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RESUMO

O objetivo central desta pesquisa € desvendar possibilidades no estabelecimento de
provaveis eixos basicos de uma cristologia pluralista da libertacdo, a partir das
reflexdes teoldgicas de Jon Sobrino (1938-) e Jacques Dupuis (1923-2004). Para tanto,
se reconhecem cotidianamente o0s entrecruzamentos de sinais dos tempos, como as
diferencas religiosas e as violacGes de direitos e injusticas sociais. A partir desta
problematica, toma-se como hip6tese a necessidade de se demonstrar a articulacdo em
andamento entre perspectivas das teologias da libertacdo com perspectivas das
teologias cristas do pluralismo religioso, sinalizando um novo modo de fazer teologia.
O trabalho aqui desenvolvido dialoga com os estudos culturais, especialmente com 0s
conceitos de Homi Bhabha, o referencial tedrico desta pesquisa, que possibilitou,
criticamente, o entrelacamento das perspectivas de Jacques Dupuis e Jon Sobrino.
Para a construcdo desta cristologia, seguiu-se um tripé metodoldgico: revisdo,
reconstrucdo e reinvencdo. O trabalho buscou revisar os discursos teologicos
apresentados por Jon Sobrino e Jacques Dupuis; reconstruir as reflexes teoldgicas
elaboradas por estes autores; e reinventar uma cristologia que se mostre como um
terceiro espaco, um entrelugar discursivo, uma cristologia pluralista da libertacéo, que
ndo ¢ nem o um (a cristologia da libertacdo) nem o outro (a teologia cristd do
pluralismo religioso), mas algo a mais, uma fala hibrida elaborada a partir de
determinadas zonas de contato entre os autores. A pesquisa apresenta como eixos: (i)
uma cristologia integral: vivenciada nos espacos cotidianos, com uma reflexdo a partir
das vitimas e do espirito das testemunhas; (ii) uma cristologia trinitaria: refletida a
partir d@ outr@ e centrada no mistério inesgotavel, na humanizacdo do divino e na
forca do Espirito; e (iii) uma cristologia reinoteocéntrica: vocacionada ao reino de
Deus, numa tensdo entre a parcialidade com as vitimas e a universalidade da acédo de
Deus, numa elaboracdo nas vias da mistica e em um discurso cristologico estruturado
na (des)missdo. Tais eixos possuem implicacdes politicas, uma vez que esta
cristologia se constroi como uma dupla funcdo: € objeto de estudo e € espago para a
atuacédo politica, reconhecendo que novos discursos e linguagens relacionam-se com
novas atuagdes e mobilizagdes socialis.

Palavras-chave: Jon Sobrino; Jacques Dupuis; cristologia pluralista; teologias da
libertacdo; estudos culturais.
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ABSTRACT

The main purpose of this research is to unveil the probable possibilities for
Establishing basic axes of a pluralistic Christology of liberation from the theological
reflections of Jon Sobrino (1938 -) and Jacques Dupuis (1923-2004). For this purpose,
I acknowledge the intersections of the signs of the times with daily life, such as
religious differences and violations of rights and social injustices. From this issue, my
hypothesis Is that there is a need for an articulation between the perspectives of
liberation theologies with the perspectives of Christian theologies of religious
pluralism Which can trigger a new way of making theology. The work developed here
dialogues with cultural studies, especially with Homi Bhabha's concepts that set the
theoretical framework of this research, which then enabled a critical interconnection
between the perspectives of Jacques Dupuis and Jon Sobrino. For the construction of
this Christology, the tripod methodology was used: revision, reconstruction and
reinvention. The study aimed at reviewing the theological discourses presented by Jon
Sobrino and Jacques Dupuis, to reconstruct the theological reflections made by these
authors, and to reinvent the Christology that reveals itself as a third space, as a
discursive place in between, that is, the pluralistic Christology of liberation, which is
neither the one (Christology of liberation) nor the other (Christian theology of
religious pluralism), but something more, a hybrid discourse drawn from Certain areas
of contact. The research presents the its axes: (i) an integral Christology: experienced
in the everyday spaces, with the reflection from the perspective of the victims and the
witnesses' spirits, (ii) the Trinitarian Christology: reflected from the perspective of
other and centered in the inexhaustible mystery, in the humanization of the divine, and
on the power of the Spirit Hole, and (iii) a Kingdom-centered Christology: dedicated
to the kingdom of God, in the tension between the partiality towards the victims and
the universality of God's action, an elaboration That follows the mystical path and in
the christological discourse structured on the (dis) mission. These axes have political
implications given the fact that this Christology is built with a twofold function: it is
an object of study and a space for political activity, Recognizing That New discourses
and languages to report new performances and social mobilizations.

Key-words: Jon Sobrino; Jacques Dupuis; pluralistic Christology; Liberation
Theologies; cultural studies.
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PARA INICIAR: JESUS NAS
ENCRUZILHADAS!

UM TEOLOGO “EN LA FRONTERA”: UMA TENTATIVA DE AUTOBIOGRAFIA
Escrever € um processo de (des)velamento. Ao dizer, nos dizemos. As palavras
(e as suas entrelinhas) falam/escondem o sujeito. E o que acontece nesta autobiografia.
No meio de alguns solos aridos da vida académica, que falseia aos quatro cantos uma
“neutralidade™ e pouca paixdao na producao do conhecimento, tomo este espago para
romper com o véu da frieza e me apresentar como carne, gente, relagdes. E o0 momento
que antecede as outras palavras da dissertacdo. Mas ndo como um emaranhado de
discursos descolados de tudo o que se segue. Ou uma dicotomia desnecessaria e
prejudicial, como se uma coisa fosse a pesquisa, outra a vida narrada aqui. Este ensaio
de autobiografia teoldgica representa as raizes do meu dizer, o lugar em que meu corpo
esta. Este texto é, pois, uma corporeidade ensaiada em papel. Assim, toda a pesquisa
precisa ser lida a partir destas paginas/vivéncias. Sou um corpo e habito lugares: um
tedlogo “en la frontera”, nas encruzilhadas por onde a vida em sua graca me coloca.
Estou neste lugar de profundas experiéncias e é a partir daqui que tudo se constroi.
Nasci em Vitdria da Conquista, na Bahia (1987), terra de muitas gentes, estdrias
e jeitos de se viver. E uma cidade do interior, uma fronteira entre a caatinga e a mata
atlantica, entre Bahia e Minas Gerais. Neste lugar, minha casa era (e €) — como outras
casas vizinhas — um espaco plural. Na parte materna, uma familia ligada a Umbanda e
ao Catolicismo. Minha avé (pelo o que consigo interpretar) era uma mae-de-santo.
Nunca a conheci. Morreu muito cedo, quando minha mée ainda tinha nove anos. A
tradicdo religiosa ficou na familia, algumas tias seguiram este caminho. Mas minha
mée, ndo. Quando jovem se “converteu” na Igreja do Evangelho Quadrangular, como
ela sempre lembra. Mas ha um tempo é membro de uma Igreja Batista Nacional
(ligada ao movimento de renovagdo carismatica que surgiu nas décadas 1960/1970 no
Brasil). Com minhas tias, a pluralidade é marcada: uma da umbanda, outra catolica,
outra pentecostal. Com meu pai, a situacdo é mais “hibrida”. Como ele gostava de
contar, veio de uma familia de gente que lutou com os cangaceiros de lampido; e,
como um nordestino que vivia numa andanga entre “Deus e o diabo na terra do sol”, ia

montando a sua fé. Ndo perdia um natal em uma lIgreja Evangélica, sem perder



também a “Missa do Galo”; ndo deixava de ler os Salmos; nunca deixou de fazer o
sinal da cruz e “rezar o Pai nosso”, alem de ser um dos devotos de Frei Damido. E
quando era perguntado sobre sua fé: sou crente!

Neste emaranhado familiar, fui construindo uma fé, buscando um significado
para a vida, procurando modos (ethos) de me comportar no mundo e me deparando
ainda muito jovem com maneiras diferentes de lidar com os sofrimentos e dilemas do
cotidiano. Se desde cedo as vivéncias religiosas estiveram interligadas em meus passos,
em 2006 — apos deixar um curso de enfermagem — resolvi estudar teologia, como uma
vocacdo. Como jovem batista, comecei em um seminario de minha cidade (Centro de
Formacdo Teoldgica Batista Nacional), com pessoas de distintas igrejas evangélicas:
Igreja Pentecostal Deus é Amor, Igreja Batista membro da Convencdo Biblica
Fundamentalista e outras comunidades de fé. As aulas eram bem distintas. Recordo-me
de disciplinas que procuravam nos proteger dos “pensamentos liberais”, como aqueles
ensinados por Rudolf Bultmann, Leonardo Boff, Rubem Alves e Karl Barth (sem as
devidas distin¢des). Afinal: aquilo que ndo era teologicamente conservador era
classificado como liberal. Em outras disciplinas, acontecia o contrario, come¢amos com
Claude Geffré e a sua virada hermenéutica e abertura a teologia cristd do pluralismo
religioso. Depois, textos de Milton Schwantes e Antonio Carlos de Melo Magalhées e
reflexGes teopoéticas sobre a masica popular brasileira, como a de Gilberto Gil.

No ano seguinte, me mudei para Sdo Bernardo do Campo (SP) para estudar
teologia na Universidade Metodista de Sdo Paulo. Um curso que, em seu perfil de
diversidade discente, se parecia com aquele de minha cidade natal. Uma turma com
gente de vaérias igrejas protestantes, pentecostais, com mulheres e homens, jovens e
adultos. Como destaque: uma pessoa da Igreja Catélica Romana e uma jovem budista,
relagdes que ampliaram 0s espagos abertos na Bahia e problematizaram o “meu lugar”
como um jovem evangélico, no momento integrando a uma comunidade anglicana. Tais
experiéncias geraram um desafio de construir uma teologia estruturada de modo plural e
de maneira dialogica. Neste curso, aproximei as minhas intui¢bes geradas no sertdo
baiano com divers@s autor@s. * Um emaranhado de discursos e provocagdes que foram

se interpelando em meu modo de fazer teologia, articulados com as experiéncias plurais

! Nesta pesquisa se reconhece que a gramatica normativa assume o masculino como padréo. A escolha
ndo é ingénua, mas possui vinculagfes sociais com reproducfes sexistas que continuam a reforcar e a
perpetuar injusticas de género. Por esta razdo, utilizarei neste trabalho - com os limites impostos por
determinadas linguas - uma linguagem inclusiva, que tem no “@” um simbolo para a equidade de género,
para a referéncia ao feminino e ao masculino.



vivenciadas em casa, com as tensdes e negociacdes proprias de cada espaco repleto de
diferencas religiosas, com 0s questionamentos que foram surgindo por meio dos
dilemas e desigualdades da sociedade construida numa estrutura injusta
socioeconomicamente, com diversas violacdes de direitos e com distintas intolerancias.

Estas provocacdes se entrecruzam ainda mais nas experiéncias que tenho vivido
no movimento ecuménico, uma graga que recebi da vida e uma vocagao sempre aberta a
novidade e ao dialogo, a promocao de direitos e a busca de uma sociedade mais justa.
Especialmente, participo, desde 2007, da Rede Ecuménica da Juventude (REJU), uma
mobilizacdo em que jovens se articulam, a partir de distintos espacos e vivéncias de
espiritualidade, para incidir em politicas publicas de juventude, partilhar experiéncias
para a garantia de direitos e empoderar juventudes para que ocupem espacos de
protagonismo nos processos de mudanca social. Trata-se de uma renovacdo para a fé e
uma incidéncia na busca pela transformac&o da oikoumene. E a partir daqui que tenho
feito teologia, entre fronteiras religiosas, em contato e didlogo com jovens de distintas
igrejas cristds, do candomblé, da hare krishna, da umbanda, do budismo, do judaismo,
do islamismo e sem religido. Essas iniciativas hibridizam praticas e saberes de distintas
religiGes, como resisténcia e criacdo de novos modos de ser no mundo.

Com esses relatos, o trabalho que procuro construir faz parte de um projeto que
tem me orientado ha algum tempo: a “conciliacdo de contrarios”, atividade que comecei
a realizar a partir das influéncias do poeta mineiro Murilo Mendes, mestre em realizar
convergéncias. Mas também vincula-se aos meus caminhos rumo a liberdade, rumo ao
que 0 mesmo poeta chamou de Poesia Liberdade. Com liberdades pessoais de alguns
dos meus medos, de possiveis fundamentalismos e intolerancias, de meus argumentos
fixos, de teologias e ideologias que sustentam praticas de injusticas e violéncia. Sdo
nestas frentes e horizontes em que me encontro e, cada vez mais, resolvo me engajar,
reconhecendo cotidianamente que a juventude quer viver e a cada dia procura construir
0s seus caminhos de liberdade. Neste desejo, coloco as falas deste trabalho rumo a uma
cristologia pluralista da libertacgio em uma ciranda pratico/discursiva para nos
movimentar na construcio de nossas liberdades pessoais e sociais. E um ensaio que
procura reinventar, como um ato de imaginacdo e possibilidade, em que mundo
queremos viver a partir de (des)construces cristologicas. E a partir das historias

entrelacadas em meus trajetos que erijo o meu dizer, uma teologia na fronteira.



VOZES PLURAIS: CRISTOLOGIAS, CONTINGENCIAS & RELAGCOES DE PODER

Ao dizer cristologia, falamos em cristologias: com letras minusculas e modos
plurais. Sdo disputas de imaginarios. Vozes que se (des)encontram ao dizer Jesus
Cristo. Ndo sdo, pois, um espaco monolitico, uma sintese da verdade revelada, Unica,
imutdvel e que recebemos como um depdsito ao longo da historia, como se fosse uma
revelacdo linear. Com esta compreensdo, como amante da literatura que sou, proponho
extrair dela um exemplo por demais brasileiro que ilustra a diversidade e a tensédo
entre distintas imagens cristoldgicas. Escolho, reconhecendo a subjetividade deste ato,
um trecho do livro Capitées de Areia, de Jorge Amado. O ambiente ndo poderia ser,
para mim, de maior familiaridade e densidade existencial e pessoal:

Salvador da Bahia. Era meio dia. Um menino indeciso: Pirulito, um dos
Capitédes de areia. O local: em frente a vitrine de uma loja de objetos religiosos. Um
espaco de uma porta s6. O dilema: Pirulito vive em tensdo entre imagens de Deus,
“Deus-pura-bondade” e “Deus-vingan¢a”, imaginarios que sdo incorporadas,
ambiguidades divinas. O desejo: nas prateleiras da loja, imagens de Jesus Cristo,
Nossas Senhoras, quadros de santos, livros de oracdo em encadernacdo luxuosa, tercos
de ouro, relicarios de prata. Mas entre esses objetos, algo irrompe no horizonte do
garoto do trapiche: a imagem de Nossa Senhora da Concei¢do com o Menino Jesus. E
um “Deus crianga e nu, pobre como Pirulito. O escultor fez o Menino magro e a
Virgem triste da magreza do seu Menino, a mostra-lo aos homens gordos e ricos. Por
isso a imagem esté ali e ndo se vende”. ? Nessa fala existem disputas de imaginarios:
varias imagens de Jesus, fixas lado a lado, distintas perspectivas. Ante a vitrine: o
desejo de Pirulito que vem a tona e ndo se pode reprimir, mesmo com o medo do
Deus-vinganca. Deseja-se trazer o Menino para o trapiche, para a sua casa, para viver
entre os capitdes. E um de n6s, como um de nés. Quem sentira sua falta?

Pirulito avanga. V& o inferno, o castigo de Deus, suas maos e sua
cabeca a arder uma vida que nunca acaba. Mas sacode 0 corpo como
gue jogando longe a viséo, recebe o menino que a virgem lhe entrega,
0 encosta no peito e desaparece na rua. Nao olha o menino. Mas sente
gue agora, encostado ao seu peito, 0 Menino sorri, ndo tem mais fome
nem sede nem frio. Sorri 0 Menino como sorria 0 negrinho de poucos
meses quando se encontrou no trapiche e viu que Jodo Grande lhe
dava leite as colheradas com suas maos enormes, enquanto o Professor
o sustinha encostado ao calor do seu peito. Assim sorri 0 Menino. *

2 AMADO, Jorge. Capitées de areia. S0 Paulo: Companhia das letras, 2009. p. 110.
¥ AMADO, 2009. p. 112-113.



Como bem pensou Pirulito em seus dilemas: “o dono da loja tinha tantos
Meninos, e todos gordos e rosados, ndo iria sentir falta de um s, e de um magro e
friorento! Os outros estavam com o ventre envolto em panos caros, sempre panos
azuis, mas de rica fazenda. Este estava totalmente nu, tinha frio no ventre, era magro,
nem do escultor tivera carinho”. * Pirulito deseja a imagem que subverte o espaco.
Quer rezar para ela. Quer té-la perto, como se pensasse dia a dia ante 0 Menino: “Deus
sorri como um negrinho”. Esta imagem, nas prateleiras da loja, desorganiza a logica
de certos imaginarios: “este nao... Ele ¢ tdo feio, Deus me perdoe... E ainda por cima
solto nos bragos de Nossa Senhora. Cai no chdo e pronto. Esse nao”. > E um Jesus néo
habitual. Ndo cabe nesta fé, nesta prece, ndo encaixa no oratorio. E estanho demais.

Nesta pesquisa, ofereco mais um texto nos terrenos da cristologia, que possui o
papel de dizer/contra-dizer e construir/des-construir imagens de Jesus Cristo. Um
campo aberto em que discursos cristolégicos estdo em constante disputa, como nas
prateleiras daquela loja de uma sé porta, do livro de Jorge Amado. Um mundo de
narrativas sobre Jesus. S&o discursos e vivéncias que se relacionam com o significado
da vida (o sentido); apontam diferentes modos de se comportar no mundo (a ética); e se
deparam com maneiras de se lidar com os sofrimentos e dilemas do cotidiano (o
empoderamento dos corpos). Assim acontece nas narrativas cristologicas. Assim
acontece com o imaginario de Pirulito. A imagem renegada (e subversiva) aproxima o
menino do trapiche baiano. Em um corpo representado estdo outros corpos e suas
historias. O Menino parecia ser mais um dentre os Capitdes. Um
estranhamento/encantamento, um desejo. Pirulito rompe o espaco da loja e toma o
Menino dos bracos de Nossa Senhora da Conceicdo. Ela o entrega. Uma perversao.
Rompimento de regras. Agora, 0 Menino esta junto ao seu corpo, como outra crianga
que se fez presenca em sua casa. E uma imagem que sorri e se coloca como paradoxo.

O que esta historia nos provoca? Ao falar cristologias, ndo estamos dizendo
palavras estaticas. Dizer sobre Jesus Cristo, a partir de textos tidos como sagrados na
tradigdo cristd e/ou a partir de discursos que a eles se juntam, envolve uma transmisséo
de mensagens, de sentidos e perspectivas; a condensacdo de significados e
hermenéuticas sobre Jesus, em que cada palavra ou linguagem traz memorias e histdrias
embutidas; e a novidade, a criagdo de outras imagens de Jesus, a criacdo de outros

textos cristologicos. Nesses dilemas, um caminho é a compreensao das falas sobre Jesus

* AMADO, 2009. p. 111.
> AMADO, 2009. p. 111.



Cristo, ndo como um sistema fechado, ndo dialogal, que se dispée de um centro (um
nacleo duro) que garante a sua perpetuidade por meio de ldgicas pesadas de
excluséo/encobrimento de vozes distintas e dissonantes. Estas mesmas vozes, como a
imagem do “Menino” desejada por Pirulito, permanecem e subvertem o terreno das
cristologias que se tornaram historicamente hegemaénicas.

As imagens de Jesus entram, pois, em mais variados espacos. Estamos em
encruzilhadas e entrechoques. Por isto, ao assumir estas pressuposi¢cdes, que a
cristologia € um espaco polifonico, plural e criativo, reconheco que estas construcdes
também se ddo em relacdes de poder. Quem define a cristologia? Por que a define? A
partir de qual lugar socioepistémico? Os poderes envolvidos nas relagcdes e espacos
determinam a legitimidade, a importancia, a abrangéncia e a forga/intensidade de tais
discursos e didlogos. Nao é dificil perceber que nas recentes NotificacBes da
Congregacao para a Doutrina da Fé, relacionadas aos tedlogos Jacques Dupuis e Jon
Sobrino, além de Roger Haigth, a questdo cristoldgica estd no centro do debate
politico-teoldgico. ® As narrativas das cristologias estdo imbricadas nestas teias; n&o
ha neutralidade no uso da linguagem e na construcdo destes imaginarios.

Interligado a estas tensGes e relacbes de poder presentes nos discursos
cristoldgicos, também assumo uma consideracao elaborada por Christian Duguoc — e
citada por Jon Sobrino: “as cristologias sdo construgdes transitérias que utilizam
instrumentos conceituais contingentes”. " Neste intuito, as cristologias acontecem
como movimento, transitando entre espacos. E um caminho, um transitar discursivo
que ndo pode ser absolutizado ou elevado a condicdo de totalidade/universalidade. Por
ser deste modo, é necessario assumir este espaco contingencial, limitado. As perguntas
se transformam, contextos sdo modificados. N&o ha imaginarios eternos e imutaveis. E
preciso deixar-se interpelar por outros dilemas e questionamentos que provocam
outros discursos e outras palavras. Estamos em terrenos de incertezas e limites, de
interpretacdes e construcdes/desconstrucbes teoldgicas. S&o elaboracdes que
compreendem ndo existir linguagens vazias ou os fantasmas dos conceitos puros, com

uma verdade universal, adequada (ou inculturada) ad aeternum.

® TEIXEIRA, Faustino. O desafio de uma cristologia em chave pluralista. Em VIGIL, José Maria (org.).
Descer da cruz os pobres: cristologia da libertacdo. Sdo Paulo: Paulinas, 2007. p. 337.

’ Citado em SOBRINO, Jon. Jesus, o Libertador — I- A Histéria de Jesus de Nazaré. Petrépolis: Vozes,
1996. p. 13. Sobre esta afirmacdo presente no texto de Jon Sobrino, ha uma interpretagdo interessante
realizada por José Maria Vigil. Para conferir: VIGIL, José Maria. Cristologias contingentes. Em VIGIL,
José Maria. Descer da cruz os pobres: cristologia da libertagdo. Sdo Paulo: Paulinas, 2007. p. 340-344.



ESPACOS ENTRECRUZADOS: DIFERENCAS RELIGIOSAS E VIOLAGOES DE

DIREITOS

As construgdes cristologicas desta pesquisa se inserem metodologicamente nas
polifonias descritas, nestas vozes que se aproximam e se afastam ao dizer Jesus Cristo.
S8o perspectivas singulares em torno de uma problematica: como criar
imaginarios/discursos sobre Jesus a partir de vivéncias religiosas plurais e a partir de
realidades de injusticas, violagdes de direitos e relacGes subalternas? Como nédo
construir apenas préaticas discursivas? A inquietacdo é como elaboré-las em encontros
criticos com realidades fortemente marcadas por l6gicas imperiais e idolatricas e em
meio a elas favorecer resisténcias e praticas subversivas que ensaiem novos rumos
vivenciais. Este caminho é um dizer cristoldgico a partir daquel@ que sente dor, indo
além de teologias contextuais dominantes, por exemplo, que ‘“frequentemente
negligenciam ler as entrelinhas e tratar com as lacunas e os siléncios das culturas,
onde a dor se encontra”. ® As construces teoldgicas a partir de realidades de
sofrimento sdo caminhos bem presentes nos trajetos das teologias da libertacdo, como
aquela desenvolvida por Jon Sobrino. Para isso, considero de fundamental importancia
a interpelacdo entre as diferencas religiosas e as violacdes de direitos no Brasil.

Para visibilizar/exemplificar a descricdo da realidade “onde a dor se encontra”,
optei por um recorte especifico que me é peculiar: as juventudes no contexto
brasileiro. Como se sabe, 0 nosso pais vive o que se chama de “onda jovem”, com
cerca de 50 milhdes de habitantes entre 15-29 anos. Nestas juventudes, algumas
situacdes sdo preocupantes: 6,5 milhdes ndo estudam, nem trabalham (PNAD, 2006 );
quase metade d@s desempregad@s é jovem (IBGE, 2007); 32,8% d@s jovens entre
18 e 24 anos abandonaram a educagdo basica e apenas 12% frequentam o ensino
superior (IBGE, 2009); ha 1,5 milhdo de analfabet@s no Brasil, a maioria esta na
juventude (IPEA, 2009); @s trabalhador@s jovens ganham, em média, menos da

metade do que ganham @s adult@s e 63% n&o tém carteira profissional assinada

® RIEGER, Joerg. Cristo e Império: de Paulo aos tempos pés-coloniais. S&o Paulo: Paulus, 2009. p. xviii.
% A Pesquisa Nacional de Amostra por Domicilios (PNAD) é produzida pelo Instituto Brasileiro de
Geografia Estatistica (IBGE). Possui uma periodicidade anual, com exce¢do dos anos em que sdo
realizados os censos (1991, 2000, 2010). Os dados, como estes apresentados pelo PNAD, pelo Instituto de
Pesquisa Econémica Aplicada (IPEA) e do Ministério da Salde, podem ser encontrados no Texto-base da
2% Conferéncia Nacional de Juventude: Conquistar Direitos, desenvolver o Brasil, no Termo de
Compromisso do Pacto pela Juventude — A cidade que a Juventude quer: com direitos, desenvolvimento e
participacdo e nos Documentos do Plano Nacional de enfretamento da mortalidade da juventude negra,
denominado Plano Juventude Viva. Documentos disponiveis em http://www.juventude.gov.br/conjuve/
(sitio do Conselho Nacional de Juventude — CONJUVE, ligado a Secretaria Geral da Presidéncia da
Republica).


http://www.juventude.gov.br/conjuve/

(PNAD, 2006); 59,6% dos presos do pais estdo entre os jovens (18-29 anos) (IPEA,
2008); mais da metade dos homicidios no Brasil (53%) atinge pessoas jovens, sendo
que, deste grupo, mais de 75% sdo jovens negros, de baixa escolaridade, em sua
grande maioria homens (91%) e com maior incidéncia na faixa etaria entre 20 e 25
anos (Sistema de Informacdes sobre Mortalidade — SIM, Ministério da Saude, 2010).
Outros dilemas destas juventudes podem ser acrescentados, ha outros textos que
ampliam o dialogo sobre violagdes/garantia de direitos e alargam os olhares. *°

Mas para o caminho que traco nesta dissertacdo, acrescento apenas uma
tematica: as vivéncias religiosas das juventudes. Como sdo construidos estes trajetos?
Como compreendé-los? Carlos Rodrigues Branddo apresenta um mapa do campo de
composi¢cdo das alternativas religiosas mais visiveis no Brasil, indo além dos
indicadores quantitativos, que — neste caso da pluralidade de vivéncias religiosas —
ndo favorecem a construcdo de um retrato plural e diverso de nossa realidade. ** O
autor segue outro caminho, fala de estrutura e dindmica religiosa. Comecemos pela
estrutura que compde este campo, um primeiro movimento. Em topicos, temos: i) as
religides d@s primeir@s povoador@s, 0s povos e as nacdes indigenas; ii) as religides
de grupos étnicos ou de grupos minoritarios, que aportaram no Brasil vindos da
Europa e Asia no fim do século passado e inicio do século XX, isoladas ou em levas
de imigrantes, como o judaismo, budismo, islamismo, xintoismo; iii) as variacfes de
cultos e de préaticas que nem sempre chegam a se constituir como religides formais,
como a pajelanca amazénica e os cultos de jurema; iv) as religides afro-brasileiras,
como o candomblé, casa de minas, xangd do Nordeste e a umbanda; v) as religides em
que o mesmo principio de possessdo é fundamental ao sistema de crenca, como o
espiritismo kardecista e outras mais recentes e menos conhecidas como Fraternidade
Eclética Espiritualista Universal e o Vale do Amanhecer; vi) as diversas vertentes do
cristianismo, os catolicismos (classificados pelo autor de erudito e popular) e os
protestantismos (de imigracdo, de missdo e de conversdo); vii) as novas tradicdes
religiosas surgidas quase todas entre o Centro-Oeste e a Amazbnia, como o Santo

Daime, a Unido do Vegetal e o Vale do Amanhecer, uns de tradicdo mais espirita e

19 para outras informagdes sobre o contexto brasileiro e a interface com as juventudes, cf. CASTRO,
Jorge Abrahdo & AQUINO, Luseni Maria C. de Aquino (orgs). Juventude e politicas sociais no Brasil.
Brasilia: IPEA, 2009; ABROMAMOVAY, Miriam (org.). Juventudes: outros olhares sobre a diversidade.
Brasilia: Ministério da Educacdo; Unesco, 2009; FREITAS, Maria Virginia & PAPA, Fernanda de
Carvalho. Juventude em pauta: Politicas pdblicas no Brasil. Sdo Paulo: Peirdpolis, 2011.

1 BRANDAO, Carlos Rodrigues. “O mapa dos crentes”. Em BRANDAO, Carlos Rodrigues & PESSOA,
Jadir de Morais. Os Rostos de Deus do Outro. Sdo Paulo: Loyola, 2005. p.13-58.



reencarnacionista e outros de tipo messianico e milenarista; e viii) as religides de
vocacdo urbana, como a Igreja Messianica, a Brahma Kumaris e o Sufismo.

Se o primeiro movimento apresentado por Carlos Rodrigues Brandéao fixa-se na
estrutura, o segundo se interessa pela dindmica existente nestas vivéncias religiosas.
Para iniciar, o autor ja sinaliza que toda tentativa de analise deste campo traz os seus
limites e as suas contribui¢Oes para as pesquisas. Nenhum retrato abarca a totalidade
dos fendmenos. Como dindmica: i) as religides tendem a se diferenciar bastante no
interior de suas ortodoxias. Uma espécie de fagocitose, em que as vivéncias religiosas
incorporam novos significados de crencas e novas sensibilidades de fé, as vezes
antagonicas, e resignificam seus espac¢os e suas construcfes de sentido, de ética, numa
hibridizagdo deste “mapa dos crentes”; ii) ha a existéncia de uma polissemia religiosa,
com multiplicidade de escolhas de experiéncias espirituais, diferenciadas por seus
contetdos simbolicos e imaginarios; e iii) além deste duplo processo atual de
modernizacdo da oferta e composicdo cultural diferenciada, had também a
flexibilizacdo e a polissemia interna de cada religido, em que se modificam as
alternativas de filiacdo e partilha, marcadamente situadas na pessoa religiosa, em que
cada uma vai configurando e criando o seu proprio mapa de fé, articulando sistemas
religiosos distintos, sem se reconhecerem necessariamente fiéis a um Gnico. *2

Como isto é vivenciado pelas juventudes? Relacionado a estas discussdes
apresentadas por Branddo, aproximo-me da pesquisa O sonho brasileiro, organizada
pela BOX, uma empresa de pesquisa global focada no mapeamento de tendéncias e
identificacdo de comportamentos socioculturais. Nesse material, ha informac6es
interessantes para este dialogo proposto. Entre @s jovens pesquisad@s (18-24 anos),

Dogmas muito rigidos, abusos de poder ou interesses econémicos e
politicos que possam estar atrelados a religido sdo bastante criticados.
Quando pensam em religido, muitos jovens buscam, acima de tudo, o
desejo de se aproximar de suas crengas mais essenciais e do encontro
de sua propria espiritualidade. Muitos jovens mostram propensao a
buscar uma crenca prdpria e encontrar sua propria espiritualidade que
faca bem a si mesmo e aos outros ao seu redor. Essa busca pode se dar
apoiada numa religido formal ou ndo. Conviver com mais de uma
crenca, experimentar vérias, construir seu proprio sincretismo ou
apenas se aproximar de uma igreja pela sua atuacdo social s&o

2 BRANDAO, 2005. p. 45-51. Relacionado a estas tematicas, conferir também: TEIXEIRA, Faustino.
Faces do catolicismo brasileiro contemporaneo. Revista USP, S&o Paulo, n.67. p. 14-23.
Setembro/novembro de 2005; e SOUZA, Sandra Duarte de. Pluralismo religioso: uma introdugdo ao
tema. Em BHOGAL, Inderjit S. Pluralismo e a missdo da Igreja na atualidade. Sdo Bernardo do Campo:
Editeo, 2007. p. 13-23.
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algumas das multiplas possibilidades de engajamento que os jovens
enxergam hoje. *

Quantitativamente: 77% d@s jovens se sentem livres para experimentar outras
religides; 68% apontam que as igrejas deveriam ser mais flexiveis; 43% afirmam ter
religido e ser praticantes; 36% afirmam ter uma religido e nédo ser praticantes; 17%
afirmam ter uma espiritualidade independente de religides; e 4% séo ateus. **

Com estas realidades juvenis descritas, tanto no ponto de vista das injusticas e
violacGes de direitos quanto no ponto de vista das vivéncias religiosas, marcadas pela
resignificacdo da religido - a abertura para uma espiritualidade mais pessoal, a
possibilidade de se vivé-la em livres experimentacdes e o reconhecimento dos espacos
religiosos como importantes na construcao de identidades juvenis, na agregacdo social
e na incidéncia politica - como criar imaginarios/discursos sobre Jesus? Como
construi-los a partir desta articulacdo entre vivéncias religiosas plurais e realidades de
injusticas, violagOes de direitos e relagdes subalternas? Como favorecer resisténcias e

praticas subversivas que ensaiem novos rumos vivenciais? *

“REVISAR, RECONSTRUIR E REINVENTAR”: HIPOTESE, OBJETIVO E O

REFERENCIAL TEORICO DE UMA CRISTOLOGIA NA ENCRUZILHADA

Diante da problematica apresentada e da necessidade de se ensaiar respostas
teoldgicas, tomo como hipétese fundante deste trabalho: a necessidade de se
demonstrar a articulacdo em andamento entre perspectivas das teologias da libertacdo
com perspectivas das teologias cristds do pluralismo religioso, interacdo que origina
um novo modo fazer teologia. Pois reconheco que as tentativas teoldgicas cristas de
abertura e dialogo com outras religides, sem se preocupar com as situacdes e as

realidades de injustica e viola¢Ges de direitos, e as tentativas teoldgicas que buscam a

13 para outras informag@es, conferir o sitio do sonho brasileiro: http://pesquisa.osonhobrasileiro.com.br/.
A pesquisa foi realizada em 2010, com o publico de jovens entre 18 a 24 anos, das classes: A, B, C, D e
E, com 2.900 entrevistas, em 173 cidades e 23 estados.

