi alémde um
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hegelianismo de esquerda, no entender de alguns. A razao instrumental
que presidiu o conhecimento nos tempos da modemidade, atingiu tam-
bém o conhecimento teoldgico e o condicionou.

A Teologia das herangas africanas se fundamenta numa concep-
¢d0 de mundo de relagdes mais que dialéticas, verdadeiramente analé-
ticas. O humano e o divino convivem num mesmo espago de tempo e
lugar. E a l6gica da nfio-l6gica. Qual légica é capaz de dar conta de
uma realidade onde 0 humano ¢ o divino transformam a corporeidade
em carregadora de ambos? Qual 16gica explica o “estado de santo™?

Esta evidente que os pressupostos do conhecimento numa e
noutra reflexdo teolégica ndo seguem os mesmos caminhos. Entretan-
10, a aproximacio entre elas pode determinar uma nova via de conhe-
cimento capaz de dar conta da realidade plural que envolve o ser hu-
mano. A subjetividade que caracteriza a sabedoria africana pde em
cheque aracionalidade que distingue o procedimento ocidental, con-
tudo se carecem reciprocamentie.

2. A compreensio da salvacao como desafio

A Teologia Cnistd do Pluralismo Religioso terd necessariamente
que se confrontar com a questio da salvagao ou ndo salvagdo nos
contextos nao-cristdos. Na Teologia Cristd um é o ato ¢riador, outra é
a agdo redentora. Mesmo que ambas as a¢des, criadora e redentora,
sejam presididas por Deus Pai, pelo seu filho Jesus Cristo e pela agao
do Espirito Santo, elas se destacam no tempo e no espaco. A Congre-
gacdo para Doutrina da Fé na notificagéio feita ao tedlogo Jacques
Dupuis, lembra o Concilio de Trento: “pela unidade do plano divino de
salvagao centrado em Jesus Cristo, ha que pensar também que a agio
salvifica do Verbo se atua em e por Jesus Cristo, Filho encarnado do
Pai, como mediador da salvagio de toda a humanidade™. Esta sepa-
ragao ou destaque ndo € ressaltado na compreenséo religiosa africana.

E possivel que a questio da salvagio que se pde como proble-
ma entre a Teologia Cristd e a Teologia das Tradigdes Religiosas Afro-
americanas, seja menos uma questio de contetido, € mais uma ques-
tdo de pedagogia. Afirmar, segundo a doutrina cristd, que o ato cria-

101



dor e o ato redentor sdo acdes da Trindade, talvez seja 0 mesmo que
dizer, como nas Tradi¢des Religiosas Africanas, que a Criagdoe a
Salvacfio constituem um ato tGnico.

De fato para a Teologia das ReligiGes Afro-americanas, o ato
criador €, a0 mesmo tempo, ato salvador. Olorum no Candomblé ou o
Grande Senhor no Vodu, cria e salva a mulher € 0 homem, ou até
mesmo a familia inteira, como aparece em algumas representagdes
miticas. Criag@o ¢ Salvagiio sdo processos. A l6gica (analética) que
fundamenta a compreensao afro, permite tal processo onde Criagfio e
Salvagio se entrecruzam. Deus cria salvando e salva criando, e ndo
diversamente.

Esta convicgiio faz com que, sem prejuizo dos procedimentos
éticos, os adeptos das Tradigdes Religiosas Afro-americanas néo te-
nham que se preocupar com a salvag¢fo. Ela jd estd dada por Deus no
ato criador; em outras palavras, a salvagao € iniciativa gratuita tomada
por Deus ao nos convidar para participar da sua vida divina. Portanto,
0 compromisso €tico, ou seja, a pratica do bem, ndo visa em primeiro
lugar a salvag@o, mas o equilibrio, o bom relacionamento com as pes-
s0as e com a natureza, € a fidelidade a divindade. O destino da mulher
¢ do homem € necessariamente a salvag#io. O mal ndo € eterno; eterna
€ a graga, 0 amot, o bem.

A postura das Religides Afro-americanas, relativa 4 salvagio,
faz com que desapareca no seu interior, aquilo que € muito marcante
nas Religides Cristds: uma verdadeira obsesséo pela salvagio, de tal
maneira que esta se torna inclusive uma mercadoria de barganha cu de
comércio com Deus.

3. Cristologia/Messianismo: questdes

Mesmo ndo sendo religides protagonizadas por figuras messia-
nicas, as Tradi¢des Religiosas Afroamericanas ndo tiveram maiores
dificuldades em assumir a categoria cristolégica.* No Candomblé, na
Santeria como no Vodu, Jesus Cristo esta integrado na fé dos fiéis,
sem qualquer reserva, sobretudo nos ambientes populares. Mesmo
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numa certa intelectualidade de novos adeptos destas tradigdes religio-
sas, Jesus Cristo ndo constitui propriamente utn problema.

A Teologia das Tradi¢Ges Afroamericanas incorporaram Jesus
Cristo em seus esquemas sem qualquer prejuizo, muito pelo contrério.
A predilecao pela figura de Jesus Cristo em tais tradigdes ndo se reduz
aeconomia da salvagio, mesmo porque, como vimos, isto ndo & pre-
ponderante. Entretanto Jesus Cristo nio se iguala pura e simplesmente
as demais manifestagGes divinas expressas pela gama de Orixas, por
exemplo. Ele trds uma novidade que € exatamente a capacidade de
vencer as aporias afrontadas na didspora, sobretudo a escravidio. Faz
parte, portanto de um novo contexto face anovos desafios. Assumir a
figura de Jesus Cristo nas Tradi¢Oes Religiosas Afroamericanas nfo é
tdo somente realizar uma volta a sensibilidade origindrias africanas, ou
seja, ao presupostos de culturas matrilineares, mas € sobretudo uma
nova percepcao forjada pela diaspora. O que se dd na verdade, € uma
re-criagdo da pratica e da teologia das tradi¢Ges africanas. Certamen-
te por isto que assumir Jesus Cristo na Africa significou romper com as
Tradi¢Ses Religiosas Africanas; entretanto na didspora, Jesus Cristoe
Tradigdes Religiosas Africanas se amalgamaram numa simbiose sin-
crética.

O problema da Comunidade Negra na didspora néo foi e ndo €
com Jesus Cristo, mas com as Igrejas. Entretanto, mesmo com o con-
trole da cristologia pela ortodoxia das Igrejas, a Teologia Espiritual
das Tradi¢des Africanas na didspora, vai entendé-1a com absoluta ori-
ginalidade. Desprivatizam a categoria cristolégica dos rigidos esque-
mas doutrinais e a transformam em devocéo popular. Portanto, Cristo,
vivo, crucificado, morto ou ressuscitado € o Santo de Deus, € o Santo
dos pobres e negros(as). Mutiplicam-se entdo as capelas, igrejas €
santudrios em nome do Jesus de tantos nomes: Bonfim, Lapa, de los
milagros, etc.

Na Teologia das Tradi¢des Religiosas Afro-americanas, teolo-
gia caracterizada pelare-criago religiosa face as novas realidades vi-
vidas pela Comunidade Negra, Jesus Cristo estd presente de forma
atuante e, a sua presenga interessa para a vida das pessoas, feita de
sofrimentos e esperangas. Portanto, neste contexto, € falsa a pergunta:
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“se o cariter cristdo da economia da salvagdo leva a concluir que os
membros das outras tradi¢ées religiosas sdo salvos por meio de Cristo
ao lado da, ou até mesmo apesar da tradigio religiosa que segueme
que praticam? (...). Ou, ao contrério, devemos afirmar que eles sao
salvos dentro e por meio dessa tradigdo?” Tais questdes nao fazem
sentido para as Tradi¢des Religiosas Africanas. A tradigio re-criada,
incorporou Jesus Cristo, e para os negros/as Ele € a divindade atuante
aqui e agora no meio do povo, € a salvagio que Ele atesta ¢ Dom
gratuito de Deus.

A ligacdio profunda entre Tradigdes Religiosas Africanase aca-
tegoria cristolgica, analisada sob a dtica da Teologia das Herangas
Afro-americanas, pode apontar novos rumos para a Teologia do Plu-
ralismo Religioso. Assim como a categoria cristoldgica exige um didlo-
go aberto, semelhante postura vai exigir a questdo messidnica. Nas
tradicdes religiosas africanas ndo ha figuras messianicas personifica-
das. Aquilo que af se poderia tomar como categoria messianica € na
verdade uma forga que emana da comunidade. Portanto, a comunida-
de € messidnica®.

A maneira de compreender a agio messidnica a partir da comu-
nidade, como também a salvagio, exime as Religides Africanas de
qualquer atitude proselitista e faz com que elas sejam definitivamente
abertas ao didlogo ecuménico e inter-religioso. Sem divida, o messia-
nismo personificado constitui um grande desafio para a Teologiado
Pluralismo Religioso. Afinal, serislamico é ser de Maomé; ser cristdo €
ser de Jesus Cristo; semelhante concepgio esta presente no Judaismo.
Alids, 0 mesmo Concilio de Trento reitera:* Deve acreditar-se firme-
mente que Jesus Cristo, Filho de Deus feito homem, crucificado e res-
suscitado, é o Gnico ¢ universal mediador da salvagao de toda a huma-
nidade’”. Esta polarizagiio ao redor das figuras messianicas criam enor-
mes dificuldades e limitam o relacionamento inter-religioso. O desejo
de um didlogo profundo entre estas religides esbarra sempre no preci-
osismo de suas figuras messianicas. Sfo religides de exclusoes, ou seja,
“fora delas nfio h4 salvacio”. As Religides Africanas, ao contrario, sdo
inclusivas, ou seja, permitem viver a fé de forma plural, como por exem-
plo, no caso de dupla pertenga.
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4. Igreja/Inculturacéo: dificuldades

Se os negros/as niio tiveram problemas com Jesus Cristo, o
mesmo nio se pode dizer em relagio as Igrejas Cristds. Os modelos e
as préticas das igrejas ndio eram condizentes com 0s costumes religio-
sos africanos. As dificuldades eram amenizadas através da interagiio
entre o culto aos Santos e aos Orixas. Batizados/as desde 0 momento
em que chegavam aos portos, era deveras complicado para os negros/
as compreenderem porque entre 0s membros de uma mesma igreja
uns eram livres € senhores/as, outros/as escravos/as. Q impedimento
40 acesso a0s demais sacramentos €Ta Um outro ponio que causava
dificuldades para os negros/as. Vindos de uma cultura religiosa aberta,
inclusiva, aos negros/as era dificil entender as proibigdes das igrejas &
pluri-pertenga. Diante de tal situagZo, a tinica possibitidade foi a saida
para o sincretismo.

Causavam também dificuldades aos/as negros/as as dimensdes
sociais e econdmicas dos cultos e festas religiosas, Nas origens africa-
nas, as festas religiosas tém por finalidade a eliminagio de actimuio
financeiro, sobretudo. Na festa os excedentes s@o gastos e desta ma-
neira se reestabelece o equilibrio, a igualdade entre pessoas e clas
familiares. Assim, pois, através dos festejos religiosos se mantém o
equilibrio econdmico e social. Portanto, a festa religiosa fundamenta-
se em trés pontos basicos: o louvor ao Santo, 0 envolvimento comuni-
tério§ a gratutdade. Todos festejam ¢ comem. Ninguém paga. Tudo €
gratuito.

Nas igrejas, ao contririo das tradi¢des religiosas africanas, as
festas, mesmo populares, sao marcadas pela acumulagiio. O objetivo
do festejo € juntar dinheiro. Participa dos leildes e adquirem os produ-
tos as pessoas que t€m posses. Nao poucas vezes, nas qUermesses
das igrejas eram leiloados até escravos/as. O leiloeiro descreviaem
detalhes a “pega”que estava sendo leiloada: “um negro ou uma negra
de Angola, ou ainda um casal ou um par de escravos”. O lance inicial
ou final, ndo raramente era dado pelo fazendeiro “muito catélico” e
“benfeitor” que estava na mesa sentado ao lado do padre.

Por certo, a pratica ambigua das igrejas, deixavam os negros/as
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confusos/as. De um lado a igreja apregoava os valores libertarios do
Evangelho, por outro lado ela mesma era parte do sistema escravista.

Falamos anteriormente em sincretismo afro-religioso. Sem dis-
cutir as particularidades do termo €, entretanto, necessério ter presen-
te que a pratica sincrética por parte da populagéo negra teve marca-
damente dois sentidos. A repressio as tradigdes religiosas africanas
fizeram com que 0s negros/as recorressem ao sincretismo como uma
forma de mascaramento, ou seja, tendo por detrds dos Santos do ca-
tolicismo popular as figuras dos Orix4s. Porém, ha também outra di-
mens#o. Na sua caracteristica forma de ser de religido inclusiva, os
negros ¢ negras amalgamararn os elementos dos dois univeros religio-
80 € processaram uma pritica eminentemente inculturada. Nio se
tratou apenas de “mascarar”’ uma realidade, mas de expressé-la a par-
tir do génio proprio das culturas africanas. Isto ocorreu ndo s6 com os
negros e negras de proveniéncia nagd/yorubana através do Candom-
blé, mas também entre os de origem Bantu por meio das festas de
congadas, reisados e dos cultos marianos e cristolégicos.

A simbiose entre tradi¢des religiosas africanas e catolicismo
popular, sobretudo, traz consigo algumas questdes que permanecem
atuais para a Teologia Cristd do Pluralismo Religioso. Uma teologia
com tais objetivos, devera ser capaz de, livre de preconceitos, iluminar
certas realidades que até agora pernaneceram ignoradas ou relegadas
pela assimetria dos cultos € suas consequéncias. Tomemos, por exem-
plo, arelagio entre o mistério da Eucaristia nas igrejas Ctistds, € 0
Estado-de-Santo nos cultos do Candomblé. Ambas praticas eviden-
ciam momentos absolutos da relagao do humano com o divino. Na
Eucaristia, o pao € a maténia que mediatiza tal relagio; no Candomblé,
a mediag3o se da na propria pessoa, em seu corpo. Othando a partir
da prética do Pluralismo Religioso, € necessério que, no minimo, se dé
ao Estado-de-Santo, a mesma exceléncia que se dd a Eucaristia. De
tal maneira que ambos 0s momentos s¢jam vistos como “sacramen-
tais”.

Como harmonizar tais situagdes? Sio coisas que uma Teologia
(cristd) do Pluralismo Religioso deve iluminar para fazer jus a sua pro-
posta, pelo menos, no que diz respeito s tradi¢Bes religiosas africanas.
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5. Concluindo...