% 0 sonho brasileiro: http://pesquisa.osonhobrasileiro.com.br/indexn.php. Contetdo religio.

1> Sobre a interface religido e juventude, ha textos como o de SOFIATI, Flavio Munhoz. Religido e
Juventude: os novos carismaticos. Aparecida: Editora Ideias & Letras. Sdo Paulo: FAPESP, 2011;
CAMURCA, Marcelo; & PEREZ. Léa Freitas; & TAVARES, Fatima. Ser Jovem em Minas Gerais:
religido, cultura e politicas. Belo Horizonte: Argvmentvm, 2009. SOUSA, Sonia M. Gomes &
GUIMARAES, Maria Tereza Canezin (orgs.). Jovens: espagos de sociabilidade e processos de formagao.
Brasilia: Secretaria de Direitos Humanos; Goiénia: Editora PUC-GO; Cénone editorial, 2010. E
FONSECA, Alexandre e NOVAES, Regina. Juventudes brasileiras, religies e religiosidade: uma
primeira aproximacdo. Em ABROMAMOVAY, Miriam (org.). Juventudes: outros olhares sobre a
diversidade. Brasilia: Ministério da Educacdo; Unesco, 2009. p. 149-171.
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libertacdo de corpos subalternos, descuidando das dinamicas religiosas, mostram-se
reducionistas. Tal consideracdo esta presente, por exemplo, na producdo de autores
como o préprio Jacques Dupuis, Aloysius Pieres, Paul Knitter e Faustino Teixeira. *°

Assim, 0 objetivo desta pesquisa se evidencia: desvendar possibilidades no
estabelecimento de provaveis eixos basicos de uma cristologia pluralista da libertacao.
Uma articulacdo num entrelugar cristoldgico, interpelando-se pelas realidades de
injustica e de pluralidade religiosa, com a tentativa de se construir discursos sobre
Jesus Cristo e provocar praticas a partir de vozes articuladas: uma teologia cristd do
pluralismo religioso elaborada sob a influéncia do pluralismo inclusivo (Jacques
Dupuis) e as reflexdes de uma cristologia da libertacéo (Jon Sobrino). *’

Para esta empreitada a que me propus, parto do referencial tedrico dos estudos
culturais, especialmente o autor Homi Bhabha, que me traz conceitos fundamentais
para a construcdo cristolégica aqui proposta. A saber: a nocdo do entrelugar e o
terceiro espaco; a importancia da negociagdo/traducdo e da diferenca cultural; e a
ambivaléncia. *®* Como sintese destas fundamentagdes, para este autor indiano, o
entrelugar é o local da significacdo da cultura e de sua irrup¢do, o encontro com o
novo. Este lugar fronteirico €, pois, uma encruzilhada, a casa da negociacdo e,
portanto, da hibridizacdo cultural. Ndo como uma via média (uma sintese
homogénea), mas o0 estabelecimento de um espaco que supere as polaridades,
permanecendo para além das singularidades, “nem um e nem outro”, mas numa
hibridizacdo que contesta os espacos de ambos. Neste sentido, o entrelugar busca
ultrapassar as logicas da negacdo, as posi¢des estaticas, as singularidades e caminha
para a mescla e o hibridismo cultural por meio da tradugdo/negociagédo, criando um

16 Faustino Teixeira reconhece a necessidade da articulagdo entre estas teologias, apontando — a partir de
Luiz Carlos Susin — o “matriménio fecundo” entre estes dois modos de se fazer teologia. Sdo “duas
teologias que se empenham para responder a dois desafios fundamentais no tempo atual: a
responsabilidade global em favor da justica social, de defesa da integridade da criacéo, e o respeito a
diversidade das religides”. TEIXEIRA, 2007. p. 330. Para iniciar o dialogo, conferir a cole¢do da ASETT,
Pelos muitos caminhos de Deus, indicada nas referéncias bibliogréaficas.

17 Cabe salientar que este trabalho, embora se preocupe com a experiéncia viva das pessoas em suas
vivéncias religiosas, ndo realizarda um didlogo especifico entre cristianismo e outras religides, por
exemplo, cristianismo e candomblé, cristianismo e budismo. Ha trabalhos que realizam estes dialogos
especificos, como por exemplo, o realizado por PIERIS, Aloysius. Viver e arriscar: estudos inter-
religiosos comparativos a partir de uma perspectiva asiatica. S8o Bernardo do Campo: NhandutiEditora,
2008, que realiza comparac¢des com o budismo.

18 Cf. BHABHA, Homi. O local da cultura. Belo Horizonte: UFMG, 2007. Para ampliar o dialogo sobre
os estudos culturais, conferir: MATTELART, Armand; NEVEU, Erik. Introdugdo aos estudos culturais.
Sao Paulo: Parabola Editorial, 2004; SILVA, Tomaz Tadeu (org.). Identidade e diferenca — a perspectiva
dos Estudos Culturais. Petrdpolis: Vozes, 2008; HALL, Stuart. Da diaspora: identidades e mediagdes
culturais. Belo Horizonte: Editora UFMG, 2009.
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terceiro espaco. Neste além, significados e simbolos culturais sdo reapropriados,
traduzidos, re-historicizados, resignificados e utilizados de outra maneira. *°

Além destas noc¢Bes, mostram-se importantes a compreenséao de diferenca cultural
e a negociacdo/traducdo. A reflexdo de Homi Bhabha toma corpo a partir das
construcdes de identidades, que, segundo este autor, ndo acontecem mais na
singularidade: raca, género, geracdo, local institucional, localidade geopolitica,
orientacdo sexual, religido. Elas se desenvolvem, porém, no espaco da articulagdo de
diferencas culturais, na emergéncia dos intersticios, nos acontecimentos das regides
fronteiricas, com o movimento de deslocamento e sobreposicdo de diferencas, locais em
que os valores culturais s&o negociados. ?° E a partir da relacdo entre a diferenca cultural
que ha a possibilidade desta interacdo cultural. Aqui, busca-se a negociacao ao inves de
estabelecer caminhos de negacdo e exclusdo cultural entre elementos oposicionais. 2
Neste intuito, a traducdo/negociacdo pode ser criativa, numa relacdo interpeladora e
criativa nas fronteiras culturais. No pensamento de Homi Bhabha, portanto, ndo se
constroi uma interacdo em que uma cultura/método nega e encobre outra
cultura/método. Ha uma articulacdo entre ambas. Mas esta relacdo acontece de maneira
agonica, em tensdo. Afinal, como retoma o nosso autor de referéncia: negociacao tem a
sua origem etimologica em “(neg [ndo] + otium [6cio, repouso])”. % Um ruido
inquietante que coloca a tod@s em desafio e incerteza cultural. N&o é uma interagéo que
se constroi rumo a uma sintese estatica. Por isso, como definicdo mais especifica,
negocia¢do para Bhabha “¢ a habilidade de articular diferencas no espago e no tempo,
de ligar palavras e imagens em novas ordens simbdlicas, de intervir na floresta de sinais

e de mediar o que parecem ser valores incomensuraveis ou realidades contraditorias”. 2

¥ BHABHA, 2007. p. 68. Embora Homi Bhabha utilize o termo entrelugar, prefiro utilizar a referéncia a
encruzilhada, uma metéafora mais préxima ao cotidiano em que este trabalho é construido.

20 A oposicéo diversidade-diferenca é chave na compreensdo de Homi Bhabha. Conforme o autor, a
diversidade cultural guia-se por uma perspectiva liberal relativista, com uma moldura universalista e
normativa. Nesse bojo, ha o reconhecimento de costumes culturais pré-dados, sustentados por uma
memoria mitica de uma identidade universal. Com isto, retoricamente, aposta-se na separacdo radical
entre culturas totalizadas, que permanecem intocadas pela intertextualidade das fronteiras. Ndo ha
embates e encontros nos espacos entre (BHABHA, 2007. p. 63). E o fantasma de uma cultura pura n&o
interpelada. Em contraposicdo a diversidade cultural e suas problematicas, a diferenca cultural no
pensamento de Bhabha é marcada pela interpelacdo/estranhamento entreculturas. O outro é aquele que
lanca o eu a orientar-se em seus limites culturais. Ndo em uma dindmica binéria: eu e outro. Mas numa
interacdo relacional eu-outro, espaco de articulacdo e enunciacdo cultural: o entrelugar, o terreno
fronteirigo e espago identitario. A diferenca é, pois, 0 estranhamento necessario para 0 rompimento das
totalidades impostas e a superacéo dos fantasmas de cultura universal e culturas puras.

2 BHABHA, 2007. p. 48.

22 BHABHA, Homi. O bazar global e o clube dos cavalheiros ingleses: textos seletos. Organizacdo de
Eduardo F. Coutinho. Rio de Janeiro: Rocco, 2011. p. 96.

2 BHABHA, 2011. p. 97.
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A Ultima nocdo fundamental para este trabalho € o conceito de ambivaléncia.
Para Bhabha, “o ‘verdadeiro’ ¢ sempre marcado ¢ embasado pela ambivaléncia do
préprio processo de emergéncia, pela produtividade de sentidos que constrdi contra
saberes in media res, no ato mesmo do agonismo, no interior dos termos de uma
negociacdo [...] de elementos oposicionais e antagonisticos”. 2 A intencdo, a partir
deste conceito, é reconhecer os excedentes das teorias, que em meio as negociagdes
agonicas apontam para resisténcias aos discursos coloniais, aos saberes normatizados
e as falas hegemdnicas. O caminho é reconhecer em que medida certos discursos
favorecem e possibilitam a permanéncia colonial, porém, também buscar, na interacao
entre diferencas, as possibilidades destes mesmos discursos para a abertura de novos
significados que interrompam a autoridade imperial e ensaiem novas realidades.

Ao se construir esse caminho, aproximo as concep¢fes de teologia com o
referencial tedrico deste trabalho, especialmente a partir de uma triplice dimensao
presente no pensamento de Homi Bhabha e sintetizada por Rita Schmidt: “revisao,
reconstru¢io e reinvencdo”. *> Com estas categorias, este trabalho busca: revisar os
discursos teologicos apresentados por Jon Sobrino e Jacques Dupuis; reconstruir os
passos teoldgicos — método/contelido — produzidos por estes autores; e reinventar, na
interacdo fronteirica entre estes modos de se fazer teologia, uma cristologia que se
mostre como um terceiro espaco, um entrelugar cristolégico, em que se elabora uma
cristologia pluralista da libertacdo. Por este caminho, assume-se a importancia d@
outr@ como interpelacdo fundamental para a tarefa teoldgica, seja um método, uma
cultura, ou o outro corpo. Pois é no espaco da diferenca cultural, em meio as disputas
de discursos, estranhamentos e possiveis convergéncias, que 0 novo acontece.

Este trabalho se desenvolve, pois, por meio da negociacdo/traducao, provocando
uma hibridizag&o teoldgica que permanece além. Uma cristologia que ndo € nem o um
(a cristologia da libertacdo) nem o outro (a teologia cristd do pluralismo religioso),
mas algo a mais, que também contesta os termos e territérios de ambos os lados desta
interacdo. Trata-se de uma interpelacdo de sentidos, em que se estabelece um didlogo
que supera o carater fechado de cada espaco/linguagem, com novas perguntas que Sao
feitas para ambos o0s lugares-teoldgicos, com novos horizontes culturais e

enriquecimentos mutuos a partir de uma ‘“grande conversacao”. E, portanto, o

2 BHABHA, 2007. p. 48.

% SCHMIDT, Rita Terezinha. O pensamento-compromisso de Homi Bhabha: notas para uma introdugao.
Em BHABHA, Homi. O bazar global e o clube dos cavalheiros ingleses: textos seletos. Organizacéo de
Eduardo F. Coutinho. Rio de Janeiro: Rocco, 2011. p. 40.



14

estabelecimento de um novo ato de fala, um novo ato discursivo, que ndo permanece
numa linguagem estética, mas é um constante ato de reaprender a ver o mundo, de

reinterpreté-lo a partir de um novo lugar enunciativo, sempre aberto e inventivo.

OS NOSSOS PASSOS: EIXOS CRISTOLOGICOS & A INCIDENCIA POLITICA

Como vimos até aqui, esta cristologia que apresento neste trabalho é construida
nas tensdes e desafios de diferencas teoldgicas, com o intuito de se estabelecer novos
espacos teologais. Por este motivo, dialogando com Homi Bhabha, esta cristologia
hibrida se constréi como uma dupla funcdo: é objeto de estudo e é espaco para a
atuacdo politica. Novos discursos/linguagens relacionam-se com novas atuacdes e
incidéncias, pois, como afirmou nosso referencial tedrico: “o sentido da comunidade
[o entrelugar] é sempre negociado pela ‘contingéncia’ de interesses sociais ¢ de
exigéncias politicas”. % Ao reinterpretar as dimensdes dos discursos/imaginérios
cristoldgicos, busca-se, também, iluminar novos passos para intervencdes em cada
contexto, impulsionando e potencializando as resisténcias aos sistemas hegemonicos,
uma negociacao/traducdo desde baixo. Para isto, discursos sdo negociados, linguas se
hibridizam e renovam-se nas ‘“zonas de contato”. Um trabalho argumentativo
construido no espaco da partilha de linguagens, em que se articulam saberes e préaticas
(como os discursos cristolégicos) nos territérios da enunciagéo e criacdo da cultura. %’

Conforme este “pensamento-compromisso”, apresento o desenho estruturante
desta dissertacdo de mestrado. De inicio, cabe salientar que optei por
revisar/reconstruir as perspectivas teologicas de Sobrino e Dupuis elegendo alguns
eixos cristologicos por onde circulam as suas reflexdes. A razdo: para os diadlogos
fronteiricos sdo necessarios os estabelecimentos de lugares basicos entre os distintos
locais pratico-discursivos, para que as falas se encontrem e se interpelem e para que, a
partir dos espagos comuns, sejam possiveis os dissensos argumentativos. *® Nesse
sentido, escolhi — seguindo uma revisao no pensamento daqueles autores — trés eixos
fundamentais para esta cristologia pluralista da libertacdo, vistos em cada capitulo.

O primeiro, por uma cristologia integral, procura refletir sobre as metodologias

cristologicas de cada tedlogo envolvido neste debate. Para iniciar, o texto apresenta o

% BHABHA, 2011. p. 94.

2 SANTOS, Boaventura de Sousa. Para uma sociologia das auséncias e uma sociologia das emergéncias.
Em: SUSIN, Luiz Carlos (org.). Teologia para outro mundo possivel. Sdo Paulo: Paulinas, 2006. p. 203-
211.

%8 SANTOS, 2006. p. 208.
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que denominei de “quadrilatero sobrininiano”, que articula o pensamento de Jon
Sobrino a partir das vitimas, do seguimento de Jesus, dos “martires jesuanicos” e da
historicidade de Jesus de Nazaré. A segunda parte, por sua vez, traz para o dialogo os
caminhos de Jacques Dupuis, que a partir de uma metodologia indutivo-dedutiva,
constroi uma teologia articulada no contexto asidtico na busca por uma abordagem
integral do fazer cristolégico. Como zona de contato destes discursos, s&o
estabelecidas as encruzilhadas cristologicas, que se fundamentam nos seguintes
encontros: (i) uma cristologia vivenciada nos espagos do cotidiano; (ii) uma
cristologia a partir das vitimas; (iii) uma cristologia a partir do espirito das
testemunhas; e (iv) uma cristologia elaborada na tensdo metodoldgica.

O segundo capitulo, por uma cristologia trinitaria, inicia-se com a compreensao
que a cristologia trinitaria é a chave interpretativa para a teologia cristd do pluralismo
religioso proposta por Jacques Dupuis, sinalizando que o mistério absoluto permanece
para além de Jesus de Nazaré e que a acdo iluminadora universal do Légos e a acdo
universal do Espirito de Deus continuam a acontecer no mundo. Estas consideractes
tocam-se com a reflexdo de Jon Sobrino, que interpreta a trindade relacionando-a com
a historicidade jesuanica, sinalizando a centralidade da vida de Jesus no Abba, as suas
convergéncias com o Espirito e a compreensdo de Jesus como Filho, uma
humanizacdo do divino. Como resultado das interacfes deste eixo proposto, apresento
uma encruzilhada cristolégica marcada por: (i) uma cristologia a partir do “outro”; (ii)
uma cristologia centrada no mistério inesgotavel; (iii) uma cristologia a partir da
humanizacao do divino; e (iv) uma cristologia na forca do Espirito.

O terceiro capitulo, por uma cristologia reinoteocéntrica, comegca com a
reflexdo sobriniana sobre a dualidade unificada do reinado de Deus: dimensdo
histérico-transcendente e parcial para as vitimas, interpretadas conforme a sua
ultimidade e o seu acontecimento na historia, com implicagdes concretas na vida de
Jesus de Nazare (a cruz e a ressurrei¢do) e os desdobramentos para as construgdes
eclesiais e suas praticas missionarias. Na segunda parte, o texto apresenta a
universalidade do reino de Deus proposta por Dupuis, que também se fundamenta na
ultimidade do reino e possui implicagOes para as igrejas cristéds (e religides) e para a
missdo, proporcionando as seguintes zonas de contato: (i) uma cristologia orientada
pela vocacgéo ao reino; (ii) uma cristologia na tenséo entre o parcial e o universal; (iii)

uma cristologia nas vias da mistica; e (iv) uma cristologia da (des)missao.
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Como conclusdo de cada capitulo — assumindo que a cristologia ndo é apenas
um espaco de estudo e reflexdo, mas um saber que pode gerar atuacdo e incidéncia
politica — sdo apresentadas as possiveis contribui¢cdes que cada eixo cristologico pode
possuir para a resisténcia e a construcdo de novas realidades. Um movimento que,
interpelado por entrecruzamentos e entrechoques do cotidiano, reflete e reinventa

discursos cristoldgicos na intencdo de provocar relagdes sociais mais justas.
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UM: POR UMA CRISTOLOGIA
INTEGRAL

O, menina, que ndo tem fim

Nunca se chega no Cristo concreto

De matéria ou qualquer coisa real

Depois de 2001 e 2 e tempo afora

O Cristo é como quem foi visto subindo ao céu
Num véu de nuvem brilhante subindo ao céu

(Gilberto Gil, Expresso 2222)

Este primeiro capitulo procura apresentar — a partir da logica de “revisdo,
reconstrucdo e reinvengdo” — as reflexées de Jon Sobrino e Jacques Dupuis sobre as
metodologias cristoldgicas, os caminhos percorridos na construcdo de seus discursos. E
0 desafio de ouvi-los a partir de seus lugares, introduzindo-me na maneira de existir
destes pensamentos, reproduzindo os seus “tons”, os seus “sotaques” teologicos. Diante
do misteério de Jesus Cristo, como dizer? Qual o ponto de partida de tais reflexdes? Qual
0 percurso tracado em cada metodologia? Essas perguntas tentardo ser respondidas no
decorrer deste texto, em um sincero e respeitoso exercicio de escuta a estes autores. Para

iniciar, aproximo o meu estudo sobre as reflexdes de Jon Sobrino.

JON SOBRINO: UMA CRISTOLOGIA A PARTIR DAS VITIMAS

Ao propor as suas reflexdes sobre a cristologia, ainda na introducéo do seu livro
Jesus, o libertador, Jon Sobrino ja assume o desafio de construir discursos sobre Jesus
Cristo, “insuperavel manifestagio do mistério de Deus e do mistério do ser humano™. 2°
E um sinal que os discursos cristolégicos sempre caminham pela tentativa, como falas
provisérias e contingenciais. Por esta historicidade, nunca abarcardo a totalidade do
Cristo. Ao assumir esta dimenséo do mistério e do carater ensaistico de suas reflexdes, a
cristologia de Jon Sobrino, conforme Vera Bombonatto, se desenvolve a partir de trés
objetivos principais: compreender quem € Jesus; mostrar 0 caminho de Jesus; e ajudar
as pessoas a seguirem a causa de Jesus. Para alcanca-los, esta autora compreende que
nosso tedlogo jesuita parte de alguns eixos fundamentais: (a) o Jesus histérico, 0 ponto

de partida metodoldgico e principio hermenéutico desta cristologia; (b) as vitimas deste

» SOBRINO, 1996. p. 12.
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mundo, lugar eclesial e social do autor, com o compromisso de descer da cruz 0s povos
crucificados; e (c) o seguimento de Jesus, expressao de fé e compromisso, o0 principio
epistemolégico e hermenéutico fundamental. ** No entanto, além desta viséo, acrescento
um quarto eixo que também me parece fundamental na estruturacdo do pensamento
teologico de Jon Sobrino: a realidade dos “martires jesuanicos”.

A reflexdo sobre o martirio tem perpassado as producfes de nosso autor e é,
segundo Sobrino, uma das tensdes que sua teologia possui com a Congregacgéo para a
Doutrina da Fé, especialmente em relacdo a Notificacdo recebida em 2006. Como ele
afirmou: “Por que tocam em minha pessoa? Sabem que fui muito proximo e amigo de
Monsenhor Romero, a quem admiro; mas [sabem] que meus escritos teoldgicos haviam
sido criticos. Criticos de que? Da igreja ignorar os martires. Isso sim, eu tenho sido
claro. Eu digo e repito, por isso, os coloco nervosos. E, entdo, a Notificacdao”. A
relacdo de Sobrino com @s martires, como Oscar Romero, 0s jesuitas e as camponesas
da UCA (Universidade Centroamericana Jose Simeon Cafias), provoca a pergunta pelo
martirio no &mbito teoldgico. Por essa razdo, estruturo o caminho metodol6gico de Jon

Sobrino a partir de um quadrilatero, que tem na figura abaixo a sua esquematizacao:

SEGUIMENTO VITIMAS
DE JESUS DO MUNDD
HISTORICIDADE "MARTIRES
DE JESUS JESUANICOS"

E importante salientar que estes quatro eixos estruturantes ndo S&o

compreendidos de maneira isolada. H&4 uma profunda relagéo entre cada um deles. Para

% BOMBONATTO, Vera lvanise. O seguimento de Jesus: categoria cristolégica. Em: SOARES, Afonso
Maria Ligério (org.). Dialogando com Jon Sobrino. Sdo Paulo: Paulinas, 2009. p. 23. Esta proposta, além
de Vera Bombonatto, também ¢ apresentada por Erico J. Hammes: o “pensamento cristologico sobriniano
pode ser interpretado a partir de uma estrutura triddica em que a realidade (eclesial e social) é o ponto de
partida, o Jesus histérico € a norma normans non normata e 0 seguimento é a expressio de fé” (Citado
por LOPES, Claudinei Jair. Pluralismo teolégico e a cristologia: nos caminhos da relevancia teoldgica
da historia e da revelagdo historica de teologia. Petropolis: VVozes, 2005. p. 42).

3! Entrevista concedida a mim em 20 de novembro de 2009, em San Salvador — El Salvador, no escritério
de Jon Sobrino, no Centro Monsenhor Romero (CMR), durante o0 XX aniversario d@s martires da UCA —
Universidade Centroamericana José Simeon Cafias. De maneira sintomatica, a Notificagdo recebida por
Jon Sobrino ndo aborda em nenhum momento a tematica d@s martires (Cf. SOLS, José. Teologia do
Martirio. Em VIGIL, José Maria (org.). Descer da cruz os pobres: cristologia da libertagdo. Séo Paulo:
Paulinas, 2007. p. 297-303).
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ampliar este didlogo, a primeira parte deste capitulo aprofundara o contetdo de cada
eixo do quadrildtero aqui apresentado, para, assim, compreendermos o método
construido por Jon Sobrino em sua reflexdo e como isto se relaciona com as reflexdes

de Jacques Dupuis, rumo a uma cristologia pluralista da libertacéo.

Uma fé a partir das vitimas

A pergunta pela fé e a sua relacdo com a cristologia € fundamental para a
caminhada teoldgica. E algo, de fato, central nas tradigdes cristds. Como se sabe, a fé ja
estd na prépria construcdo cristoldégica quando se pronuncia Jesus Cristo. Aqui se
assume e se proclama — por meio desta expressdo articulada — um mistério: Jesus de
Nazaré é aceito como o Cristo, 0 Ungido de Deus, o Messias esperado. E, pois, um ato
de fé que reconhece a relacdo filial entre Jesus e Deus e provoca uma aproximagdo com
0 seu caminho, com sua historicidade e com a inspiracdo de sua pratica. Assim nascem
os textos do Novo Testamento, sob a ética da fé em Jesus Cristo diante do mistério
pascal, sua morte e ressurreicdo. A partir desta experiéncia, os relatos sdo elaborados,
como narrativas teoldgicas/cristologicas, para se compreender o mistério de Deus, 0
mistério do nazareno e o mistério da propria humanidade. Os relatos neotestamentarios
apresentam, portanto, a historia de Jesus de Nazaré narrada sob a 6tica da fé; e a histéria
de fé das outras pessoas que encontraram algo neste ser humano, para além dele mesmo,
que as levava a confiar nesta realidade de amor, que Ihes trazia sentido para a existéncia
e as colocava como pessoas abertas diante deste mistério sempre maior. *

No entanto, a pergunta pela fé ndo pode se transformar em algo abstrato, em que
apenas se assume a realidade de Jesus, o Cristo, como Filho de Deus, esquecendo-se das
realidades concretas do cotidiano. E o que sinaliza Jon Sobrino: “a fé em Jesus Cristo
ndo consiste s6 em tomar posi¢do diante de sua realidade (se é divino, ou ndo, se é
humano, ou ndo), mas em tomar posicdo (a partir dele) perante a realidade na sua
totalidade”. * Ou de maneira mais enfatica: “a fé em Jesus Cristo ndo se resume s6 em
crer nele”. ** E preciso, a partir desta dupla realidade articulada (Jesus, o Cristo), se
perguntar pelo cotidiano, tomando uma posi¢do perante uma “constelacdo de
realidades”, que interpelam a fé e apontam problemas especificos, como aquele

panorama das realidades das juventudes no contexto brasileiro que apresentei nas

%2 SOBRINO, Jon. A fé em Jesus Cristo: um ensaio a partir das vitimas. Petrépolis: Vozes, 2000. p. 11.
% SOBRINO, 2000. p. 11.
¥ SOBRINO, 2000. p. 12.
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reflexdes iniciais desta dissertacdo. A pergunta pela fé em Jesus Cristo é perpassada
pela indagacdo sobre qual posicdo tomar em meio a tais dilemas. Algo que se desdobra
em outra implicacdo cristoldgica: reconhecer que a fé é construida a partir de um lugar.
Ao se assumir a existéncia de “lugares teoldgicos” e a necessidade de ndo se
construir (e ndo se assumir) metadiscursos para além da concretudade vivida, realiza-se
aqui, conforme apontou Luis Carlos Susin, “teologias afirmativas, de reconhecimento
da espessura teoldgica — ‘lugar teoldgico’ — de quem ficou encoberto pela Histéria do
Ocidente com sua pretensdo maiuscula de universalidade”. * Aqui reside — na 6tica de
Jon Sobrino — o ponto-chave na leitura da fé em Jesus Cristo, uma perspectiva desde as
vitimas, desde as pessoas encobertas nos discursos/praticas universalizantes e
desumanas. Afinal, como escreveu nosso tedlogo, “todo pensamento se acha situado em
algum lugar e nasce de algum interesse; tem uma perspectiva, um lugar de onde e para
onde, um para qué e um para quem”. >° A fala é, pois, topoldgica, ensaiada a partir de
lugares especificos, o que implica em conclusGes particulares, localizadas, em didlogo
com as realidades globais. Vé-se a “constelacao de realidades” desde um ponto. N&o ha
uma “neutralidade” teoldgica, um discurso construido no lugar-algum. Ao dizer isso, a
cristologia de Jon Sobrino logo assume o seu topos: é “parcial, concreta e interessada”,
relacionada diretamente com as realidades das vitimas (ou dos “povos crucificados”).
Isso por si so j& ensaia e aponta um caminho interessante rumo a construcéo de
uma cristologia pluralista da libertacdo. Mas é necessario aprofundar um pouco mais o
conceito de vitima ou “povo crucificado”. Cabem, entdo, duas perguntas: (a) o que se
quer dizer, ou quem se quer nomear, ao dizer “vitimas”?; (b) quais implicagdes uma fé
em Jesus Cristo a partir das vitimas traz para a construcdo de um método cristoldgico?
Comeco com a primeira indagacdo. Para Jon Sobrino, vivemos em um mundo de
vitimas, que sdo ocultadas em uma cultura da indiferenca e da injustica. Nesta realidade,
a sua énfase é dada as vitimas da pobreza e injusti¢as socioeconémicas, relacionando-se
com o seu peso distinto em diferentes realidades humanas: indigenas e afro-americanos,

as mulheres, a mée terra e as distintas vivéncias religiosas. " Sobre esta énfase no

% SUSIN, Luiz Carlos. A boa-noticia aos pobres: um critério de identidade cristd. Em: SOARES, Afonso
Maria Ligorio (org.). Dialogando com Jon Sobrino. Séo Paulo: Paulinas, 2009. p. 172.

% SOBRINO, 2000. p. 13. Jon Sobrino também apresenta algumas consideracdes sobre as ndo-vitimas e
as suas relagdes com as vitimas. Para nosso autor: “No sofrimento da opressdo e na esperanga da
libertacdo, ambas as formas de fé, historica e existencialmente distintas, podem convergir. Entdo, na
solidariedade com as vitimas, apoiando-se mutuamente na fé, abrem-se os olhos das ndo-vitimas para
verem as coisas de outra maneira” (SOBRINO, 2000. p. 18).