_ Diante do quadro evidenciado pelas Tradigdes Religiosas Afro-
americanas, surgem virias questdes como desafios para uma Teologia
Cristd do Pluralismo Religioso. Tais desafios vio desde a certeza se
vgrdadeiramente se deve falar em Teologia Crista do Pluralismo Reli-
81050 — 0 que ja causa certo obstéculo — ou simplesmente dizer Teolo-
giado Pluralismo Religioso. De qualquer maneira ndo se trata apenas
de trabalhar as questoes emergentes no varejo, mas contempla-las no
atacado, ou seja, repensar a questio teoldgica de forma substancial e
estrutural,

Sem divida alguma, trata-se de uma tarefa dificil, entretanto
necessdria para fazer avangar o préprio didlogo inter-religioso e por
meio dele a aproximagio entre pessoas e povos, Afinal ahumanidade
espera a contribuigdo das religides para um novo mundo possivel.

Notas

1 Dupuis, Jacques. Rumo a uma Teologia Crista do Pluralismo Religioso. Sio
Paulo: Paulinas, 1999, p. 340. '

2 Notificagao a propésite do livro de Jacques Dupuis, L' Osservatore Romano,
n.10, p. 8- 10, margo de 2001.

3 Sedoc, v. 33, n° 286/ maio/jun. 2001, p. 614,

4 Silva, Antdnio Aparecido. Jesus Cristo luz e libertador do pove afro-america-
no. In. Existe um pensar teolégico negro? Sio Paulo: paulinas, 1998, P37

5 Dupuis, op. cit., p. 421-422.

6 Cf., Silvaop.cit., p.48.

7 Sedoc, op.cit., p. 613,
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A contribuicio da Teologia Feminista
da Libertacao para o debate
do Pluralismo Religioso

Apresentacio

Este texto pretende ser uma pequena contribuigio para o deba-
te do Pluralismo Religioso a partir de reflexdes de tedlogas e estudio-
sas da religiio feministas' da América Latina. Dialogando com as reli-
gides afro-brasileiras e indigena, elas j& m uma pratica inter-religiosa
e gentilmente consentiram em colaborar para a elaboragéo deste tex-
to, através de respostas a perguntas por mim formuladas®. Também a
tedloga Ivone Gebara, que dispensa apresentagdes, concordou em
contribuir com sua valiosa reflexdo, principalmente no que se refere
aos desafios que a Teologia Feminista® coloca para a Teologia do
Pluralismo. _

As perguntas que lhes formulei, para que nos pudessem explicar
como elas estfio vivenciando o pluralismo na religido, giraram em tomo
do debate sobre a pluralidade/pluralismo religioso € a experiénciade
Deus diferenciada nessas comunidades, assim como sobre os desafios
teoldgicos colocados por esses temas. Estas contribuigdes confirmam
a prética do Pluralismo Religioso na experiéncia destas mulheres:

O tema diversidade/pluralidade apesar de ndo ser discutido
enguanto temdtica, estd evidenciado na nossa participacdo
no niicleo em que participo (Iyami).

Em Salvador vivemos com a realidade da pluralidade religi-
osa. Mas vivemos muito mais na dimenséo de didlogo e aber-
tura, sem a preocupagdo de denominagdo, uma vez que nos
temos contato e até participacdo em rituais ligados ao can-
domblé e as religibes indigenas. (Sandra)
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Na verdade, as nossas reflexdes partem da necessidade de
busca de uma experiéncia religiosa que vai além da tradicdo
Judaico-crista, devido & dupla pertenca: cristianismo e reli-
gides afro-brasileiras. (Maricel)

Neste sentido, a comunidade tem um papel fundamental para as
religides afro-brasileiras e indigenas, tanto como comunidade de apoio
como de cura e celebragio. Tudo gira em torno da comunidade e da
sabedoria que dela emana. As religides tradicionais africanas pene-
tram todos os dominios da vida. N&o se dirigem ao individuo, mas
comunidade a que ele/ela pertence. E uma realidade profundamente
ligada & concepcdo africana do ser humano. Ser homem é pertencer a
uma comunidade concreta; isso implica uma participago nas crengas,
nas ceriménias, nos ritos ¢ festas da comunidade.*

A vida comunitdria tem papel fundamental nas religiGes afri-
canas. A comunidade é salvadora, é o sacramento. Por isso,
existe um grande respeito as diversas etnias e também as ge-
racoes: aos velhos/as e criangas, ndo sé aos adultos e jo-
vens. (S6nia)

Na cosmovisio africana, existe uma grande integraco entre as
pessoas, a criagdo, a natureza. E tudo estd imerso na realidade do
sagrado. Nio existe dicotomia entre sagrado e profano, seres huma-
nos e divindade, corpo e espirito, bem e mal. O sagrado € constante-
mente materializado de muitas formas: na 4gua, no fogo, nos vegetais,
nas pedras, nas oragGes penduradas atrds das portas, nas imagens, eic.

Na cosmovisdo africana ndo existe separagdo entre cultura e
religido. Todo o cotidiano ¢ uma experiéncia do sagrado.
Quando uma mulher cuida da casa, cozinha, cuida dos fi-
thos, ela estd fazendo uma experiéncia do sagrado. Ndo exis-
te dicotomia, corte, entre o cotidiano e o sagrado. Pode-se
dizer que a espiritualidade africana ¢ irmd da espiritualidade
indigena, no que concerne ao respeito 4 natireza, pois existe
uma grande ligac@o entre a terra ¢ a comunidade. Respeita-
se toda a criagdo. Existe uma teia de energia, uma interligacdo
entre 0s seres humanos e a natureza, comoe o axé, a energia
vital na natureza. (S6nia)
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Nas religides africanas, ndo existe o conceito de salvador/a, fmz
aidéia de pecado original é estranha a sua culu_lra. Neste _corllte:c:];a
figura de Jesus néo conflita com as crengas afr}canas, poise zestra]
entrando no elenco de deuses e deusas, como 1mgoﬁante 31:l nidade,

i ilha a vidaemcom .
: aquele que compartilha nidade
aquele que velo antes, ) O
a mas € um forte elemento
A morte ndo representa o fim, § : ' . icia
da comunidade negra, fora da Africa: oritual funerério negro tem hgsae
¢#o com 0s anicestrais €, conseqlientemente, Com as raizes africana
aidentidade negra.’ .
Jesus é o nosso primeiro ancestro. Temos vdr;‘c‘rs an.cesr.ms‘ ¢
ancestro é aquele que vive comunitariamente. foem vive c g
munitariamente, ndo morre. Torna-se ancestro”. Jesus ¢
ancestro exemplar. (S6nia)

As mulheres tém especial destaque: na maioria <_:las comuq:iail-
des sio as mulheres que exercem o papel de szl‘(fﬁslotlsc.las,s a:nﬁ); ek
i i agrado. Sdo chamadas “Mies de
ais mediadoras do sagra ¢ : 0" ou
pYalorixé No conjunto de suas fungdes de animadora, cgnselhz;;;i)lrla
‘ 1 Inci doéadeevo
a ua principal fungdoéa ‘
der e mie da comunidade, a8 _ adors
dos espiritos. A comunidade €, a0 mesmo empo, patriarcale gla?g;hoi
isto &, nela as relagdes sdio hierarquicas, baseadas no poder °
mens, mas as mulheres tém papel determinante em relago ac(l) sagr. y
do E,interessante perceber também a idéia do poder sagrado qucl

herdado, numa linha matrilinear:

Na comunidade matrilinear, a mulher tem sempre adulum_:z p:;
lavra. O pai ndo é o pai que geroy, mas o irmag (; emae.ue-
meninas sdo reverenciadas desde o nas;c:mento. e‘srdgd g -
nas sdo consideradas “mde”, porque tém a po{enaa i de da
maternidade. A mulher é sacerdg‘:;;a, nudrz ;szjjom:?ontepde
istianismo. Ela é a mediadora . ‘

j::f ;defisrd na terra (= mde terra), que € a fonte da ;Zf:iig
vital. Mesmo no caso em que o sacerdotf seja "
( “babalorixd™), s@o as mulheres, através da mée Feguena; ifds
lideram muitas decisées na comunidade. Na religido o; i cegei
a heranga é passada para as filhas e netas mulheresisaﬁia)
bragdes, as mulheres tém um papel preponderante.
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- No que diz respeito as relagbes de género, é preciso dizer que
as sociedades indigenas também sio patriarcais mas possu-
em culturas e perspectivas religiosas mais inclusivas e mais
igualitérias. Um exercicio do poder mais partithado ¢ mais
controlado pelo conjunto da comunidade. (Lori)

O sagrado se manifesta no corpo dos homens e das mulheres,
nas religides africanas, em especial no corpo das muiheres, pois a ma-
ternidade € reverenciada em seu poder criador de vidae em seu po-
tencial de garantir a perpetuacio de um determinado povo. Mulhere
terra €€m em comum o axé, a energia, a fecundidade, por isso sio

tratadas com 0 mesmo respeito e reveréncia: a mae-terra e a mae-de-
santo.

A nossa experiéncia com o franscendente manifesta-se, de
Jorma especial, nos corpos das mulheres negras. O nosso
corpo € lugar sagrado de revelacdo. Da mesma forma que se
chama & divindade de “meu pat”, também é chamada de “mi-

 nha mde”. Acreditamos na divindade como fonte de vida e
vontade. (Maricel)

Existe no terreiro, uma relagdo de muita proximidade e intimi-
dade. Inicialmente essa proximidade me assustava, pois néo
estava acostumada a lidar com o sagrado tdo intimamente.
Interessante notar que o sagrado se confunde em nés, ao
mesmo tempo em que se distancia de nés. Essa experiéncia
estd vinculada & instituicdo candomblé, mas extrapola a ins-
fituicdo. No cotidiano experimentamos situagées em que o ele-
mento mistico nos protege ¢ protege a comunidade. E como
um prolongamento. Na instituicdo esta experiéncia estd liga-
da ao transe; no cotidiano essa mesma experiéncia é feita
através da superacio das dificuldades, das portas que se
abrem. Acredito que ndo hd contradicdo entre estas duas ex-
periéncias. (Sandra) '

Quanto aos problemas ou desafios-que o Pluralismo traz paraa
Teologia, as entrevistadas apontam para vérias questdes, a comegar
pelo papel desempenhado pelo cristianismo na colonizagdo ou
catequizagdo dos povos. Esta se destacou por sua intolerancia, ao
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rejeitar outras religiGes e culturas, considerando-as como “demonia-
cas”, devido as diferentes cosmovisdes, formas de expressdo e rituais
onde os corpos se manifestam em ritmos ¢ cores marcantes. Parauma
religiio marcada pelo ascetismo, pela racionalidade, pelanegacdodo
corpo, ndo foi dificil rejeitar de forma tao dréstica outras formas de

expressao religiosa:
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O cristianismo, ao longo dos séculos, tentou influenciar as
diversas culturas e religides de forma a obter uma
homogeneidade, um exemplo disso foi a tentativa de
enguadramento dos povos autdctones & africanos em uma s6
religido, visido de mundo etc. Participo de um terreiro onde as
mulheres e os homens re-criaram no Brasil e em especial em
Salvador, uma religido baseada em diferentes visdes de mun-
do. E ao fazé-lo, respeitou as demais. Ndo considera as ou-
tras religides “do diabo” ou “do mal”. E uma religido que
ndo persegue a de ninguém, nem faz proselitismo. Mas que
reconhece sua fragilidade. O desafio é a abertura, o didloge
sincero ¢ respeitoso; o respeito & alteridade. E demasiado abor-
recida a universalidade ou que todos sejam um. O problema:
a visdo de um deus salvador. A religido que se pauta na idéia
de um salvador é comumente proselitista e intolerante. Que-
rem que todos/as aceitem um deus que salva dos pecados.
Considera-se o centro. Ent@o, como relativizar o deus salva-
dor? Ora, relativizar o salvador {Cristo} é mexer no edificio
teoldgico da Santissima Trindade. A teologia do pluralismo
tem um grande desafio pela frente: mexer no arcabougo teo-
l6gico da cristologia. Na verdade, reconstruir a cristologia.
(Sandra)

O pluralismo religioso traz problemas para a igreja-institui-
¢do que acredita que somente ela salva e vé as outras prdti-
cas religiosas ndo-cristds como demonfacas. Mas vale a pena
apontar para os desafios pois, eles transcendem as barreiras
hegembnicas da tradi¢do biblico-teoldgica e apontam para o
fim dos preconceitos, como o racismo, o sexismo € o anti-
semitismo, que estdo camuflados na tradi¢do. A Teologia do
Pluralismo reconhece que vivemos em sociedades perpassa-

das por relagbes interculturais e que essa interculturalidade
deve ser marcada por novas relacbes que respeitem o direito
de ser e de sentir. Assim, vemos que a teologia oficial é cha-
mada a rever os seus conceitos e pressupostos. (Maricel)

O cristianismo demonizou a religido dos orixds, isto é, trans-
formou-a em coisa do deménio, pelos orixds, pela miisica
pelo som. O resgate da nossa religido passa pelo trabalho a'e;
recuPeragéo da auto-estima. Trabalhar o Pluralismo Religio-
so significa uma terapia religiosa para devolver ao povo sua
cu!:urq. Creio que o desafio colocado pelas mulheres nas
comunidades afro para o debate do Pluralismo Religioso estd
no fato de que, nestas comunidades as mulheres sdo media-
doras do sagrado, isto é, tém poder, tém visibilidade, O corpo
da rfmlher € sagrado, seus ciclos de fertilidade séo sagrados.
Creio que o desafio estd na reivindicacio de espacos sagra-
dos para as mulheres. Nossa critica principal ao cristianismo
estd relacionada & culpabilizagdo das mulheres como tenta-
d?ras e fonte de pecado. Nas comunidades afro, as mulheres
sdo herdeiras de uma tradi¢do antiga, onde ndo hg espago
para o sexismo. Nosso corpo é sagrado porque lugar da ma-
nifestagdio do sagrado. A interacdo das culturas revela a li-
deranga das mulheres, através de sua heranga e onde se ma-
nifesta o poder das mulheres. (Sonia)

Até ha bem pouco tempo ainda nos livros didéticos se falava
em crengas indigenas, ndo lhes reconhecendo o status de re-
h‘g:ao. A auséncia de representacdo de deuses, no entanto
ndo significa auséncia de religido. Ao contrdrio a grandf;
maioria das sociedades indigenas sdo atravessadas por uma
prolﬁc‘nda religiosidade. Hd um entrelacamento das dimensies
religiosas na vida social. Ndo existe wm limite entre a esfera
do sagrado e do profano. Acho imprescindivel ter uma atitu-
de de respeito e de auténtico didlogo, que inclui reconhecer o
povo como “outro” diferente de nds, mas em toda a sua
positividade e reconhecer que cada povo tem o direito de fa-
ze’r a sua propria histdria e as suas préprias escolhas, tam-
bém do ponto de vista religioso. A reflexdo teolégica qu,e sur-
ge na convivéncia com culturas e religives indfgenas, traz
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seus desdobramentos e sua contribuigdo para o
guestionamento de nossas formas culturais de antincio ¢ para
se conseguir uma melhor formulagdo de nossa fé no encontro
com outras culturas. Assim, devemos manter uma atitude de
escuta, participante. Ouvir atenta e respeitosamente, sem jul-
gar com critérios de outra cultura e religido. A proposta é
tentar aprofundar as respectivas tradi¢bes, para construir
espagos de didlogo entre as diversas expressdes religiosas e
ir em busca do reconhecimento de um pluralismo religioso,
no qual nos reconhecamos como iguais e possamos enrique-
cer-nos mutnamente. (Lori)

Q didlogo inter-religioso desenvolvido por essas teGlogas, mos-
tra que o feminismo esta num processo de ultrapassar as barreiras
patriarcais dos dogmas sexistas e, por esse motivo, o didlogo com
outras religides € uma pratica que surgiu quase que espontancamente
entre as teSlogas feministas. O que se busca séo elementos, principios,
préticas que sejam libertadoras ndo apenas para as mulheres, mas tam-
bém para os grupos marginalizados, os povos discriminados, as religi-
des e culturas desconsideradas. Tudo isto tendo como base um ¢on-
ceito de divindade nfo sexista, ndo patriarcal, nfo elitista, ndo racista.
Além disso, apontam para a necessidade de que a Cristologia deve se
transformar numa mensagem cristica, ndo mais centrada num (nico
individuo, mas nas relacdes igualitdrias dentro de uma comunidade.
Isto significa uma interrelacionalidade entre as pessoas, de poder par-
tilhado e mais igualitdrio ndio s6 entre homens e mulheres, mas também
tendo em vista um grande respeito aos velhos e as criangase atodaa
natureza.

Nio se pretende com esta proposta jogar fora a pessoa histori-
cade Jesus, mas ele deve permanecer como uma figura paradigmética,
por sua mensagem e préxis. A comunidade se torna central, mas as
pessoas dentro dela devem ser modelos de vivéncia comunitaria, de
préxis de solidariedade, de fraternidade/soreridade, de luta contra a
desigualdade e injustiga social.
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Os desafios colocados pelo
feminismo latino- americano para o debate
do Pluralismo Religioso.
Algumas reflexdes feitas por Ivone Gebara®

Gebara afirma estar convencida de que o feminismo langa s
religides patriarcais desafios diferentes daqueles propostos pelo diflo-
go inter-religioso desenvolvido pela maioria dos te6logos, pois a mai-
oria das religiGes patriarcais ainda nfio teria aberto espacos publicos
paraque o divino fosse expresso de outra maneira. Assim, discutem-
se formulas do passado sem perceber os novos desafios do presente
vindos de mais da metade da humanidade. Esse didlogo entre as religi-
Ges ndo parece questionar os absolutismos afirmados no interior delas
mesmas, mas apenas 0s absolutismos em relagfo as outras religides.
De maneira particular estes absolutismos sdo mais fortes nos
monoteismos patriarcais que acabam de uma maneira ou de outra as-
similando o divino a0 masculino.

Segundo esta te6loga, o feminismo tentou contar outra histdria
das religides e expressar o fato de como, quase todas elas marginaliza-
ram as mulheres ou as instrumentalizaram segundo suas préprias pers-
pectivas. As mulheres contaram outra hist6ria da antropologia religio-
sa. Resgataram outras experiéncias do divino munidas de pesquisas
arqueoldgicas e histdricas. Gebara lembra todo o intenso trabalho das
biblistas feministas, das mulheres mugulmanas estudiosas do Corao,
das mulheres judias diante da tradigfio da Torah, das intelectuais bu-
distas em diferentes partes do mundo, da consciéncia politica de mui-
tas Mées de Santo no Brasil, do trabatho de mulheres indigenas parti-
lhando com outras sua sabedoria. Estes esforgos de pesquisa e acdo
nunca foram considerados como um esforgo de dilogo inter-religio-
s0. Eisto porque jé havia uma espécie de estrutura de compreensio
masculina do que € didlogo inter-religioso. De antemio existe uma de-
finigéo dos limites € dos caminhos de um didlogo inter religioso. Se ndo
se faz desta maneira e com estes instrumentos hermenéuticos precisos
nao se esta fazendo didlogo inter-religioso. Assim, hd um absolutismo
quase inconsciente na maneira de abordar esta problemética. Esta for-
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ma de abordar a questiio tendeu a afastar ou a ignorar outras formas
de tratamento da mesma problematica.

Gebara acredita que o feminismo propde uma conversa prévia
ou até concomitante com o didlogo sobre o pluralismo religioso. Pro-
pde que se verifique no interior mesmo de cada tradigao as exclusdes
que se reproduziram e, em particular, a exclusdo das mulheres nas
formas religiosas oficiais. E nesse sentido entra-se em cheio nas inter-
pretacdes antropolégicas que sdo a base de qualquer credo religioso.
Como se pode ainda legitimar uma transcendéncia sobretudo se en-
tendida a partir de sua expressdo ética, s¢ mantemos uma compreen-
si0 hierdrquica do ser humano? Como dar passos coerentes para o
dislogo com os outros quando nos recusamos a dialogar no interior de
nossa prépria casa?

As mulheres foram e ainda sdo, em algumas igrejas, excluidas
do sacerdécio e até de tocar os chamados objetos sagrados. Néo
exercem fungdes de poder publico € ndo representam o divino com a
mesma dignidade masculina em muitas igrejas cristds € em outras co-
munidades religiosas. Tudo isso mostra o androcentrismo dessas reli-
gides e a auséncia de um posicionamento firme de tedlogos € ou outros
intelectuais, para sanar esta distorgéao real. Entretanto, os esforgos
ecuménicos ou os esfor¢os de didlogo entre os diferentes credos reli-
giosos embora presentes nas Igrejas ndo parecem incluir a perspectiva

das mulheres. A perspectiva das mulheres entendida aqui como pers-
pectiva feminista aparece assim quase totalmente ausente na oficialida-
de do didlogo inter religioso masculino.

Em seu livro Longing for running waters (Fortress Press,
1999} assim como no livro Teologia ecofeminista (Olho d’Agua -
1997) ela tenta mostrar os limites da antropologia cristd e abrir as
portas para uma outra compreensao do ser humano. Da mesma forma
no seu livro Le mal au féminin (L’Harmattan, 1999) traduzido por
Vozes com o titulo Rompendo o siléncio (2000), aborda a questdo do
mal e da salvagdo a partir da vivéncia concreta das mulheres. Ela toca
inevitavelmente numa outra maneira de compreender a salvagdo atra-
vés do testemunho de algumas mulheres: uma hinduista, outras cristas,
outras cristis sem igreja, outras agnésticas. Desfilaram brancas, ne-
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gras de diferentes nacionalidades e classes sociais. Sua fala demons-
trava uma certa faléncia da dogmatica tradicional e em conseqiiéncia
também da cristologia ou da soteriologia tradicionais. Uma distancia
enorme € vivida e sentida entre as teologias e a vivéncia das mulheres.

Em diferentes artigos ¢ cursos de cristologia (mais de 10 anos
de cursos de Cristologia no CESEP) Gebara tem insistido na necessi-
dade de sair de uma centralidade metafisica de Jesus como o filho
tnico de Deus e tinico salvador. E, isto por causa das mulheres e do
didlogo inter-religioso.

Tomando a América Latina como referéncia, ela cita alguns gru-
pos como Con-Spirando no Chile e a énfase dada em sua revista do
mesmo nome, as préticas religiosas das mulheres de diferentes cultu-
ras. Na sua sede em Santiago muitas vezes organizam rituais liderados
por mulheres Mapuches, mostrando ndo s6 o respeito, mas a riqueza de
outras tradigGes. O mesmo sucedendo com grupos de mulheres no Equa-
dor (Anorando), na Argentina (Cat6licas), no Uruguai (Caleidosc6pio),
no Perd (Thalita Cumi) e muitos outros grupos em diferentes lugares.

Ela conclui sua reflexao sublinhando novamente que o problema
do pluralismo religioso € abordado também de forma plural. Nés, mu-
lheres, temos a nossa forma de abordé-lo ¢ esta forma, a seu ver, tem
sido marginalizada por aqueles que pensam ter o privilégio ou o mono-
polio do combate pelo didlogo inter-religioso. As feministas apesar de
seus limites, nio se fecham ao didlogo. Apenas constatam o quanto
nos ambientes e institui¢des religiosas os espagos de decisdo estio se
fechando para as mulheres, assim como também se fecham os ouvidos
para aproximagdes analiticas diferentes. E, se algo se fecha para elas,
por sua vez elas estdo abrindo outros campos de atuagiio para que a
dignidade humana - feminina e masculina -- assim como a dignidade de
toda a terra seja respeitada. Ela acredita que a questio do pluralismo

deve se abrir para outros niveis do pensamento ¢ da atividade humana.
Este é um desafio que poucos tém a coragem de enfrentar. Mas as

minorias que o fazem, o fazem com convicgfo e esperanga num mun-
domelhor.
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A guisa de conclusiao

Depois das reflexdes de Ivone Gebara, creio que pouco se po-
deria dizer, para concluir. O que parece ter ficado claro € que o dialo-
go inter-religioso tem muitas faces. Nio € apenas um debate entre
religides hegemonicas, mas principalmente entre as religides
hegemdnicas e aquelas consideradas “inferiores”, seja porque se ex-
pressam de forma diferente, como a aparente auséncia da divindade
nas religides indigenas, seja naforma antropomoérfica de representar a
divindade como deuses e deusas, como nas religides africanas. Este
parece resultar num debate muito desigual, como uma lutaentre Davie
Golias. Da mesma forma, o debate se estende para as fronteiras de
género, com bastante desigualdade. Néao porque nés, mulheres, nao
tenhamos argumentos validos, mas porque 0s argumentos gue apre-
sentamos derrubam muitos conceitos e dogmas tradicionalmente con-
siderados intocdveis. Mas ai é que o debate parece “esquentar”. Isto
acontece porque 0s argumentos que apresentamos sio bastante pro-
ximos aos apresentados pelas religides indigenas e africanas, porque
resvalam no conceito do monoteismo patriarcal, na representagfo de
Deus como um, que congrega todas as qualidades e todos os poderes,
e, além disso, sob a figura de um vardo. E foi este argumento que
representou a intolerdncia religiosa que néio apenas rejettou as outras
religides como “inferiores” e ndo-verdadeiras, mas dizimou centenas
de povos com culturas ¢ religides diferentes e assassinou centenas de
milhares de mulheres e criangas, no final da Idade Média € no micioda
Idade Modema, em nome de um Deus tnico.
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Espiritualidade do pluralismo religioso
- Uma experiéncia espiritual emergente

Pluralismo religioso, didlogo inter-religioso, teologia pluralista das
religides. .. ja sdo “temas de moda”. De um tempo para cé é incontavel
o nimero de publicagdes e atividades de didlogo que se realizam em
torno a estes temas. JA néio se pode tratar da atval situagio religiosa da
humanidade sem destacar esta “nova consciéncia” que se difunde ra-
pidamente por todo o planeta. Como diz John Hick, € uma conscién-
cia muito recente, que emergiu completamente no tempo desta gera-
¢@o atual.! Vem de ontem mesmo, mas ja cobre o mundo. E ao que
tudo indica, “veto para ficar”...

E o que produz estes novos “estados de consciéncia” que sur-
gem e se difundem inesperadamente pela humanidade? Trata-se, sem
divida, de uma “nova experiéncia espiritual”’. As grandes correntes
teol6gicas, 0s grandes movimentos ou transformages culturais ndo se
produzem normalmente em resposta a uma idéia brilhante de algum
génio, mas obedecem a novas vivéncias espirituais nas quais a humani-
dade — ou algum setor significativo dela— se vé surpreendida. O Espi-
rito esta por tras destes fendmenos, animando, conduzindo, impulsio-
nando. E os espiritos mais despertos da humanidade captam esta pre-
senga do Vento e soltam suas velas deixando-se levar...

Estamos vivendo hoje esta nova experiéncia espiritual. Hium
Espirito novo, rondando-nos, desafiando-nos, a cada dia, em multi-
plos gestos, de reflexdes, de novas praticas... Estamos em um mo-
mento de transformago. Historicamente, estamos passando do cris-
tocentrismo ao pluralismo. Ha medo, hd resisténcia... € 20 mesmo tempo
h4 atragiio, clareza, e até uma evidéncia que vai se impondo lenta mas
irresistivelmente... £ um “kairds”, um ponto de inflexdo importante,
que vai introduzir mudangas muito profundas: uma nova época que
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sucedera a dezenove séculos de exclusivismo e apenas um de cristo-

_ centrismo...

E muito importante estarmos atentos a este kairds. Temos que
rastrear o espifito que o anima, para discerni-lo ¢ servi-lo. E isto que
pretende este breve texto. Quer ser uma simples tentativa de captare
sistematizar esse Espirito ou “espiritualidade do Pluralismo Religioso”
que vai crescendo entre nds. Quais s&o suas caracteristicas mais im-
portantes? Descrevemos os principais.

Pluralismo de principio frente
ao velho pluralismo de fato

Desde sempre, na vivéncia dos simples fiéis, as outras religides
ndo existiam. Em primeiro lugar, porque ficavam fora do alcance da
sua percep¢ao. E em segundo lugar, porque, se chegavam a ser perce-
bidas, eram consideradas como uma realidade negativa. Deus havia
manifestado sua propria vontade aos seres humanos, sua oferta de
salvagdo, estendendo o caminho até Ele, que era “nossa” religido. No
entanto, acontecia que outros povos andavam confundidos com su-
perstigoes religiosas que substituiam para eles o lugar da verdadeirae
unicareligiio, a nossa.

Esta visio dava-se em todas as religides. Todas elas se conside-
ravam “a” religido, a inica, a verdadeira, frente &s demais, as religides
“falsas”, que eram criagdes humanas, “crengas”, supersti¢ées, ou in-
clusive cultos diabolicos. A pluralidade de religiGes era, pois, um fato
lamentavel, um fato negativo; era um pluralismo que se dava ““de fato”,
mas que nio era vontade de Deus, ndo era um “pluralismo de direito”.