% SOBRINO, Jon. Fuera de los pobres no hay salvacién. San Salvador (El Salvador): UCA editores,
2008. p. 50. Traducéo livre. Jon Sobrino reconhece a necessidade de didlogo a partir de outras vitimas,
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“pobre econdomico”, Jon Sobrino apresenta o seu argumento. Primeiro, ha a presenga do
horror, ontem e hoje, da pobreza cruel, com fome, enfermidades e mortes; segundo, a
dimensdo econdmica, voltando-se para a sua raiz, aponta para o elemento base da vida
humana, o seu nucleo e ndo apenas um lugar fisico: o oikos. Nesse sentido, a pobreza
econbmica, ao tocar no elemento basilar da vida, expressa a profunda caréncia humana,
antropologica e social: a dificuldade de se construir uma casa, de se construir vida
humana. * Ao se enfatizar as vitimas socioecondmicas, assume-se a necessidade de se
ouvir o “clamor dos pobres” ante as injusticas estruturantes que sustentam a 0iKoS,
reconhecendo a profundidade e as diversidades desta “pobreza”. %9

Ao se dizer vitimas, fala-se em pobreza, em pobreza estrutural que possui pesos
distintos em grupos humanos especificos. Para compreender esta realidade, Jon Sobrino
aponta alguns sinais: (1) a pobreza é a realidade em que se vive a grandissima parcela
de seres humanos esmagados sob o peso da vida, com a dificuldade de subsistir como
espécie humana e vivendo como subespécie, @s sobrantes do sistema produtivo; (2)
esta desigualdade e injustica impossibilita 0 uso da linguagem metaférica de familia
humana, pois ha fossos imensos entre ricos e pobres, uma opressao que é sentida com
maior peso em outros niveis da realidade humana: nas racas e culturas, nas religides e
no género...; (3) as raizes fundamentais desta pobreza sdo histéricas: a injustiga
estrutural, por isto, as solucdes propostas sdo mas, porque se baseiam sobre a mesma
injustica estrutural, mostrando-se como impossivel, por ndo ser universalizavel, e
desumana porque o “capitalismo nasceu sem coracao”; e (4) a pobreza, por fim, ¢ a
forma de violéncia mais duradoura e a violéncia cometida com maior impunidade, com
uma injustica encoberta pelas vias da linguagem, que constrdi e inventa “paises em via
de desenvolvimento”, baseando-se numa “mentira institucionalizada” e prolongada. 40

Para se compreender ainda mais o que Jon Sobrino aponta como vitimas, é
necessario se aproximar de um conceito similar, tomado de Ignécio Ellacuria e de

Monsenhor Romero: os “povos crucificados”. Como conceituagdo, esta terminologia

como tem sido construido por meio de ensaios cristoldgicos a partir das culturas indigenas e afro-
americanas, do género, da ecologia e do didlogo inter-religioso (SOBRINO, 2000. p. 10).

%8 SOBRINO, 2008. p. 52.

% SOBRINO, 2008. p. 51.

0 SOBRINO, 2000. p. 13-15. Jon Sobrino tem sinalizado o desafio de estabelecer novas perspectivas a
partir das mudangas estruturais ocorridas no mundo: a queda do socialismo, as revolugdes latino-
americanas que fracassaram, a existéncia da “aldeia planetaria” e da globalizagdo neoliberal. Diante desta
realidade, “nds nos perguntamos se existe alguma coisa que, embora tenha que responder perante as
mudancas, tem a capacidade de potenciar o positivo, atuar contraculturalmente, desmascarar o pecador e
encontrar bondade em algum paradigma” (SOBRINO, 2000. p.16).
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quer “nomear as imensas maiorias. Dai a linguagem de povo, povos etc., que estdo
perpassadas de morte, e ndo de morte natural, sendo de uma morte histdrica, que toma a
forma de crucificacdo, assassinato, ativa privacdo historica da vida, lenta ou
rapidamente”. * Uma morte que ¢ o resultado do “pecado estrutural”, acompanhada dos
encobrimentos e negac@es das vitimas, negando sua palavra, seu nome, sua existéncia e
0 seu calendério. S&o, pois, ndo-pessoas, falando desde-fora, expuls@s do modelo, do
sistema fechado. Uma narrativa a partir do ndo-lugar, da ndo-consciéncia: @ outr@ do
sistema. Os “povos crucificados” sdo o “sinal dos tempos”, algo que caracteriza a
realidade, o “sinal mais importante, ao redor do qual giram e se explicam os demais”. 42
E isto implica em caminhos concretos: a partir dos “povos crucificados”, das vitimas, a
tarefa € — conforme apontou Ellacuria — levar em consideracgdo a realidade da pobreza
(dimensédo intelectual), carregar o peso dessa realidade (dimensdo ética) e se
encarregar por ela (dimensao praxica). Mas Jon Sobrino acrescenta: também se deixar
carregar pela realidade (a dimensdo da graca), reconhecendo que ha algo de salvacéo
encontrado no “sinal dos tempos”, no “povo crucificado”, sintetizado no titulo do mais
recente livro de nosso autor: Fora dos pobres ndo ha salvagdo. *

Como estas consideragfes interpelam a cristologia? Esta é a segunda questdo
que apresentei. O “peso do real” sentido pelos “povos crucificados” continua a
interpelar a reflexdo cristoldgica/teoldgica. Na tradi¢do biblica, ha a sinalizacdo do amor
e da defesa dos mais fracos deste mundo, as vitimas, por Deus, junto com a condenacéo
do pecado e dos opressores que o produzem. ** Especificamente referindo-se a Jesus, ha
uma relagdo entre Jesus e as vitimas, Jesus e 0s pobres e estas articulagdes resultam em
caminhos para a cristologia: “levantam certamente suspeitas, fazem perguntas e trazem
luzes que fazem os textos sobre Jesus darem mais de si”. *> Aqui hd uma importante
distincdo entre fontes (neste caso neotestamentarias, de conhecimento teoldgico ou da
tradigdo cristd) e o lugar de onde se fala. A partir das vitimas, dos “povos crucificados”,
se concretiza melhor e cristianamente os contetidos das fontes. “® O ponto de partida,
escolhido pela teologia de Jon Sobrino, suspeita, faz perguntas e ilumina as memorias
cristas a partir das realidades concretas de um mundo de injustica estrutural. Isto implica

em conhecer melhor a Jesus Cristo; em contrapartida, este Jesus Cristo conhecido por

*1 SOBRINO, 2008. p. 20.

2 SOBRINO, 2008. p. 20.

*3 SOBRINO, 2008. p. 16-17.

* SOBRINO, 2000. p. 16.

** SOBRINO, 2000. p. 16

*6 Cf. SOBRINO, 1996. p. 42-50.
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meio dos “povos crucificados” ajuda a conhecer melhor as vitimas e trabalhar em sua
defesa, sinalizando a parcialidade de Cristo e de Deus junto as pessoas empobrecidas. E
mais: “ai a teologia pde em jogo a sua relevancia no mundo de hoje. E leva também a
introduzir o pobre e a vitima no @mbito da realidade teo-logal, ndo sé ética, e assim a
teologia empenha a sua identidade”. *’ O lugar-teolégico das vitimas imprimem a
reflexdo cristologica/teoldgica a sua caracteristica e a sua novidade para além da ética
(identidade) e a sua necessidade articulada com outros discursos e vozes (relevancia).
Além disto, conforme Sobrino, a partir da profundidade das realidades de pobreza e da
diversidade dos seus pesos em corpos e contextos distintos, a teologia adentra ao
mistério insondavel de Deus, em sua parcialidade e amor; e impede a construcdo de
discursos monoliticos sobre Deus, o0 mistério sempre maior que nos envolve a tod@s. *®

De maneira mais esquematica, a realidade dos “povos crucificados” se desdobra
para a cristologia de Jon Sobrino em lugar eclesial e lugar social. O primeiro
influencia a reflexdo sobre o contetdo cristolégico (quem é Jesus Cristo); j& 0
segundo, o lugar socioteologal, influencia no modo de pensar cristoldgico (como
abordar Jesus Cristo). “° Estes dois espacos estdo profundamente articulados. Como
isto acontece? Para 0 nosso tedlogo jesuita, 0 mundo de pobreza é uma realidade que
da o que pensar, movimentando o saber cristolégico ao interpelar-se pelos horizontes
do reino de Deus e do antirreino, com perguntas reais a partir das vidas e das mortes
reais. Além disto, capacita a pensar, iluminando os contetdos da cristologia/teologia,
para se compreender melhor a totalidade do Cristo, 0 que segue uma tradicdo paulina,
por exemplo, em que o crucificado é sabedoria. E, por fim, o mundo das vitimas
ensina a pensar, ajudando a cristologia a superar o pecado presente na sociedade e na
reflexdo teoldgica (hybris humana), que aliena, tendo misericérdia para com as
vitimas e questionando, numa cristopraxis, a (que) quem serve o saber, tanto em seu
funcionamento (percurso metodolégico) quanto em suas concluses (resultado). *°

No entanto, ha posi¢cbes que se afastam ou ampliam a intuicdo de Sobrino — e
das teologias da libertagdo — em construir uma reflexdo cristologica/teoldgica a partir
das vitimas. Sintetizo trés perspectivas: (1) criticas que negam as vitimas (pobres)
como ponto de partida teoldgico; (2) criticas que ampliam o entendimento de vitima,

para além do reducionismo econdmico; (3) criticas que suspeitam da terminologia

* SOBRINO, 2000. p. 19.
8 SOBRINO, 2008. p. 53.
* SOBRINO, 1996. p. 54.
%0 SOBRINO, 1996. p. 54-60.
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“vitima” como a mais adequada para se pensar em resisténcia e subversdo em meio as
realidades de injustica. A primeira delas vem da Congregacdo para a Doutrina da Fé
(vista na Notificacdo a Jon Sobrino) e em tedlogos, como Clodovis Boff. Este, por
exemplo, sinaliza que as teologias da libertacdo negam o primado de Deus e da fé,
instrumentalizam a fé em funcdo do pobre e ddo pouca importancia a questdo da
transcendéncia. Além disto, de maneira mais enfatica, afirma: “de Cristo vai-Se
necessariamente ao pobre, ndo, porém, necessariamente do pobre a Cristo”. ** Algo
proximo a Congregacdo para a Doutrina da Fé, que aponta na Notificacdo emitida em
2006: “o lugar eclesial da cristologia ndo pode ser a ‘Igreja dos pobres’, sendo a fé
apostolica transmitida pela Igreja a todas as geragdes [...]. Outros pontos de partida
para o trabalho teoldgico correm o risco da arbitrariedade e terminardo por desvirtuar
os conteudos da fé mesma”. ** Algo que também se relaciona as criticas ao n&o uso
adequado das fontes (Novo Testamento e os grandes Concilios da Igreja).

Ja a segunda perspectiva traz nomes, como o de Otto Maduro, que apontam a
ingenuidade analitica e o reducionismo na interpretacdo de muitas teologias da
libertacdo. Como afirma Maduro: “tenho a impressdo de que na TDLLL tendemos a
descuidar, desconhecer e dissimular, com generalidades e simplifica¢fes, a profunda
pluralidade e complexidade da gente oprimida”. ®* Mas ndo apenas a diversidade de
grupos, como também as tensdes internas de cada vivéncia e relagdes humanas: “os
enormes contrastes e conflitos [...] presentes nas familias, comunidades, movimentos,
organizacdes, iniciativas e acdes de nossa gente oprimida”. ** Dilemas que acontecem
em ambitos psicologicos, linguisticos, culturais, raciais, sexuais, religiosos e tantos
outros. A “constelag@o de realidades” mostra-se muito mais complexa que uma leitura
simplesmente econémica possa alcancar — mesmo com as tentativas de resignificacao
dadas por Jon Sobrino. Assim, Maduro aponta o desafio de reconhecer, investigar e
refletir criticamente sobre a dindmica e complexidade da vida cotidiana daquel@s que

decidimos por querer servir com 0 nosso labor teologico. Como indicacdo, Maduro

>l BOFF, Clodovis. A teologia da libertacdo e ao fundamento. Revista Eclesiastica Brasileira (REB), n.
268, v. 67. Petrépolis: Vozes, 2007. p. 1013.

°2 CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE (CDF). Notificacion sobre las obras del P. Jon
Sobrino S. J.: Jesucristo liberador. Lectura historico-teoldgica de Jests de Nazaret (Madrid, 1991) y La fé
em Jesucristo. Ensayo desde las victimas (San Salvador, 1999). Revista Latinoamericana de Teologia. n.
70, 2007. p. 96. Tradugdo livre. Para reflexdes em resposta a esta Notificacdo, conferir: VIGIL, José
Maria (org.). Descer da cruz os pobres: cristologia da libertacdo. Sdo Paulo: Paulinas, 2007.

% MADURO, Otto. Fazer teologia para fazer possivel um mundo diferente: um convite autocritico latino-
americano. Estudos de Religido. n. 29, v. 1. S8o Bernardo do Campo: Metodista, 2005. p. 117. A sigla
TDLLL refere-se a teologia da libertagdo latino-americana.

* MADURO, 2005. p. 117.
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propde a “humildade ético-epistemologica e pluralidade teologica para multiplos
mundos possiveis”, para ndo silenciar “outras expressdes e outr@s oprimid@s”.
Como escreve, ¢ preciso “reconhecer a finitude, a falibilidade, a provisoriedade de
nosso conhecimento e, portanto, a consequente obrigacdo na qual nos achamos de
duvidar, revisar, questionar, repensar e criticar constantemente o que cremos saber e 0
que fazemos com esse saber em nossas relagdes com o resto das pessoas”. >

Por fim, a terceira perspectiva é levantada por autores como Vitor Westhelle. Ao
visitar os desdobramentos epistemoldgicos da cruz, Westhelle apresenta as implicacdes
de uma chave apologética e de uma chave moral. Na primeira, a cruz é compreendida
como um evento que tinha que acontecer para se cumprir a vontade divina, por isso a
cruz é entendida como um ato de expiagdo, um sacrificio, uma oferenda para expurgar.
Por ser deste modo, é entendida como um evento em si mesmo. Na segunda chave,
porém, muda-se o olhar, compreende-se a cruz como uma indaga¢do, um passo adiante:
0 que fazer a partir dela. Neste campo, segundo Vitor Westhelle, encontra-se Jon
Sobrino. Para este autor brasileiro, o te6logo salvadorenho tenta evitar as armadilhas de
uma “influéncia moral”, embora trabalhe dentro dos seus parametros. *° Neste sentido,
faz uma analogia entre a crucificacdo de Jesus com os “povos crucificados”, os pobres.
Com essa consideracdo, conforme Westhelle, “Sobrino atribui, assim, sentido ao
sofrimento desta maneira: da mesma forma como Deus participou no sofrimento do
filho, assim Deus também &, por analogia, um co-sofredor com o povo crucificado”. >
Mas aqui estd, segundo o autor brasileiro, a contradicdo no pensamento de Sobrino, que
querendo fugir de uma chave moral volta a cair neste mesmo horizonte interpretativo,
pois reconhece — em Ultima instancia — a salvacao/libertagdo por meio do sofrimento,
um sofrimento em prol da luta contra o sofrimento. Uma analogia com a pascoa de
Cristo. Todavia, essas consideragdes colocam Sobrino em um “beco sem saida” no
ponto de vista logico. Pois como afirmou Westhelle, “ele tem que admitir que aqueles
que s&o os principios em sua analogia (analogatum princeps) séo vitimas passivas. Mas
como uma vitima passiva pode estar lutando contra o sofrimento?”. 8

Estas criticas as reflexdes de Jon Sobrino colaboram com a construgdo de uma
cristologia pluralista da libertacdo e apontam, no &mbito metodoldgico, novas

compreensdes e perspectivas para se construir discursos sobre Jesus Cristo. Como

% MADURO, 2005. p. 131.

¢ WESTHELLE, Vitor. O Deus Escandaloso: o uso e abuso da cruz. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2008. p. 91
S WESTHELLE, 2008. p. 92.

8 WESTHELLE, 2008. p. 92.
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concluséo, a caminhada de Jon Sobrino ao assumir que Deus e Cristo estdo presentes no
mundo dos pobres e das vitimas deste mundo, propde, portanto, que facamos uma
teologia e cristologia como intellectus amoris, uma teologia como pratica de amor e
praxis que contribui na libertacdo das vitimas; e como intellectus grattiae, a partir da

graca que por elas nos é dada. *° Um passo relacionado com o seguimento de Jesus.

O seguimento de Jesus: um principio epistemolégico

O seguimento de Jesus, na compreensdo de Jon Sobrino, é um espaco central e
estruturador de toda a vida cristd. Um movimento que se constroi a partir de dois
polos interligados e relacionais, o recordar e o caminhar. Nesta interagdo, € necessario
recordar o Deus que se manifestou em Jesus, relacionado a dimensdo do reino e a
ligacdo e parcialidade com as vitimas; e caminhar humildemente com Deus na
historia, praticando a justica e amando com ternura. ® Nesse sentido, as falas
cristoldgicas, embora sejam esforcos intelectuais (para alguns até doutrinais), possuem
a sua esséncia como caminho espiritual, movido pelo Espirito, para ajudar as “pessoas
e comunidades a se encontrar com o Cristo, a seguir a causa de Jesus, a viver como
homens e mulheres novos e a fazer este mundo segundo o coragdao de Deus”. %! Esta
énfase dada ao seguimento traz implicacdes para o método do fazer-cristoldgico.

13

Como sinaliza o proprio Jon Sobrino: “o seguimento da pratica de Jesus com seu
espirito é, pois, exigéncia ética do mesmo Jesus historico, mas € também principio
epistemologico”. °2 Aqui reside a novidade apresentada por nosso te6logo jesuita.

H& uma mudanca de perspectiva em relagdo ao seguimento de Jesus nos
estudos da cristologia. E comum se considerar 0 seguimento apenas como expressao
do relacionamento entre a pessoa cristd e Jesus Cristo, o que é enquadrado no ambito
da espiritualidade ou da “teologia espiritual”. Algo interessante, mas que parece estar
desconectado da propria tarefa da cristologia. No entanto, ha mudancas nestas
abordagens, como afirma Vera Bombonatto: o seguimento passou a ser considerado
“preferencialmente como categoria cristoldgica, e, por conseguinte, como objeto da
cristologia, ampliando assim a sua abrangéncia e sua incidéncia teolégica”. ** Como

marcos, este retorno ao seguimento tem raizes na revalorizacdo da historicidade de

%9 SOBRINO, 2000. p. 19.

% SOBRINO, 2000. p. 488-500.
61 SOBRINO, 1996. p. 21.

62 SOBRINO, 2008. p. 156.

% BOMBONATTO, 2009. p. 25.
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Jesus. ® Nosso autor volta ao Jesus histérico para resgatar o significado revelador de
sua existéncia como um caminho para se compreender o mistério de Cristo; mas
também, este retorno resgata a necessidade e a forca cristoldgica da prética de seguir
Jesus Cristo, colocando o seguimento no centro da reflexdo cristoldgica e no centro da
fé crista, um principio estruturador e provocador das dimensées da vida e do existir.

Estes trajetos apontam um caminho epistemoldgico que é construido por um
processo que acontece em trés momentos: (a) o reconhecimento da humanidade de
Jesus, a sua historicidade, em que o humano (a partir de uma 6tica de Calceddnia) ndo
deixa de ser e nem passa a ser absorvido pelo divino, sinalizando que a aproximacao
com Deus ndo faz com que Jesus se desumanize; (b) a aposta da fé que compreende a
relacdo humana de Jesus com Deus, 0 mistério sempre maior; e (¢) a confissdo da
divindade de Jesus Cristo, em que hd uma entrega ao mistério, algo que esta presente
de maneira incipiente no Novo Testamento e de maneira mais explicita no Concilio de
Niceia (325), o que sinaliza algo em relacdo as formulas cristoldgicas: os dogmas
precisam ser compreendidos como pontos de chegada (sempre provisorios),
necessitando serem interpretados por meio da analise do desenvolvimento de todo o
percurso. % Este movimento para a “doxologia” é, pois, um tragado que comega com a
realidade historica e se encerra com o salto de entrega, por meio da fé, no fim.

De maneira mais precisa, € necessario trilhar um caminho conceitual, que se
pergunte quem foi Jesus de Nazaré, relacionando-o com o Novo Testamento e com a
tradicdo cristd posterior; articulando-o com a dimensdo praxica, 0 seguimento de
Jesus, a chave hermenéutica e estruturante no pensamento de Jon Sobrino, que é:

refazer na histdria a estrutura de sua vida [Jesus], praxis e destino. De
acordo com isso, 0 seguimento de Jesus ndo serd s6 uma realidade
antropoldgica, ética e salvifica, mas que também opera como categoria
epistemoldgica, e seria ingenuidade, cremos, pensar que bastaria
percorrer o caminho tedrico para compreender as formulas
cristologicas, como se 0s conceitos se compreendessem sO a partir de
outros conceitos. Algumas vezes, antes de ser tedrico, esse caminho
foi historico. *

Com esta compreensdo, 0 seguimento, para Jon Sobrino, constroi-se como: (a)

fonte de conhecimento; (b) processo de entrega; e (c) verbalizacdo da experiéncia

% BOMBONATTO, 2009. p. 26.

% BOMBONATTO, 2009. p. 27.

% SOBRINO, 2000. p. 475-476. A analise mais dos Concilios é realizada por Jon Sobrino, especialmente,
no livro A Fé em Jesus Cristo: ensaio a partir das vitimas: SOBRINO, 2000. p. 331-487.

®” SOBRINO, 2000. 476.
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cristolégica. ®® Para compreender estas intuigdes, aprofundo, a seguir, uma abordagem
em cada ponto. Primeiramente, o seguimento mostra-se como fonte epistemoldgica.
Neste trajeto, se constr6i uma relacdo de alteridade e de afinidade com Jesus,
reconhecendo-o como o “irmdo primeiro” (alteridade) e aproximando-se de sua
pratica (afinidade). Uma experiéncia que se da nos estrados do cotidiano, consistindo
no ato de se refazer a sua vida e a sua praxis, por meio da confianca e disponibilidade
ao Abba; por meio do anuncio e acontecimento do reinado de Deus e da denlncia do
antirreino e das estruturas pecaminosas; por meio da compaixdo com as vitimas; e por
meio de uma vida com espirito, com liberdade e gratuidade. Como escreveu Jon
Sobrino: “o ser assim de Jesus se conhece em profundidade a partir de nosso ser
assim”. ® No entanto, isto ndo é apenas uma imitacéo de Jesus, o que resultaria em
uma simples repeticdo, que nega a possibilidade criadora das nossas proprias relacdes
cotidianas e a capacidade aberta e vivificadora do Espirito. Como escreveu Andrés
Gallego: “a afirmacdo do seguimento é, portanto, a nega¢ao da imitacdo. O seguidor
recria, dia a dia, a resposta eficaz e amorosa que gera vida ante os desafios levantados
em cada contexto ou situacdo histérica particular”. ° Relacionado a isto, o seguimento
revela que o “ser assim” de Jesus (e nosso) € uma abertura a transcendéncia histdrica e
teologal, para se “experimentar esse mais” na vivéncia didria, experimentar um
reflexo da transcendéncia de Deus, em novidade. Com isto, como sintese, se
reconhece que o seguimento (como fonte de conhecimento) € um critério central para
se julgar o caminho conceitual de quem ¢ o Cristo, pois, “fora do seguimento de Jesus
[...] ndo se sabe com certeza de que estamos falando ao confessar Jesus Cristo”. *

A segunda implicacdo do seguimento como principio epistemolédgico é o
processo de entrega por meio da fé, uma “castidade da inteligéncia”, que € resultado
do proprio conhecimento de Jesus. Aqui, assume-se que 0 seguimento esta sujeito as
imprevisibilidades e movimentos da vida, em que luz e obscuridade se articulam em
um vai e vem cheio de mistérios e rastros nas “gravuras do caminho”. Estas incertezas
mostram-nos que ndo nos é permitido manipular o mistério do Cristo, 0 Messias
acolhido por Deus. H4, portanto, a necessidade de assumir um “ndo-saber”

cristologico e reconhecer que a “realidade d4 mais de si”. Ha algo além: a graga. Isto

%8 SOBRINO, 2000. p. 477-482.

%9 SOBRINO, 2000. p. 477.

" GALLEGO, Andrés. El seguimento de Jesus en la cristologia de Jon Sobrino. Lima (Peru): Centro de
Estudios y Publicaciones (CEP), 1991. p. 34. Traducéo livre.

"t SOBRINO, 2000. p. 478.
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tem implicagdes consistentes para a cristologia, como aponta Jon Sobrino: “se no
seguimento de Jesus (realidade historica) se faz a experiéncia descrita do ‘mais’, entdo
pode ter sentido confessar que em Jesus se manifestou a vida verdadeira, e que nele
Deus se fez presente”. "> Isto implica em reconhecer que o salto de fé (e entrega) ja é
dado dentro do préprio seguimento, numa correlacdo entre ato e objeto de fé, em que
0 objeto de fé exigira um determinado ato, mas, por sua vez, a qualidade do ato
(préxis) diré algo essencial sobre o contetido do seu objeto (Jesus Cristo). "

Por fim, a préatica e a entrega apontam para a verbalizacdo cristologica, que
procura sinalizar a propria experiéncia do seguimento. Algo que pode ser explicado da
seguinte maneira: as concepgdes cristolégicas sinalizam experiéncias praxicas; mas
também necessitam ser autocriticas para ndo serem absolutizadas e elevadas a verdade
universal, aplicavel a todos os lugares e em todos os tempos. Como apontou nosso
tedlogo: “a linguagem cristoldgica, vista a partir da fé, tem que permitir, a0 mesmo
tempo, que Deus a assuma e a destrua para dizer-se a si mesmo”. '* A linguagem &,
pois, provisoria e limitada. A verbalizacdo necessita possuir como critério um
referente real: a recriacdo (atualizacdo) da vida e do destino de Jesus (a pratica do
seguimento), para superar a “vertigem metafisica” presente em formulas cristoldgicas
conciliares. Isto ndo significa anular a necessidade do dialogo com as fontes presentes
nas memorias cristas. Jon Sobrino reconhece, a partir de um “circulo hermenéutico”,
que a experiéncia cristoldgica necessita estar relacionada com formulacGes biblicas e
dogmaticas. Mas também reconhece que a verbalizacdo cristoldgica é fruto de uma
realidade que é boa noticia, que produz alegria e agradecimento, ndo apenas uma
tentativa de expressar a realidade de Jesus Cristo para esclarecé-la por meio de
simples conceitualizacdes, esquecendo-se do eu-aggelion. ™

Com estas consideragdes, 0 seguimento de Jesus &, portanto, um elemento
estruturante da vivéncia no cristianismo, sinalizando que a “identidade cristd” se
constroi numa atividade dindmica e aberta diante de Jesus Cristo, num ato de “refazer
processualmente a estrutura fundamental de sua vida nas mais variadas situacoes
historicas”. "® Além disto, é um principio epistemoldgico para a prépria cristologia,

mostrando-se ndo como um cumprimento formal de normas e leis, mas como “um

2 SOBRINO, 2000. p. 479.
" SOBRINO, 2000. p. 480.
* SOBRINO, 2000. p. 481.
> SOBRINO, 2000. p. 482.
" BOMBONATTO, 2009. p. 44.
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espirito, e como tal cada pessoa o realiza de modo Unico e irrepetivel, de acordo com
os dons pessoais e o proprio estado de vida”. '’ Esse caminho, essa entrega e essa
verbalizacdo cristologica, marcados pela particularidade e novidade, se relacionam
profundamente com o Espirito, algo que ampliarei no segundo capitulo desta
dissertagdo; e se articulam profundamente com o martirio, o ato de “carregar o peso

do antirreino”, em defesa da justica as vitimas e aos “povos crucificados”.

“Martires jesuanicos” como fontes do conhecimento teoldgico

Para iniciar esta segdo, apresento trés relatos vivenciais de nosso autor.

(1) Desde 1976, a vida de Sobrino e dos seus irmaos jesuitas foi ameacada por
grupos vinculados ao exército Salvadorenho (e a paramilitares). A ditadura militar foi
um periodo de excecdo neste pais centro-americano, como em outros paises: com
fraudes eleitorais, prisGes, torturas, desaparecimentos, perseguicbes politicas e
assassinatos. Neste contexto, a comunidade jesuita sempre foi critica em relacdo ao
sofrimento, injustica e violagfes de direitos cometidos em El Salvador. Pois, “carregar o
peso da realidade” ¢ também “carregar o peso do antirreino” e, por vezes, assumir a
realidade do martirio, “introduzindo verdade em um mundo de mentira, e compaixao em
um mundo de insensibilidade e crueldade”. " Algo que aconteceu com o padre Rutilio
Grande, assassinado em 1977, junto com dois camponeses, uma crianca e um idoso. "
Uns dos primeiros martires dos movimentos de libertacdo no contexto de EI Salvador.

(2) Em um contexto de guerra civil, que perdurou até 1992, se levantou Dom
Oscar Romero: um bispo muito conservador, influenciado pela Opus Dei e contrario aos
sacerdotes e tedlogos que seguiram a linha de Medellin (1968). Mas algo aconteceu com
este religioso ligado ao “ntcleo duro” da Igreja Catolica salvadorenha: uma conversgo.
Sobre este momento, Jon Sobrino escreveu, “ante ao cadaver de Rutilio, caiu a venda
dos olhos de Monsenhor Romero: Rutilio tinha razdo. A morte de Rutilio foi o que
sacudiu Monsenhor Romero e Ihe deu a forca para um novo fazer”. ® Diante do corpo
do seu amigo, o bispo escolheu seguir por outras trilhas: espanto para a centralidade
eclesiastica. A partir deste momento, Monsenhor Romero se levanta como voz

profética, com criticas profundas aos oligarcas salvadorenhos que se beneficiavam da

" BOMBONATTO, 2009. p. 44.

8 SOBRINO, 2008. p. 154.

¥ SOBRINO, Jon. Monsefior Romero. San Salvador (El Salvador): UCA editores, 2007. p. 11. Tradugo
livre.

80 SOBRINO, 2007 (a). p. 19.
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injustica estrutural. O bispo defendeu a vida dos mais pobres e apoiou ativamente 0S
movimentos que trabalhavam pacificamente para transformar a sociedade. No dia 23 de
margo, em sua homilia dominical surge a palavra profética: “Em nome de Deus, pois, e
em nome deste povo sofrido cujos lamentos sobem até o céu cada dia mais tumultuosos,
lhes suplico, lhes rogo, lhes ordeno em nome de Deus: cesse a repressao”. 8 No dia
seguinte, em 24 de margo de 1980, Dom Oscar Romero foi assassinado enquanto
celebrava uma missa na Capela do Hospital da Divina Providéncia de San Salvador.
Antes de sua morte, enquanto celebrava a Eucaristia, ficou clara a sua op¢do em

29 ¢

“carregar o peso da realidade”, “carregar o peso do antirreino”, a for¢a em meio ao seu
martirio e a sua esperanga: “se me matam, ressuscitarei no povo salvadorenho”. %

(3) Em 16 de novembro de 1989, 30 homens fardados entraram na comunidade
jesuita localizada na capital salvadorenha. Com atrocidade exterminaram tod@s daquela
casa. Levaram trés jesuitas para o jardim, onde foram torturados e mortos
(metralhados). Os outros trés irmdos e as duas camponesas foram mort@s em seus
quartos. ® Os irmaos jesuitas eram: Ignécio Ellacuria, Segundo Montes, Ignacio Martin
Bar6, Amando Lopez, Jodo Ramodn Moreno e Joaquim Lopez y Lopez; e as camponesas
eram Jdlia Elba e sua filha Celina, que trabalhavam na comunidade religiosa. &

Este assassinato marcou definitivamente a vida de nosso autor, o ‘“martir
sobrevivente”, que estava em Hua Hin, Tailandia, ensinando num curso de cristologia, a
pedido do amigo Leonardo Boff. A noticia foi recebida por telefone:

meu amigo lia os nomes devagar e cada um deles ressoava aos meus
ouvidos como um golpe de martelo que eu recebia completamente
indefeso. Eram, sobretudo, minha comunidade, eram a minha familia
de verdade. Juntos tinhamos vivido, trabalhado, sofrido e nos
alegrado, durante muitos anos. E agora... todos mortos. Experimentei
um corte real na minha vida e um vazio que nada poderia preencher.85

81 SOBRINO, 2007 (a). p. 48.

82 SOBRINO, 2007 (a). p. 50.

8 SOBRINO, Jon. Os seis jesuftas martires de El Salvador. Depoimento de Jon Sobrino. S&o Paulo:
Edicdes Loyola. 1990. p. 8.

8 1gnécio Ellacuria era o reitor da UCA e estava profundamente engajado nas causas sociais. Realizava
analises politicas e era um importante intelectual (filésofo e te6logo). O padre Joaquim Lopez y Lopez
cuidava da organizacdo Fé e Alegria que desempenhava importante papel junto as comunidades mais
empobrecidas. Segundo Montes - soci6logo - pesquisava a problematica popular, em especial, a vida dos
refugiados. Além disso, era o diretor do Instituto de Direitos Humanos da UCA, que continua a
desempenhar um importante papel na realidade salvadorenha. Martin Bar0, vice-reitor académico,
psicdlogo social, sempre foi atento a problematica das vitimas deste pais, as conseqiiéncias psicossociais
da pobreza e da violéncia. Juan Ramén Moreno fez do Centro Monsenhor Romero e das coldnias o seu
lugar ministerial. Assim como Armando Lopez, que foi reitor da Universidade de Managua (Nicaragua)
nos tempos da revolugdo sandinista. As histérias de Julia Elba e Celina sdo as historias de muitas vitimas
de nossa América, pobres que morrem sempre. Historias que se repetem.

8 SOBRINO, 1990. p. 8-9.
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Jirgen Moltmann também comentou este triste episodio:

em 1990, recebi uma carta de Robert MacAfee Brown. Ele retornara
recentemente de El Salvador e me informava que no dia 16 de
novembro de 1989, soldados do governo assassinaram, a nhoite, na
Universidade Jesuita UCA, seis sacerdotes, além da empregada e sua
filha. Os assassinos queriam silenciar a voz critica de Ignécio
Ellacuria. Jon Sobrino, por coincidéncia ndo estava no pais. ‘Quando
0s assassinos trouxeram alguns dos corpos de volta para o prédio e
depositaram o corpo de Ramon Moreno no quarto de Jon Sobrino, eles
empurraram uma estante. Um dos livros caiu no chéo e foi embebido
pelo sangue do martir. Quando ele foi retirado pela manha,
descobriram que o livro era ‘El Dios crucificado’”. 8

Qual a implicacdo destas vivéncias para a construcdo de imagens sobre Jesus
Cristo, sobre Deus? Quais as implicacOes para a cristologia, para a teologia e para a
eclesiologia? Com uma concepcdo na qual a realidade da peso aos conceitos, Jon
Sobrino procura repensar — a partir destas experiéncias tdo proximas — o conceito de
martirio. De maneira “oficial”, numa tradi¢do cristd, martirio é: “a aceitacdo livre e
paciente da morte por causa da fé (incluindo seu ensino moral) em sua totalidade ou
com respeito a uma doutrina concreta (esta vista sempre na totalidade da £é)”. & E a
compreensdo do martirio como odium fidei, um “supremo testemunho” da fé crista.
No entanto, a partir de historias como estas que apresentei aqui, de “seguidor@s de
Jesus até a morte”, ¢ necessario — conforme Sobrino — transformar a compreensao do
martirio. Na logica “oficial”, est@s seguidor@s de Jesus ndo se enquadram na
concepc¢do de martires, no entanto, para muitas comunidades e pessoas, as suas mortes
sdo interpretadas como realidades de martirio. Neste dilema, nosso te6logo sinaliza
um caminho: “ndo se trata de fazer com que a realidade se ajuste a um conceito
prévio, sendo, o inverso, trata-se de que o conceito faga justi¢a a realidade”. 88

Nesta Otica estd a novidade apresentada por Sobrino, que “revira” a concepgao
de martirio a partir de realidades vivenciais. Assim, martir é, fundamentalmente,

“aquele e aquela que, no substancial, seguem a Jesus, vivem dedicados a causa de

% MOLTMANN, Jiirgen. Vida, esperanca e justica: um testamento teoldgico para a América Latina. S&o
Bernardo do Campo: Editeo, 2008. p. 18. Ha ainda outros martirios no contexto salvadorenho (centro-
americano), como o Vvivido por quatro missionarias americanas que foram assassinadas em 1980, Maura,
Ita, Dorothy e Jean; como também, os assassinatos de protestantes e tantas outras missionarias e outros
missiondrios. Para saber os nomes e relatos de suas historias, conferir: SOBRINO, Jon. Liberacién con
espiritu: apuntes para una nueva espiritualidad. San Salvador: UCA editores, 1985. p. 109.

8 SOBRINO, Jon. Los martires jesuénicos en el tercer mundo. Revista Latinoamericana de Teologia.
1999, n. 48, v. 16, 1999 (b). p. 240. Traducdo livre.

8 SOBRINO, 1999 (b). p. 241.
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Jesus e morrem pelas mesmas razoes de Jesus. Sdo os martires ‘jesuanicos’”. 8 E isto
implica em duas novidades em relacdo a concepgao “oficial” de martirio. A primeira,
seguir o modo de vida de Jesus e a sua pratica é levar em frente o andncio do
evangelho do reino de Deus para as vitimas e a dendncia profética do antirreino; a
segunda, o “martir jesuanico” ndo ¢ apenas, nem principalmente, aquele que morre
por Cristo ou por causa de Cristo (odium fidei), mas, sobretudo, 0 que morre como
Jesus e pela causa de Jesus. ® Aqui residem importantes contribuicSes para a anélise.
As realidades de martirios jesuanicos apontam para a existéncia de idolos -
realidades histdricas, que se fazem passar por divindades, com caracteristicas de
ultimidade, autojustificacdo, intocabilidade, promocdo de salvacdo a (suas) seus
adorador@s, embora @s desumanizem e exijam, sobretudo, vitimas para continuar a
existir. ™ Ao se tocar nos idolos - dizendo a verdade sobre o contexto, analisando as
causas estruturais de uma realidade sacrificial, para além dos relatos da oficialidade -
hé a necessidade do assassinato de quem denuncia: “e a necessidade — tragicamente —
é estrutural e ndo provém da crueldade de fulano ou beltrano, desse ou daquele grupo.
E a necesséria reacdo dos idolos de morte contra qualquer um que se atreva a tocé-
los”. A luz d@s martires — seguindo o exemplo de Jesus — apontam-se realidades de
morte e a crueldade do real, com verdades que libertam e anunciam novos horizontes.
No entanto, estas realidades de maértires ndo acontecem numa espécie de
conflitos inter-religiosos ou ainda, nos ‘“campos missionarios do oriente”. Os
assassinatos de padres e jesuitas aconteceram no “autodenominado mundo ocidental,
democratico e cristdo, que invoca a Deus; mais ainda, que diz invocar o verdadeiro
Deus”. # Isto sinaliza que o problema é estrutural e provoca a compreensdo que “a
linha divisoria da humanidade € a idolatria que esta presente por toda a parte, entre 0s
chamados comunistas e os chamados democratas, entre 0s chamados ndo-crentes e 0s
chamados crentes”. % Ao serem mort@s pela denlncia a sistemas idolatricos, @s
martires, conforme Sinivaldo Tavares, sdo “martires ndo apenas da Igreja, mas do
Reino de Deus e, portanto, da humanidade [...]. Isso quer dizer que o testemunho e a

entrega generosa deles n&o se resumem a um fato intrarreligioso”. ** Ou como

% SOBRINO, 1999 (b). p. 241.

% SOBRINO, 1999 (b). p. 242.

1 SOBRINO, 1990. p. 32.

%2 SOBRINO, 1990. p 41.

% SOBRINO, 1990. p. 41.

% TAVARES, Sinivaldo S. O martirio cristdo: expressio da misericérdia consequente. Em: SOARES,
Afonso Maria Ligorio (org.). Dialogando com Jon Sobrino. Sao Paulo: Paulinas, 2009. p. 130.
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escreveu Jon Sobrino: “ha mais realidade jesuanica em morrer por haver vivido como
Jesus que em morrer por haver confessado que Jesus é o Cristo”. % Estas
consideracGes podem abrir portas para uma cristologia pluralista da libertacéo.

Agora, quais as implicagdes que os “martires jesuanicos” trazem a teologia? Jon
Sobrino d4 um caminho interpretativo: “estes martires sao fonte do conhecimento
teoldgico e oferecem uma determinada disposicdo e uns contetudos fundamentais ao
quefazer teologico”. ® Na compreensdo de Sobrino, @s martires e as vitimas s&o
importantes para a epistemologia, para a elaboracdo do saber e a construcdo de
imagens cristoldgicas; sdo importantes por recordarem constantemente a realidade da
cruz e de “povos crucificados”, de martires e idolos, e deixarem a inteligéncia inquieta
e em constante procura por compreensdo e por novas perguntas e respostas
provenientes das realidades vivenciais. Assim, conferem as seguintes implicac6es: ()
teo-logais, por se relacionarem com o mistério ultimo da existéncia, o dilema entre a
vida e a morte; (b) dialéticas, por apontarem a existéncia de vitimas e verdugos, Deus
da vida e idolos de morte, reino e antirreino; (c) soterioldgicas, por apresentar a tensao
existente entre a cruz e a esperanca da historia, cruz e salvacdo; e (d) mystagogicas,
por colocarem a teologia ante o mistério e a esperanca Gltima do futuro de Deus. ¥’

Em relacdo ao conteudo, especificamente, para a cristologia, @s martires
iluminam a figura de Jesus e a estrutura fundamental de sua vida. Como apontou Jon
Sobrino, @s “martires sdo, histdrica e existencialmente, a melhor mystagogia para a
cristologia”. % Além disso, como o mediador na carta aos Hebreus, @s martires
concretizam historicamente o humano em forma de misericérdia, de fidelidade, de
entrega e de solidariedade, afinal, @s martires “expressam a pneumatologia in actu:
expressam a forca do Espirito de Deus para ser - histérica e atualizadamente - como
Jesus”. * Isso ilumina a cristologia e abre interessantes caminhos de sabedoria. No
entanto, cabe salientar que as implicacbes que o martirio traz para a cristologia estéo
profundamente articuladas com a realidade dos “povos crucificados”, que completam

em seus corpos o sofrimento do Servo de Javé. Como salientou nosso autor: “o povo
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35

crucificado ¢, em definitivo, o que da sentido aos martires jesuanicos”. 100 A
existéncia de martires, portanto, esta relacionada com a existéncia de vitimas e com

uma profunda opcéo em seguir Jesus, 0 nazareno, em sua vida, em seus caminhos.

A historicidade de Jesus como ponto de partida cristoldgico

A Ultima parte deste quadrilatero sobriniano refere-se a historicidade do
nazareno como um ponto de partida para a reflexdo cristoldgica. E uma proposta de
abordagem ante a integralidade histdrico-transcendente de Jesus Cristo. Diante desta
realidade, é preciso reconhecer o problema metodol6gico, assumindo que “ndo existe
ponto de partida unico nem exigido inequivocamente pelo NT para se chegar a esta
totalidade”. 1 A cristologia é construida com vozes plurais. Em cada escolha,
encontram-se horizontes praticos e discursivos diferentes (por vezes opostos e
contraditérios), por isso € importante assumir esta diversidade, como escreve lvone
Gebara: “ndo ¢ de hoje que elas [cristologias] sdo plurais. Nos é que tentamos matar o
pluralismo. E importante que ndo nos esquecamos disso, pois, habituados a viver uma
vida em que sempre o plano considerado superior € melhor, temos dificuldade de aceitar
a diversidade terrena e a riqueza de nossas diferencas”. 102

Nesta pluralidade - como ndo se pode comecar uma reflexdo a partir da
totalidade - é preciso buscar uma chave hermenéutica que se mostre mais coerente e
abra mais horizontes e perspectivas. Na 6tica de Jon Sobrino, o caminho se inicia com
0 Jesus histdrico, com a sua vida, missdo e destino pascal. Para esta escolha, nosso
autor apresenta duas explicacdes: (a) para se compreender que Jesus é Cristo, uma
confissdo de fé a partir do designio de Deus em fazer parte da histéria (método de uma
“cristologia descendente”), ¢ preciso conhecer Jesus, saber de sua historicidade, pois o
salto de fé ndo é captado na formalidade abstrata, mas a partir do concreto da
encarnacdo, a partir de baixo da historia (método de uma “cristologia ascendente”),
além disto, as afirmacfes de fé sdo em si mesmas afirmacdes-limite ndo diretamente
alcancaveis pelo saber humano, sdo pontos de chegada, por isto, para se realizar esta
verbalizag&o cristoldgica, é necessario percorrer o caminho a partir da historicidade do

nazareno, Jesus é o caminho para Cristo '°; e (b) ao se retomar a construcdo do Novo

100 SOBRINO, 1999 (b). p. 254.
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192 GEBARA, Ivone. Cristologias Plurais. Em: VIGIL, José Maria (org.). Descer da cruz os pobres:
cristologia da libertacdo. S&o Paulo: Paulinas, 2007. p. 171.

103 SOBRINO, 1996. p. 64-65.
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Testamento, encontra-se uma narrativa teologizada sobre Jesus a partir da experiéncia
da ressurreicdo, sinalizando que nio ha apenas uma procura por uma “jesuologia” ou a
busca por um “Jesus histdérico-factual”, mas a volta a historicidade de Jesus ¢ algo
entrelacado com a fé, uma fé que parte da memoria de Jesus, pois Jesus é a
salvaguarda do Cristo. Neste sentido, “podemos confessar um Cristo que ndo se
parece com Jesus, inclusive que é contréario a Jesus”. %

O caminho escolhido por Jon Sobrino, desde a historicidade de Jesus de Nazaré,
€ uma marca das teologias da libertacdo latino-americanas. No entanto, ao se buscar
esta aproximacgdo, reconhece-se, também, que “ndo temos acesso direto ao Jesus-
Jesus. Essa cristologia tem consciéncia dos diferentes estagios da tradicdo: do Jesus
histérico ao Jesus dos Evangelhos e ao Jesus dos dogmas”. ** Além disto, esta opcdo
tomada por nosso tedlogo se afasta de outros pontos de partida da reflexdo
cristologica: as afirmacbes dogmaticas conciliares, as afirmac6es biblico-dogmaticas,
0 querigma cristoldgico, a experiéncia da presenca atual de Cristo no culto, a
ressurreicio de Cristo e a doutrina de Jesus. *® Porém, mesmo que algumas
cristologias tenham o mesmo ponto de partida, as suas perspectivas sdo distintas e por
vezes opostas, desdobrando-se em outras compreensdes de Jesus Cristo.

Na busca pela historicidade de Jesus, compreende-se o “historico” como a vida
de Jesus de Nazaré, seus atos, seus ditos, sua praxis e seu destino pascal. E a historia
de Jesus, no entanto tomada a partir do “mais historico” da sua vida: a sua pratica com
Espirito. Com essa perspectiva, Jon Sobrino aponta o significado desta tentativa, nas

cristologias da libertacdo latino-americanas, de retorno ao nazareno. A pratica com

104 SOBRINO, 1996. p. 66. Conforme Erico Jodo Hammes, h4 uma evolugdo no pensamento de Jon
Sobrino, que permanece como temas referentes a um método ascendente de cristologia, perpassando pela
intencdo de se realizar uma cristologia integral, até o estabelecimento de uma reflexdo sobre a divindade
de Jesus. Todos estes momentos estdo articulados no projeto cristologico de nosso te6logo (HAMMES,
Erico Jodo. O divino a partir das vitimas: confessar Jesus prosseguido no Espirito. Em: SOARES, Afonso
Maria Ligorio (org.). Dialogando com Jon Sobrino. Séo Paulo: Paulinas, 2009. p. 97-99).

195 FERRARO, Benedito. Jesus Cristo libertador: cristologia na América Latina e no Caribe. Em: VIGIL,
José Maria (org.). Descer da cruz os pobres: cristologia da libertagdo. Séo Paulo: Paulinas, 2007. p. 133.
196 Qutros pontos de partida podem ser sintetizados nestes: (a) as afirmacées dogmaticas conciliares, por
seus problemas no ambito formal, sendo antes um ponto de chegada na reflexdo cristolégica (posterior as
escrituras), ndo um ponto de partida e pelo &mbito de contelido, ao se enveredar por uma compreensao
essencialista de Jesus Cristo; (b) as afirmaces (titulos) biblico-dogmaticas, por serem afirmagdes-limite e
pela auséncia de um ndcleo na diversidade de cristologias do Novo Testamento; (c) o querigma, pela
auséncia de nenhum contelido concreto que garanta a autenticidade da existéncia; (d) a experiéncia da
presenca atual de cristo no culto, por costumar ignorar a realidade concreta de Jesus de Nazaré; (e) a
ressurreicdo de Cristo, por ser uma realidade limite que s6 pode ser compreendida sob a oOtica da
historicidade do nazareno, sendo ndo se esclarece que foi o ressuscitado, por que foi ressuscitado e como
se chega ao ressuscitado; e, por fim, (f) a doutrina de Jesus, oriunda dos movimentos de teologia liberal
(século XVIII e XIX), pois Jesus ndo propds apenas doutrinas, mas realizou obras e teve um destino
histérico (SOBRINO, 1996. p. 68-73).
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Espirito sdo as a¢des concretas que buscavam incidir na realidade para coloca-la no
sentido do reino de Deus, mostrando que o histérico na vida Jesus de Nazaré é a
capacidade de desencadear histéria, provocar uma transmissdo de praticas. ' E o
seguir a pratica de Jesus é um primeiro movimento neste caminho cristolégico, um
passo para a pergunta pela pessoa de Jesus. A partir do seguimento aprofunda-se a fé
no Cristo, se conhece melhor o que Jesus compreendia por reino de Deus e por
antirreino, se explica melhor o seu destino na cruz e a sua relagdo com Deus. Como
apontou Jon Sobrino: “a cristologia latino-americana pretende que realmente a causa
de Jesus siga adiante, mas esta igualmente interessada no ‘Jesus’ cuja causa € preciso
prosseguir”. 1% J& o préximo movimento proposto por nosso telogo jesuita é o salto
do Jesus histérico para o Cristo total (primeira realidade com quem se depara @
te6log@), uma articulacdo da continuidade da pratica de Jesus com o Espirito, com a
descontinuidade do salto de fé, que, por meio do prosseguimento de Jesus, provoca
uma verbalizacdo cristolégica ao declarar Jesus como o Cristo. ® Este caminho
I6gico da cristologia proposta por Jon Sobrino (um trajeto cronoldgico) tem o
seguimento de Jesus como um principio epistemologico, que se inicia com: (a) a
missdo/pratica de Jesus em favor do reino de Deus; (b) a pergunta pela pessoa de
Jesus; (c) e a confissdo de sua realidade salvifica e decisiva, a fé em Cristo. **°

Ao seguir por este caminho, Sobrino resgata que as cristologias da libertagédo
latino-americanas, ao “teologizar Jesus historizando-0” como nos evangelhos no Novo
Testamento, mostram-se como cristologias narrativas. ! Além disto, ao se aproximar
desta abordagem, assume-se os limites de ndo se ter acesso a um Jesus historico (“Jesus-
Jesus”), mas apenas um Jesus historizado, como narrativas teoldgicas ja interpretadas,
que permitem ter acesso a “estrutura fundamental da vida de Jesus”. 12 Ao seguir este
caminho, a cristologia da libertacdo apresentada por nosso autor mostra-se como uma
cristologia “evangélica”, pois utiliza criticamente o Jesus histérico e também porque

busca o “evangélico” da cristologia: Jesus é visto como boa-noticia e € boa-noticia a

7 SOBRINO, 1996. p. 83.

1% SOBRINO, 1996. p. 87. Este método assumido pela cristologia latino-americana da libertacdo é
criticado por Jacques Dupuis. Para este autor, ao se assumir a historicidade de Jesus e 0 seu projeto de
libertacdo, corre-se o risco de ndo se professar claramente Jesus como Filho de Deus (DUPUIS, 1999 (b).
p. 41-43). A indagacdes como estas, Jon Sobrino responde: “a objecdo € séria, mas ndo faz justica a
realidade [...]; prosseguir a préatica de Jesus é o que faz aprofundar sua fé em Jesus e, em casos de crise de
fé, é inclusive o que pode reconcilia-los com Jesus” (SOBRINO, 1996. p. 86).

109 SOBRINO, 1996. p. 89.

119 SOBRINO, 1996. p. 89-90.

11 SOBRINO, 1996. p. 97.

112 SOBRINO, 1996. p. 97.
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partir das comunidades e para as comunidades. *** Com isto, ndo se trata de refletir

diretamente sobre o Cristo-em-si-mesmo, mas a partir dele.

JACQUES DUPUIS: UMA ABORDAGEM INTEGRAL DA CRISTOLOGIA

O ponto de partida metodoldgico

Ao iniciar o seu livro sobre a Introducéo a Cristologia, Jacques Dupuis parte
de uma questdo presente nos evangelhos de Mateus (16.15) e de Marcos (8.29). E uma
fala de Jesus: “E v6s, quem dizeis que eu sou?”. ** Esta pergunta é central na
construcdo de discursos cristoldgicos. E uma indagacdo fundamental que continua
reverberando em outras producdes e reflexdes sobre Jesus Cristo. A inquietacdo deve-
se por se compreender a cristologia como algo sempre aberto e como uma tentativa.
Ao ser assim, esta indaga¢do levantada no texto biblico é o problema que busca ser
respondido em nossa empreitada hermenéutica. E uma pergunta continua que coloca
as afirmacdes cristologicas na instabilidade de uma ndo absolutizacdo discursiva.
Neste sentido, a questdo apresentada é retomada por Dupuis e mostra-se como
fundamental para se compreender a constru¢cdo de uma cristologia pluralista da
libertacdo. Para responder a pergunta daqueles evangelhos, com a tentativa de uma
abordagem integral dos estudos cristologicos, € necessario apresentar o caminho
metodoldgico, a porta de entrada que este tedlogo belga opta por seguir.

Para iniciar, nosso autor se afasta dos métodos genético e dogmatico — o
primeiro inicia com os dados biblicos e 0 segundo com os enunciados dogmaticos —
pois ambos se encontram como métodos dedutivos (especulativos): “partem de uma
doutrina para aplica-la a realidade, mas, frequentemente, sem conseguir ligacdo com a
existéncia real, concreta”. *° Essas criticas realizadas por nosso autor o levam a se
aproximar de outros caminhos para se compreender o mistério cristolégico. E
necessaria uma reviravolta, com a aproximagdo do meétodo indutivo. Conforme
Dupuis, este caminho teolégico toma “como ponto de partida a realidade
experimentada atualmente, com todos os problemas que dela surgem, para procurar, a
luz da mensagem revelada e mediante a reflexdo teologica, uma solugéo cristd aqueles

problemas”. 116 £ um método, portanto, que se desenvolve a partir da realidade vivida

13 SOBRINO, 1996. p. 99.

14 DUPUIS, Jacques. Introdugéo & Cristologia. S&o Paulo: Loyola, 1999 (b). p. 7.

15 DUPUIS, 1999 (b). p. 16.

16 DyUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso. Sdo Paulo: Paulinas, 1999 (a).
p. 31.
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em correlagéo critica fundamental com a experiéncia cristd da revelacdo. Porém, como
0 proprio Dupuis sinaliza, a transicdo de um método dedutivo para um método
indutivo suscita a questdo do “problema hermenéutico”. Ou, como perguntou o autor
belga, “numa palavra: é correto dos dados chegar ao contexto ou vice-versa?”. **' A
questdo levantada suscita a pergunta se é possivel um caminho unilateral e estanque
como inicio cristolégico ou se outra via além destas € necessaria. Como sintetiza
Jacques Dupuis, hé& problemas em ambos 0s caminhos tomados separadamente:

0 procedimento dedutivo, embora em si mesmo legitimo, possui
limites intrinsecos: baseia-se em principios e, por isso, corre o risco de
permanecer abstrato, de ndo encontrar a realidade concreta das outras
tradigbes religiosas. Do mesmo modo, também o procedimento
indutivo baseado na praxis do dialogo, tem os seus limites. Seja por
ineficiéncia, seja por indecisdo, também ele pode falhar em seu
objetivo, que é o discurso teoldgico que se harmonize com o dado
cristao. '8

Uma resposta possivel a esta questdo vem do chamado “circulo hermenéutico”
ou “triAngulo hermenéutico”, como prefere Jacques Dupuis. Neste caminho, assume-
se que a teologia é um processo interpretativo. Com isto, como apontou o te6logo
Claude Geffré, o objetivo do fazer teoldogico “ndo é uma série de enunciados
dogmaticos cuja compreensdao estou buscando, mas é o conjunto dos textos
compreendidos no campo hermenéutico aberto pela revelagdo”. **° Sendo desta forma,
0 processo hermenéutico se aproxima da escritura biblica (norma normans na vivéncia
do cristianismo), da tradicdo com quem dialogamos com um olhar critico (as
memodrias cristas) e da nossa experiéncia historica de hoje. *° E um movimento que
reafirma a pluralidade teoldgica e combina perspectivas metodolégicas. *#*

Jacques Dupuis, relacionado a estas compreensdes sobre hermenéutica,

constroi 0 seu meétodo numa combinacdo entre o caminho indutivo e o dedutivo.

1 DyUPUIS, 1999 (b). p. 17.

18 DUPUIS, 1999 (a). p. 34.

19 GEFFRE, Claude. Crer e interpretar: a virada hermenéutica da teologia. Petrépolis: Vozes, 2004.p.
38.

120 GEFFRE, 2004. p. 52.

121 Em relagéo a este procedimento, Geffré e Dupuis ndo estdo sozinhos. Roger Haight, por exemplo,
também enfatiza a necessidade da reinterpretacdo que articula a0 mesmo tempo continuidade e
descontinuidade na revelacdo cristd: “a reinterpretagcdo € uma necessidade historica, e a propria
repeticdo é reinterpretagcdo. Os simbolos tradicionais necessariamente modificam seus significados a
proporc¢do que a comunidade avanca ao longo da histdria. Essa necessidade historica impde a exigéncia
moral de que a tarefa de reinterpretacéo seja apropriada de maneira consciente, reflexiva e critica. Para
o teologo cristao, entretanto, isso suscita a questao da possibilidade de uma nova interpretacdo que seja
a um so6 tempo diferente da revelag@o original e, no entanto, fiel a ela” (HAIGHT, Roger. Dindmica da
teologia. S&o Paulo: Paulinas, 2004. p. 197).



40

Como afirma, baseando-se também em Paul Knitter: “seu movimento reciproco [entre
métodos] asseguraria o encontro indispensavel entre o dado da fé e a realidade viva do
pluralismo religioso”, sua provocagdo principal. ' O caminho de profunda
articulacdo entre espacos e combinacdes teoldgicas compde o movimento deste
tedlogo jesuita, algo que ja sinalizei em outro momento: “a produgdo teologica de
Jacques Dupuis — situando-se nos limites fronteirigos [...] traz novas perspectivas a
Teologia Cristé das Religides, acontecendo colada ao cotidiano, em que se relacionam
e se ligam mundos vividos em seus movimentos de fé e espiritualidade; e
permanecendo além de modelos fixos de hermenéutica do pluralismo religioso”. 123
Com este caminho articulador, Dupuis aponta a necessidade de uma cristologia e de
uma teologia cristd do pluralismo religioso (re)construidas na interagdo do “tridngulo
hermenéutico”, entre texto (a memoria cristd), o contexto em que vivemos € o
intérprete (a comunidade eclesial). Neste sentido, 0 contexto age sobre a comunidade
eclesial levantando questdes especificas; mas também influencia a compreensdo de fé
com a qual a comunidade 1é esta memoria cristd; e, por fim, este Gltimo age sobre a
comunidade, cuja leitura da meméria/texto implicara numa préaxis. *2*

Em sintese, como nos aponta Gerard Hall, Jacques Dupuis, em seu movimento,
“esta, entdo, em débito com a teologia hermenéutica de correlacdo mdtua e critica,
bem como a insisténcia anselmiana que a teologia nasce da fé crista”. 1220 que nos
interessa agora ¢ perguntar quais implicagdes este método articulado e este “tridngulo
hermenéutico” trazem para a teologia cristd do pluralismo religioso. Com estas
marcas, 0 nosso tedlogo traz algumas consideragdes metodoldgicas sobre a teologia
cristd do pluralismo religioso. Ao propor uma articulacdo entre o0 método indutivo e o
método dedutivo, assume-se a necessidade de se iniciar o fazer teol6gico com a praxis
do dialogo inter-religioso entre as varias tradi¢fes, levando a sério a experiéncia viva
das pessoas em seus trajetos religiosos (numa analogia — realizada por Dupuis - ao
método das teologias da libertacdo); mas também torna-se necessario correlacionar
estas vivéncias com uma andlise critica da memoria cristd, incluindo o texto biblico e

a sua interpretacdo ao longo da historia, ao procurar o que declaragdes oficiais da

122 DUPUIS, 1999 (a). p. 35.

12 RIBEIRO, Claudio de Oliveira & SOUZA, Daniel Santos. Teologia das religiées em foco: um guia
para visionarios. Sdo Paulo: Paulinas, 2012. p. 110.

24 pypUIs, 1999 (a). p. 33.

% HALL, Gerard. Jacques Dupuis’ Christian Theology of Religious Pluralism. Pacifica. Volume 15, n 1.
Fevereiro de 2002. p. 38. Traducdo livre. Sobre as anota¢Bes de Jacques Dupuis sobre Santo Anselmo,
conferir especificamente: DUPUIS, 1999 (b). p. 16.
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13

Igreja tém a dizer sobre as outras religides, ndo se colocando a fé cristd “entre
parénteses”, mas assumindo-a no espaco concreto do didlogo. *® E o constante
confronto hermenéutico, que se dad na comunidade eclesial, entre a experiéncia do
encontro dialogal com outras religides e os dados da fé cristd. E um movimento que
parte, portanto, do dialogo inter-religioso para uma teologia cristd do pluralismo
religioso, numa interacéo circular entre teoria-pratica, a praxis do dialogo. **’

Ao valorizar seriamente este caminho metodoldgico, € necesséria uma
compreensdo do pluralismo religioso ndo apenas como mais um tema da reflexédo
teoldgica. A proposta de Jacques Dupuis € mais interessante ao propor que a teologia
cristd do pluralismo religioso necessita ser vista “como um novo modo de se fazer
teologia em um contexto inter-religioso: um novo método para se fazer teologia em
uma situacdo de pluralismo religioso”, um processo semelhante e paralelo com as

teologias da libertagdo. 2

Esta “teologia hermenéutica inter-religiosa” ¢ um convite
para alargar — como apontei nas palavras iniciais deste trabalho — o horizonte
metodoldgico de nosso fazer teoldgico, sinalizando — conforme Dupuis —uma
descoberta mais profunda das “dimensdes cdésmicas do mistério de Deus, de Jesus
Cristo ¢ do Espirito Santo”. *** E um novo modo de elaborar discursos e imaginarios
sobre Jesus Cristo que deve nos interpelar para a compreensdo do mistério da vida,
que envolve as complexidades de nossa experiéncia de fé e de quem somos. Ao ser
um novo modo de dizer-cristoldgico é necessario estabelecer o problema inquietante.
A problematica que guiara este percurso é apresentada pelo proprio Jacques Dupuis:

A tarefa da teologia nesse contexto consiste em perguntar se 0
pluralismo religioso, que caracteriza 0 nosso mundo presente, pode ter
ou nao um significado positivo no unico plano salvifico de Deus para

126 DUPUIS, 1999 (a). p. 34-36. Jacques Dupuis é resistente com a “dupla pertenca” religiosa. Em
repetidos momentos do seu livro, este didlogo ¢ retomando. Para o nosso autor: “cada fé religiosa ¢ um
todo indivisivel e requer uma adesdo total da pessoa” (DUPUIS, 1999 (a). p. 518). Nesta compreensao,
Dupuis ndo nega a existéncia de pessoas que vivam a “dupla pertenga”, o que “seria contradizer a
experiéncia”, mas propde que esta interagdo acontega a partir do discernimento entre os elementos que
sdo contraditorios entre vivéncias de fé e os elementos que provocam o enriquecimento matuo (DUPUIS,
1999 (a). p. 519).