Pois bem, isto € que mudou. Um novo espirito se difunde por
toda a humanidade. O ser humano tem agora outra percepgio. Perce-
bem as religites com outra sensibilidade. Como as culturas, as religi-
Ges formam parte do capital com mais valor dos povos. Constituem
um certo modo de identidade, razédo pela qual néio pode ser ruim ter
tantas religiGes. J4 ndo € aceitdvel pensar que exista umareligidio boae
verdadeira, e todas as outras sejam mas e falsas. N3o: “todas as religi-
des sdo verdadeiras™. Porque Deus ama todos os povos. Deus os
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criou, a cada um, com sua identidade, sua religido e sua cultura, sdo
obra de suas mios, lampejo irrepetivel de sua luz multicolor.

Os crentes percebem agora o pluralismo religioso, néo como
um fato lamentavel, mas como uma vontade positiva de Deus. Ja ndo
como um pluralismo “de fato” , como um fato negati\fo? mas comoum
pluralismo querido por Deus, de direito, “de direito divino™. “Pluralis-
mo de principio” € costume dizer em teologia. ) .

Isto significa uma mudanga radical de atitude frentg a plurahfia-
de das religides: agora € uma atitude positiva, de reveréncia e respeito,
que vé nelas uma obra de Deus. Significa também uma mud‘fmga de
imagem de Deus mesmo: antes criamos em um Deus que haviaesco-
lhido a um povo e havia se desentendido com os demais...; agoraper-
cebemos a imagem de um Deus mais universal, menos particular, que
ndo se reduz e nem se limita a um povo, mas esta em relagéo com

todos os povos...

Uma grande desconfianca em relacao
as atitudes de privilégio ou exclusividade

H4 uma percepcio crescente na consciéncia atqal da hl}mgni‘da-
de, de que as atitudes de “exclusivismo™ religioso s30 mviaveis € 1njus-
tificadas. E crescente o niimero de fiéis religiosos modernos, de qual-
quer religido, que percebem, através de um sexto sentidq ta!vez - qip-
da sem saber explicar razoavelmente por qué, gue a propria religido
nio pode ser a “lnica verdadeira”. Ou seja, jd ndo se aceita o Ye,l,ho
exclusivismo que pregava: “forade nossareligidfondoha salvagaq .

Esta mudanga significa tambémuma Lransfonnagz‘iq tqnto daima-
gem que ternos de nossa propria religido, como da pr(_’)pnz} imagem de
Deus. J4 nfio pensamos mais que a nossa religido seja a dnica verda-
deira, € a Deus jd nio o percebemos como “‘nosso’’, mas de todos os
povos e de todas as religides. ' N

A rejeigfio que se tornou comum contra o exclusivismo na x:ngta-
de do século passado, hoje jé esta se estendendo no campo teolégico
também em direcdo ao inclusivismo. Cada vez mais, fiéis percebem
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que oinclusivismo n4o deixa de ser uma forma de exclusivismo, uma
forma suavizada e de formas menos prepotentes, mas, afinal, exclusi-
vismo. Como dizia Hans Kiing sobre a teoria inclusivista de Rahner
dos “cristdos andnimos”: € uma forma muito educada de conquistare
submeter ao outro com um abrago. O inclusivismo, que ainda é a po-
siciio oficial, tem os dias contados frente & irrupgo desta espiritualida-
de do pluralismo religioso.

Neste mesmo sentido, outra categoria que comega a ser rejeita-
da¢ ada “eleicio”. Trata-se de uma categoria que & biblica inclusive,
arraigada no Antigo Testamento e apropriada também no Novo Tes-
tamento. A “elei¢do” de Abrado, o Povo Eleito... Ainda niio faz muito
tempo o conhecido biblista Gerhard Lohfing fazia uma brilhante justifi-
cago das razdes do “por que Deus necessita um povo préprio”, e
raciocinava teologicamente como “este povo concreto é Israel” 2 Toda
uma “constelagio de magnitudes: lugar conveniente, momento propi-
cio e pessoas adequadas” mostravam a profunda conveniéncia da elei-
¢ao de Israel por parte de Deus, elei¢io que “é como uma antecipa-
¢do do mistério da encarnagiio do fitho de Deus neste povo™.?

Em Torres Queiruga, um dos te6logos mais si gnificativos nade-
dicagdo ao tema do pluralismo religioso, observamos uma evolugio
significativa: HA dez anos ainda fazia tentativas de Justificar teologica-
mente o conceito de elei¢o; no seu ltimo texto, que conhecemos,
propde o abandono simples e direto da categoria de elei¢io.* Mas
ndo sdo os tedlogos que desvelarao para nés a inadequagio deste
cornceito; € muito mais anova espiritualidade emergente do pluralismo
religioso que faz com que percebamos essa inadequagio, e os tedlo-
£0s 530 0s que expressam adequadamente o que todos, de alguma
maneira, percebemos em nosso espirito.

Uma grande abertura a complementaridade
¢ inter-religiosidade

Ainda estdo vigentes legalmente muitas proibigdes em telacio a
participagdo dos cristdios, por exemplo, nas celebragdes de outras con-
fisses cristéis, e mais ainda em relago a religides ndo-cristds. As nor-

123



mas oficiais da igreja catélica ainda proibem *“‘comungat” em outros
cultos ou dar ouvidos nestes aos “livros sagrados” que ndo sejam a
Biblia. Mas isto fica no Ambito das relagdes institucionais; no mbito
de miituas influéncias religiosas é muito mais variado e incontrolével;
ndo é possivel colocar portas na area. “Quem —cristdo ou ndo - seri-
amente preocupado pelo religioso e pela sua repercusséo na humani-
dade, ndo sentiu j4 a necessidade de enriquecer a vivénciade suatra-
digdo com contribui¢des das demais? Mais ainda, ndo somos muitos
0s que experimentamos que nossa vivéncia atual ja esta, de fato, mui-
to mais enriquecida do que normalmente se pensa, a partir do contato
com outras tradigoes ? Reflita simplesmente nainfluéncia da espirituali-
dade oriental em nosso modo de orar ou de acolher a presenga de
Deus na vida. Pessoalmente nunca conseguirei agradecer suficiente-
mente o contato com o jesuita hindu Antonio de Melo. E a acolhida de
suas obras — e de toda literatura espiritual semelhante — mostra que se
trata de um fendmeno que vai mais além do individual”.?

As religides ja ndo se encontram umas com as outras somente
nos livros religiosos que atravessam as fronteiras, mas nas ruas, nos
meios de comunicacdo, nas escadas dos edificios, nos lagos matrimo-
niais, em todas as partes. Hoje em dia, na sociedade atual, plural e
inter-religiosa como nunca, “areligido auténtica implica necessariamente
numa relagdo com as outras religides, € para a pessoa concreta, ser
religioso € ser inter-religioso™.

Ja percebemos todos que a luz de Deus ndo se aprisiona em
nenhuma religifio. Qualquer religido, por ser também humana e cultu-
ral, é incapaz de limitar em si toda ariqueza de Deus, podendo encon-
trar fora de si, em outras religides, outros lampejos da luz de Deus que
em si mesma néo captou da mesma forma e com a mesma intensidade.
Assim, a partir de uma perspectiva mais especializada teologicamente,
pode-se dizer que a doutrina cristd da Trindade necessitaum pouco da
insisténcia islimica na unidade de Deus; que o vazio impessoal do Bu-
dismo necessita da experiéncia cristd do Tu divino; que os conteGdos
profético-praticos do judeu-cristianismo se complementariam sadia-
mente com o acento oriental da contemplagio e a gratuidade da ago...”

Nio se trata de defender um ecletismo confuso ou pela perda
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das identidades. Trata-se, isso sim, de nfo se sentir aprisionado por
aquelas fronteiras rigidas do desconhecimento e de miituas excomu-
nhdes. Hoje as pessoas religiosas viio sé-lo, cada vez mais, inter-reli-
giosamente.?

Um novo espirito missiondrio

Um dos pontos mais delicados do cristianismo que é tocado
pelairmupgao deste novo espitito pluralista é o da missio. E logico. No
cristianismo, por exemplo, durante dezenove séculos a missio estava
fundamentada na abordagem exclusivista: “fora da Igreja néio h4 salva-
¢40”. Durante longos periodos da hist6ria da Igreja se pensava que
“nenhum daqueles que se encontram fora da Igreja catélica, néo so-
mente 0s pagaos mas também os judeus, os hereges e os cisméticos,
poderdo participar da vida eterna. Irdo ao fogo etemo que foi prepa-
ra@o pelo diabo e seus anjos”. ® Sdo Francisco Xavier foi as [ndias
Orientais movido por um z&lo missionério fundamentado na convicgio
de que todos os que morriam sem conhecer a Jesus Cristo néio alcan-
¢avam salvaggo... Faz somente cinqiienta anos que Pio XII falava dos
milhares de seres humanos que “jazem nas trevas e sombras da mor-
te”, como diz o Salmo 107, salmo que as enciclicas missiondrias 1°
aplicavam tradicionalmente aos “pag@os”.!* Ainda tem autores que
seguem falando com toda naturalidade dos “pagiios” da atualidade
sem nenhuma classe de recurso 3 metifora'2, ’

o Quando uma religido supera o exclusivismo ~como € o caso do
cristianismo, atualmente — todas aquelas motivagdes da missdo que
estavam fundadas no exclusivismo caem comele. E quando, também
oinclusivismo entra em crise, entra em crise a missio renovada que se
fundamentava nele. Hoje, a missdo segue tendo sentido, mas somente
uma missdo baseada em uma perspectiva pluralista.

. A migsﬁo ngo vai levar a salvagio a um lugar que seja uma espé-
cie de “vazio soteriol6gico”, privado de salvagio, porque tal lugarnio
existe. Como afirmou em frase célebre a teologia da libertagio, “o
primeiro missiondrio sempre chega tarde: Deus Trindade sempre che-
gou antes”. O missiondrio ndo vai levar a salvagio como se, sem a sua
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presenca, a salvago ndo pudesse chegar ou néo estivesse ali jadesde
sempre. A missdo hoje ndo pode estar orientada— como praticamente
sempre esteve — a implantar a Igreja como seu principal objetivo...
Ademais, Jesus mesmo ndo teve como objetivo fundar uma Igreja,
nem difundi-la missionariamente'’. A causa de Jesus foi outra.

A Missio tem sentido, sim, mas outro sentido. Num contexto
de teologia e de espiritualidade pluralista, a missao estd centrada em
Deus (teocentrismo), no Deus do Reino, e no Reino de Deus. A mis-
s30 € um impulso aos demais povos e religides, para compartithar com
eles —em ambas as dire¢Oes — a busca religiosa. Para ensinar € para
aprender. Para anunciar nossa boa noticia e para escutar as boas noti-
cias que seguramente 0s outros também tém para oferecer-nos. Sem
pensar a priori gue os outros deverao abandonar sua religido e adotar
anossa para poder aprofundar seu encontro com Deus.

Hoje sentimos que a conversao — como mudanga de religido—
nio € necessaria: os outros devem encontrar-se com Deus, a princi-
pio, no caminho em que Deus os colocou. A conversio que se faz
necesséria é outra: a conversio a Deus, ao Deus do Reino € ao Reino
de Deus, essa mesma conversio que é imperativa também para ngs.
Nés nio queremos que o outro deixe de ser budista, mugulmano ou
hinduista, mas que seja um budista melhor, um mugulmano melhor ou
um hinduista melhor. Nio se descarta, por certo, a conversio de mu-
danca de religifio, desde que qualquer das partes sinta que pelo outro
caminho pode avangar mais a sua plenitude religiosa; mas este nao
ser4 o caminho normal nem o normativo da misséo. E certo que a
missio —como didlogo que é ~ ndo estard completa até que de nossa

parte anunciemos a Jesus Cristo, como néo estard completa até que nos
sejam anunciadas as boas noticias que a outra parte tem para dar-nos.

Esta nova vivéncia da miss&o requer muitos mais matizes, mas o
que j4 afirmamos € suficiente para compreender que este novo espirito
do pluralismo religioso comporta efetivamente uma auténtica sacudida
para a miss3o, uma transformagio da qual saird fortalecida e renovada.
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Releitura da cristologia

Jéa faz anos que a problemdtica fundamental da soteriologia ndo
¢ a eclestologia mas a cristologia. Qual € o papel de Cristo na salva-
¢do? Evidentemente se trata de um ponto supersensivel devido ao pa-
pel absolutamente central e “absolutamente absolutizado” que carac-
teriza a construgdo teolégico-dogmética em torno a figura de Cristo.

O novo espirito do pluralismo religioso estd produzindo, em vé-
rias frentes, uma flexibilizagio nas posturas rigidas e absolutas a que
estdvamos acostumados. Em primeiro lugar est submetendo-se a um
novo estudo os textos do Novo Testamento que constituem a base
exegética da dogmatica cristologica. Trata-se — dito muito brevemente
~ de textos que estdo em linguagem doxolégica, confessional e até
litdrgica e devocional, com os quais os autores ndo queriam fazer teo-
logia, nem filosofia e nem —muito menos — dogmas. Hick o diz com
uma frase simbdlica: “a poesia se tomou como prosa e a metéfora
como metafisica’,

Por outro lado estd o tema da histéria: Que papel tiveram na
hist6ria do cristianismo estes dogmas? Que atitudes legitimaram?5 O

Juizo atual a hist6ria do cristianismo é bastante severo: suas invasdes,
suas guerras, cruzadas, conquistas, colonizagdes, neocolonizagdes, im-
perialismos... quase sempre acompanhadas de uma presenga de Igre-
jaque globalmente os legitimou, & de uma evangelizagio e agiio missi-
ondria que complementou no campo espiritual o que se faziano campo
politico e econdmico... sdo hoje examinadas com nova perspectiva
critica histérico-ideol6gica. Referirmo-nos a um sé caso emblemitico:
na prépria letra do “Requerimento”, aquela declaragio que os con-
quistadores espanhdis liam e proclamavam aos indigenas ao chegar &
América, para advertir-lhes que todas aquelas terras eram suas por-
que assim o havia doado o Papa ao seu rei catélico, inclufa como pega
chave do argumento teolégico a mediagdo de Cristo, Deus Encamna-
do, dono de toda a terra, de quem o Papa era lugar-tenente,

Qutra abordagem desta problemitica € a génese mesma da ela-
boragdo dogmdtica durante os primeiros séculos até os decisivos con-
cilios de Nicéia e Calceddnia; ou 0 estudo da plausibilidade das cate-
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gorias ontolégicas implicadas na dogméti.ca (natureza, pcssc;a&ahg:;:
tases..'.). isto ndo subestima enfoques mais recentes COmMo o1 g
logias politicas européias do século XX, que acusam o niz;psma ustac
racista que pode desempenhar, eque, de fato dgsenzgff: ha uma st
logia na qual se pregaque ;1 perfe1f;:10 da humanidade for C
ano branco € homem™... ‘
- Ser"ll}l;ldn; faz pensar que a cristologia tem, diante desi, ::Eg?m]s1 ﬁn;)v?ﬁ
desafios que afrontar, e que sio de tal envergadufa, cp.l‘et OJ; Talzez
demos prever o desenvolvimento que esta evolugao vai ct)mmc.)mento
seja um trabalho de vérias geracdes'”. Em tqdo caso, ncs.oc:l " oum,
ndo tem fundamento fazer afirmagoes griltulws num sentido :) Sabe;
mas, simplesmente, estar abertos 2 reflexdo e ao dxs:cejmlmen. 3;»5 aber
ter paciéncia histérica. Todos aﬁn‘nmnos o carfiter u,m.? e umtomaram
Cristo; o que estd para o discernimento€ 0 cal.‘éter rigido l;:juc;. omar
as afirmacdes cldssicas que se fizeram a respeito de seu absolu .