127 para uma pesquisa sobre o tema do dialogo inter-religioso em Jacques Dupuis, especificamente,
conferir o textos de Irene Martins Capello, que desenvolve estas reflexdes relacionado-as com o processo
pedagdgico (CAPELLO, Irene Martins. O desafio do didlogo inter-religioso no pensamento de Jacques
Dupuis. Bauru: EDUSC, 2005).

122 DUPUIS, 1999 (a). p. 36. Dentre as novidades apresentadas por Jacques Dupuis ha a énfase dada ao
desafio das teologias cristds para um “salto de qualidade”. Para tanto, como retoma Faustino Teixeira a
partir de nosso autor de referéncia, “faz-se necessaria uma real metandia teol6gica, que propicie um triplo
mecanismo de purificagdo: da memoria, da linguagem e do entendimento teologico” (TEIXEIRA,
Faustino. O pluralismo religioso como novo paradigma para as religifes. In: Concilium. Teologia do
Pluralismo Religioso: o Paradigma Emergente. Petropolis: VVozes, n. 319, 2007/1. p. 27).

129 pUPUIS, 1999 (a). p. 36.
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a humanidade. Ou seja, se a fé cristd em Jesus Cristo, salvador
universal da humanidade, é compativel com a afirmacéo de um papel
positivo de outras tradi¢Ges religiosas no mistério da salvacao de seus
seguidores. ™

O trabalho de nosso te6logo belga é construido, portanto, interpelando-se com
esta problematica no caminho metodoldgico escolhido. Nas partes seguintes deste
capitulo, a intencdo é mostrar os desdobramentos desta problematica e metodologias
apresentadas a partir das obras do autor publicadas em portugués, principalmente. O
movimento gque se segue — em revisao e reconstrucdo da teologia de Jacques Dupuis -
procura articular um fazer teoldgico que parta da experiéncia viva das pessoas com a
analise critica da memdria e tradigdo cristd. Um movimento que segue em certo
sentido a estrutura do principal livro do autor publicado em portugués: Rumo a uma
teologia crista do pluralismo religioso. Conforme Gerard Hall, este texto segue uma
“estrutura bastante tradicional” dividida em duas partes: a primeira, num trabalho
histdrico e sistematico, o te6logo apresenta uma visao positiva da historia doutrinaria,
especialmente do mundo catdlico romano (implicac6es biblicas, dos pais da Igreja e
reflexos conciliares), que trazem um tom mais “dedutivo” ao seu trabalho; j& a
segunda parte, marcada por um trabalho orgénico e tematico, com um tom mais
“indutivo”, tenta-se apresentar uma compreensdo da salvagdo que é ao mesmo tempo
fiel ao papel constitutivo e Unico de Jesus Cristo e ao reconhecimento da pluralidade
genuina de caminhos religiosos, de acordo com o plano divino. **! Nos passos que se
seguem, estas consideracfes mostram-se presentes, articulando a concretude do

cotidiano inter-religioso com a tradi¢&o crista, na busca por uma cristologia integral.

Uma teologia articulada a partir do contexto asiatico

Ao seguir o estrado da articulacdo metodologica apresentada anteriormente, a
proxima parte desta reflexdo nos coloca mais préximo das vivéncias de Jacques
Dupuis. E o desafio de ouvir relatos de suas caminhadas inter-religiosas, seus
encontros e as implicacGes destas experiéncias fronteiricas em seu modo de fazer
teologia. Esta aproximacdo ndo quer compreender a relacdo entre dialogo inter-
religioso e teologia cristd do pluralismo religioso de forma causal, em que um

implicaria na realizagdo do outro como dois polos separados. Nesta interpretacdo, o

130 DUPUIS, Jacques. O Cristianismo e as religides: do desencontro ao encontro. Sdo Paulo: Loyola,
2004. p. 14.
BLHALL, 2002. p. 39.
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dialogo seria um passo primeiro, ausente de labor teolégico mais depurado, e a
teologia cristd do pluralismo religioso ja seria uma reflexdo sobre esta experiéncia
vivenciada de maneira privilegiada. Um caminho como este poderia resultar na
instrumentalizacdo da experiéncia do didlogo entre a fé cristd e outras espiritualidades.
Ou ainda: uma cisdo simploria entre teoria e pratica, ou entre teologia e dialogo, que
resulta numa compreensdo binéaria da realidade do pluralismo religioso. E preciso
continuar esta logica dicotdmica do ou-ou? Os desdobramentos desta questdo e desta
compreensdo articulada serdo ampliados no decorrer deste capitulo. Por agora, é
necessario retomar a saida proposta pelo tedlogo belga. A experiéncia do fazer
teoldgico ensaiado em sua trajetoria - diferente de uma instrumentalizacdo ou de uma
cisdo binéria - “conserva uma atitude dialogica em cada estagio de sua reflexdo: é
reflexdo teoldgica sobre o didlogo e no didlogo. E teologia dialdgica inter-
religiosa”.**> Aqui reside uma base importante nas reflexdes de Jacques Dupuis, que
desembocara na construcdo de uma cristologia pluralista da libertag&o.

Para compreender os trajetos de nosso autor, a sua “peregrinacdo em missao”,
uma realidade pode ser uma janela importante para se construir interpretacdes: a
vivéncia na fronteira. Assim € a producdo teoldgica e a vida de Jacques Dupuis.
Nascido na Bélgica, na cidade de Charleroi (1923) e filho de uma familia cat6lica,
Dupuis logo caminha rumo a vida religiosa entre 0s jesuitas. Mas em sua juventude
decide se lancar por outras andancas: escolhe ser missionario na india. Em 1948 toma
este rumo e faz do outro pais a sua casa e o terreno em que a sua vida se erige por 36
anos. O tedlogo belga viveu a india, em sua acolhida e acompanhamento de monges
tibetanos; em seu respeito, aprendizado e dialogo com as tradicBes religiosas e
culturas locais, em sua aproximacao e compaixdo a causa dos povos desta terra. O
jovem europeu se depara com a face e com o0 jeito de outra gente, com outras
espiritualidades, outras palavras sagradas, outros povos, outras historias.

Na relacdo com as experiéncias religiosas e a cultura indiana, Dupuis constrdi a
sua producdo teoldgica guiado pela preocupacdo desafiante da relagdo de Jesus Cristo
com as outras religides. No movimento missionario de saida de seus limites e
identidades fixas, situacOes das encruzilhadas interculturais, Dupuis produz, escreve
artigos, livros, organiza revistas, profere palestras, da aulas em Universidades — como

a Universidade Gregoriana e Instituto de Estudos Religiosos de Nova Délhi -

132 pUPUIS, 2004. p. 29.
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assessora bispos na India e organismos ecuménicos, como o Conselho Mundial de
Igrejas (CMI), e também silencia-se e escuta outra fé. Dupuis elabora, assim, uma
teologia ndmade, que sinaliza a sua vontade incessante em se aproximar de outras
experiéncias de fé e beber de suas fontes, numa atividade de humildade, dialogo e
encontro com o sentido maior da vida. E isto implica em refletir criticamente sobre a
memoria cristd e sobre os desdobramentos destas interpretacdes para a missdo e para a
teologia. Como ele mesmo escreve no artigo My Pilgrimage in Mission:

Desde o inicio da minha vida na india, eu estava determinado a
aprofundar a minha familiaridade com o patrimdnio religioso do pais
e, mais tarde, como um estudante de teologia, a dar uma atencéo
especial ao problema da relacdo entre a fé cristd e as outras tradicdes
religiosas do mundo. Como o cristianismo poderia ter um sentido de
missdo universal para o mundo inteiro, sem desvalorizar e
menosprezar a importancia das outras crengas religiosas para seus
adeptos? Minha vocagdo de tedlogo das religides e do pluralismo
religioso ja estava vindo a tona. **

Como sintese, o caminho do imigrante Dupuis foi construido na paix&o pelo
encontro, pelo compromisso com um Deus que é graca e mistério, pelo embate diante
das identidades absolutas e excludentes e pelo incessante sonho da construcdo de uma
teologia que esteja sempre a caminho, nunca fechada e estatica, mas em constante
movimento. Porém, passos como estes trazem profundas implicagcdes em sua trajetéria
pessoal. E o que sinalizou Faustino Teixeira: “na mesma linha da aporia presente na
trajetoria de tantos misticos, sua generosa e terna abertura aos outros atraiu as severas
reservas dos guardides da identidade”. *** Reservas que foram sinalizadas em dois
modos distintos: a transferéncia da India para Roma e a Notificacio recebida em 2001.

Em relacdo a primeira, sua transferéncia para Roma, Jacques Dupuis escreveu:
“0 trabalho na India foi interrompido com a slbita transferéncia em 1984 para a
Universidade Gregoriana de Roma [...]. Eu nunca tinha desejado ou mesmo previsto a
possibilidade de deixar a india, onde eu tinha vindo para viver, para trabalhar e para

morrer”. **> A explicacdo para a transferéncia seria a possibilidade de uma maior

133 DUPUIS, Jacques. My Pilgrimage in Mission. International Bulletin of Missionary Research. Volume
27,n. 4.2003. p. 169. Traducdo livre.

3% TEIXEIRA, Faustino. Uma teologia de amor ao pluralismo religioso. Em SOARES, Afonso Maria
Ligorio (org.) Dialogando com Jacques Dupuis. Sdo Paulo: Paulinas, 2008. p. 200.

135 DUPUIS, 2003. p. 169. Apesar da transicdo, Jacques Dupuis encontrou algo de positivo em Roma.
Como ele mesmo escreve: “o publico muito maior que eu encontrei em Roma para meus cursos sobre
religiGes e sobre cristologia também foi um poderoso incentivo para tentar corresponder as expectativas
que os alunos foram colocando em mim. O carater cosmopolita da plateia, que sempre incluiu um grande
nimero de nacionalidades, foi outra fonte de inspiracdo. Deu-me a sensacéo de que 0 que eu conseguiria
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contribuicao da teologia de Dupuis “no contexto universal da universidade romana”.
Aqui, parece ser sintomética a relacdo feita pelos superiores de Dupuis entre a
universalidade e o pensamento teoldgico da catedra de Roma. Um pensamento
construido nas margens precisava ser “incluido” na centralidade do pensar teologico
hegemonico. Uma ldgica colonial de inclusdo que parece ser uma chave interpretativa
para se compreender a segunda reserva dos “guardides da identidade” em relacdo ao
nosso tedlogo: a Notificacdo pela Congregacdo para a Doutrina da Fé (2001), que
reconheceu as suas ideias como capazes de “emergir algumas ambiguidades e
dificuldades sobre pontos doutrinais de grande relevo”. **® O processo de notificacio
foi extremamente dificil para Jacques Dupuis, um misto de siléncios, idas e vindas de
perguntas, respostas e rascunhos de notificagdes. Como afirmou o nosso tedlogo:
“aceitei assinar a notificacdo ndo porque teria mudado de opinido, sendo por um
motivo humano. Era a Unica maneira de poder continuar com a minha pesquisa
teologica. Também estava disposto a mostrar a minha lealdade & Igreja”. ¥

O modo de fazer teologia de Jacques Dupuis traz implicacOes concretas para a
sua trajetoria. Uma vida que articula contrariedades e sinaliza um profundo amor a fé
e & tradicdo da Igreja (ICAR). **® Uma relagéo profunda entre a experiéncia viva das
pessoas com as quais se relacionou no contexto asiatico em suas diferentes vivéncias
religiosas. De fato, para a teologia de Dupuis, a experiéncia como missionario na
india foi um ponto marcante e transformador de sua trajetoria. Ou como o autor
afirmou: “a maior graca que recebi de Deus, tanto quanto a minha vocagdo como
tedlogo e professor”. ** Uma marca que o0 acompanha e o influencia em seu modo de
construir discursos/imagens sobre Jesus Cristo. Tanto que para se compreender ainda
mais o0 seu método teoldgico — como também a Notificacdo da Congregacao para a
Doutrina da Fé — é necessario se aproximar de uma chave interpretativa: o0 modo de

fazer teologia no contexto asiatico, algo que iluminara a teologia de Jacques Dupuis.

transmitir poderia se espalhar para todos os continentes e assim ser multiplicado”. (DUPUIS, 2003. p.
170).

1% CONGREGACAO PARA A DOUTRINA DA FE (CDF). Notificagdo a propésito do livro de Jacques
Dupuis: Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso. Em SOARES, Afonso Maria Ligério (org.)
Dialogando com Jacques Dupuis. S&o Paulo: Paulinas, 2008. p. 204. Para ampliar este debate sobre as
oposicdes teoldgicas a reflexdo de Dupuis, no contexto do magistério e da teologia catélica, cf. o segundo
capitulo da dissertacdo de BEBBER, Rogério Santos. Pluralismo religioso em questdo: a teologia de
Jacques Dupuis e suas repercussfes. Dissertacdo de Mestrado em Ciéncia da Religido —Universidade
Federal de Juiz de Fora, Instituto de Ciéncias Humanas, Juiz de Fora, 2012. p. 92-123.

37 Conferir a entrevista realizada com Jacques Dupuis, disponivel em www.iglesiaviva.org/n208-2.htm.
138 A sigla ICAR refere-se & Igreja Catdlica Apostélica Romana.

139 DUPUIS, 2003. p. 169.
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Uma primeira marca do modo de fazer teologia a partir deste contexto ja €
revelada na introducgéo de sua obra Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso,
em que, se baseando em Aloysius Pieres, Jacques Dupuis propde uma combinagdo e
unido entre a praxis da libertacdo e do didlogo inter-religioso. Um projeto que busca o
dialogo e a conversacdo entre pessoas cristds e seguidor@s de outras religies numa
cooperacdo por uma préxis de libertacdo. Este projeto hibrido implica, todavia, numa
“critica das proprias religides, porque estas podem conter elementos que militam no
campo contréario a libertacéo integral de todas as pessoas, ou podem ser manipuladas em
favor da conservacio de estruturas injustas”. **° E uma interacéo critica que se da a
partir de um sinal dos tempos bem especifico: a pobreza de grande parcela da populagédo
asiatica e a pluralidade de tradi¢des religiosas. Ao ser assim, esta perspectiva colabora
com a nao absolutizacdo das religides, reconhecendo a ambiguidade e lutas de poder
que perpassam as experiéncias religiosas. Em realidades como estas em que o tedlogo
belga estava inserido, o critério basico para se interpretar a vivéncia de fé é a “ndo-
pessoa”. ! E a partir desta exterioridade que se desestabiliza discursos e praticas
teoldgicas. Com estas considerac@es, portanto, hd uma primeira marca do modo de fazer
teologia de Jacques Dupuis que precisa ser especificada em nossos didlogos em relacdo
ao método: a hibridizacdo entre o engajamento em prol da justica e a possibilidade e
realidade da vivéncia inter-religiosa, a partir da “ndo-pessoa” e dos “nado-povos”.

Relacionado a esta combinacdo — numa segunda consideracdo deste modo de
pensar asiatico — ha também a necessidade da superacdo das categorias ocidentais no
fazer teolégico. Como se sabe, ha um caminho ‘classico’ entre as posigdes da teologia
cristd das religides, com paradigmas estabelecidos em trés grupos: exclusivista
(eclesiocéntrico), inclusivista (cristocéntrico), pluralista (teocéntrico).
Resumidamente, o paradigma exclusivista, no ambito cristdo, considera Jesus Cristo e

a Igreja como caminhos necessarios para a salvacdo. Como maxima: “fora da igreja

10 DUPUIS, 1999 (a). p. 38. E importante salientar que: quando me refiro ao método de se fazer teologia
no contexto asiatico, reconhego a pluralidade e a diversidade deste continente. Ndo quero cometer, aqui, 0
problema que é apresentado por Edward Said: a representacdo do oriente ou a sua invencao a partir das
préprias categorias ocidentais (Cf. SAID, Edward. Orientalismo: o oriente como invengdo do ocidente.
S&o Paulo: Companhia das Letras, 2007). HA uma diversidade interna no continente asiatico, diversos
contextos, povos, linguas e modos de se construir discursos, como o0s teoldgicos. Referindo-se,
especificamente a Jacques Dupuis, a sua influéncia acontece na India e em cidades como Calcuta,
Kurseong e Nova Delhi. A realidade é mais especifica que uma abrangéncia geral, utilizada aqui com fins
didaticos. Para conhecer as diferencas entre os proprios tedlogos “asiaticos” como: Jacques Dupuis,
Aloysius Pieres e Choan-Seng Song, Cf. PHAN, Peter. Jacques Dupuis and Asian Theologies of
Religious Pluralism. Em KENDALL, Daniel & O'COLLINS, Gerald (orgs.). In Many and Diverse Ways:
in honor of Jacques Dupuis. New York: Orbis Books, 2003. p. 76-81. Tradugdo livre.

¥ DUPUIS, 1999 (b). p. 20.
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ndo ha salvagdo”. Mas ndo se encerra ai. As diversas religides podem se comportar
mediante este modelo. E reafirmagdo da religido como a religido verdadeira ou
também de uma determinada teologia como a Unica. Compreende-se que apenas 0
modo de se viver nesta religido é o meio de salvacdo. Outro caminho tanto nas
religides quanto na teologia é o paradigma inclusivista, em que ja existe 0
reconhecimento de outras religides e de teologias, mas compreendidas a partir de uma
“superioridade includente”, numa relagdo assimétrica. No &mbito cristdo, apesar de
admitir o valor das outras religifes, elas se mostram como media¢6es de salvagédo para
0s seus membros, possiveis “cristdos anOnimos”, numa preparagdo para O encontro
com Cristo. Pois aqui, considera-se Jesus Cristo como caminho de salvacdo para
todos, ainda que implicitamente. O terceiro paradigma destas categorias apresentadas
é o pluralista, aquele que reconhece as outras tradices religiosas como legitimas e
auténomas no processo de salvacdo. No ambito cristdo, rompe-se com as ideias da
costitutividade salvifica de Jesus Cristo e a retirada de Cristo do centro do sistema
solar religioso, colocando em seu lugar a Realidade Ultima (o Real). Assim, Jesus é 0
caminho para os cristdos, enquanto para 0s outros o caminho € a sua propria tradicéo,
sem grandes preocupaces com autocriticas, revisdes e mudancas. **?

Para Jacques Dupuis, este modo de pensar majoritariamente ocidental ndo ajuda
na resolucdo do problema da compreensdo do pluralismo religioso. A principal
preocupacdo é que estas mudancas de paradigmas, por onde tem girado boa parte dos
dialogos e debates, “implique uma modalidade de contradicao que procede por aut-aut
[ou-ou], bem pouco proépria da estrutura mental oriental, que pensa em termos de et-et
[e-e]”. ** Neste sentido, torna-se necessario — para uma compreensdo néo binaria,
dicotbmica e marcada pela convergéncia e unidade de perspectivas — o0 abandono
destas categorias da “teologia da religido do patriarcado ocidental” (Aloysius Pieris).
E necessaria, portanto, uma articulagdo e-e que se coloque além das posicdes
estanques de um inclusivismo e de um pluralismo. Ou ainda: que se cologue entre
propostas que caminhem pelo absolutismo e relativismo. E uma saida da dualidade
para a proposta de integracdo. Seguindo esta proposta, a saida de Dupuis neste modo
de fazer teologia no contexto asiatico € a articulacdo. Ou melhor: uma produgédo na

regido fronteirica, o chamado pluralismo inclusivo (cristocentrismo teocéntrico). Este

142 Uma sintese destes paradigmas é encontrada de maneira didatica e relacionada com cada autor(a), em:
TEIXEIRA, Faustino. Teologia e Pluralismo religioso. Sdo Bernardo do Campo: NhandutiEditora, 2012.
3 DuUPUIS, 1999 (a) p. 277.
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novo modelo reconhece e acolhe o pluralismo de principio, entendido como realidade
e vontade de Deus para que Ele se revele através da diversidade de culturas e
religides; reconhecendo a unicidade de Jesus Cristo como revelagdo do amor de Deus
para com a criagdo ¢ a humanidade e o “valor intrinseco” das outras religides,
enquanto vias misteriosas de salvagdo. *** Uma articulacéo entre as visdes pluralistas e
inclusivistas, que serd mais bem abordada posteriormente nesta pesquisa.

Relacionado a articulacdo entre vivéncia inter-religiosa e engajamento pela
libertacdo e efetivacdo da justica e um caminhar para além das categorias
hegemonicas, Dupuis traz outra marca importante em dialogo com pensadores do
mundo ocidental. Em um fazer teolégico como 0 nosso autor propde, torna-se
necessario que a vivéncia do didlogo inter-religioso aconteca na assimetria,
estabelecida nas diferencas entre @s participantes. Nesta pluralidade se instituira uma
comunidade, um espago de encontro da fé. Além disto, como saidas do “atual
impasse” entre paradigmas da teologia cristd do pluralismo religioso, Dupuis
apresenta: (1) reconhecer honestamente que comunidades religiosas diferentes
propdem de fato objetivos diferentes para a vida humana; e (2) admitir a legitimidade
destas pretensbes do ponto vista das experiéncias religiosas que possuem. Por isto -
conforme 0 nosso tedlogo - é normal e legitimo que a teologia cristd interprete 0s
outros objetivos nos termos de sua compreensdao e perspectivas, mas é igualmente
normal também que a interpretacdo seja realizada por outras vivéncias de fé a partir
das suas proprias compreensdes. *° A questio ¢ “em nenhum momento, uma
interpretacdo deve se tornar exclusiva da outra”. **® E fundamental o dialogo entre
abordagens, mas sem fusdes entre linguagens religiosas e mundos simbdlicos.

Neste modo de fazer teologia a partir do contexto asidtico, com estas
implicacOes apresentadas, reside a maior tensdo entre as reflexdes de Dupuis e a
Congregacdo para a Doutrina da Fé. Embora existam diferengas nas perspectivas de
tedlog@s asiaticos, algo de fundamental importancia, ha semelhangas que
incomodam. Nesta tensdo entre Roma e Asia, entre 0 magistério central da Igreja
(ICAR) e as assembleias episcopais asiaticas, ha uma pergunta marcante feita pelo
préprio Dupuis que ajuda na compreensdo da ideia que apresento neste capitulo:

E ndo é acaso a realidade vivida do continuo encontro entre o
cristianismo e as outras tradicGes religiosas que explica o fato inegével

1 RIBEIRO & SOUZA, 2012. p. 110.
¥ DUPUIS, 1999 (a). p. 281.
16 DUPUIS, 1999 (a). p. 281.



49

de os documentos publicados pelas assembleias episcopais asiaticas
testificarem uma atitude claramente mais aberta e positiva [em relacdo
as outras religibes] do que a que habitualmente se encontra nos
documentos do magistério central da Igreja? **’

Na compreensdo de Dupuis, importa para a reflexdo teoldgica ndo uma fala a
partir da distancia, um discurso sobre as vivéncias religiosas e experiéncias culturais
das outras pessoas. Ao contrario: € preciso 0 encontro cotidiano e o didlogo que
valorize a experiéncia viva das pessoas em sua realidade e contexto. N&o ha, portanto,
uma fala universal que é capaz de abordar e estabelecer os discursos sobre
determinados espacos. Esta parece ser uma importante critica feita por Dupuis aos
documentos e as compreensdes do magistério central da Igreja (ICAR). E aqui reside a
questdo. Ndo ha na cristologia de nosso autor uma renovacao radical em relacdo a uma
teologia hegemodnica na Curia Romana, como mostra Pim Valkenberg: “Dupuis
admite que a realidade escatoldgica do reino de Deus é maior que a Igreja, mas a
singularidade de Jesus Cristo continua sendo a norma para uma teologia catélica das
religides, baseando-se na identidade de Jesus Cristo como filho de Deus”. 148 Uma
teologia que esta em acordo com o Concilio Vaticano Il. Onde reside o problema,
portanto, da sua notificacdo pela Congregacao para a Doutrina da Fé?

Uma possivel resposta é apresentada pelo proprio Pim Valkenberg. A grande
radicalidade do pensamento de nosso autor ndo € tanto a producao de sua cristologia,
mas a elaboracdo de uma teologia com uma “missdo reversa’. 149 para este autor, a
reflexdo de Jacques Dupuis nasce em sua relacdo com os povos da india. E fruto das
suas experiéncias e raizes no continente asiatico. O problema, aqui, esta na elaboracéo
de uma nova abordagem teoldgica que — a partir das comunidades da Asia —
influenciam e questionam o modelo eurocéntrico de se construir teologia que ainda é
bem presente em Roma. Em sua producdo, Dupuis se aproxima e bebe das teologias
da libertacdo em diversas partes do mundo, especialmente da Asia, mas também da
América Latina e Caribe. A chave de sua producgdo é, pois, 0 modo e o ponto de
partida do fazer teoldgico: a “colonia” que questiona a “metropole”, a igreja

contextual que se confronta com o magistério central da Igreja (ICAR). Assim, para

¥ DUPUIS, 2004. p. 28-29.

148 VALKENBERG, Pim. Jacques Dupuis as a Theologian with a reversed mission some remarks on his
controversial theology of religious pluralism. Em WIJSEN, Frans & NISSEN, Peter (orgs.). Mission is a
must: intercultural theology and mission of the church. Amsterdam — Nova York. Editions Rodopi. 2002.
p. 149. Tradugdo livre.

149 Cf. VALKENBERG, 2002.
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utilizar uma metafora do tedlogo latino-americano Diego Irarrazavel, a teologia
construida na Asia, que tanto influenciou Dupuis, parte “de baixo e de dentro”. **°

Com esta consideracdo, a teologia de Dupuis articulada no contexto asiatico é o
cerne do conflito com a Congregacdo para a Doutrina da Fé. Uma interpretacdo que
também é aceita seriamente por nosso teélogo, como afirma Edmund Chia:

Dupuis - que se identifica muito mais como um tedlogo asiatico -
suspeita que sua investigacdo por parte da CDF era muito
generalizada. Ele sente que os tedlogos asiaticos é que sdo a principal
preocupagéo e sua investigacdo pessoal era mais uma mensagem que
eles deveriam "parar de espalhar essas ideias de que a salvacdo é
possivel através de outras religides, ou que as outras religides também
podem ser destinatarios da revelagdo, etc”. **!

Estas consideracOes, atreladas com a articulagdo metodoldgica no bindmio
indutivo-dedutivo, a necessidade de uma “teologia dialogica inter-religiosa”
construida numa compreensdo hermenéutica imbricada na circularidade do contexto
vivido, da memoria cristd e da comunidade eclesial, trazem importantes
encaminhamentos para a construcao de discursos sobre Jesus Cristo. Além disto, todas
estas reflexdes sdo possiveis e acontecem a partir do terreno asiatico, especialmente o
contexto indiano, em que se hibridizou uma praxis de libertacdo (com a centralidade
do “magistério dos pobres”) com a praxis do dialogo inter-religioso, que acontecem
numa articulacdo (e-e) de vivéncias, com uma adesdo profunda a prépria fé e uma
abertura sincera a fé de outras pessoas, resultando em uma “fecundagdo cruzada” de
experiéncias religiosas e a transformacdo das proprias tradicdes. Isto implica

diretamente na elaborac&o de cristologias, como a de nosso tedlogo belga.

A busca por uma cristologia integral

Ao revisar/reconstruir o caminho metodoldgico da teologia de Jacques Dupuis,
0 momento que se segue nos leva para uma compreensdo mais apurada de algumas
afirmacdes cristoldgicas e de modos de se construir discursos/imagens sobre Jesus
Cristo a partir da vivéncia do didlogo inter-religioso, uma combinagdo importante.
Pois, como escreveu Peter Phan: “considerando que a abordagem dedutiva aceita

como n&o negociaveis certos principios e afirmacdes cristas (por exemplo, a filiacdo

130 Cf. IRARRAZAVAL, Diego. De Baixo e de Dentro: crencas latino-americanas. Sa0 Bernardo do
Campo: Nhanduti Editora, 2007.

151 CHIA, Edmund. Asian Theology of Religious Pluralism. Asian Christian Review. Vol. 1 n. 2, 2007. p.
68. Traducdo livre.
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ontologica entre Jesus e Deus); a abordagem indutiva testa o sentido e significado (e
ndo o valor de verdade) dessas afirmacdes no caldeirdo do dialogo inter-religioso”. **2
Com esta empreitada, para Dupuis, é necessario seguir passos na construcdo de uma
cristologia que assuma que “uma reivindicacdo bem ponderada da unicidade e
universalidade de Jesus Cristo deixa espago para uma teologia ‘aberta’ das religides e
do pluralismo religioso”. ** Para esta atividade, o te6logo belga apresenta algumas
reflexdes que se relacionam com o didlogo que estabeleci nas palavras iniciais deste
texto: ndo existe um unico discurso cristologico. Ha, todavia, uma pluralidade de
cristologias e tentativas de abordar e dizer o mistério de Jesus Cristo a partir de
problematicas especificas. Como escreve 0 nosso autor: “a teologia vista como
interpretacdo contextual sé pode ser local e diversificada [...]. Dai por que nenhuma
teologia contextual podera reivindicar relevincia universal”. > Nao se pode
absolutizar falas e discursos com a busca pela validade para todos os tempos e lugares.

O caminho escolhido por Dupuis é reconhecer a pluralidade de falas e imagens
cristoldgicas, construidas a partir de probleméaticas distintas e divergéncias
contextuais, e - a partir de uma articulacdo de vozes - elaborar uma “cristologia
integral”, em que se combinem aspectos complementares do mistério de Jesus Cristo,
como, por exemplo, uma integracdo entre uma cristologia funcional e uma cristologia
ontoldgica, entre a soteriologia e a cristologia, entre a cristologia e a antropologia.
Além disto, uma cristologia integral procura voltar a histéria humana de Jesus e
mostrar como o evento-Cristo é uma historia trinitaria, mas também, como a trindade
estd presente no mistério de Jesus Cristo, seguindo um movimento que vai de Jesus, 0
Cristo, até o Deus que nele se revela. **> A proposta de Dupuis segue, portanto, numa
reflexdo que se aproxima do Novo Testamento, dialoga criticamente com a tradi¢do da
Igreja, a partir de problematicas contextuais com o objetivo de se estabelecer uma
cristologia mais completa. Além disto, tem-se a intencdo de superar alguns perigos de
uma reflexdo dogmatica, que compreende uma continuidade linear entre Jesus
histérico e o Cristo da fé e que encobrem as suas descontinuidades, com uma
retomada acritica das escrituras sagradas do cristianismo e a absolutizacdo de
formulas dogmaticas. Conforme Dupuis, uma cristologia guiada por esta reflexdo

encobre trés distancias basicas: (1) entre o Jesus pre-pascal e o Cristo pascal; (2) a

152 PHAN, 2003.p. 81.

153 DUPUIS, 1999 (a). p. 389.
14 DUPUIS, 1999 (b). p. 20.
15 DUPUIS, 1999 (b). p. 24.



52

distancia entre Jesus Cristo e Deus; (3) a distancia entre a esperanga messianica no
Primeiro Testamento e 0 seu cumprimento na pessoa de Jesus Cristo. *°
Com esta problematica e com o objetivo de elaborar uma cristologia integral,
Dupuis aproxima-se de distintas perspectivas cristologicas, organizando-as em dois
grupos: abordagens biblicas e abordagens teolégicas. >’ O objetivo desta aproximacao
é escutar vozes distintas na elaboragdo de discursos/imagens de Jesus Cristo e a partir
das contribui¢des e debilidades apresentadas, ensaiar a “abordagem integral” tdo
buscada na empreitada de nosso tedlogo. Este movimento vem seguindo um principio
da teologia asidtica bem presente em nosso tedlogo: a superacdo de uma logica
dicotdbmica (ou-ou) para uma logica integradora e dialogal (e-e) e apresenta uma
articulacdo de diferencas que resulta em cinco principios de uma cristologia integral:
(1) O principio da tensdo dialética: a cristologia é construida na relacdo entre o0s
elementos de continuidade e descontinuidade do mistério cristologico, como, por
exemplo, a descontinuidade (“novidade total”) da revelagdo de Deus em Jesus e a
continuidade deste evento na histéria da salvagdo e da relagdo de Deus com a
humanidade, como também, a tensdo continuidade e descontinuidade entre a
cristologia do Jesus historico e da Igreja primitiva;
(2) O principio da totalidade: busca-se garantir uma cristologia equilibrada que
evite reducionismos e perspectivas unilaterais. Por isto, procura-se articular as
visBes complementares, por vezes opostas, numa tensdo que supera dualidades e
I6gicas binarias. Faz-se a distin¢cdo, mas se mantém a unidade. Como exemplo: a
combinacdo entre o Jesus histdrico e o Cristo da fé, entre a cristologia funcional
(as obras) e a ontoldgica (a pessoa), entre a soteriologia e a cristologia, entre a
salvacdo e a libertagdo, entre o “j4” histdrico e o “ainda ndo” escatoldgico;
(3) O principio da pluralidade: reconhece-se a pluralidade de cristologias (como
aquela diversidade presente do Novo Testamento) tendo como intuito inculturar e
contextualizar a fé cristoldgica em determinadas realidades;
(4) O principio da continuidade historica: englobam-se as versdes, “de cima” e
“de baixo”, como métodos para se compreender o mistério de Jesus Cristo,
articulando distintos enfoques cristoldgicos durante a historia da memoria crista
(tensdo entre a escola antioquena, “cristologia de cima”, ¢ a escola alexandrina,

“cristologia de baixo”);

156 DUPUIS, 1999 (b). p. 26.
57 para aprofundar estas abordagens biblicas e teolégicas, conferir DUPUIS, 1999 (b). p. 27-46.
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(5) O principio da integracdo: deve-se relacionar dados complementares
aparentemente contraditorios do mistério de Jesus Cristo, conjugando as visdes
“de cima” (a partir do Filho de Deus) com as “de baixo” (a partir de Jesus de
Nazaré). Um movimento que acontece de maneira circular: cristologia e
soteriologia e cristologia “baixa ascendente” e cristologia “alta descendente”.
Assim, a cristologia ndo cai no impersonalismo e assume-se a cristologia do
“Filho-de-Deus-feito-homem-na-historia”, evidenciando que as relagdes
intratrinitarias ddo vida ao mistério cristologico. Por isso, ‘“devem, pois,
‘jesuologia’ e a ‘cristologia’ andar juntas por que se um Jesus sem Cristo é vazio
um Cristo sem Jesus é mito”. ©*® Com isto, assume-se a particularidade histdrica
de Jesus e preserva-se o significado universal do evento-Cristo e a dimenséao

cosmica do seu mistério, reafirmando-o como “universal concreto”. **°

A pergunta fundamental agora é: quais implicacdes esta cristologia integral traz
para a teologia cristd do pluralismo religioso elaborada por Jacques Dupuis? Para
retomar, 0 movimento cristolégico assumindo por nosso te6logo tem como elemento
fundamental a centralidade da ressurreicdo e da fé pascal para a cristologia
neotestamentaria e para a fé no seguimento de Jesus. ' A partir desta centralidade na
cruz-ressurreicdo, os discursos cristologicos sdo construidos em um movimento que
parte do Jesus pré-pascal ao Cristo pascal, em que se assume a historicidade de Jesus
na origem da cristologia; do Cristo ressuscitado ao filho encarnado, um
desenvolvimento na cristologia neotestamentaria; e o desenvolvimento dos dogmas
cristolégicos ao longo da histéria e a preocupagéo por sua atualidade. **

Para Jacques Dupuis, esta integralidade entre as perspectivas “alta descendente”
e “baixa ascendente” tém implicagdes diretas na construcdo de novos paradigmas,

além das categorias ocidentais, para a teologia cristd do pluralismo religioso. Entre a

158 DUPUIS, 1999 (b). p. 53.

19 DUPUIS, 1999 (b). p. 46-53.

180 A construcdo das memdrias sobre Jesus segue o caminho da tradicdo oral, aglutinando pequenos ditos
a partir do evento central de sua vida: sua morte e ressurreicdo. A partir da fé pascal, sdo aglutinados
pequenos blocos que narram os ensinos de Jesus e depois 0s seus milagres. A experiéncia pascal, como
sempre aponta Dupuis, influenciou decisivamente a formacdo da literatura neotestamentaria, em um
movimento que partiu da historicidade de Jesus, uma cristologia “desde baixo”. Para ampliar o didlogo
sobre a formacdo do Novo Testamento: Cf. ALEGRE, Xavier. La palabra no estd encadenada:
aproximaciones al Nuevo Testamento en clave liberadora. San Salvador (El Salvador): UCA editores,
2009; e KOESTER, Helmut. Introdugdo ao Novo testamento: historia e literatura do cristianismo
primitivo. Volume 2. Sdo Paulo: Paulus, 2005.

161 Este movimento é bem sintetizado no texto: Introduc&o & Cristologia (DUPUIS, 1999 (b)).
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escolha de uma perspectiva cristocéntrica ou teocéntrica, existe como um arcabouco o
debate sobre a opgdo por uma perspectiva cristolégica. Uma tensdo, como afirmou
Dupuis, entre uma “cristologia ‘alta’, ontologica, que reconheca sem ambiguidades a
identidade pessoal de Jesus Cristo como filho de Deus, € uma cristologia ‘baixa’ que,
mantendo-se deliberadamente no plano funcional, coloque em discussdo, e por fim,
negue a validade de semelhantes afirmacdes ontoldgicas a respeito de Jesus Cristo. 2
Ao buscar uma cristologia que tenha como principio a integralidade, o te6logo belga
procura permanecer em sua compreensdo articulada (e-e) e fronteirica entre um
cristocentrismo (cristologia alta) e um pluralismo (cristologia baixa), assumindo que
uma cisdo entre estas perspectivas ndo correspondem ao mistério cristolégico e
necessitam de uma séria revisdo. Nesta perspectiva combinada (cristocentrismo
pluralista ou pluralismo inclusivo) assume-se uma tensdo criativa e ndo dualista no
fazer cristologico, que desemboca numa articulacdo entre a unicidade de Jesus Cristo
(dimenséo constitutiva para a Salvacdo) com a universalidade da graca de Deus.

Com isto, a partir da aproximagdo da historicidade de Jesus (saindo de um
exclusivismo ontoldgico), supera-se uma linguagem meramente conceitual e limitada,
revelada na “prisdo” do dogma elaborado no Concilio de Calced6nia, em que se tem
“a ontologia em lugar da funcdo; o impersonalismo, em lugar do personalismo; a
abstracdo, em lugar da histdria; a filosofia, em lugar da linguagem Ontica”. 163 Uma
cristologia que ndo avalie criticamente perspectivas dogmaticas, como esta deste
Concilio, com uma linguagem essencialista, é levada facilmente ao dualismo.

Por isso, ao buscar uma teologia cristd do pluralismo religioso baseada no
pluralismo inclusivo, Dupuis procura articular dimensdes que — numa logica ocidental
binaria — seriam facilmente separadas e colocadas como paradigmas radicalmente
opostos. Como afirma o nosso tedlogo: “a teologia cristd ndo se encontra diante do
dilema de ser cristocéntrica ou teocéntrica: é teocéntrica ao ser cristocéntrica e vice-
versa. Isso equivale a dizer que Jesus Cristo é o0 meio de encontro de Deus com 0S
seres humanos™. *** Além desta, outras dicotomias no horizonte da teologia crista do
pluralismo religioso passam a ser superadas, como: reinocentrismo e cristocentrismo,
soteriocentrismo e cristocentrismo e cristocentrismo e pneumatologia. Sdo aspectos

inseparaveis de uma mesma realidade. Estas compreensdes de uma cristologia

162 DUPUIS, 1999 (a). p. 388.
183 DUPUIS, 1999 (b). p. 144.
164 DUPUIS, 1999 (a). p. 267.
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integral, portanto, também abrem as portas para a necessidade de uma cristologia
trinitaria e pneumatica, que serdo abordadas no proximo capitulo deste trabalho.

Além destas consideragdes, uma abordagem integral da cristologia nos coloca
diante de um paradoxo fundamental: “de um lado, encontramos Deus no homem
Jesus, do outro, o Pai permanece além do proprio Jesus” 15 Em Jesus de Nazaré nos
deparamos com um ser humano verdadeiro, plenamente aberto a Deus. Mas nos
encontramos com Deus que optou por continuar a fazer da histéria humana a sua
historia (tensdo dialética entre continuidade e descontinuidade na historia da
salvacdo). Como escreveu o tedlogo belga, “em Jesus de Nazaré o Filho de Deus se
‘humanizou’ e sua historia humana ¢ historia de Deus” **°. Isto implica em reconhecer
também que a novidade de Jesus ndo esgota o mistério de Deus. Ao olhar Jesus,
encontra-se Deus, mas o seu mistério é maior. Nenhuma fala/experiéncia historica
domina o mistério absoluto que nos envolve. E o que Jacques Dupuis escreve
aproximando-se de Paul Tillich e Karl Rahner: “o ‘absoluto’ ¢ um atributo a Realidade
ultima ou Ser infinito, que ndo deve ser atribuido a nenhuma realidade finita, até mesmo
a existéncia humana do Filho-de-Deus-feito-homem. O fato de Jesus Cristo ser salvador
universal ndo faz dele o “Salvador absoluto™, que é o proprio Deus”. 1%’

Em continuidade com os didlogos anteriores e encerrando estas consideracdes
sobre a cristologia integral de Jacques Dupuis, é importante retomar a relacdo que o
autor belga realiza entre o particular e o universal de Jesus Cristo. Uma tensédo
permanente e criativa. A particularidade histérica de Jesus de Nazaré confere
limitacBes inevitaveis ao evento-Cristo, Jesus enquanto filho ndo poderia esgotar o
mistério divino e, por isso, deixou incompleta a revelacdo de Deus; de maneira
semelhante o evento-Cristo ndo esgota o poder salvifico de Deus, pois o Abba
permanece além do homem Jesus, como fonte Gltima quer da revelacdo quer da
salvacdo. '°® Algo que se relaciona com o que escreveu Claude Geffré retomando uma
expressdo de Nicolau de Cusa (universal concreto), dizendo: “a pessoa de Jesus como
manifestacdo concreta do Logos universal realiza a identidade entre o absolutamente

concreto e o absolutamente universal” *®, Estas consideragdes de uma cristologia

15 pyPUIS, 1999 (b). p. 11.

166 DUPUIS, 1999 (b). p. 53.

%7 DUPUIS, 1999 (a). p. 390.

168 DUPUIS, 1999 (a). p. 412. Cf. COMBLIN, José. Jesus libertador numa visdo da teologia pluralista.
Em ASETT, Teologia latino-americana pluralista da libertacdo. Sdo Paulo: Paulinas, 2006. p. 121-148.
19 GEFFRE, Claude. O lugar das religides no plano da salvagdo. Em TEIXEIRA, Faustino (org.). O
dialogo Inter-religioso como afirmacao da vida. Sao Paulo: Paulinas, 1997. p. 125.
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integral, portanto, sinalizam o compromisso metodologico de Jacques Dupuis em
construir uma teologia crista do pluralismo religioso que reivindicasse a unicidade e a
universalidade de Jesus Cristo e deixasse espaco para uma teologia aberta das
religides e do pluralismo religioso. Assim esta reflexdo - que combinou métodos
(indutivo-dedutivo), foi construida como uma teologia articulada no contexto asiatico
e resultou numa cristologia integral — abre portas para se compreender que existem
“itinerarios de salvagdo” para a Realidade Ultima, o Mistério absoluto, mas que estes

itinerarios estao relacionados com Jesus, o Cristo, em seu sentido Unico e universal.

UMA ENCRUZILHADA CRISTOLOGICA: ENCONTROS METODOLOGICOS

Apds a revisdo/reconstrucao das reflexdes de Jacques Dupuis e Jon Sobrino,
aproximo os olhares desta pesquisa para as encruzilhadas cristolégicas em que estes
autores se encontram, como espagos possiveis de didlogo e interacdo, relacionando-os
também com as reflexes dos estudos culturais, como as intuicdes de Homi Bhabha,
um movimento que acontecera em todos os capitulos. A estrutura que se segue
apresenta quatro fundamentos de uma cristologia pluralista da libertacdo: a reflexdo a
partir do cotidiano, a interpelacdo das vitimas e do espirito das testemunhas e a tensdo
em relacdo ao ponto de partida cristologico: baixa-ascendente e alta-descendente. Para

encerrar o capitulo, trago as vinculagbes com a incidéncia politica.

Primeiro: uma cristologia vivenciada nos espacos cotidianos

A cotidianidade ¢é a primeira “zona de contato” de onde fala a cristologia
pluralista da libertacdo intuida a partir de Jon Sobrino e Jacques Dupuis, um espaco de
entrecruzamentos e de encruzilhadas vivenciais, em que histérias e trajetos pessoais se
interpelam. O fazer cristolégico é, pois, uma fala particular que é enraizada no
cotidiano, no espaco de relagdes entre 0 corpo proprio e 0s outros corpos, provocados
pela “constelacdo de realidades”, pelo comum de nossa vida, pelas nossas trivialidades
diarias. E no chdo de nosso mundo - em que a “experiéncia viva das pessoas” acontece
- que as raizes discursivas de nossos autores sdo cravadas. Um cotidiano que €
ambiguo, repleto de celebracfes e construcdes solidarias, de pecados e gragas que se
entrecruzam no dia a dia e “oferecem um horizonte hermenéutico para compreender

Cristo e fazem com que o evangelho tenha sabor de realidade”. ’° E neste entrelugar

10 SOBRINO, 1996. p. 21.
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que nossos tedlogos, imigrantes que vivem nas fronteiras, questionam-se a partir de
Seus novos espagos e contextos. E a producdo de uma teologia némade por quem vive
na dindmica de travessia e retorno entre contextos € mundos, como ‘“intelectuais
cosmopolitas” *"*, fortemente enraizados nos saberes e praticas que representam, mas
profundamente abertos a outros saberes e outras praticas que ndo se encontram dentro
dos limites de seus espagos, 0s seus lugares pratico-discursivos.

O tedlogo espanhol-salvadorenho fez da amizade com seus irmdos de
comunidade e do dilema das vitimas salvadorenhas entre a “crucificagdo e a
libertagdo” um lugar para dizer Jesus Cristo. O tedlogo belga-indiano fez dos
encontros inter-religiosos e das realidades de pobreza (conhecidas muitas vezes por
meio das viagens de motocicleta que realizava na India) a sua provocagéo inicial para
se buscar uma cristologia integral. * A partir do cotidiano, estes tedlogos se
perguntaram pelo mistério de Deus, pelo mistério da vida, pelo mistério que somos.
Ambos seguiram um caminho mistico pelas trilhas da vida numa tensdo entre
experiéncias vividas nas fronteiras, com suas novas perguntas, e a experiéncia sob a
pressdo institucional ¢ o “amor a igreja”, construindo falas que sdo marcadas pelo
percurso tenso e ambiguo, na agénica relacdo entre mudanca e continuidade. Ao se
voltar a cotidianidade, esta cristologia aqui ensaiada procura falar antes dos sujeitos e
de suas relacdes, de suas experiéncias, para depois dizer os conceitos. Importa, antes,
a experiéncia vivenciada na mundaneidade da vida, com suas crises e intercambios.

No entanto, uma cristologia vivenciada nos espacos cotidianos ndo nos leva a
sacralizar e a absolutizar a vida diéria, mas a questionar e a problematizar tais espacos
que, compreendidos como casa-primeira do labor teoldgico, sdo também espacgos de
transformacdo e de mudanca. Por esta razdo, é preciso realizar dentro destes contextos,
uma pergunta pelo poder. Ao levar em consideragdo o locus teoldgico é necessario
mostrar as relacdes entre poder e elaboracfes cristologicas e provocar 0s sujeitos para
que assumam 0s seus espacos de vida como um local de agdo, de critica politica, de
reinvencdo da cristologia e de uma nova vivéncia de espiritualidade em dialogo com o
outro e interpelada pelo mundo. Ou como afirmou Bhabha: “o que ¢ particularmente
relevante a respeito da temporalidade da emergéncia do quotidiano é que ela representa

0 agenciamento da insurgéncia e constitui uma forma contraria a exemplaridade

1 SANTOS, 2006. p. 208.
172 Cf. TEIXEIRA, 2008. p. 200.
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historica”. 1™ Assim — como uma intuicdo tomada de nossos teélogos e dos estudos

culturais - o cotidiano é o espaco propicio para a cristologia subverter-se a si mesma.

Segundo: uma cristologia a partir das vitimas

Se no cotidiano da vida é que esta cristologia pluralista da libertacdo encontra o
seu chdo, com as constantes tensdes e relacbes assimétricas de poder, é a partir das
vitimas que ela se mostra como “parcial, concreta e interessada”. Uma fala cristologica
a partir das “nao-pessoas” e “ndo-povos”’, um discurso a partir daquel@ que carrega o
peso e o0 pecado da histdria em seu proprio corpo e se encontra em distintas experiéncias
de fé. E um discurso sobre Jesus Cristo que assume a sua provocacao inicial a partir de
realidades subalternas. Como também afirmou Homi Bhabha: “é com aqueles que
sofrem o sentenciamento da historia — subjugacdo, dominacdo, diaspora, deslocamento
— que apreendemos as nossas licdes mais duradouras de vida e de pensamento”. *™*

Todavia, ao se assumir um lugar interessado neste fazer cristoldgico, ndo se deseja
permanecer, aqui, com uma légica binéria de interpretacdo da realidade, que resulta em
uma simplificacdo metodoldgica e estanque entre opressores x oprimidos, vitimas X
verdugos, colonizador x colonizado ou entre vitimas conscientes x vitimas alienadas. '’
E preciso falar a partir das intersec¢des entre estes lugares sociais. “O poder ndo
funcionaria se fosse exercido unicamente por burgueses sobre proletarios, por brancos
sobre indigenas [...]. Porque todas essas relacdes se entrelacam umas com as outras”. *"®
Neste ponto, o olhar se direciona aos entrelugares, as linhas entrelacadas,
compreendendo-0s como relagdes agonicas em suas simulacGes e negociagdes. O intuito
de reconhecer este entrelugar é desarticular as ldgicas binarias, marcadas pelas
reivindicacBes essencialistas (o pobre) ou de pureza de identidades culturais. '’

Por isto, esta cristologia pluralista da libertacdo toma a intui¢cdo de Jon Sobrino e
de Jacques Dupuis que propdem uma fala interessada a partir daquel@s que sofrem o

peso da historia, mas compreende as vitimas a partir da relacdo intersticial, como um

13 BHABHA, 2011. p. 166.

" BHABHA, 2007. p. 240.

> particularmente, essa critica é realizada por Jorge Costadoat: “uma simplificagdo ¢ a que Sobrino
estabelece entre oprimidos e opressores; outra, a que faz diferenca entre os pobres que possuem uma
imagem alienante de Cristo e aqueles que creem em um Cristo libertador. [...] as simplificacdes
concernentes aos pobres recém descritas tem lugar no interior de uma simplificacdo da realidade em seu
conjunto, tudo o que conspira contra a desejada libertacdo” (COSTADOAT, Jorge. La liberacion en la
Cristologia de Jon Sobrino. Teologia y vida. Vol. XLV (2004). p. 81-82).

16 CANCLINI, Néstor. Culturas hibridas: estratégias para entrar e sair da modernidade. S3o Paulo:
EDUSP, 1998. p. 346.

Y7 SCHIMDT, 2011. p. 24.
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posicionamento exercido em cada relacdo, ndo como uma légica monolitica e
dicotbmica de pobres X ricos. Ao se nomear as “maiorias empobrecidas” como um
lugar, pode-se encobrir as violagbes de direitos e as violéncias que acontecem nas
relagdes dentro deste proprio espaco “totalizante” chamado pobres/vitimas. 18 Ao ser
deste modo, esta cristologia reconhece a complexidade de nosso cotidiano e de suas
relacOes e a provisoriedade de nossos discursos ante a um mundo tao plural e ambiguo.
Além disto, retomando a concepgdo de ambivaléncia proposta por Homi Bhabha, se
reconhece os limites que esta terminologia possua (a questdo da passividade da vitima)
procurando demarcar o excedente subversivo desta linguagem. A vitima, como uma
exterioridade que questiona sistemas idolatricos, permanece como um protesto
constante, como uma dentincia da “ndo-pessoa’” em uma estrutura sacrificial e injusta.

Com isto, uma cristologia que é construida interpelando-se pelas vitimas
reconhece-as como um critério fundamental para se julgar as proprias religiGes,
sinalizando as ambiguidades de suas vivéncias e desestabilizando os seus discursos e
préaticas (como vimos em Jacques Dupuis). As vitimas — neste espaco hibrido entre as
vivéncias inter-religiosas e a luta por direitos — ensina-nos a nao absolutizarmos as
religibes e compreendendo-as a partir dos seus limites e em que ponto favorecem (ou
ndo) a humanizacdo e a busca pela libertacdo integral das pessoas e o cuidado com a
criacdo. Além disto, as vitimas colocam-se como critério de julgamento dos préprios
discursos cristologicos, que sustentam imaginarios jesuanicos absolutistas e coloniais,
iluminando relatos, capacitando a pensar e questionando estas perspectivas.

Todavia, ha certa “glorifica¢do”, nos movimentos populares, inclusive os ligados
as religides, do papel das vitimas nos engajamentos sociais. O caminho aqui busca néo
supervalorizéa-las. E preciso assumir as ambiguidades presentes em suas trajetorias,
reconhecendo que somos “seres duplos” e hospedamos em ndés mesm@s nossas

opressées e noss@s opressor@s, muitas vezes, ndo de maneira consciente. 1"°

178 para Otto Maduro: “@s oprmido@s (ndo menos que nds, seus aliad@s) também estdo, como bons
humanos, muito mais vulneraveis a dominagdo do que nossas teologias da libertacdo (e outras teorias)
usualmente reconhecem. Assim, a violéncia doméstica, a exploracdo e o abuso dos mais fracos, o
consumismo, o individualismo, o materialismo, o machismo, a homofobia, o ndo-cuidado com o meio
ambiente, o racismo, a discriminacdo e a intolerancia encontram praticantes e defensores também entre
necessitad@s e progressistas e ndo so entre ricos e conservador@s” (MADURO, 2005. 117).

¥ FREIRE, Paulo. Pedagogia do oprimido. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 2005. p. 34.
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Terceiro: uma cristologia a partir do espirito das testemunhas

A metodologia cristologica apresentada neste capitulo se sustenta na articulacéo
entre a experiéncia viva das pessoas e 0 dado da fé que recebemos. O modelo desta
interacdo é o triangulo hermenéutico em que se combinam texto (a memoria cristd),
contexto (a realidade) e intérprete (a comunidade). Ao seguir este pressuposto, a
cristologia pluralista da libertacdo ensaiada, aqui, interpela a memdria cristd e a
comunidade interpretativa (ndo compreendida apenas como comunidade eclesial) a
partir do seguimento de Jesus da realidade de martirio e morte de testemunhas da
humanidade. Nesta articulacdo, a tradigcdo cristd e os textos tidos como sagrados no
cristianismo necessitam ser compreendidos a partir dos corpos d@s “martires”. Um
movimento interpretativo que - na busca permanente por se construir conceitos que
tenham peso de realidade — resulta em uma cristologia elaborada a partir do espirito
das testemunhas do reino de Deus. O corpo dest@s martires séo memoria do pecado
estrutural e da resisténcia em prol da justica e da liberdade; s&o a nomeacdo de
contextos injustos, para que as historias das vitimas ndo sejam encobertas; sao
exigéncias politicas de transformacao e subversdo de realidades de ‘antirreino” e uma
provocacao permanente para o comprometimento com a experiéncia de resisténcia. **

Numa humanidade em que a linha divisoria é a idolatria — marcada pela
promessa de salvacdo e remissdo, mas sustentada por sacrificios e ‘“povos
crucificados” - as testemunhas da humanidade sdo irmanadas com Jesus, companheiro
torturado e assassinado pela causa da justica, pela misericordia e compaixdo e pela
dendncia as imagens idolatricas e realidades permeadas pelo pecado estrutural. Séo
martires irmanad@s na forca do Espirito que perpassa todas as testemunhas do reino e
CcOmo um vento continua a ressoar seus nomes e suas historias, suas causas e embates,
suas mortes e suas “ressurrei¢oes”. A forga do Espirito, ao perpassar as testemunhas
que lutaram pela justica (de distintas tradigOes religiosas ou de distintas experiéncias
politicas), nos aponta o martirio como forga transformadora e como um protesto
constante de onde podemos compreender um pouco mais sobre Jesus Cristo e sobre a

realidade que constr6i idolos e provoca martires; e nos convida a vivermos em

180 ORTEGA, Francisco A. Reabilitar la cotidianidad. Em ORTEGA, Francisco A. Veena Das: Sujetos
del dolor, agentes de dignidad. Bogota: Universidade Javeriana — Instituto Pensar, 2008.
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humildade e entrega ao mistério que nos envolve para ouvirmos os gemidos da criacdo

e 0s gemidos do Espirito dentro desta casa-comum, nossa oikoumene. 8

Quarto: uma cristologia elaborada na tensdo metodologica

A (ltima articulagdo realizada neste capitulo refere-se a tensdo metodoldgica
entre pontos de partida cristologicos, a saber: um embate entre uma cristologia baixo-
ascendente e uma cristologia alta-descendente. Como vimos, tanto Jacques Dupuis
quanto Jon Sobrino assumem a necessidade integradora do fazer cristologico, que
reconhece a realidade de Jesus Cristo em sua totalidade. No entanto, ambos assumem
que é necessario estabelecer (dentro da pluralidade e contextualidade cristologica) a
historicidade de Jesus de Nazaré como uma porta de entrada no mistério jesuanico. A
partir deste lugar se constréi o seguinte movimento cronolégico: (1) da pratica com
espirito do Jesus pré-pascal ao Cristo pascal; (2) do Cristo ressuscitado ao filho
encarnado, um desenvolvimento na cristologia neotestamentaria com o seu salto de fé;
(3) e o desenvolvimento dos dogmas ao longo da histdria, uma verbalizacdo
cristologica, com a preocupacdo por sua atualidade e revisdo. Algo que resulta em
uma combinacdo de aspectos distintos e por vezes opostos na nossa tarefa em
construir discursos/praticas sobre Jesus Cristo. Uma tensdo entre as duas perspectivas
cristologicas, procurando construir um didlogo entre si, numa “dialética sem sintese”.

Ao se assumir esta necessidade dial6gica, reconhece-se a incompletude de
metodologias e a busca por uma abordagem mais integral/completa no fazer
cristologico, numa espécie de “hermenéutica diatopica”, em que se reconhece a
possibilidade enriquecedora do didlogo e a tensdo criativa entre distintos pontos de
partida (baixa/alta). *®2 No entanto, j& reconhecendo, desde o inicio, a impossibilidade

de se chegar a totalidade cristologica, ao Cristo concreto, algo como um
1 183

99, <

“universalismo negativo”: “a ideia da impossibilidade da completude cultura

Com esta consideragdo, esta tensdo cristologica aponta Jesus de Nazaré como
caminho para Cristo e como salvaguarda de Cristo, orientando-nos numa construcao
de discursos/imagens ndo sobre o “Cristo-em-Si-mesmo”, mas a partir dele, como boa
noticia. Esta integragdo também nos orienta a compreender a revelagdo de Deus em

Jesus Cristo como uma profunda novidade na histdria da salvagdo, mas também como

181 Cf. KYUNG, Chung Hyun. Vem, Espiritu Santo, renueva toda la creacion: introduccién al tema
teoldgico. Mandragora. n. 6, v 1. 2000. p. 40.

182 SANTOS, 2006. p. 200.

18 SANTOS, 2006. p. 201.
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uma continuidade no processo de um Deus que se lanca para salvar e se relacionar
com a humanidade e a criacdo. Além disto, esta tensdo criativa (e ndo dualista) entre
abordagens cristoldgicas assume a historicidade de Jesus de Nazaré e a sua limitacdo
histérico-contextual, sinalizando que Deus (como salvador ultimo) estd para alem de
Jesus, com a universalidade da gratuidade e do amor, e ndo pode ser limitado ao
evento-Cristo; mas também reconhece que em Jesus de Nazaré o Filho de Deus se
humanizou e a histéria humana é historia de Deus, provocando uma reflexdo sobre

Deus a partir de critérios materiais e uma compreensao que Deus € no cosmos.

O CAMINHO CRISTOLOGICO & A INCIDENCIA POLITICA

Para encerrar, compreendendo que a cristologia ndo é apenas um espaco de
estudo e reflexdo, mas um espaco que gera atuacdo e incidéncia politica, quais
contribuicbes estas questdes metodoldgicas trazem para préaticas/discursos que
resistem e procuram reinventar novas construcdes sociais e realidades mais justas? As
negociacdes metodologicas na busca por uma cristologia integral, realizadas neste
capitulo, apontam a articulacdo de préaticas e saberes ndo-hegemdnicos, visibilizando
nas “zonas de contato” o que pode ser articulado entre cada experiéncia
pratico/discursiva e aprofundando o potencial contra-hegemdnico de cada lugar social
e conceitual envolvido nesta negociacdo/traducdo, numa agregacdo — em pontos
comuns - desde “baixo e de dentro”, como um alternativa a agregag¢do de cima para
baixo, imposta por uma cristologia universalizante ou por um ator privilegiado. ***

Nesta articulacdo desde baixo entre saberes/praticas, uma cristologia pluralista
da libertacdo assume um papel, combinado com outras narrativas, de desconstruir
imagens/discursos cristolégicos/teolégicos que sustentam e ddo plausibilidade aos
sistemas econdmicos neoliberais, que como estruturas injustas e pecaminosas causam
vitimas e martires. '*° O papel de uma fala cristologica é, pois, se colocar na “luta de
deuses” e denunciar a linha idolatrica que divide a humanidade, como sinalizou Jon
Sobrino. Mas também, é compreender que o papel da dendncia desde baixo precisa ser
articulada com outras vivéncias religiosas irmanadas por um impulso de

transformac&o social e busca pela justica, que perpassa distintas vivéncias de fé.

18 Cf. SANTOS, 2006.

185 Tema trabalhado, especialmente, por Jung Mo Sung (SUNG, Jung Mo. Teologia e economia:
repensando a teologia da libertacdo e utopias. S&o Paulo: Fonte editorial, 2008); e Hugo Assmann e Franz
Hinkelammert (ASSMANN, Hugo & HINKELAMMERT, Franz. A idolatria do mercado: ensaio sobre
economia e teologia. Petropolis: Vozes, 1989).
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No entanto, é preciso reconhecer que estamos na imprevisibilidade historica. Nao
ha como garantir a existéncia de um “outro mundo possivel”, estamos envolt@s em
incertezas culturais, por isto “aumentando o campo das experiéncias, ¢ possivel avaliar
melhor as alternativas que sdo possiveis e disponiveis hoje. Essa diversificacdo das
experiéncias visa a recriar a tensdo entre experiéncias e expectativas, mas de tal modo
que umas e outras acontecam no presente”. *2° E necessério, portanto, uma articulacio
(e-e) entre distintas perspectivas para ensaiarmos no presente, em nossa cotidianidade,
modos de se viver localmente (em didlogos globais) a partir das ambiguidades e
limitacGes proprias de quem somos, nas tensdes entre a solidariedade e o egoismo.

Por fim, a cristologia pluralista da libertagdo se mostra como um empreendimento
tedrico que representa uma “autoridade antagonica (do poder e/ou conhecimento) que,
em um gesto duplamente inscrito, tenta simultaneamente subverter e substituir”. B Ea
provocacdo para a construcdo de uma cristologia antagénica (ou anti-idolatrica)
ensaiada nos entrelugares cotidianos. Nestes espacos, 0s rastros das testemunhas e
martires e a forca e debilidade das minorias, em um processo de seguimento-em-
dialogo, articulam perspectivas distintas nas encruzilhadas metodoldgicas, para a
construcdo de contra-saberes cristoldgicos. Neste sentido, as falas criticas desde as
margens e as vitimas/testemunhas de cada cultura permanecem como um protesto que
ndo nos permite absolutizar 0 nosso proprio saber cristoldgico, colocando-nos em uma

constante provisoriedade e incerteza discursiva.