Um nove espirito critico e penitencial

O cristianismo foi a primeira grande religido que fez uma @le;at;
ra de seu patrimdnio simbdlico, confront.anhdo-o coma cwn;:;i.uuo
nossos dias, entre a maior parte do povo 0}1§tao suﬁcwntemf:n o 50,
se generalizou uma atitude da Cﬁﬁc,_?] histérica sobre a prépria tradig

1S4 institucional como popular. .

e ggt?n{:;zg:; da suspeita’Pg seu senﬁdo critico Jé.fo.nm_am parte,
querendo ou ndo, da cultura moderna ocidental, €0 cnstnam(lsanl‘{o ::g
pode apartar-se disto. Hoje, nenhum fiel (c;reme) se esca;;j iz 20
ouvir que a religidio, com freqiiéncia, € algo diferente do quiarzl ?.;nnte n
novoespirito ronda o ambiente e nos faz prope‘rlsosasug? ante da
facilidade de uma doutrina Lransfonnar—se‘em 1de010g1g , o; sej t{emc.
justificagio dos proprios interesses conira interesses alheios. f‘e\?omade
mente pode acontecer que uma doutrina que propomos como onade
de Deus” ou como “revelada”, sejana reahdade urna forma 1n1coga ente

de conseguir ou de manter um status pnv1l?g1§1do, um controle st

¢Ao ou umna superioridade cultural ¢ economica. Hoje, vemosco

reza que a histéria estd repleta de exemplos semelhantes.
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Esta “hermenéutica da suspeita” leva-nos a questionar as afir-
magdes teoldgicas e doutrinais que estio atrés dessas atitudes histéri-
cas claramente ideoldgicas. J4 disse o Evangetho: “Por seus frutos os
conhecereis”. As doutrinas “ortodoxas” que dio maus frutos sio —
mesmo dizendo pouco—muito suspeitosas!®.

Tudo isto se aplica também, concretamente, A nossa teologia
das religiGes, a0 “mapa” que fazemos da posig¢ao de nossa religifio no
conjunto das religides. Serd possivel que Deus tenha feito as coisas de
tal forma a nos colocar no centro de tudo e numa posigao tio privile-
giada? O trago deste “mapa” ndo estar4 influenciado pelos nossos pré-
prios interesses € nossa ideologia? Da Asia perguntam: “Pode ser teo-
logicamente verdadeiraa autocompreensio das Igrejas que legitimam

A OpIessao sexista, racista, classista e religiosa?t?, Algo profundo ndo
anda bem no exclusivismo e no inclusivi 8mo, quando os vemos gerar
essas atitudes histéricas de prepoténcia e de falta de respeito as de-
mais religides e culturas, quando nos inviabilizam dialogar como ir-
maos, “em paridade” (par cum pari).

Eum espitito de honra, que nao aceita “ocultar a verdade com a
injustica”. E um espitito de humildade, que ndo pode aceitar as propri-
as atitudes de prepoténcia como no passado e que, ainda estamos
sujeitados a manter em virtude destas “teologias suspeitas”. E um espi-
rito penitencial, que pede perdio por nossa histdria de cruzadas, de
conquista, de colonizagdo cultural e religiosa. E a nova atitude que

imprime nos cristaos e nos teélogos este novo espirito de pluralismo
religioso.

Um novo tipo de verdade

*A verdade nos fard livres”, disse Jesus. Pilatos perguntou-the:
“Eoqueéa Verdade?”. Atualmente a pergunta volta a pauta. O mo-
delo de Verdade que o cristianismo cultivou desde o principio de sua
histéria foi o grego. As bases deste modelo estiio nos principios 16gi-
¢os € metafisicos aristotélicos: o principio de identidade e o principio
da ndo-contradigio. Uma coisa é o que é, e nio pode ser outra coisa.
Algo ndo pode a0 mesmo tempo ser e nao ser. Ou € uma coisa, ou é
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outra, ndo podendo sé-lo simultaneamente. E o modelo de verdade
por exclusfio: eu sou eu porque néo sou vocé. O modelo ocidental de
verdade, com o tremendo desenvolvimento que adquiriu a 1égica aris-
totélico-escoléstica, foi muito util para a construcio de sistemas tedri-
cos impecdveis quanto a precisio de seus enunciados, a construgio
de seus argumentos e a legitimidade de suas conclusdes, baseando-se
neste modelo de verdade de exclusdo, Gnico que produz a seguranga
das afirmagdes absolutas. O Ocidente, ¢ dentro dele o cristianismo,
mostrou ostentagdo da seguranga de suas conclusdes, de suas afirma-
¢Bes absolutas, de sua seguranga e convicgdo frente aos sistemas de
verdade — cientifica, cultural ou religiosa— no-ocidentais.

Este modelo de verdade ocidental grego aristotélico jd entrou
em crise ha tempos. E 0 novo espirito de pluralismo religioso temrela-
cio precisamente com a emergéncia de um modelo distinto de verda-
de. Estamos em tempos de “des-helenizagfio”, de “des-ocidentaliza-
¢d0”, de abertura a outras aproximagdes da verdade. “Os catlicos,
como os cristios em geral, estdo se dando conta de que, para que algo
seja verdadeiro, nfio necessita ser absoluto”™.

Hoje se reconhece, de forma crescente, que a verdade tem um
carater rais inclusivo que excludente, mais pratico que tedrico, mais
evolutivo que fixo, mais histérico que fisico ou natural. A Verdade €
como a Vida: estiem crescimento, em desenvolvimento, em evolugao.
Nunca a teremos acabada, mas vamos percebendo-a progressivamen-
te. O avango da histéria permite ascender a novos pontos de observa-
¢io que ddo novas perspectivas, novas visdes, uma nova configurago
da verdade, sempre em movimento. Hoje reconhecemos o caréter
multi-relacional que tudo tem: tudo esta relacionado com tudo, tudo 0
que existe, co-existe, e estd imbricado mutuamente com tudo o que o
circunda.

Ao nivel das verdades absolutas n#io € possivel manejar a exclu-
sdo como com “verdades claras e distintas”. Na profundidade daquele
mistério para o qual cremos a necessidade de expressdes absolutas,
nossas afirmac¢des ndo podem enquadrar o mistério em afirmagdes
matemdticas manipuladas, perfeitamente delimitadas, mutuamente ex-
cludentes. As verdades profundas nfio podem ser manejadas como
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objetos controlaveis: “uma verdade profunda se expressa em uma afir-
magdo cujo oposto também € uma verdade profunda; uma verdade
superficial se expressa em uma afirmagio cujo oposto é falso”, diz
Niels Bohr?.

Neste novo modelo de verdade, muitas das construgdes teols-
gico-dogmaticas, que tém querido destilar no laboratério uma verdade
perfeitamente delimitada em férmulas controladamente definidas, caem,
diante da evidéncia que ora se impde, de que a Verdade que nos faz
livres €, ela mesma, livre e as afirmagdes exclusivistas e inclusivistas
que tém a pretensio de absolutismo excludente diante da busca religi-
osa ancestral de setores imensos da Humanidade, suscitam hoje sim-
plesmente um benevolente sorriso muito mais do que uma rejei¢io
agressiva. O espfrito do pluralismo religioso opta por outro modelo de
verdade e por outras atitudes diante da Verdade: atitudes de escuta
incansavel, de holismo integral, de tolerincia, de complexidade e inter-
relacionalidade... enfim de humildade. Por isso ¢ dificil o didlogo com
08 que estio presos no velho modelo de verdade.

A libertacio dos pobres
como critério hermenéutico

Em varias caracteristicas deste espirito que ja assinalamos est4
implicado este que queremos refletir agora: a dimensio libertadora. A
boa noticia para os pobres continua sendo para os cristdos, que se
sentem atraidos por este espirito do pluralismo religioso, como o foi
para Jesus, a pedra fundamental: um critério central que reajusta todo
0 anterior sujeitando-o ao realismo da verdade do amor.

O que dissemos da “hermenéutica ética” ¢ da atitude critica tem
a ver com esta dimenso libertadora: nio € possivel que uma verdade
religiosa seja realmente verdade se ndo € libertadora, ou — menos ain-
da—se entraem conivéncia com um sistema de opressio de qualquer
tipo. A verdade lhes fard livres, e, lhes fard livres para libertar. Se a
verdade da religido nio liberta, se nto € uma boa noticia para os po-
bres, ndo € religifio verdadeira.

N6s podemos tragar um critério geral: “Umareligido € verda-
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deira e boa na medida em que n#o oprime, nem destréi a Humanidade,
mas que a protege e promove”.* Estamos aqui num primeiro nivel na
qual o pobre a libertar € a Humanidade mesma. Num segundo nivel de
maior concretizagio, o pobre a libertar € o préximo em geral, arespei-
to do qual a “ética minima” estd expressa na “regra de ouro”: ndo fagas
aos demais o que ndo queres que fagam a ti. Sabemos hoje que esta
regra de ouro estd, com palavras muito idénticas, em quase todas as
religides. Num terceiro nivel, esta regra de ouro se concretizaeme €
fundamento da op¢io pelos pobres.
Tudo isto nfio estd apoiado em teorias novas, mas neste espirito
- 20 qual viemos nos referindo, que cria uma sensibilidade € uma predis-
posi¢do de consciéncia que se impoe ao sujeito previamente, ainda
sem que conhega as argumentagdes teoldgicas que as justifiquem. E
mais uma intui¢do que uma teologia, mais um espirito que umanorma
moral.
Ao amparo deste aspecto da libertagio dos pobres como crité-
110 hermenéutico, poderiamos encaixar aqui um maior aprofundamen-
to. O que € definitivamente a religiao? Como, onde, o ser humano
realiza o mais profundo do encontro com Deus, que a religido diz via-
bilizar? As origens do judeu-cristianismo sao claras neste ponto. Uma
frase de Van der Meersch que marcou a Afonso Carlos Comin pode-
ria expressar plasticamente este espirito que une a Verdade religiosae
a libertagdo: “A Verdade, Pilatos, é esta: colocar-se ao lado dos hu-
mildes e dos que sofrem”. Sentenca que podemos colocar paralela-
mente a palavra de Sio Tiago 1,27: “*A verdadeira religido € visitar acs
6rfdos e as viuvas € manter-se descontaminado da corrupgio”. Pode-
riam ser citadas aqui inumeraveis passagens biblicas que apontam o
mesmo. 2 Para o judeu-cristianismo a verdadeirareligifio é oamore a
justica, o compromisso com a construgao de um Reinado de Deus que
seja “vida, justi¢a, paz, gragae amor’, para todos, mas em primeiro
lugar para os pobres, que s@o injustigados e privados de seus direitos.
Outras religides encontraram o acesso a Deus através da natu-
reza; outras encontraram na experiéncia interior subjetiva ou intersub-
jetiva, O judeu-cristianismo 0 encontrou privilegiadamente no encon-
tro libertador com o pobre (Mt 25,31s). Pensamos que no didlogo
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inter-religioso mundial que estd se expandindo, esta pode ser a princi-
pal contribuicéo.

Estas sdo somente algumas poucas expressoes dentre as muitas
que se poderia assinalar, para a caracterizagio desta nova espirituali-
dade do pluralismo religioso que estd invadindo o mundo. Com isto, 0
didlogo entre as religides entra, sém divida numa nova etapa.

Notas

1 In Western Christianity this pluralistic conciousness has only emerged during
the lifetime of people now living... God has Many Names. Westminster Press,
Philadelphia: 1980, p.7
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1998: Braucht Gott die Kirche?

3 Ibidem, p. 56. Para John Hick € a encarnagio, precisamente, a pega chave que
explica a consciéncia de superioridade que o cristianismo tem: A metdfora do
Deus encarnado. Vozes, Petrépolis: 2000.
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nos v cristianas.
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30.
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Hud7.
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Toward a Liberation Theology of Religions, mn HICK — KNITTER, The Mith
of Christian Unigueness. Toward a Pluralistic Theology of Religions, Orbis
Books, Maryknoll, 1998, p. 182
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21 Atomtheorie und Naturbeschreibung, Berlin: 1931, p. 143.

22 H. KONG, Teologia para la posmodernidad. Fundamentacion ecuménica,
Alianza, Madrid 1989, p. 187. Cfr también Leonard SWINDLER, The Dialo-
gue Decalogue, en “Journal of Ecumenical Studies™ 20/1(1983)10.

23 Permita-me citar somente: “Foi-te anunciado, 6 homem, o que £ bom, e o que
Javé exige de ti: nada mais do que praticar o direito, gostar do amor e cami-

nhar humildemente com o teu Deus™ (Mq 6, 8).

José Maria Vigil
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A reconciliacio de quem nunca se separou

Pluralismo cultural e religioso:
eixo da Teologia da Libertacéo

A Teologia do Pluralismo Religioso € o que existe de mais novo
no ambito da teologia cristd. Pode ser uma das bases para a elabora-
¢ao de uma possivel futura “Teologia Universal”. Ndo é uma espécie
de “esperanto” religioso, ou um minimo denominador comum que des-
respeite diversidades. Neste texto, a partir da realidade latino-ameri-
cana e do que os irmios ¢ irmas disseram em capftulos anteriores,
venfico se podemos considerar a Teologia do Pluralismo Religioso um
paradigma novo ¢ adicional a Teologia da Libertagfio € encaminho
algumas sugestdes para uma continuidade da caminhada teoldgicae
pastoral de nossas comunidades ¢ movimentos.

Por varios motivos, ndo é facil tratar este assunto, menos ainda
no espago limitado de um capitulo de livro. Antes de tudo porque nio
se trata da relagdo entre duas instancias institucionais e monoliticas.
Nio existe uma (inica Teologia do Pluralismo Religioso, nem uma sé
Teologia da Libertacdo. Ambos 0s movimentos teolégicos sio plurais
e convivem com a diversidade. A partir da Teologia da Libertagio,
resumo alguns tragos que mais aparecem em um e outro movimento.
Percorreremos o assunto, na medida do possivel, através do método
latino-americano do “‘ver, julgar e agir”, mesmo sabendo que estes trés
passos se interpenetram. O tema (relagio entre Teologia da Liberta-
¢io e Teologia do Pluralismo Religioso) € novo e amplo demais para
que eu ouse propor uma sintese ou conclusio. O que sugiro €, a partir
daexperiéncia e da opgio latino-americana, expressar COmo vejo a
relagdo entre estas correntes teoldgicas e delinear possivels perspecti-
vas de um aprofundamento do tema.
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1. A dificuldade da Teologia da Libertacao
com a do Pluralismo

Comecemos por confessar: de fato, a Teologia do Pluralismo
Religioso ndo parece ter interessado muito acs irméos e irmas latino-
americanos que elaboraram, em seus diversos ramos e matizes, a Teolo-
giada Libertagao.

Expoentes histéricos da Teologia Latino-americana confessa-
ram nunca ter aprofundado o tema do Pluralismo. Outros consideram
este tema meramente académico ou de interesse restrito a europeus.
Outros ainda, irmaos ¢ irmés comprometidos/as com a teologia negra,
india e feminista, declaram-se favoraveis 4 Teologia do Pluralismo Re-
ligioso, mas pensam que ja a vivem sem precisar do didlogo aqui pro-
posto. As comunidades indigenas e de matriz africana sio pluri-cultu-
rais e plurireligiosas e as teologias que delas partem também. Embora
o tema do Pluralismo ndo tenha sido explicitade do modo, como o
fizeram te6logos/as em outros continentes, nem se tenha aprofundado
arelaciio entre essas experiéncias latino-americanas e a Teologia do
Pluralismo Religioso feita em outros continentes, esses companheiros/
as acham que j4 sabem suficientemente deste assunto.

Sem querer j uma resposta, expresso aqui uma diavida ou uma
proposta de explica¢io. Enquanto outros continentes como a Asia, a
América do Norte e mesmo a Europa tiveram que mais cedo se de-
frontar com o pluralismo cultural e religioso, na América Latina, a mai-
oria do povo é catdlica (ou formada por categorias dominadas pela
cultura dita catélica). A Teologia da Libertagao surgiu no seio de gru-
pos preocupados em ajustar a missdo da Igreja a servigo do povo, em
meio a culturas fortemente catdlicas. Até os anos 90, nem mesmo a
questio ecuménica intereclesial pareceu interessar muito aos tedlogos
classicos da libertagdo. Quando se falavaem “ecumenismo”, todos se
mostravam favoraveis e abertos, mas contanto que outros o fizessem.
E quando se tratava de organizar um setor ecuménico em uma entida-
de biblica ou teoldgica, bastava entregar este setor a um protestante
amigo e que participasse das nossas atividades. Nao escrevoisso para
criticar companheiros e irmaoes aos quais admiro e estimo profunda-
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mente. Apenas, tento compreender a eclesiologia vigente em nossos
ambientes eclesiais mesmo populares.

Gragas a Deus, desde a década de 80, em virios trabalhos po-
pulares e também no ambiente teoldgico latino-americano, comegou
uma convivéncia e colaborag@o comuns entre catdlicos e evangélicos.
E provavel que isso tenha ocorrido mais por causa da adesao de com-
panheiros evangélicos a trabalhos e temas que os catdlicos iniciaram e
provocaram (CEBs, CEBI, Pastoral da Terra, Pastoral Indigenista e
outras) do que por uma verdadeira e efetiva eclesiologia ecuménica
dos ambientes teoldgicos catdlicos, majoritarios e auto-suficientes. Os
tedlogos da Libertagdo sempre se expressaram favoraveis ao
ecumenismeo, mas o problema lhes aparecia como sendo de menor
significado social e eclesial. Os problemas a ser enfrentados eram de
natureza social e econémica. A partir da década de 90, em muitos
ambientes da pastoral e da teologia da libertagdo, aprofundou-se a
preocupagio com a inculturagdo da fé e da linguagem cristd, mas sem-
pre na perspectiva do mundo catélico ou cristdo que se adapta ao
mundo indigena ou negro. Nio assumiam o desafio de um verdadeiro
pluralismo cultural e religioso que existia no meio de nossos povos,
mas s aparecia em nossos ambientes eclesiais através de pequenos
grupos pouco representativos ou ndo verdadeiramente populares. Posso
estar enganado € ndo quero criticar a ninguém, mas mesmo em ambi-
entes de pastoral popular comprometidos e “libertadores”, as vezes,
ainda sinto uma mentalidade ainda muito eclesiocéntrica. Um
eclesiocentrismo que critica ctirias € cipulas clericais e que realiza um
verdadeiro servigo ao povo oprimido, mas nido deixa de ser
eclesiocentrismo, ja que o mundo mental e operacional de seus agen-
tes nunca sai do ambiente e dos assuntos eclesidsticos. Ai o “outro”
cultural e religioso nao existe verdadeiramente, Porisso ndo h4 abertu-
ra para o pluralismo cultural e religioso.
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2. Origens e pressupostos da atual Teologia
do Pluralismo Religioso

Uma base da teologia cristd do Pluralismo Religioso € a com-
preensdo de que Deus € Amor e Salvagdo universal. Nao restringe o
seu amor ¢ seu projeto de vida s6 a uma religidio ou caminho espiritual.
Alguns dos pais daIgreja falavam em “antigos” testamentos de outros
povos. Compararam os fildsofos gregos a profetas biblicos. Outros
ainda diziam que todas as religides contém “sementes do Verbo Divi-
no”'. A partir da década de 60, a Igreja Catélica, através da teologia
do Concfilio Vaticano I, e as Igrejas evangélicas histOricas, através do
Conselho Mundial de Igrejas, aprofundaram mais esta valorizagdo te-
olégica das outras religiGes®.

Na Europa e América do Norte, vérios tedlogos/as
aprofundaram o tema do Pluralismo Religioso a partir do dialogo com
as culturas oprimidas. Jacques Dupuis deixou a Europa para viver,
durante anos, em meio aos pobres da India. Raimundo Panikkar tam-
bém. Paul Knitter, um dos teSlogos americanos deste percurso, con-
fessa: “Desde os anos 70, procurei seguir os passos da teologia da
libertagio, vinda da América Latina. No comego, 0 meu interesse era
estar atualizado em termos de método teolégico. Depois, em 1983,
em Cincinnati, encontrei dois estudantes de El Salvador que viviamno
exilio porque tinham se expressado a favor dos direitos humanos e
eram perseguidos pelos dirigentes de El Salvador, apoiados pelo go-
verno americano. A partir daquele encontro, a minha vida ndo foi mais
a mesma. Eu e minha esposa comegamos a participar do “Movement
Sanctuary”, associagio ecuménica de igrejas e sinagogas que da asilo
e prote¢do aos refugiados da América Central. Nos anos seguintes, a
cada verdo, visitei Nicardgua e El Salvador onde trabalhei com comu-
nidades de base e colaborei com Jon Sobrifio € o bispo luterano
Medardo Gémez. (...) A teologia da libertagio se tornou para mim
nio um “novo método” , mas ocasiio de compreender o sentido da
religifio e do ser fiel discipulo de Jesus Cristo. (...). Para mim, a opgéo
-fundamental pelos oprimidos niio & sé uma opgao. E exigéncia que
influi no meu modo de fazer teologia. Nao poderia fazer teologia das
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religides sem ser ligada a teologia da libertagio. Assim, 2 minha contri-
buigdo ao livro coletivo: “A unicidade cristd: um mito?”, dei o titulo:
“Para uma Teologia da Libertag@o das Religides™.

Muitos dos tedlogos do Pluralismo sfio asiéticos, pobres e com-
prometidos com alibertagdo de seus povos. Varios sdo, inclusive, mem-
bros da ASETT. Esta realizou sua 3* Assembléia geral (EATWOT III)
em Wennapuwa, Sri Lanka, 1979, com o tema: “A luta da Asia pela
plena humanidade”. Ali, falou Aloysius Pieris que depois publicou: “Uma
Teologia Asidtica da Libertagio™. Neste livro, Aloysius lamenta certa
falta de didlogo: “A Teologia latino-americana da Libertagio &, hoje, o
tnico modelo vélido de Teologia no Terceiro Mundo. Entretanto, mes-
mo ela ndo tem uma concepgdo que compreenda o ideal mondstico
das tradicGes asidticas™.

A teologia do Pluralismo Religioso parte da critica A pretensio
cristd de ser a verdade absoluta ¢ da valorizagdo das outras religides
como revelagdes do amor de Deus a humanidade. A Teologia da Li-
bertagio ndo tem dificuldade com o primeiro pressuposto da TP: a
critica a pretensdo do absoluto cristio, mas tem com a segunda —a

valorizagio das religides — se estanio for bem compreendida e corre-
tamente interpretada.

3. Pressupestos préprios da
Teologia da Libertagio

A Teologia da Libertagio nasceu em meios criticos as Igrejas
as religides. Na década de 60, na América Latina, muitos cristios en-
trar‘am em movimentos sociais consagrados a libertagio do povo. A
maioria destes grupos e movimentos tinha longa histéria de conflitos
com a hierarquia eclesidstica. Para ligar a fé a uma agio libertadora, as
comunidades crist4s tiveram de enfrentar o poder eclesistico e fazer
uma leitura da fé e da Biblia mais histéricae menos religiosa. Porisso,
paraquem faz Teologia da Libertagiio soa como mais préximo e fami-
liar 0 pensamento de Karl Barth opondo fé e reli gido do que teologias
que véem as religides de forma positiva e reconhecem em toda tradi-
¢doreligiosa algo de revelagio divina.
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No inicio do século XX, no meio protestafnte, JKarl Barth inter-
pretava a palavra do Novo Testamento de que s6 a f? sa}lva, tlaxlihcasé
do que todareligido € idolétricg e pecadora. A ,reh’glao gare ;gait:l ger_
as pessoas instauram com o divino por suas proprias forgas. Ao o
so disso, a fé é arelagdo que Deus instaura, gratuitamente, com o
humano. A religifio € obra humana. O Deps que e!a representa é ~se1;111é
pre um idolo. Barth conclui: “Nossa religido consiste na supressdo :
toda religidio, nossa fé € a invahdagio radlce_ll detudooqueé humag;.1
experiéncia, saber, posse € atividade™®. Dlversgs vezes, m’esmo ;
anos mais recentes, ji vi esta palavra ser repetida por teologoi_ a
libertag@o. S que esta posi¢o pediria um deglocamento herl;neneu 1;3
com relaco ao proprio cristianismo que, muitas vezes, acak anlq’os‘n
fazendo. Dizemos que as religides sdo todas de carater I'l‘l?l(i ido fsmlcas,
menos o cristianismo; 0 que imediatamente coloca a rgh giao Qnstz}n_3 eltn

um patamar Superior € 0 nosso discurso se tqma eclesnocelgnco. S;
foi 0 equivoco contido no documemo: Dommus’:lcsus, da . qng}*ego
¢dio da Doutrina da Fé: identificar ““a fé que salva” com o cnstlfmlsml .
No Encontro Ecuménico de Teologia, em Séo Paulo, prorqov1d9 pela
ASETT, em 1981, 0 que mais chamou a atengio de P_doysms ?1ens e
de outros irmios asiaticos, foi como os teélogo:e. lﬁtmp-‘am_encanos
criticavam a religidio. Gustavo Gutierrez contrapds “reli gnoan?fie plc?-
pular” e “fé libertadora”. O biblista José Miranda sustcnt_awva. areli-
gido é um mal que deve ser destruido™. Mesmo Jon Sohbrmo, il’?bora
mais moderado, considerava a religido uma “de_gradagefo dafé : ch;s
décadas de 70 e 80, vérios livros e estudos ligados a Teqlogla a
Libertagdo, opunham o Deus da Biblia, como Deu§ dfl Justica cocrin-
prometido com os pobres, aos deuses de outras religioes, acomoda-
dos com o status-quo deste mundo’. o
A Teologia da Libertacio tem razdo em sua cmlce} a fehgla?.
Entretanto, devemos situar o cristianismo no meio das rtsll gides e nao
como se fosse a religido purificada que ele ndo €. Além dl'_ss?, nso
devemos aplicar este principio as reli gl(’jeg. populare§ e trg@1504%s o
Oriente. Para os telogos asiaticos, a cn’nga daTL areli gido ¢ um
discurso ocidental e pode se tornar colonialista, porque a propria no-
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cdo ocidental de religizio niio cabe As religiGes asidticas. Elas ndo se
reconhecem nesta classificacio'®.

4. Dialogar a partir das rupturas necessarias

Para falar do didlogo entre Teologias da Libertacfio e Teologias

do Pluralismo Religioso, me vem A mente uma comparagio com os
cristaos dos primeiros séculos. Por causa do contexto emque vive-
ram, os pais da Igreja no século IT sdo chamados de Pais Apologetas
¢ ndo de Pais Dialogadores, mesmo se, em suas apologias, encon-
tram-se elementos de didlogo com outras reli gibes e culturas, Do mes-
mo modo, desde que nasceram, 0s movimentos de base e setores das
Teologias da Libertagfio foram perseguidos por impérios e ditaduras e
também pela hierarquia romana. Mesmo nio podendo considerar a
Teologia da Libertagio um sé bloco homogéneo e levando também
emconta a extrema diversidade das Teologias do Pluralismo Relj gio-
S0, podemos considerar as Teologias Latino-americanas come irmas
das Teologias do Pluralismo Relj gioso, comprometidas com a vidaea
justica para todos. Ambos os movimentos teol d0gicos surgem de uma
releitura daimagem de Deus na Biblia, de um didlogo mission4rio mais
aberto e respeitoso com a humanidade e de teologias contextuais que,
J4 na década de 60, procuravam levar a sério as implica¢Ges da
encamagio.