186 SANTOS, 2006. p. 210.
8 BHABHA, 2007. p. 47.
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DOIS: POR UMA CRISTOLOGIA
TRINITARIA

Quem é ateu e viu milagres como eu

Sabe que os deuses sem Deus

N&o cessam de brotar, nem cansam de esperar
E o coracdo que é soberano e que € senhor
N&o cabe na escraviddo, ndo cabe no seu ndo
N&o cabe em si de tanto sim

E pura danca e sexo e gloria,

e paira para além da historia

(Caetano Veloso, Milagres do Povo)

JACQUES DuPUIS: A CRISTOLOGIA TRINITARIA COMO CHAVE
INTERPRETATIVA

A necessidade de uma perspectiva trinitaria

Como foi escrito até aqui, a teologia cristd do pluralismo religioso proposta por
Jacques Dupuis permanece como um espaco articulador (cristocentrismo teocéntrico),
“para além dos paradigmas inclusivista e pluralista, concebidos como reciprocamente
contraditorios e exclusivos” ®. Para fundamentar sua posicdo fronteirica, o te6logo
belga constroi o chamado pluralismo inclusivo, marca de sua teologia das religifes, a
partir de uma cristologia trinitaria e pneumatica, baseada nas “relacdes interpessoais
entre Jesus e Deus, a quem ele chama de Pai (Abba), de um lado, e entre Jesus e 0
Espirito que ele enviard, do outro” **. O motivo: as reflexdes trinitarias articulam
posicBes aparentemente contrarias no debate atual da teologia do pluralismo religioso,
como cristocentrismo e teocentrismo e cristocentrismo e pneumacentrismo. Com isto,
a saida trinitaria e pneumatica mostra-se como um desdobramento da abordagem
integral da cristologia buscada por Dupuis, como mostrei no primeiro capitulo deste
trabalho, e abre horizontes para outros encaminhamentos na elaboracéo teoldgica. **

Como chave interpretativa para se compreender o pluralismo inclusivo proposto

por nosso autor, a cristologia trinitdria aponta para uma ‘“tensdo criativa” entre a

188 DUPUIS, 2004. p. 124.

189 DUPUIS, 2004. p. 126. Este caminho assumido por nosso teélogo jesuita segue, conforme sinalizou
Pim Valkenberg, as trilhas de Karl Rahner em “dar uma abordagem trinitaria ao pluralismo religioso, em
que a cristologia do Logos e a cristologia do Espirito seguem juntas”. VALKENBERG, 2002. p. 153.

%0 pyPUIS, 2004. p. 126.
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unidade da vontade salvifica de Deus para a humanidade, em que se assume a
unicidade e o papel constitutivo de Jesus na salvagéo e a abertura para se compreender
a diversidade da acdo e da graca divina em outras religides. E o0 que escreveu
Przemyslaw Plata: “a unidade da economia divina da salvacdo, em que Jesus Cristo ¢
considerado como Unico salvador constitutivo, e em que as diferentes tradicdes
religiosas ocupem um significado positivo na salvacdo desejada por Deus, é, em
ultima analise, baseada na unidade fundamental da santissima trindade”. 191 Ao abrir
este caminho na teologia cristd do pluralismo religioso, Dupuis se afasta de duas
posicdes teoldgicas que desejam estabelecer o dialogo com outras tradicdes religiosas:
(1) a busca pela possibilidade (ou ndo) da salvacdo daquelas pessoas que estdo fora da
Igreja; (2) a compreenséo que as religides séo resultados de uma busca inata dos seres
humanos pelo divino. ' A trajetéria de nosso teélogo belga é outra: ha uma
interpretacdo do pluralismo de fato como uma automanifestacdo da vontade salvifica
de Deus, compreendendo-o como um pluralismo de principio, interpretacdo distante —
como sinalizei - de um exclusivismo eclesiocéntrico e de uma compreensdo que a
revelacdo de Deus e 0 seu passo salvifico estivesse presentes apenas no cristianismo, a
Unica religido sobrenatural (movimento de Deus para 0 ser humano), em oposi¢do as
outras religides, compreendidas como naturais (movimento do humano para Deus). 1%

Além de um desdobramento de uma abordagem integral da cristologia e da
busca pela “tensdo criativa” entre a unicidade de Jesus e a abertura as outras religides,
a cristologia trinitaria, apontada por Dupuis em seu esquema teoldgico, deseja se
contrapor e se afastar do impersonalismo conciliar (marca de Calcedonia) e da
restricdo cristocéntrica resultante da inadequada atencdo dada as relacdes
intratrinitarias, em que ndo assume-se como fundamental a relacdo interpessoal entre
Jesus e Deus e Jesus e o Espirito na elaboragdo de discursos/imagens cristoldgicas.
Como afirmou Faustino Teixeira, baseando-se nas reflexdes de nosso teélogo belga:
“uma teologia do pluralismo religioso pressupde um ‘tensdo construtiva’ entre a
centralidade do acontecimento historico de Jesus Cristo e a influéncia dinamica do

Verbo e do Espirito”. 1% Ppor isto, um cristocentrismo (marca de uma teologia

191 PLATA, Przemyslaw. Jacques Dupuis and a Christian Theology of Religious Pluralism. Louvain
Studies. Volume 31, n 1-2. 2006. p. 60. Traducdo livre.

192 P ATA, 2006. p. 60.

193 para compreender este debate, conferir a anélise que Faustino Teixeira realiza sobre a teologia de Karl
Barth, TEIXEIRA, 2012. p. 25-28.

Y4 TEIXEIRA, 2012. p. 64.
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inclusivista), ao ndo dialogar com uma perspectiva trinitaria, torna-se excludente e
restrito, cometendo o erro do impersonalismo. Sobre isso, Jacques Dupuis escreveu:

Para remediar esta falta, é preciso apresentar sempre a dimensdo
pessoal e trinitaria do mistério. Uma cristologia do Deus-homem é
abstrata e a Unica real é aquela do Filho-de-Deus-feito-homem-na-

histéria. Portanto, é preciso mostrar que as relagdes intratrinitarias

informam todos os aspectos do mistério cristoldgico **.

Esta compreensdo de Jacques Dupuis o leva a reinterpretar as aliangas divinas
durante a historia a partir do “ritmo trinitario”. Como escreveu o nosso tedlogo: “a
histéria da salvacdo é, na sua plenitude, a histéria da origem de todas as coisas de
Deus, por meio do seu verbo, no Espirito, e do retorno das mesmas a Deus, pelo
verbo, no Espirito”. *% Neste sentido, toda a acdo de Deus e sua alianca divina com a
humanidade durante a historia sinalizam a presenca ativa da trindade, um “Deus que
doa a si mesmo como ele ¢”. Ao assumir as aliangas divinas como parte do “ritmo
trinitario”, Jacques Dupuis assume que estes pactos fazem parte da historia da
salvacdo, historia universal e Unica, diversa e plural, devido a vontade de Deus em se
autocomunicar fazendo da histdria humana o seu estrado salvifico e relacional. No
entanto, para o tedlogo belga-indiano, isto sé é possivel devido a centralidade do
evento-Cristo nesta historia da salvacdo, o ponto articulador em que gira a historia
humana, em que “ele influi sobre todo o0 processo da historia & maneira de causa final,
isto €, como fim ou meta que atrai para si todo o processo evolutivo: o Cristo-Omega
atrai para si tanto a historia ‘pré-cristd’ quanto a ‘pOs-cristd’”. 97 Nessa compreenséo
linear, a historia € concebida para frente rumo a uma meta final da totalidade da linha
historica, em que se articulam eventos distintos em um climax escatolégico. *®

Esta compreensdo linear de histéria traz alguns problemas para a reflexdo que
desejo construir nesta dissertacdo, algo que ampliarei na terceira parte deste capitulo,
as encruzilhadas cristolégicas. Por agora, cabe salientar que na perspectiva de Jacques
Dupuis, a historia com essa compreensédo e fundamental, para que nao se perca o papel
constitutivo de Jesus Cristo para a salvacdo (unicidade), mas também para que as
aliangas construidas por Deus durante a histéria (antes e depois do evento Cristo)
permanecam como parte do Unico e diverso plano salvifico de Deus para a

humanidade. As aliangcas com o mundo sdo, portanto, complementares e assimétricas

1% DUPUIS, 1999 (a). p. 288.
1% DUPUIS, 1999 (a). p. 318.
¥ DUPUIS, 1999 (a). p. 308.
1% DUPUIS, 1999 (a). p. 297.
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na economia divina, em que, conforme Dupuis, citando Gavin D’Costa, ha “uma tnica
alianca normativa, dentro da qual existem muitas outras aliangas legitimas”. **° Nao
parece ingénua no ponto de vista da teologia das religides a compreensdo que as
outras aliancas sO sdo legitimas dentro da alianca normativa estabelecida no evento-
Cristo, um sinal que traz resquicios profundos de uma “teologia do acabamento”. 200
Algo que Dupuis procura amenizar trazendo para a reflexdfo o caréater
complementar/relacional da salvagcdo universal. Ou se posicionando de maneira mais
direta, ao interpretar a relacao entre cristianismo e judaismo, evitando duas posicdes
extremas: (1) a “teoria do cumprimento”, entendendo como substitui¢ao
(cumprimento/acabamento) em Jesus Cristo das promessas e da alianga com Israel; (2)
a impressdo de dualidade de vias paralelas e simétricas no ponto de vista qualitativo,
que destruiria a unidade do plano divino para a salvacdo, que tem no evento-Cristo a
sua realizacdo escatoldgica. 2°* Para esta engenharia tedrica construida por nosso
tedlogo belga, a cristologia trinitaria, “modelo integral” de uma teologia cristd do
pluralismo religioso, € fundamental, por combinar estas perspectivas opostas numa
compreensdo ndo-dualista e articuladora, base de sua metodologia teoldgica.
Relacionado a isto, a necessidade de uma cristologia trinitaria, na concepcéo de
Dupuis, parece buscar colocar a fé cristd “além da suspeita” de reivindicar para si
mesma a exclusividade ou a referéncia que vincule universalmente a tradicdo cristd
tudo o que se refira as relacdes divino-humanas, ndo ofuscando - por meio do evento-
Cristo - o “ritmo trinitario”, com sua diversidade e amplitude. 202 Assim, portanto, na
teologia de Dupuis, a pluralidade de religides ndo esta enraizada na busca natural do
ser humano pelo divino. Mas fundamenta-se na pluralidade e gratuidade das
automanifestacfes de Deus em seu amor pela humanidade (pluralismo de principio).
Ao ser assim, conforme Przemyslaw Plata, esta interpretacdo indica que as diferentes
tradi¢des religiosas “sdo desejadas por Deus, no sentido que elas podem ser os meios,

formas ou canais de graca em que Deus (o0 Pai), por meio de sua Palavra e no Espirito,

1% DUPUIS, 1999 (a). p. 323. (Grifo préprio).

200 A “teologia do acabamento”, que tem em Jean Daniélou, Henri de Lubac, Hans Urs Von Balthasar
suas referéncias, possui algumas marcas: (1) parte da oposi¢cdo natural e sobrenatural, para a analise das
vivéncias religiosas, em que o cristianismo é a religido sobrenatural, por ser um movimento de Deus para
a humanidade, e as outras religiGes, naturais, por ser um movimento do humano para o divino; (2)
compreende uma teologia da historia como gradual manifestagdao de Deus a humanidade, encontrando em
Jesus Cristo o0 seu climax; (3) as religides naturais caminham em seus valores para a sua complementagao
e acabamento no cristianismo, onde sdo purificadas de todo erro. Cf. TEIXEIRA, 2012. p. 30-34.

21 DUPUIS, 1999 (a). p. 321-322.

202 DUPUIS, 1999 (). p. 292.
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alcanca e se comunica com os seres humanos, a fim de salva-los”. 2 Desdobramentos
desta compreensao trinitaria serdo demonstrados a seguir, a partir de uma questdo que
ja comegou a ser refletida inicialmente neste texto: “quais serdo as implicagdes de

uma cristologia trinitaria para uma teologia do pluralismo religioso?”. 2%

O Mistério absoluto para além de Jesus

Na segunda parte deste processo de revisdao/reconstrucdo da teologia de Jacques
Dupuis a partir do eixo trinitario, aproximo-me da relagdo entre Jesus e Deus, énfase
presente neste trabalho desde o seu primeiro capitulo. Para o tedlogo belga, ao
interpretar a relacdo entre Deus e Jesus, € “necessario mostrar claramente que ndo se
deve jamais pensar que Jesus Cristo substitui o Pai” ?*°. Esta intuicdo é um ponto de
partida fundamental nesta reflexdo e abre bons horizontes para a teologia cristd do
pluralismo religioso. Como sinaliza esta premissa, a realidade histérica de Jesus néo
pode ser elevada ao Mistério absoluto. Por isto, a relacdo entre Jesus e o Pai ndo
acontece em substituicdo-negacdo, mas em um duplo movimento integrado: a
proximidade (unidade) e a distancia. A unidade € o que confere especificidade a
consciéncia religiosa de Jesus, numa relacdo de intimidade e familiaridade, em que
Jesus e o0 Pai sdo um (Jodo 10. 30), assim, esta unido encontra o seu fundamento
ultimo para além da condicdo humana e reforca o carater filial deste encontro; ja a
distancia sinaliza o abismo existente entre o Pai e Jesus em sua existéncia humana e
reforca que uma particularidade histérica ndo pode ser igualada ao Mistério sempre
maior. ?® Assim, conforme Dupuis: “como Jesus estava inteiramente ‘centrado em
Deus’, assim deve ficar sempre e seja como for centrada em Deus a interpretacdo de fé
que dele — o Cristo — propde o querigma cristdo”. ?’ Com isto, portanto, o Mistério
absoluto estd em Jesus e para além de sua realidade historica, continuando a se revelar
e a0 mesmo tempo permanecendo com sua dimensdo escondida. O que isto implica
diretamente para o projeto teoldgico de Jacques Dupuis?

Ao assumir a tensdo entre a proximidade (unidade) e a distancia entre Deus e
Jesus, a teologia de Dupuis abre espacgos para a constru¢do de uma teologia crista do

pluralismo religioso em seus moldes integradores, em que “a limitacdo histérica de

23 pATA, 2006. p. 55-56.
24 DUPUIS, 2004. p. 126.
205 DUPUIS, 2004. p. 126.
206 TEIXEIRA, 2012. p. 65.
27 DUPUIS, 2004. p. 126.
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Jesus Cristo abre espaco para eventos dentro dos quais se podem colocar um
determinado papel e significado das diferentes tradi¢Oes religiosas como meios de
salvagido e revelagio”. “® No entanto, seguindo a légica de nosso teélogo, esta
abertura para as outras tradicGes religiosas s6 é possivel interpretando-as como
“mediagdes participadas”, relacionadas a inica mediagdo, que ¢ exercida pelo “Filho-
de-Deus-feito-homem-na-histéria”. Uma compreensdo que combina o carater decisivo
da revelagdo de Deus em Jesus, ndo a tornando como revelagdo definitiva, com a
possibilidade aberta e sempre misteriosa da gratuidade e da acdo de Deus na historia,
apontando que a plenitude da revelagdo em Jesus ¢ “qualitativa e ndo quantitativa, na
medida em que deixa aberto o espaco para as surpresas do Deus que sempre vem”. 2%
Com isto, levando a sério a humanidade de Jesus, Dupuis prefere falar do evento Jesus
Cristo para além das categorias de salvador relativo ou absoluto, mas como salvador
constitutivo. 2 Isto imprime importantes avancos em sua reflexdo. A primeira delas é
a compreensdo que nédo se pode absolutizar nem Jesus Cristo nem o cristianismo (nem
as outras religides). Um caminho que segue, conforme Gerald O’Collins, uma linha
tomista: “so6 Deus - que € totalmente necessario, totalmente incondicional, sem causa e
ilimitado - ¢ realmente absoluto”. ! Ou como escreveu o préprio Dupuis, a partir de
anotacoes de Paul Tillich e Karl Rahner:

A razdo ¢é que o “absoluto” é um atributo da Realidade ltima ou Ser
Infinito, que ndo deve ser atribuido a nenhuma realidade finita, até
mesmo a existéncia humana do Filho-de-Deus-feito-homem. O fato de
Jesus Cristo ser Salvador “universal” ndo faz dele o “Salvador
absoluto”, que é o préprio Deus. **

Ao afirmar que o Mistério absoluto permanece para além de Jesus, Dupuis
sinaliza que o evento-Cristo precisa ser compreendido dentro da multipla
autorevelacdo de Deus por meio do Verbo e do Espirito. Ha algo maior que a finitude
e contingéncia da pessoa de Jesus, embora se reconheca o papel constitutivo deste

evento — por meio da sua morte e ressurreicdo — para a salvacdo humana. Como ponto

28 PLATA, 2006. p. 57.

29 TEIXEIRA, p. 2012. p. 65.

219 DUPUIS, 1999 (a). p. 391.

211 O'COLLINS, Gerald. Jacques Dupuis: his person and work. Em KENDALL, Daniel & O'COLLINS,
Gerald (orgs.). In Many and Diverse Ways: in honor of Jacques Dupuis. New York: Orbis Books, 2003. p.
24. Traducdo livre.

22 DUPUIS, 1999 (a). p. 390. Nesta fundamentagdo, Jacques Dupuis se aproxima criticamente de
perspectivas pluralistas, como escreve: “o paradigma teocéntrico defendido pelos pluralistas no atual
debate sobre a teologia das religides toca um aspecto essencial do mistério que, todavia, é concebido por
eles unilateralmente e deve ser formulado de maneira correta”. (DUPUIS, 2004. p. 126-127).
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marcante, este movimento duplo e integrado aponta-nos que o mistério trinitario, tao
caro nas reflexdes de nosso tedlogo, implica em unidade e diversidade, numa
comunhéo interpessoal, e revela-nos “que a vida imanente da divindade ¢ constituida
por total intercAmbio de partilha reciproca; numa palavra, revela-nos que Deus é
absoluta comunhdo de amor”. 2** Néo se fala, aqui, da soliddo de um absoluto, mas da
integracdo partilhada e amorosa de uma comunhdo interpessoal transbordante, “a
causa radical da existéncia, na histéria humana, de itinerdrios convergentes, que
condizem a uma Unica meta: o mistério absoluto da divindade que atrai a si todos 0s
itinerarios no mesmo momento em que, primeiramente, os fazem ser”. ***

Ao assumir, portanto, que o Mistério absoluto (a comunhdo trinitaria) é a
Realidade ultima e permanece para além de Jesus, Jacques Dupuis se aproxima das
concepgOes do paradigma teocéntrico (pluralista) — reformulando-as a partir de sua
perspectiva integradora, o pluralismo inclusivo. Com isto, assume-se que “Deus — €
somente Deus — é o mistério absoluto e, como tal, estd na origem, no coracdo e no
centro de toda a realidade; [e] a realidade humana de Jesus, porém, € criada e, como
tal, finita e contingente”. ?* Esta ideia é fundamental para se compreender a
cristologia trinitaria elaborada por Dupuis. Porém, esta saida, com intuito de nao
absolutizar Jesus, € criticada por ndo assumir de fato uma concepcao teocéntrica e
pluralista. Algo que pode ser notado nas criticas realizadas por John Hick, que sinaliza
o carater imperialista/colonial das teologias cristds do pluralismo religioso construidas

no paradigma inclusivista. **°

Para este autor, por exemplo, “o inclusivismo religioso €
uma concepcdo vaga que, quando pressionada a aclarar-se, se move na direcdo do
pluralismo”. %" Como sinalizacdo deste dilema, na tentativa de tornar plausivel a ideia

da participacdo das religibes mundiais como fonte de salvacdo por uma influéncia

23 DUPUIS, 1999 (a). p. 292.

214 DUPUIS, 1999 (a). p. 293.

215 DUPUIS, 2004, p. 127. Nas reflexdes de nosso tedlogo belga, estas trés palavras s&o sindnimos e
possuem o mesmo peso de significado: Deus, Mistério trinitario e o Mistério absoluto. Como escreve o
tedlogo jesuita: ha “uma identidade real entre a Divindade (ou a natureza divina) e as trés ‘pessoas’ da
Trindade; cada uma delas é a Divindade, pois as trés pessoas sao distintas entre si através de suas inter-
relagdes” (DUPUIS, 1999 (a). p. 370).

216 Embora Dupuis queira se colocar numa regido fronteirica entre o inclusivismo e o pluralismo, para
alguns autores, como Faustino Teixeira, a sua teologia é uma variagdo de um mesmo modo de construir
teologia cristd do pluralismo religioso, o paradigma inclusivista (Conferir TEIXEIRA, 2012. p. 62-73).

217 HICK, John. Teologia cristd e pluralismo religioso: o arco-iris das religides. Juiz de Fora: PPCIR,
2005. p. 47.
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transcendente, caminha-se para além de Jesus de Nazaré, alcancando uma fonte
universal de salvacéo, que em Dupuis é o Mistério absoluto, o Deus trino. %*®

Nas reflexdes de nosso tedlogo, o Mistério absoluto, fonte Gltima de salvacdo,
espaco interpessoal de amor e graca, que se revelou de maneira decisiva em Jesus
Cristo, continua a se revelar na histéria. Embora se reconheca a plenitude da
encarnacdo em Jesus — centro da histéria da salvacdo — a revelacdo de Deus
permanece como um ato presente de um Deus para além de si mesmo. Conforme
Dupuis: “essa revelagao [em Jesus Cristo] ndo ¢ absoluta; ela fica necessariamente
limitada. A consciéncia humana de Jesus, embora sendo a do Filho, €, todavia, uma
consciéncia humana e, portanto, limitada”. ?*° Assim a revelagdo de Deus no evento-
Cristo é plena no sentido qualitativo e relativa, acontecendo de maneira continua
durante a historia, para alcancar a sua automanifestacdo definitiva, com a completa
funcéo salvifica de Cristo, no advento da plenitude do reino de Deus no eschaton. 2%
Com isto, nenhum ato contingencial limita a gratuidade e a salvacdo de um Deus que
se lanca para um encontro permanente com a humanidade. No entanto, onde existir
uma comunicacdo pessoal deste Deus, “absoluta comunhdao de amor”, é certo —
conforme Dupuis — que é 0 Deus de Jesus que se manifesta e se autocomunica. %

Porém, esta concep¢do mais aberta de revelacdo trouxe problemas com a
Congregacdo para a Doutrina da Fé. Na Notificagdo recebida por nosso teélogo belga,
a tematica da revelacdo — muito relacionada com a compreensdo deste Mistério
absoluto para além de Jesus — esta presente no segundo topico do texto: “A propodsito
da unicidade e plenitude da revelagdo de Jesus Cristo”. Mais especificamente, a partir
da Constituicdo Dogmatica Dei Verbum (Concilio Vaticano Il) e da Declaracao
Dominus lesus, da propria Congregacdo para a Doutrina da Fé, o texto apresenta:

Deve acreditar-se firmemente que Jesus Cristo é o mediador, 0
cumprimento e a plenitude da revelacdo. Portanto, é contrario a fé da
Igreja afirmar que a revelagdo de/em Jesus Cristo é limitada,
incompleta e imperfeita. Além disso, embora o pleno conhecimento da
revelacdo divina s6 se verifique no dia da vinda gloriosa do Senhor,

218 HICK, 2005. p. 47. Embora essa concepcdo trinitaria, na perspectiva de Dupuis, abra portas para o
didlogo inter-religioso, ela recebe criticas por dificultar as relagcdes entre algumas religides. H&4 um texto
que trata destes dilemas, especialmente com o islamismo, conferir: SYDNOR, Jon Paul. Beyond the text:
revisiting Jacques Dupuis' theology of religions. International Review of Mission. Volume 96, n 380/381,
Janeiro/Abril de 2007. p. 56-71. Outras criticas, com tom mais conservador, como as de Inos Biffi e de
Giuseppe de Rosa, sdo sintetizadas por Faustino Teixeira neste artigo: TEIXEIRA, 2008. p. 181-200

219 DUPUIS, 2004. p. 172. Jacques Dupuis também aborda a quest&o da revelagéo nos textos sagrados das
outras tradicGes religiosas compreendendo-os de maneira articulada com a revelacdo judaico-cristd, algo
que pode ser conferido no segundo capitulo (Parte 1) do livro: DUPUIS, 1999. p. 327-352.

220 Cf. DUPUIS, 1999 (a). p. 347-348

221 DUPUIS, 1999 (a). p. 337.
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todavia, a revelacdo historica de Jesus Cristo oferece tudo aquilo que €
necessario para a salvacdo do homem e ndo tem necessidade de ser
completada por outras religides. %%

Estas diferencas teoldgicas sdo possiveis na concepcao de Jacques Dupuis, que
evocava sempre a dimensdo da pluralidade no fazer teol6gico. Como escreveu nosso
tedlogo: “a possibilidade do pluralismo doutrinal [...] deve ser reconhecida; e a
admissdo do carater (inevitavelmente) relativo do nosso conhecimento de Deus néo
deve ser interpretado como um ‘relativismo doutrinal’”. 223 No entanto, a sua busca
pela pluralidade de compreensdes da fé crista (termo sempre utilizado por Dupuis no
singular) s6 é possivel nos limites da ortodoxia e da tradicdo normativa da Igreja
(ICAR). Talvez isso explique 0s seus auto-enquadramentos e o seu profundo esforco
pessoal para articular polos distintos dentro dos espagos da “oficialidade” teoldgica.
Esta tentativa leva a interpretacGes que ndo reconhecem um pensamento tdo distinto
entre Dupuis e a Catedra de Roma. E o que assegura Gerald O’Collins — te6logo que
acompanhou/representou Dupuis no processo de Notificacdo: “sua teologia das
religides converge com o ensino oficial e com as a¢des de Jodo Paulo II, e lhe fornece
uma enorme base teoldgica”. % As suspeitas entre a aproximagao e o afastamento das
reflexdes teoldgicas de Jacques Dupuis em relagdo a “teologia oficial” continuaram a
existir, mas analisa-las particularmente ndo é o objetivo central desta pesquisa.

Para concluir esta segunda parte, se Deus permanece para além de Jesus, embora
se revele nesta particularidade histérica, como compreender Jesus e a sua contingencia
na interpretacdo do mistério trinitario? Dupuis traz uma importante ponderacdo em
relagdo ao discernimento da verdade e da ndo-verdade divina: “para o cristdo, o
critério normativo desse discernimento é inequivocamente o mistério da pessoa e do
evento de Jesus Cristo, que é a verdade (Jodo 14.6)”. ?*® Se a concepcdo de um Deus
sempre maior abre portas para compreender — dentre outras questdes — a ampliacdo da
revelacdo do mistério trinitario na historia; a ligacdo deste mistério com a concretude
humana de Jesus de Nazaré aponta para uma compreensdao de Deus e de sua

intervencdo no mundo a partir da materialidade contingencial do proprio Jesus. A sua

222 CDF, 2008. p. 207.

22 DUPUIS, 1999 (a). p. 365.

224 O'COLLINS, 2003. p. 29. Como apontou Faustino Teixeira: Dupuis exerceu a “funcio de te6logo
consultor do Pontificio Conselho para o Dialogo inter-religioso, tendo sido o principal responsavel pela
redacdo de um dos mais abertos documentos pontificios sobre o tema do dialogo do cristianismo com as
religides, denominado Didlogo e Andncio, cuja publicagdo ocorreu em 1991”. (TEIXEIRA, 2008. p. 184).
225 DUPUIS, 1999 (a). p. 350.
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vida, as suas escolhas e opcbes sdo critério, para a comunidade cristd, de

discernimento de quem é Deus e de como a sua atuacao acontece em meio a realidade.

A acdo iluminadora universal do Logos de Deus

Em continuidade as reflexdes sobre a cristologia trinitaria no pensamento de
Jacques Dupuis, ha outro passo que precisa ser dado. No momento anterior, apresentei
algumas reflexdes sobre a relacdo entre Jesus e Deus, a partir da compreensao
relacional do Mistério absoluto, a realidade trinitaria, que tem o Pai como sua fonte e
o0 Verbo e o Espirito como pessoas que partilham da idéntica divindade do Abba. %%
Agora, no entanto, chega 0 momento de ampliarmos o dialogo na relagédo entre Jesus e
0 Lbgos, o Verbo de Deus. Uma interacdo que tem o seu desdobramento na
interpretacdo da contingéncia histérica de Jesus de Nazaré. Como escreveu
Przemyslaw Plata: “as limitagcdes do evento Jesus Cristo apresentam um aspecto muito
importante na teologia do pluralismo religioso de Dupuis. Este aspecto diz respeito a
distingdo entre Jesus Cristo e a Palavra de Deus, a Segunda Pessoa da Trindade”. %
Este desdobramento é possivel devido as perguntas que orientam o fazer teologico de
nosso autor. O projeto de Dupuis compreende a economia de salvagdo proposta por
Deus como uma Unica historia, que acontece de maneiras distintas e plurais,
articuladas na centralidade do evento-Cristo. Ndo ha, portanto, espaco para uma
interpretacdo que assuma a pluralidade de orientacdes dos fins religiosos para a
salvacdo. Ha apenas uma Gnica meta comum. E o que afirma de maneira enfatica o
nosso tedlogo: “a salvacdo revelada por Deus em Jesus Cristo ¢ o destino universal
excogitado por Deus para os seres humanos, em qualquer situacdo que possam se
encontrar e em qualquer tradi¢do religiosa a que possam pertencer”. 228

Se a meta Unica, a realidade ultima, € a interpessoalidade trinitaria em sua
salvacdo e graca e se a unicidade e o papel constitutivo de Jesus Cristo para a salvagédo
é um elemento central e articulador desta historia linear, como explicar, portanto,
como o poder salvifico de Cristo atinge os membros das outras tradigdes religiosas?
Para encontrar uma resposta plausivel, a distincdo entre Jesus e o Logos de Deus
parece ser fundamental. Uma das bases para estas reflexdes de Dupuis é encontrada na

patristica, especialmente nos didlogos sobre o Cristo Cosmico, ensaiados por Justino

226 DUPUIS, 1999 (a). p. 371.
2T pLATA, 2006. p. 57.
228 DUPUIS, 1999(a). p. 430.
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Martir (a ideia do Logos-semeador), Irineu (a defesa do Verbo revelador) e Clemente
de Alexandria (o dialogo com a filosofia grega); ou ainda em te6logos modernos como
Avery Dulles. ?° No entanto, se o fato de que Deus néo envia a sua Palavra apenas na
pessoa de Jesus Cristo - mas também em certas prefiguracGes durante a histéria da
salvacdo - € uma ideia bem presente na patristica, isto ndo se sustenta, para estes
tedlogos dos primeiros séculos do cristianismo, depois da encarnacdo no evento-
Cristo. Dupuis, porém, a partir desta primeira intuicdo da patristica (e proximo de
Avery Dulles), compreende algo além e mais aberto, que mesmo depois da encarnacao
e a ressurreicdo de Cristo, a acdo da Palavra divina permanece. 2*°

O que estad em jogo, aqui, € a acdo salvifica do Verbo encarnado em Jesus Cristo
ser interpretada como sacramento de uma ac¢do salvifica mais ampla, aquela do Verbo
eterno que coincide com a histéria religiosa da humanidade. ' H4, portanto, a
necessidade de uma distin¢do na acdo iluminadora do Logos de Deus. Uma distin¢do
entre o LOgos encarnado e o Logos universal, concepcdes que Dupuis também toma de
interpretacdes dos Concilios de Calceddnia e Constantinopla 111. ?** Esta distingdo,
porém, ndo significa a separacdo entre o particular e o universal, como se fossem
processos descolados e ndo conectados entre si. A légica de Jacques Dupuis €
integradora e aponta para distincdo da acdo do Verbo/Palavra e ndo a cisdo das
perspectivas interligadas numa mesma histdria de salvacdo. Esta resalva sera muito
importante para se entender o texto da Notificacdo recebida por Dupuis.