Muitas pessoas e comunidades que, nas décadas de 70 e 80,
procuravam unir a fé crista com uma agéio politica libertadora tiveram
dificuidade de aceitar o catolicismo popular latino-americano. De um
lado, € verdade que, na América Latina, muitas vezes, os opressores,
€m comum com a hierarquia catélica, perseguiram os movimentos li-
bertadores, utilizando-se do catolicismo popular e das religiGes negras
e indigenas para legitimar a opressao. Devemos também reconhecer
que, muitas vezes, o catolicismo popular desenvolveu uma
espiritualidade da resignaciio e acei tagdo passiva dos sofrimentos. As
festas tradicionais das comunidades negras e indigenas eram usadas
para reforcar a autoridade de politicos populistas e coronéis autorit4-
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rios. Por outro lado, é verdade também que por parte dos mo,\{lment,os
cristiios libertadores houve certa intransigéncia religiosat_a politica, a}em
de uma dificuldade de convivercomo culturalmente_ diferente. SO no
final da década de 60, quando surgiram as comumc_lades de base e
movimentos cristaos populares, encontrou-se um carr}mho d(? reconci-
liagfio entre f€ e engajamento sociz_ll. S6 ai a Teologi a d_a Libertacdo
comegou a dialogar com a sensibilidade gultural ereli giosa {10 povo
pobre. Fez experiéncia teoldgica de Pluralismo cultu’ral ereligioso.
Podemos concluir; a Teologia da Libertagao so se enfontrou em
sintonia com a Teologia do Pluralismo Religioso, sua irma separada,
quando se inseriu no didlogo com as religides indfgemils e negras, como
também com as formas do catolicismo popular. §o coma abertura
amorosa as religides populares aprofundam-se, no am‘blto da [.E:(.)logll;':l
latino-americana, alguns principios teolégicos do Pluralismo religioso'”.

5, Raizes do Pluralismo Religioso
na América Latina

No contato com povos indigenas, das mais diversag etnias ¢ de
regides tio diferentes quanto a Amazénia, o Altiplano andino¢ o Cer-
rado do Centro-oeste, descobrimos eiementos comuns que ¢com 0
contato entre as comunidades foram se integrando com elerpentos de
outros grupos e regides. As Igrejas chamaram esta sintese de
sincretismo. .

Qs povos africanos, trazidos como escravos ao Brasil, a Qc_’-
l6mbia ou a0 Caribe, tinham religides diferentes. Todos foram proibi-
dos, pelas autoridades coloniais e pela Igreja, de praticar seus cultos.
Sentiram-se, assim, obrigados a buscar uma forma comum de expres-
sar sua fé e sintetizaram seus cultos em troncos religiosos comuns.
Para sobreviver, dialogaram também com religides indigenas e mesmo
com o cristianismo opressor, realizando uma sintese em cultog. de ma-
triz africana, como o Candomblé na Bahia, 0 Xangd em Recife, oua
Casa de Mina em Siio Luiz do Maranh@o, a Santeria em Cubace os
cultos negros na Coldmbia. Esta sintese espiritual, muito profundae
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sofrida foi desconhecida e até condenada pela hierarquia catélica. En-
tretanto, foi a primeira experiéncia feita pelo povo latino-americano de
uma Teologia Pluri-religiosa, desenvolvida nio em livros ou teses inte-
lectuais, mas na experiéncia sofrida e oculta de muita gente pobre que
buscou a Deus ligando experiéncias espirituais diferentes, mas capazes
de se complementarem.

Certamente, é um elemento complexo e diversificado. Talvez,
n0sso continente seja onde mais se verifica 0 que 0 Raimundo Panikkar
chama de “didlogo intra-religioso”, uma sintese do pluralismo que o
crente vive no préprio coragio. Esta sintese &€ vivida por grupos e
pessoas catélicas ou evangélicas. E o modo de viver a fé cristia partir
das raizes indigenas ou negras. Eleazar Lopes afirma: “El pueblo supo
reformular su cultura... en el contexto del sistema” {...) “Releeron la
religidn cristiana para dar continuidad em ella a las tradiciones ancestrales
de nuestros pueblos...”"2 Diego Irarrazaval explica: “De acuerdo con
las caracteristicas de cada regién, y segun procesos locales, 1os pueblos
se han desenvuelto em espacios y tiempos proprios que llamamos
policéntricos. No se dejan uniformizar. (...) Tenemos uma cantidad de
modos de invocar y comprender lo sagrado. Parece um politeismo; en
verdad se trata de policentrismo humano con sus referentes religio-
s08”13,

Nas décadas de 50 e 60, monges e tedlogos europeus como
Bede Griffis, Henri Le Saux, Cornelius Tollens, Jules Mochanin, parti-
ram para a India e s inseriram em Ashram, Viveram a fé cristd como
crentes hindus. Assim também, na América Latina, houve algumas ex-
periéncias de comunhio de vida entre cristios e reli gides indigenas,
como também entre cristdos e cultos de matriz africana. No Brasil,
desde os anos 50, em terreno da atual prelazia de Sao Félix do Araguaia,
uma fraternidade de irmazinhas de Jesus vivem inseridas na aldeia dos
Tapirapé em uma experiéncia que valoriza a cultura e a reli gido indige-
na. Na década de 70, durante vérios anos, o padre Bartolomé Meli
viveu com os fndios Salumd e participava da reli gido indfgena. O padre
Frangois de I'Espinay, ligado a Teologia da Libertagiio, se tornou mem-
bro de uma comunidade de Candomblé na Bahia'*.
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6. Os pluralismos da resisténcia cultural
e religiosa do povo (o contexto no qual surgiram
as Teologias Latino-americanas)

Na América Latina, mais do que o Pluralismo de experiéncias
religiosas separadas, a maioria do povo vive esta pluralidade de expe-
riéncias religiosas como uma forma original de pertenga ao cristianis-
mo. Hoje, a teologia do Pluralismo Religioso aprofunda o sentido da
“dupla pertenga”. O tedlogo francés Claude Geffré declarou: “Na
medida em que o cristianismo nio faz nimero com uma outra religido,
creio na possibilidade de uma “dupla pertenga”. Tal pessoa, converti-
da a Jesus Cristo, batizada que vive realmente do Espirito de Cristo,
parece-mme capaz, na ordem espiritual da disciplina corporal € mental
da ascese e até na ordem dos gestos de adoragao € louvor, de conti-
fuar a assumir elementos estrangeiros ao cristianismo historico.

Estou convencido de que esses casos de “dupla pertenga” sao
prometedores de novas figuras histéricas do cristianismo. A formaque
tomou realmente o cristianismo histérico, desde 20 séculos, nao prejulga
o futuro e ndo proibe a utopia de um verdadeiro “cristianismo mundi-
al”, um cristianismo que sendo sempre idéntico a si mesmo, $€ja ver-
dadeiramente enraizado em todas as grandes culturas. Dizer “‘enraiza-
do nas culturas”, é uma forma imprépria de falar porque se ele se
enraizou verdadeiramente em culturas diferentes da Ocidental, sera
necessariamente enraizado também nas tradigdes religiosas diversas”".

Na América Latina, desde o inicio da caminhada popular, tive-

mos de viver e aprofundar certas discussdes da Teologia do Pluralismo
sobre a universalidade da salvagio, a unicidade da mediagdo do Cris-
to, a relagfio entre a revelagdo biblica e outras revelagdes. Em 1976,
Leonardo Boff foi assessor de um encontro entre cristaos € crentes do
Candomblé na Bahia. Ali, pela primeira vez, ele defendeu o Sincretismo
como expressio de catolicidade dafé'®e desenvolveu algumas bases
teolégicas de uma Teologia L atino-americana do Pluralismo Religioso.
Em 1982, em Cuiaba/MT, o Conselho Indigenista Missionrio, CIMI,
realizou uma assembléia sobre “Biblia e Mitos Indigenas”. Junto com
Carjos Mesters, assessorei esta assembléia com o tema do Pluralismo.
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A medida que areflexdo teoldgica decorre de uma pastoral que
assume um compromisso de servigo e comunhio com todos os indios
€n&o s6.com os indios cristdos, com todos os homens ¢ mulheres das
comunidades negras e nao s6 com quem € cristo, trata-se, evidente-
m’en’tf‘:, de uma Pastoral e uma Teologia Macro-ecuménica ’que desde
o 11.11010, teve de lidar com o Pluralismo cultural e rel £1os0 inerénte ao
universo indio, negro e feminista na América Latina.

' As sensibilidades e intuigdes da pratica pastoral da Libertacéio
se Juptam no respeito ¢ no didlogo com a pluralidade de cristianismos
possiveis na histéria dos povos latino-americanos. Pessoalmente, pen-
$0 que, apesar de serem macro-ecuménicas, por sua origem e naiti?‘e-
za, a evolugdo do mundo € 0s novos desafios religiosos fazem com
que estas teologias precisem também, e tanto quanto outras do digl
gocom a Teologia do Pluralismo Religioso. >

7. Macro-ecumenismo latino-americano

. ‘Na A.mérica Latina, desde 1992, quando os diversos grupos
sociais se dividiam nas comemoragdes do quinto centendrio da cgn-
quista, grupos indigenas e de cultura afro-americana aprovaram no 1°
f.ncontro Contiljlental da Assembléia do Povo de Deus (APD) o termo

mactp—ecumemsmo” parasignificar um novo ecumenismo que vé além
da unidade entre as Igrejas cristis oficiais, integre o encontro inte
g!.lltural na relagao entre religiGes e também supere a chamadrz;
mgulturagﬁo” como estratégia missionaria de inser¢do da Igreja no
I’i‘lelo dos povos indigenas e comunidades negras, consideradasjcris-
tas, embora de outras culturas. O macro-ecumenismo d4 3 dimensio
mter-cgltural amesma importancia da relagfio inter-religiosa e chama
z(s) Iﬁrejas a superar a compreens&o de uma auto-afirmagfio que des-
au% nfg:; gst.)ulro como outro e com seus direitos culturais e religiosos
“macro erumenisma". De Tao, como mis or oo
-ecun , existe um “micro-
ecumenismo” , o termo formado pelo prefixo macro ndo parece feliz
Mas, historicamente, tal express#o foi necessaria para superar a divi—.
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sdio artificial entre 0 ecumenismo como movimento pt?la Unild‘ade cristd
e o Dislogo Inter-religioso restrito quase a relagt')::s diplométicas eptrc
as cuipulas das religies consideradas “nobres peflos preconceitos
ocidentais de sempre. O Macro-ecumenismo, mais do que simples
dialogo, propde um caminho de unidade no servigo e no testemunho
da solidariedade em defesa dos povos oprimidos!”. .

Neste livro encontramos reagdes de alguns autores, seja quanto
aum Ecumenismo ou Pluralismo Religioso que ndo reconhega verda-
deiramente a diversidade legitima e nao catc’)lico—rpmapa das Eult'uras
populares latino-americanas'® ¢ também quanto a 11}fe11z tcndenctla de
certa escola teolégica ocidental de dividir a teologiaem 'lI‘eolqgla le
Teologia 2. Esta pretensio de universalidade da Teologia Omdental
& ainda colonizadora e desrespeitosa das diferengas. Entretanto, nao
venceremos esta tendéncia nos isolando ou deixando de tratar os te-
mas que sdo desafios para todos 0s cristdos € para 08 n0ssos grupos
também. Do mesmo modo como, na década de TO,la Tetl)logla d_a
Libertago precisou trabalhar a Cristologi aea Ec}esxologla a p@r
das lutas sociais dos pobres, as atuais teologias indias, negr‘:‘is € fGIEl—
nistas precisam contribuir com a elaboragio desses tema'f*. novos” a

partir de sua experiéncia concreta e do interesseHdos oprimidos que
representamos. Até porque temos de dialogar nao somente cgm 08
fndios, negros e mulheres jé inseridos em “grupos da canynha , mas‘
com as porgBes de indios, negros e mulheres emppbrecxdos em geral,
com pessoas de culturas oprimidas ja envolwdgs com a cultura
dominadora do neo-liberalismo. Ou nos salvamos juntos ou nos per-

demos todos.

8. A caminhada latino-americana e o Pluraljsmo
mais amplo (ainda um pouco de recordacéo)

A Teologia Latino-americana cresceu a partir de gestos‘ proféti-
cos de bispos que assumiram posi¢des que iam além @s escntqs.‘]‘i'lm
1970, Dom Hélder Camara participou da Conferéngna das Religioes
pela Paz em Kyoto, no Japio. Por que ele foi cqnvldado? Seré que
sua palavra e gesto nada teriam a ver com o caminho da Teologia da
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Libertagao? Ao contrério, sua participacio nesta assembléia inter-re-
ligiosa teria sido invidvel se a TL néio tivesse preparado o caminho e
aprofundado a missdo como construgio da Paz e da Justiga. O discur-
so de Dom Heélder em Kyoto é centrado na afirmagdo: “As reli gidese
caminhos espirituais devem dialogar e caminhar Jjuntos para serem a cons-
ciéncia éticada humanidade e o grito pacifico dos empobrecidos”.

Em alguns livros da Teologia da Libertacio encontram-se alu-
soes ao reconhecimento da presenga e agiio divinas nas reli gides po-
pulares e em outras religides. Juan Luis Segundo fez uma leitura da fé
pluralista e aberta ao didlogo, n&io s6 com outras religies, mas com os
ateus e toda a humanidade. Ainda na década de 60, quando, na Amé-
rica Latina, este tema nfio era tratado, junto com Pierre Sanchis, Juan
Luis Segundo escreve um pequeno livro que foi a primeira ajuda que
eu, ainda jovem estudante de Teologia, recebi para me abrir 3s outras
religiGes e culturas. O préprio titulo do livro é ainda ambiguo e, hoje,
superado. Mas, continha os elementos fundamentais de uma abertura
ao Pluralismo que os autores e nés prosseguimos. Chamava-se: “As
etapas pre-cristas da descoberta de Deus™. Em sua obra “Teologia
aberta para o leigo adulto”, diversas vezes, J. L. Segundo volta ao
tema da universalidade da graca de Deus ¢ do reconhecimento da
presenga e agdo divinas para além das Igrejas cristds?'. Na metade
dos anos 80, acolegiio Teologia e Libertagiio que, por motivos eclesiais
€ conjunturais, continua incompleta, se propds a ser uma sintese de
toda a Teologia da Libertacio. Desde o inicio, abriu-se 4 dimensio do
Pluralismo Cultural e Religioso de nossos povos. Tem um volume so-
bre “O rosto indio de Deus” e teria um sobre as religides de matriz

africana. Antes de conclui-lo, o autor faleceu.

Sobre o Pluralismo Religioso mais amplo, nfo se previu nenhum
volume especifico, embora alguns autores estivessem abertos ao tema.
Jiilio de Santa Ana deu ao livro “Ecumenismo e Libertagdo” o sub-
titulo: “Reflexdes sobre a relago entre a unidade cristi e o Reino de
Deus”. Ele aborda sempre o Ecumenismo a partir da visio mais ampla
da unidade do “Povo de Deus”. No dltimo capitulo: “Desafios parao
movimento ecuménico na AméricaLatina”, propde um didlogo inclusi-
voediz: “As Igrejas devem recordar que o primeiro pais independente
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do que & hoje a América Latina foi o Haiti. Na luta pela libertagao do
povo haitiano, o Vodu teve uma fungio prcponder?mte. Quanflo uma
religidio tem esta capacidade de motivagfo paraa liberdade ndo pode
ser deixada de lado pelo Evangelho do Cristo que € poder de liberta-
¢A0" %, ‘ ‘

Quando José Luiz Caravias € eu escrevemos ‘Teolog:,la c}a Ter-
ra”, embora tivéssemos poucos dados, publicamos um apéndice so-
bre “Teologia Palestina e mugulmana da Terra™>, .

Apesar destes e de outros testemunhos pontuais, devemos re-
conhecer que o Pluralismo Religioso néo foi tema central da Teologia
da Libertagiio. Em diversos artigos ¢ livros, Diego Irarrézaval deseq-
volve uma compreensio de missao respeitosa do Plurgl}smo. Paraci-
tar um exemplo: “Otro desafio s la pluriformidad religiosa, con suas
acertadas o errneas bisquedas de vida plena. Comenzamos a ver
que a practicantes de otras religiones les llega el mistério de salvacion
en Jesucristo “por accidn invisible del Espiritu™. . ‘

O que, nos ambientes daTeologia Latino-amenca}rm, ha de mais
licido e profundo de Teologia do Pluralismo Religioso € o trabz_llho de
pesquisa e produciio de Faustino Teixeirae do grupo que ele animano
Departamento de Ciéncia das Religides da Universidade Fle:Qeral de
Juiz de Fora®, Ele sintetiza aimportancia do Pluralismo Reli giosoeo
liga a uma visdo da fé cristd e da misséo da Igreja reino-céntrica ou,
traduzindo de forma mais concreta, simplesmente centradas na defesa

da vida do povo e do universo.

9, Tentativa de sintese

A “Teologia do Pluralismo Religioso” surgiu na Europa, Asiae
América do Norte em um contexto no qual o cristianismo deixa de ser
a cultura dominante. Em um mundo no qual um dos fen(’“)menos_. que
mais crescem & o fundamentalismo religioso, a Teologia do Pluralismo
e do Dislogo é essencial para se construir um mundo de paz e de
justiga. '

A Teologia do Pluralismo Religioso € um novo paradigma paraa
Teologia da Libertagdo? Vérios autores Jatino-americanos alertam para
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0 1iSCo de usar a expressdo novos paradigmas com tanta facilidade
que o termo acaba ndo dizendo mais nada. H4 quem, na Teologia,
chame de “novo” o que de fato ndo € novo®. Entretanto, ndo se pode
negar que, atualmente, o saber teolgico é chamado a se basear niio
$6 na racionalidade ocidental e deve incorporar temas novos, entre 08
quais a subjetividade, a corporalidade, as questdes afetivo-sexuais, a
ecologia, a paz e justiga internacional e o desafio do pluralismo e do
didlogo inter-religioso. Isso marca a agenda teolégica deste inicio de
milénio e impde novos temas e desafios a toda Teologia crista, portan-
to também a Teologia da Libertag&o. O Pluralismo Cultural e Religioso
€ novo paradigma para a Teologia da Libertagéo e para toda a vida
cristd, Quanto a “Teologia do Pluralismo Religioso™, ela abre um de-
bate importante, deve ser levada a sério, mas néo sei se €, em si mes-
ma, um paradigma novo para a Teologia da Liberta¢do. Varios de
seus elementos néo sdo novos para a nossa pratica e reflexio. Em
relagdio aos que sio realmente novos, temos de distinguir os que séo
universais e os decorrentes de outro contexto humano e teolégico.

A teologia do PR se desenvolveu na Asia onde o cristianismo é
minoritdrio e ndo tem nenhuma contribuicéio social se ndo dialogar com
outras tradigdes religiosas. A realidade latino-americana é diferente da
Europa, da América do Norte e da Asia. Também entre nés, as migra-
¢Oes e 0s meios de comunicagiio impdem uma realidade pluri-cultural
e pluri-religiosa, mas, aqui, o cristianismo ainda é majoritario e
hegemonico. As Igrejas tm a tentag@o de aceitar a Teologia do
Pluralismo Religioso e assumir o didlogo onde elas sdo minoritérias, e
ser menos abertas onde ainda sdo majoritérias. Isso niio ocorre com
grupos da Teologia da Libertagéo, mas o fato € que muitos tém se
aberto mais 4 Teologia do Pluralismo a partir dos desafios da inculturagiio
da missdo; o que revela ainda uma perspectiva restrita e de certa for-
ma eclesio-céntrica, mesmo de um eclesio-centrismo aparentemente
menos fechado e colonialista porque inculturado. A perspectiva pare-
ce ser menos a de conviver com a diversidade religiosa do que a de
aceitd-la diversa da cultura dominante, mas apenas para melhor reali-
zar 0 anuincio da f€ cristd. De qualquer modo, a Teologia da Liberta-
¢a0 tem se aberto a esta dimensao do Pluralismo Religioso, insistindo
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mais na dimens?o do Pluralismo Cultural do que diretamente na ques-
tdo das religides. E a interpretacio que podemos dar 2 nota de conclu-
sd0 do 4° Encontro missiondrio do COMLA no Parand, Argentina, no
qual os/as participantes escrevem: “Desde América Latina, postula-

- mos un encuentro dialogante con las demas religiones y culturas del
mundo, donde ya actua el Espiritu — y asi introducirlas en la plenitud
del evangelio” (COMLA - 4)”. Esta qltima consideragdo “y asi
introducirlas en la plenitud del evangelio” deixa bem claro isso. Trata-
se de um congresso da hierarquia da Igreja que segue as orientagdes
do Vaticano e do papa, expressas em enciclicas como Redemptoris
Missio que se abrem ao Pluralismo Religioso e ao Dilogo com o ou-
tro, mas no fundo privilegiam mais o amincio da {é cristd do que o
didlogo e consideram o cristianismo uma revelago superior que deve
ser proposta aos ndo cristaos, mesmo se de forma mais respeitosa (cf.
RM 55).

Também na América Latina, em sua maioria os tedlogos man-
tém esta ambigiitdade. Alguns textos recentes e a orientagao da Fede-
ragio dos Bispos da Asia parecem bem mais abertas ao Pluralismo
Religioso do que os documentos emanados do episcopado latino-ame-
ricano ¢ mesmo de alguns dos nossos mais queridos tedlogos €
missiélogos®. Tudo isso me faz pensar que a Teologia do Pluralismo
Cultural e Religioso desafia a Teologia da Libertagéo a aprofundar
uma nova Eclesiologia e uma nova Missiologia.

10. Esbocando algumas perspectivas
para o caminho

Pelos diversos motivos ja aqui descritos, na América Latina, a
Teologia do Pluralismo Religioso tem de ser, em primeiro lugar, Teolo-
gia do Pluralismo Inter-cultural. Esta ampliagdo do tema nfio o deixa
imune. Transforma-o. Relativiza o aspecto institucional religioso e da
mais importéncia ao elemento cultural presente em todareligido. E como
se reescrevesse ou retragasse em lugar diferente o corte que divide as
diversas instancias do didlogo. O corte vertical que divide cada reli-
gifio em uma coluna autdnoma fica superado porque namesma coluna,
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ou na mesma religido, pessoas ou grupos de culturas diferentes se com-
portam ¢ tém problemas que os diferenciam de outras pessoas e gru-
pos da mesma religido provenientes de outras culturas.

Este Pluralismo Inter-cultural pode, aqui entre nés, aprofundar
um didlogo com os humanismos contemporaneos de caréter nfo religi-
osos ou mesmo ateus. No final dos anos 60, tebiogos da libertagio,
como Hugo Assman ¢ Franz Hinkelammer, empreenderam um didlogo
profundo e positivo com o Marxismo. Nos anos 80, Juan Luis Segun-
do aprofundou o didlogo com 0 que ¢le chamou “o homem e a mulher
modemos”. O reconhecimento atual de um imenso pluralismo cultural
nos leva a dialogar com amplas por¢des da populagio que, embora
ndo simadas em nenhuma tradigdo religiosa, querem caminhar conosco
na busca da Paz, da Justiga e da Defesa do universo. Neste sentido, a
experiéncia dos encontros do Forum Social Mundial € uma experién-
cia matriz para uma nova Teologia do Pluralismo Cultural ¢ Religioso.

Na América Latina, com excegéio do estado de guerra civil que
envolve a Coldmbia, ndo temos um pais em guerra, mas varios vivem
conflitos quase permanentes entre setores de sua populacio autdnoma
¢ o aparelho de repressdo do Estado. No Equador, a CONAIE (Con-
federagdo Nacional dos Indios do Equador) j& derrubou um presiden-
te da Repiiblica e, outras vezes, influiu muito para mudar a conjuntura
nacional. A realidade de miséria a que a politica econdmica nec-liberal
reduziu diversos paises do continente e ameaga quase todos os outros,
provoca uma situagao de conflitos que constitui o que, em outro mo-
mento, 0s estrategistas americanos chamavam de “conflitos perma-
nentes de baixa intensidade”. Neste contexto, as categorias de traba-
lhadores estdo desmobilizadas, os partidos politicos confusos e os sin-
dicatos combalidos. O discurso das lutas pela libertagdo que nos anos
70 mobilizava tanta gente nao encontra apoio € raiz nas bases das
populagdes. Temos de encontrar outros discursos e outras esiratégias
de resisténcia e defesa. Assim como na Africa, em meio 4 nossa popu-
lag@o, nfi0 s¢ encontram muitos Zrupos com uma consciéncia anti-mi-
litarista, com uma percepgio clara do que, nesta regifio, significa o
comércio de armas e como ela estd ligada ao trafico de drogas. No
Brasil e em outros paises da América Latina, alguns grupos espiritualistas
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atuais tém desenvolvido uma mistica da Paz sem ligé-la suficientemen-
te & questdo da Justiga e da Solidariedade aos mais oprimidos. Na
maioria das vezes, a relagfio com eles se revela enriquecedora para 0s
dois lados e pode trazer um enfoque novo a questio do Pluralismp
cultural. Incorpora dados da Psicologia Transpessoal € da Sabedoria
Oriental, abre-se a uma sensibilidade terapéutica e artistica que nor-
malmente ndo é nossa experiéncia. E nds podemos contribuir em levar
essa riqueza a grupos de base ¢ a trabalhos de resisténcia do povo
mais pobre. Certamente, mais do que em outras regides do mundp, na
América Latina, a Teologia do Pluralismo Inter-cultural e inter-religio-
so tem de privilegiar ¢ aprofundar uma nova e critica teologia da Paze
da Nio-Violéncia Ativa, na América Latina, pouco desenvolvidae
pouco assumida. _

Considero um dos maiores desafios da Teologia e da Pastoral
do Pluralismo Inter-cultural e inter-religioso na América Latina assumir
a heranga de alguns pastores da Igreja que, nos anos 70, a pan'{r dgs
opcdes fundamentais da Teologia da Libertagio e de uma forte intui-
ciio profética tiveram na América Latina ¢ para todo ° rpundo uma
palavra original e de apelo espiritual. Sua mensagem ébdasica paraum
novo Pluralismo Cultural e Teolégico. E importante recordar Donp
Hélder Camara com sua “Pressio Moral Libertadora”, o seu movi-
mento de “Minorias Abradmicas” e outras propostas proféticas, a ser-
vigo dos pequenos. Do mesmo modo, Dom Oscar Romen_),_ Dom
Le6nidas Proaiio e outros. Eles lideraram um movimento espiritual e
inter-cultural pela paz, justiga e ndo-violéncia ativa, de um modo lati-
no-americano. A Teologia da Libertagao desenvolveu uma reflexé@o
sobre Justica e Solidariedade, sobre a conflitividade inerente ao E_{eino
de Deus, mas nao assumiu estes temas da Paz, da Nio-Violéncia, do
Anti-militarismo e outros, hoje, urgentes. A Teologia do Pluralismo
Religioso pode nos trazer de volta a estes temas, a0 nos pf*)r emcon-
tato com espiritualistas de outras religides e de outros contmcnte_sz‘g.

Finalmente, para mim, a perspectiva mais importante ¢ dechwa
para a Teologia do Pluralismo Religioso na América Latina € a de inse-
rir-se no modo de ser pluralista do povo mais pobre e de aprender na
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insergéo com as comunidades de matrizes indigenas ¢ negras o cami-
nho espiritual basico para a Teologia do Pluralismo, ou seja, a sua raiz
fundamental: uma espiritualidade aberta ao outro e verdadeiramente
altrufsta. O caminho para a Teologia do Pluralismo Cultural e Religioso
na América Latina € o da base, da inser¢io € da solidariedade. Para
retomar um modo de falar comum quando se discute o Pluralismo,
esta teologia nova nio € cristocéntrica € menos ainda eclesiocéntrica.
Seria “vidacéntrica”, isto €, centrada no projeto de vida para todos.
Entéo ela se unird com toda uma sensibilidade que podemos chamar
de “holismo popular” que encontro no belo poema de um dos maiores
poetas brasileiros com os quais encerro esta conversa: “Além da Ter-

ra, além do Céu/ no trampolim do sem-fim das estrelas, / no rastro dos

astros,/ na magnélia das nebulosas,/ Além, muito além do sistema so-

lar, / até onde alcan¢am o pensamento ¢ o coracio, / vamos!/ Vamos
conjugar/ o verbo fundamental essencial,/ o verbo transcendente, aci-
ma das graméticas, ¢ do medo ¢ da moeda e da politica, / o verbo

sempreamar, / 0 verbo pluriamar, / razdo de ser ¢ de viver” (Carlos
Drummond de Andrade)®,
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bem; a teologia do Deus vivo e vivificador de
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