Para fundamentar a sua interpretacdo sobre a acdo iluminadora universal do
Ldgos de Deus, 0 nosso tedlogo se aproxima do Prélogo do Evangelho de Jodo. Com
este ponto argumentativo, “Dupuis abriu caminho para uma abordagem mais ampla da

acdo salvifica de Deus ndo limitada somente ao evento-Cristo, embora este ocupe um

22 O'COLLINS, 2003. p. 26-27. Sobre a analise de Jacques Dupuis em relagdo & patristica, conferir
DUPUIS, 1999(a). p. 83-122. Ao refletir sobre o Logos, Dupuis também se aproxima das reflexdes sobre
a sabedoria (hokmah), numa economia entre Palavra, sabedoria e Espirito. A relacdo entre sabedoria e
Jesus também € realizada, numa perspectiva feminista, por Elisabeth Schiissler Fiorenza: “Segundo
Mateus, Jesus enquanto Aquele-que-esta-Vivo, como encarnagao-corporificacdo da Divina Sabedoria esta
presente nos ‘pequenos’, nas lutas pela sobrevivéncia das pessoas empobrecidas, famintas, encarceradas,
torturadas e mortas de hoje”. FIORENZA, Elisabeth Schiissler. Rumo a uma espiritualidade sapiencial
feminista de justica e bem-estar. Em FELIX, Isabel Aparecida. Teologias com sabor de mangostdo:
ensaios em homenagem a Lieve Troch. S&o Bernardo do Campo: NhandutiEditora, 2009. p. 206.

20 \VALKENBERG, 2002. p. 153.

21 GEFFRE, 2004. p. 165.

2 BEBBER, 2012. p. 55.
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lugar Unico, constitutivo, no plano divino de salvacdo para a humanidade”. *** Ao
partir deste texto biblico (Jodo 1.1-14), a proposta de Dupuis compreende que:

A acdo salvifica de Deus por meio do Logos ndo encarnado (Légos
asarkos), sobre o qual o prélogo segundo Jodo declara que “era luz
verdadeira, aquela que ilumina todo homem” vindo ao mundo (Jo 1.
9), persiste também depois da encarna¢do do Logos (Jo 1. 14), assim
como também existe a a¢do salvifica de Deus na presenga universal do
Espirito, quer antes quer depois do evento histérico de Jesus Cristo. 2

A proposta de nosso autor abre novas portas para as teologias cristds do
pluralismo religioso. Compreende-se que Jesus é a plenitude constitutiva da salvagdo
de Deus, defesa incessante de nosso tedlogo; mas também afirma-se a possibilidade da
existéncia de outros “itinerarios de salvagao”, iluminados pelo Verbo de Deus em suas
vivéncias, para se tornarem caminhos, relacionados ao evento-Cristo, para a Realidade
Gltima. 2*° Séo, portanto, “mediacdes participadas” no mistério de Jesus Cristo e
espacos de encontro com a gratuidade do Mistério absoluto que envolve a tod@s em
profunda comunhao de amor. Com isto, “se a a¢do humana do LOgos ensarkos é o
sacramento universal da acdo salvifica de Deus, ela ndo esgota a acdo do Logos” . O
Verbo continua a agir em nossa realidade e nas diversas experiéncias religiosas
transcendendo qualquer barreira historica, temporal, como, por exemplo, a dimensao
encarnacional de Jesus Cristo. Isto também abre portas para afirmar que outras
“figuras salvificas” podem ser iluminadas pelo Verbo ou inspiradas pelo Espirito para
se tornarem indicador@s de salvacdo para @s fiéis, conforme o plano universal de
Deus; e que as outras religides sdo vistas, ndo como tentativas erroneas da
humanidade para se relacionar com o divino, mas como meios possiveis de encontros
salvificos, mostrando que por meio delas Deus se comunica de modos diferentes. 2’

Porém, ao positivar as vivéncias religiosas, Jacques Dupuis se afasta de alguns
riscos, como: (1) absolutizar as religides e suas experiéncias; (2) sinalizar a busca por
uma religido Unica, universal; (3) afirmar que todas as religides sdo iguais. Estas
compreensdes totalizantes negam a diversidade e a pluralidade da vontade amorosa de
Deus em relagdo ao mundo e negam a pluralidade de fato existente entre as religides.
Além disto, discursos que defendem as religides como salvadoras caem no risco

idolatrico de se retirar da meta Ultima de nossa existéncia, o Mistério absoluto, a

%3 BEBBER, 2012. p. 52.

24 DUPUIS, 1999 (a). p. 413.

25 DUPUIS, 1999 (a). p. 419.

26 DUPUIS, 1999 (a). p. 413.
Z7TDUPUIS, 1999 (a). p. 413 e 435.
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possibilidade unica de salvagdo. Isto significa, segundo Dupuis, que “nenhum ser
humano é salvador de si mesmo; além, disso, significa apenas que o Absoluto é o
agente Gltimo da salvagio humana” ?*®. Esta interpretacéo gera dois questionamentos
interligados: qual a compreenséo de salvacdo na teologia de Jacques Dupuis e, a partir
desta ideia, como @s fiéis de outras religides encontram a graca salvifica de Deus?

Jacques Dupuis reconhece que as concepcdes de salvagdo sdo distintas na
producdo teoldgica, ndo h& uma dU(nica interpretacdo soteriolégica. Para ele,
especificamente, é preciso conjugar duas palavras: salvacdo/libertacdo, para aproximar
conceitos que devem ser complementares: espiritual e temporal, transcendente e
humano, pessoal e social, escatolégico e histérico. ?*° Articulado a isto, como
conceito, portanto: “a salvagdo/libertacdo tem a ver com a busca e a consecugdo da
plenitude da vida, da inteireza, da autorealizag¢do e da integracdo” 240 Ao partir desta
interpretacdo e das anotacOes anteriores, Dupuis entende que Deus se faz presente na
vida d@s fiéis das outras tradicdes religiosas por meio da préatica de suas proprias
religides, realidade que expressa a experiéncia relacional que se tem de Deus e do
mistério de Jesus Cristo. A pratica sincera da vivéncia religiosa é, pois 0 sacramento,
o sinal, do encontro salvifico com o Mistério absoluto. No entanto, Dupuis retoma
suas reflexdes anteriores e aponta que, embora a graca de Deus alcance diferentes
espacos de vivéncia de fé, ha distintos modos para a presenc¢a sacramental do mistério.
Isto significa, de maneira exata que “as praticas religiosas e os ritos sacramentais das
outras religides ndo estdo no mesmo plano que 0s sacramentos cristdaos instituidos por
Jesus Cristo; mas significa que devemos atribuir-lhes certa mediagdo da graga”. 2
Esta ambivaléncia no pensamento de Dupuis gera questionamentos de pontos de vista
distintos no labor teoldégico. No mesmo momento em que se abre a concepc¢do de
salvacdo/libertacdo e a interpreta em didlogo plural, continua a defender uma graca de
Deus “tutelada” e desigual na relacdo entre o cristianismo e as outras religioes.

As criticas da Notificacdo da Congregacdo para a Doutrina da Fé, porém, vao
por outro sentido, referem-se (1) a separacdo entre o Verbo e Jesus, a separagao entre
a acdo salvifica do Verbo e a de Jesus e a defesa de uma agdo salvifica do Verbo na
sua divindade independente da humanidade do verbo encarnado; (2) a compreenséo

que os elementos de verdade e bondade, ou parte deles, ndo derivam da mediacdo de

28 DUPUIS, 1999 (a). p. 422.
29 DUPUIS, 1999 (a). p. 423.
20 DUPUIS, 1999 (a). p. 423.
21 DUPUIS, 1999 (a). p. 439.
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Jesus Cristo; (3) a consideracdo das religides como caminhos de salvacdo, porque
nelas existem lacunas, insuficiéncias e erros a respeito de verdades fundamentais
sobre Deus, a humanidade e o mundo. ?** Estas criticas, com um tom conservador,
procuram ser colocadas como equivocadas por alguns tedlogos, como Faustino
Teixeira e Pim Valkenberg. Este segundo, por exemplo, coloca em divida que um
tedlogo com marcas inclusivistas, como Jacques Dupuis, cometesse um erro de
separar 0 Verbo e Jesus. *** Faustino Teixeira também segue a mesma linha e defende
que, diferente de algumas criticas, “Dupuis nao relativiza ou desconhece a ‘unido
hipostatica e o carater verdadeiramente tedndrico da agdo de Jesus Cristo’. O que ele
faz, e com razdo, é precisar os elementos de unidade e distingdo presentes na relagao
filial de Jesus com Deus”. *** A posicdo de Jacques Dupuis — embora criticada por
espacos tdo distintos no ambiente teoldgico — abre horizontes de encontros misticos e
favorece a construcdo de espacos para partilhas inter-religiosas para além dos limites
exclusivistas, ndo permitindo que a centralidade da dimensdo encarnacional de Jesus
Cristo encubra a acdo salvifica e iluminadora do Logos divino ao longo da histéria,

por meio de distintas experiéncias religiosas e vivéncias de fe.

A acdo universal do Espirito de Deus

Para encerrar estas reflexdes propostas sobre a cristologia trinitaria no
pensamento de Jacques Dupuis, aproximo o foco de minha revisdo/reconstrucdo na
relacdo existente entre Jesus e o Espirito. No pensamento de nosso te6logo, é
necessaria uma reflexdo pontual sobre esta articulacdo, para que se afaste do fazer-
teoldgico a possibilidade de uma cisdo entre cristocentrismo e pneumatocentrismo,
que sdo, conforme nosso autor, “aspectos inseparaveis, ou dois elementos
complementares de uma Unica economia de salvacdo™. ** Esta proposta néo-dualista
favorece e leva a construcdo de uma cristologia do Espirito, marca do cristianismo
oriental, e um importante fundamento “para ressaltar a imensa riqueza e variedade das

automanifestagdes de Deus & humanidade”. 24 Um desafio assumido por Dupuis para

242 CDF, 2008. p. 206-7 e 209.

3 VALKENBERG, 2002. p. 153.

24 TEIXEIRA, 2012. p. 66.

5 DUPUIS, 2004. p. 116.

26 TEIXEIRA, 2012. p. 67. Para ampliar os didlogos sobre a pneumatologia e a relagio com o mundo
ocidental, conferir o quarto capitulo, “Para discernir a dire¢do do vento: reflexdes teologicas sobre o
Espirito Santo”, do livro: RIBEIRO, Claudio. Teologia em curso: temas da fé cristd em foco. S&o Paulo:
Paulinas, 2010 (b). p. 119-145.
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superar certa dificuldade da tradicdo ocidental em articular cristologia e
pneumatologia. Por isto, esta perspectiva assume que “a presenca e acdo universal do
Espirito Santo na histdria humana e no mundo ndo devem ser simplesmente
afirmadas: deveréo servir, além disso, como fio condutor e principio-guia” 2*’.

Porém, como pontua Rogério Bebber, “¢ ponto pacifico para o magistério
catélico a universalidade da presencga ativa do Espirito sempre entendido como o
Espirito de Cristo” ?*. Sendo assim, como compreender a novidade da intencéo
articuladora e universal do Espirito proposta por Jacques Dupuis? A questdo que
Dupuis enfrenta é se a acdo do Espirito ap0s o evento-Cristo acontece exclusivamente
por meio da humanidade glorificada de Jesus Cristo ou se esta para além de tais
limites. %*° Aqui reside a novidade. Para Jacques Dupuis, a acdo do Espirito — embora
vinculada com a centralidade do evento-Cristo - estd para além da humanidade
ressurreta de Jesus, acontecendo depois da encarnacdo de Jesus Cristo, como
aconteceu antes deste acontecimento historico. Com isto, assume-se uma diferenga
terminoldgica em se falar da acdo do Espirito de Cristo e do Espirito de Deus. A
radicalizacdo da primeira perspectiva e a sua compreensdo de maneira descolada da
concepedo trintaria pode resultar em um “cristomonismo”, que compreende 0 Espirito
como uma funcdo de Cristo. Algo que Dupuis procura se afastar totalmente. 2*°

Esta novidade proposta por nosso te6logo € um dos pontos de embate com a
Congregacao para a Doutrina da Fé. Conforme a Notificacdo apresentada: “¢ contrario
a fé catdlica pensar que a acdo salvifica do Espirito Santo possa estender-se para além
da tGinica e universal economia salvifica do Verbo encarnado”. %' Esta compreensao
ndo reconhece o profundo esfor¢o de Jacques Dupuis em articular dimensdes que séo
compreendidas como opostas. A acdo do Espirito ndo é descolada da acdo do Verbo
encarnado, relaciona-se com este mistério. Ndo o nega, ndo o substitui. Como
escreveu o proprio Dupuis, propondo uma relagcdo de complementariedade e tenséo:

Uma teologia do pluralismo religioso elaborada sobre o fundamento
da economia trinitdria dever4d harmonizar e manter em tensdo
construtiva a centralidade do evento historico pontual de Jesus Cristo
e a acdo universal e a influéncia dindmica do Espirito de Deus. Ela
sera assim capaz de explicar a automanifestacdo e o dom de si de Deus

27 DUPUIS, 2004. p. 127.

28 BEBBER, 2012. p. 74

29 DUPUIS, 2004. p. 227.

20 Cf. DUPUIS, 2004. p. 228.
1 CDF, 2008. p. 208.
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nas culturas humanas e nas tradicfes religiosas externas a Orbita da

influéncia crista. %2

Quais implicacdes esta abertura pneumatoldgica traz para a construcdo de uma
teologia cristd do pluralismo religioso? A cristologia do Espirito abre espagos para se
compreender que o Espirito de Deus permanece ativo no mundo, mesmo onde Cristo for
desconhecido; e sinaliza que as tradi¢cdes religiosas sdo guiadas pelo Espirito ao Deus
trino revelado por Jesus. ° Ao reconhecer esta presenca universal da Ruah, assume-se
— a partir da metafora de Irineu no século Il — que Deus salva “com duas maos”, numa
acdo combinada entre méos distintas e complementares numa mesma economia de
salvacdo; isto também possibilita a compreensdo que — por meio da acdo universal do
Espirito de Deus — hé valores salvificos nas tradicdes religiosas. ** E o que escreve
Claude Geffré, de outra maneira, a partir de Pentecostes: “apesar de seus limites, as
multiplas expressdes do fendmeno religioso ao longo de toda a histéria concorrem para
uma melhor manifestacdo da plenitude inesgotavel do Espirito de Deus”. %

Estas interpretacdoes abrem espagos para se assumir uma “complementariedade
reciproca” entre as distintas vivéncias religiosas. Isto implica em assumir novamente a
relacdo existente entre a unicidade de Jesus Cristo e as outras vias salvificas,
“mediagdes participadas”, uma “convergéncia entre as tradigdes religiosas e o mistério
de Jesus Cristo, enquanto itinerarios — certamente desiguais — ao longo dos quais Deus
procurou e continua procurando os seres humanos na historia, no seu Verbo e no seu
Espirito”. 2*® O reconhecimento desta complementariedade e da ac&o universal do
Espirito e do Légos proporciona, conforme Faustino Teixeira: “reconhecer algo de
irredutivel e irrevogavel, que jamais serd tematizado ou totalizado no cristianismo. O
carater unico e singular de cada religidao ndo impede, mas exige uma dinamica de
abertura ao outro”. 2*’ Isto aponta, portanto, que em meio as tentacOes totalizantes e
universalistas, a presenca do "outro™ € a dimensao interpeladora da pratica ecuménica.
E este “outro” em seu corpo, fala, face, fé que pro-voca a vida e a producéo teolégica

: ~ . iy . 258
de quem com “ela/ele” se relaciona, ndo € possivel “decifra-1@”, enquadra-1@.

22 DUPUIS, 2004. p. 129.

3 SYDNOR, 2007. p. 59-60.

24 DUPUIS, 1999 (a). p. 442.

5 GEFFRE, 2004. p. 138.

26 DUPUIS, 1999. p. 452.

ST TEIXEIRA, 2012. p. 72.

%8 RIBEIRO & SOUZA, 2012. p. 19.
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Porém, ao assumir esta pluralidade e reconhecer a acdo do Espirito e do Verbo,
Dupuis apresenta a necessidade de se estabelecer critérios de discernimento dos
“valores salvificos” presentes nas tradigdes religiosas. Para esta empreitada, Dupuis se
aproxima, especialmente, das reflexdes de Hans Kiing, que propde uma “criteriologia
ecuménica” baseada em trés marcas: (1) o “humano” como critério ético global,
baseando-se na defesa ¢ promocdo da dignidade humana; (2) o “candnico” como
critério religioso universal, em que a religido é julgada baseando-se em sua doutrina
ou pratica normativa (Tora, Novo Testamento, Cordo, Veda) e em sua relacdo com a
figura fundamental (Cristo, Maomé, Buda); (3) um critério especificamente cristao,
que pergunta se esta experiéncia religiosa deixa transparecer em sua teoria e na sua
praxis o espirito de Jesus Cristo, algo que pode ser aplicado a outras religides 2*°.

Com estes critérios, julgam-se os “valores salvificos” presentes nas distintas
vivéncias de fé a partir da busca pela dignidade humana, da vivéncia auténtica
(discursos-praticas) da espiritualidade de cada espaco religioso e, no caso cristdo,
especificamente, da concretude do amor (&gape), pois, conforme escreveu Dupuis:
este “¢ verdadeiramente o sinal da presenca operante do mistério da salvacao em cada
homem e em cada mulher que sdo salvos” ?°. Apesar dos diferentes critérios que
possam ser estabelecidos, a intuicdo de nosso tedlogo em buscar o discernimento dos
sinais de salvagdo nos distintos espacos de fé aponta o continuo exercicio de ndo se
absolutizar as religides, assumindo as suas ambiguidades e limites; e sinaliza que as
tradicBes religiosas precisam ser reinterpretadas a partir do confronto dialogico e

criativo com outras experiéncias de fé, o que coloca a tod@s em constante desafio. 2%

JON SOBRINO: UM JESUS QUE NOS LEVA A REALIDADE TRINITARIA

O eixo trinitario nas reflexdes de Jon Sobrino

Continuando estas reflexdes sobre a cristologia trinitdria como uma marca de
uma cristologia pluralista da libertacdo, busco na teologia de Jon Sobrino alguns
elementos que favorecam esta articulagédo, em um movimento de revisdo/reconstrucéo
de suas intuicdes e perspectivas. Para comegar, € necessario salientar a importancia da

reflexdo trinitaria no pensamento de nosso tedlogo jesuita. Algo que perpassa toda a

29 DUPUIS, 1999 (a). p. 447. Claude Geffré apresenta os seguintes critérios para um ecumenismo inter-
religioso: a) o respeito do outro em sua identidade propria, b) a fidelidade no que diz respeito a sua
propria identidade, c) a necessidade de certa igualdade entre os parceiros para que haja dialogo (GEFFRE,
2004. p. 143-148).

20 DUPUIS, 1999 (a). p. 448.

%1 RIBEIRO & SOUZA, 2012. p. 25.
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sua producao, como um eixo articulador. Retomando o capitulo anterior, tanto a busca
pela fé em Jesus Cristo a partir das vitimas, o prosseguimento de Jesus, as realidades
de martirio e a procura pela historicidade de Jesus de Nazaré se relacionam numa
perspectiva trinitaria, entre o Abba, o Filho e o Espirito. Algo que também escreveu
Vera Bombonatto: “o fazer cristologico de Jon Sobrino acontece dentro da realidade
trinitdria. O Pai é o principio e o horizonte Ultimo da realidade; o Filho é a
exemplaridade divina de como corresponder ao Pai; a vida do Espirito de Jesus é o ser
cristdo que nos torna filhos no Filho”. %2 Para explicar estas relacdes, Jon Sobrino
retoma o caminho historico de Jesus por meio de sua dupla relacionalidade: com o
reino de Deus e com o Deus do reino. *** Ao seguir por esta abordagem, de inicio, a
cristologia do nosso autor — em proximidade com tedlogos como Roger Haight e
Jacques Dupuis — “assinala a impropriedade de uma cristologia que absolutize o Cristo
e o destaque de sua essencial relacdo com o Pai e o Espirito dentro da Trindade”. 264
Interligada com esta ndo absolutizacdo de Jesus Cristo, outra consideragdo
mostra-se importante no eixo trinitario intuido por Jon Sobrino: a busca pela
superacdo do cristomonismo, tanto na cristologia quanto na missdo das igrejas cristas.
Esta compreensao que Sobrino deseja superar traz, especificamente, alguns problemas
para a pneumatologia. Neste cristomonismo, como escreveu Yves Congar: “tudo seria
visto e mostrado em referéncia a Cristo. O Espirito seria apenas acrescentado a uma
Igreja, a seus ministérios e sacramentos, Igreja esta ja constituida. O Espirito exerceria
apenas uma funcdo de Cristo”. 2°° Para superar dilemas como estes, a proposta de Jon
Sobrino se constr6i como uma cristologia narrativa (abordagem bem presente em
reflexdes desenvolvidas na América Latina, na Asia e na Africa), que parte da
dindmica histérica da vida Jesus de Nazaré, compreende o seu significado (como foi
percebido e recordado) e procura interpretar o seu papel na historia da salvacéo. 266
Neste projeto, o caminho de Jon Sobrino é recolocar a cristologia e a missdo das
igrejas “em continuidade com a sua fidelidade a Jesus na histéria, em termos
plenamente trinitarios”, mas isto se relacionando com uma determinada incidéncia
politica, “ampliar a cristologia para incluir o Criador e o Espirito abre novos

horizontes nas lutas pela esperanca na historia em termos da criacdo inconclusa,

%2 BOMBONATTO, Vera. O seguimento de Jesus: uma abordagem segundo a cristologia de Jon
Sobrino. S8o Paulo: Paulinas, 2002. p. 435.

263 BOMBONATTO, 2002. p. 435.

24 TEIXEIRA, 2007. p. 334.

265 CONGAR, Yves. A palavra e o Espirito. Sdo Paulo: Edigdes Loyola, 1989. p. 130.

266 TEIXEIRA, 2007. p. 133.
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inclusive o fim dos tempos e novos principios”. %’ Esta perspectiva trinitaria repensa,
portanto, o prdéprio caminho cristologico a partir de uma realidade ultima, que é, em

ultima instancia, relacdo. Estas consideragdes serdo ampliadas a seguir.

Jesus e a centralidade no Abba

Para iniciar estes dialogos sobre uma cristologia trinitaria, aproximo-me
inicialmente da relacdo existente entre Jesus de Nazaré e o Abba, uma experiéncia
provocadora de sentido e profundamente central na vida de Jesus. A pergunta por
Deus compde a dupla relacionalidade tdo presente no caminho histérico do nazareno,
que articula a inquietude pelo reino de Deus e a busca por se viver/compreender o
Deus do reino. No entanto, nesta proposta de se interpretar a relacdo entre Jesus e
Deus, cabe salientar inicialmente que a nocdo jesudnica do Abba ndo pode ser
interpretada como uma concepcdo doutrinal/conceitual, pois o caminho tracado por
Jesus segue outras perspectivas, numa compreensdo narrativa (parabolas e imagens) e
a partir da propria pratica, como “Jesus pratica Deus”, ndo como uma doutrina
sistematizada e organizada estruturalmente que pode ser ensinada como uma
formulacdo definida. 2°® A partir desta precaucéo, Jon Sobrino constréi a sua reflexao,
organizando as nocdes que Jesus apresenta de Deus em duas abordagens basicas:
guanto ao conteudo da realidade de Deus e quanto a formalidade de sua realidade.

Em relacdo ao contetdo, Jesus realiza uma articulacdo de distintas tradi¢des, que
sdo organizadas na préatica de sua vida. No entanto, essas distintas perspectivas nédo
sdo articuladas para se formar um todo homogéneo sobre Deus, facilmente definido e
sem conflitos e diferencas. O caminho tragado por Jesus apresenta uma interacao entre
tradicBGes por vezes opostas, aproximando-se das seguintes linhas: profética,
apocaliptica, sapiencial e existencial. 2*° Todas estas tradicbes compdem e procuram
sinalizar a relagdo e compreensdo que Jesus tem de Deus, um todo heterogénio, que
sinaliza a pluralidade e a novidade — a partir das diferencas — sobre o que se interpreta

e se pratica de Deus. J& em relacdo & formalidade, as interpretacbes sdo mais

27 CORMIE, Lee. O Jesus da histéria, os cristos da fé e a esperanca de que outro mundo é possivel. Em:
VIGIL, José Maria (org.). Descer da cruz os pobres: cristologia da libertacdo. Sdo Paulo: Paulinas, 2007.
p. 97.

28 SOBRINO, 1996. p. 203.

29 SOBRINO, 1996. p. 203-204. A tradigdo profética: em que Deus se mostra como parcial em defesa
dos pobres, das vitimas, exigindo conversdo e levantando profetas. A tradicao apocaliptica: que realca o
futuro absoluto de Deus e a transformacgdo total e absoluta da realidade. A tradicdo sapiencial: que
enfatiza o Deus criador e providente, deixando para o fim dos tempos a justica. E a tradicao existencial:
em que de Deus s0 se escuta o siléncio (SOBRINO, 1996. p. 203-204).
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“singulares”, Deus ¢ visto como transcendente, um mistério que esta para além da
“dominagdo” historica. No entanto, a proposta de Jesus mostra-se radicalmente nova
ao compreender “a transcendéncia de Deus, o ndo pensado e ndo pensavel,
essencialmente como graca”. 2’° Com isto, Jesus — sem negar o mistério sempre maior
- rompe uma transcendéncia marcada por uma distancia infinita e assume uma
transcendéncia proxima, um Deus-presenca na historicidade da vida; e modifica a
compreensédo de poder transcendente, ndo como uma intervengdo de outro mundo a-
histérico que interfere no mundo, mas como a capacidade de transformacao histérica
em que uma humanidade ma pode voltar-se a ser chamada de humana. 2"

Nestas duas abordagens, para Jon Sobrino, Jesus articula contetdo e
formalidade; bondade e transcendéncia; “absoluta intimidade” e “absoluta alteridade”;
o caminho com o “Deus-mistério” ¢ a pratica do “Deus-do-reino”. 272 Todavia, como
esta interacdo dialética acontece na vida do nazareno? Para se interpretar isto da
melhor forma, é necessario se aproximar de um duplo movimento vivenciado por
Jesus: (a) a confianga que ele possui em Deus como Abba; e (b) a sua disponibilidade
para caminhar com Deus na histéria. No primeiro movimento, Jesus confia (se lanca)
em Deus que é pura bondade. Uma novidade jesuanica, pois se rompe com uma
interpretacdo que define o Gltimo de Deus como poder ou juizo, e 0 mostra como
salvador e como bom, o que é definido como ndcleo da experiéncia que Jesus tem de
Deus. 2"® A partir daqui se entende a centralidade da vida de Jesus: fazer o bem,
“como o protossacramento do Deus bom”. " Esta imagem apresentada por Jesus se
desdobra numa compreensdo de um Deus que ndo é autoritrio nem opressor - por
compreender que o poder &, primeiramente, forca de bondade e verdade; e em uma
compreensdo de um Deus que é proximo e familiar, a quem Jesus chama de Abba. 2"

Por isto, para Jesus, esta bondade de Deus € a raiz de sua pratica e de sua vida;
é, pois, a “forca criadora de liberdade”, que liberta a humanidade para fazer o bem,
por liberté-la de si mesma, liberta-la de sua dimenséo egoica, em fungdo do bem do
outro. 2® Esta compreensdo — para Jon Sobrino - traz algo fundamental para se

compreender que para Jesus ha algo de bondade (amor e ternura) como realidade

2% SOBRINO, 1996. p. 205.

2’1 SOBRINO, 1996. p. 206. Nesta relacdo entre Jesus e Deus, Jon Sobrino traz importantes reflexdes
sobre a oracdo e a fé de Jesus: cf. SOBRINO, 1996. p. 207-211.

22 SOBRINO, 1996. p. 206.

23 SOBRINO, 1996. p. 214.

27" SOBRINO, 1996. p. 212.

25 SOBRINO, 1996. p. 214 e 218.

276 SOBRINO, 1996. p. 216-217.
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ultima: Deus é Abba (Pai/‘Paizinho’). Esta mesma bondade, em ultima instancia,
mostra-nos que o Deus apresentado por Jesus € esta “forca criadora de liberdade”, em
quem Jesus descansa e onde se encontra livre; e “onde quer que experimentemos este
espaco livre, ai nds experimentamos a presenga de Deus entre nds”. 21

No entanto, esta proximidade nao anulou a dimensao do “Deus-mistério”, ha
algo para além desta confianga, é o segundo movimento apresentado por Jon Sobrino:
a disponibilidade de Jesus em obedecer a Deus, “uma disponibilidade ativa para Deus
[...], a radical referéncia a Deus como alguém que ¢ um ‘outro’ radical para Jesus, a
cuja palavra é preciso estar ativamente aberto para recobrar a propria identidade”. 2"
Este movimento de Jesus sinaliza que mesmo com a proximidade com o Abba, ha algo
de Deus que ndo se consegue conhecer, ha algo para além que aponta a necessidade de
se estar disponivel a0 movimento de Deus. E o exemplo jesuénico, que ao seguir a
direcdo do mistério sempre maior, proclama e atua tentando mudar a histdria segundo
a vontade de Deus (o saber), porém termina a sua vida em uma cruz, com um
profundo grito a este mesmo Deus (0 ndo-saber). ?”° Um Deus que ¢ ‘mistério’,
‘enigma’ ¢ ‘escandalo’. Neste dilema entre o saber ¢ o ndo-saber, entre a proximidade
e 0 abismo de sentido, a relacdo entre Jesus e Deus é construida. Uma relacdo de fé,
com confianca absoluta e disponibilidade radical, que mostra Jesus como um “irmao”
e um “filho”. ?®® Aqui reside uma importante compreenséo desta relag&o entre Jesus e
a realidade trinitaria, como escreveu Jon Sobrino: “a partir da relagdo concreta de
Jesus com Deus e seu reino, a partir de sua relacdo concreta com 0s irmaos se podera
confessar em que consiste sua verdadeira divindade e verdadeira humanidade”. 2%

No entanto, além de apontar a nogdo que Jesus possui de Deus, tanto no ambito
da formalidade quanto no ambito do conteddo; e também apontar a relacdo existente
entre Jesus e 0 Abba (proximidade e distancia), Jon Sobrino da outro passo em sua
cristologia e na compreensdo da nogédo jesuanica de Deus: a necessidade de se mostrar
(revelar) em que Deus nédo se cré, quais imagens do divino Jesus refuta ou se afasta,
quais desmascara e denuncia. E um passo que coloca a reflexdo cristolgica ante a
necessidade de refletir sobre as dimensdes e imagens idolatricas de Deus e sobre as

realidades de antirreino e pecado. Com esta compreensdo, Jon Sobrino retoma a praxis

2T MOLTMANN, 2008. p. 15.

28 SOBRINO, 1996. p. 220.

29 SOBRINO, 1996. p. 221.

280 SOBRINO, 1996. p. 230 e 236.
%81 SOBRINO, 1996. p. 237.
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profética de Jesus de Nazaré, que, por meio de suas atividades, sobretudo discursivas,
coloca-se a servico do reino de Deus, numa constante denuncia das realidades do
antirreino e da existéncia de idolos - realidades histéricas que se mostram numa
relacdo de proximidade e ultimidade, mas provocam vitimas e contribuem para
sustentar, como certas imagens de Deus, estruturas de pecado. 222

Ao se falar numa relagdo entre Jesus e o Abba — a partir de uma cristologia
trinitdria — a pergunta por qual Deus confessamos e qual Deus negamos torna-se
profundamente necessaria. Sem esta pergunta constante, refletida a partir da nogédo de
Deus apresentada por Jesus de Nazaré, poderiamos confessar uma trindade que nao
seria um espaco de liberdade e profunda bondade e amor, mas um idolo. Por este
dilema, Jon Sobrino retoma a préaxis de Jesus em denunciar a realidade estrutural da
sociedade, configurada pelo antirreino, legitimada por idolos de morte e sustentada
por grupos/classes que exercem algum tipo de poder social. Esta configuracdo da
realidade (uma “estrutura teologal-idolatrica”) sinaliza que Jesus se coloca numa
conjuntura duelistica em defesa do Deus que ¢ “forca criadora de liberdade” e em
dendincia e confronto com os idolos e com as estruturas de morte. *® Ao dizer isto, Jon
Sobrino apresenta as denuncias que Jesus realiza aos grupos que sustentam estas
realidades de injustica e produzem o pecado estrutural, como os ricos, 0s escribas e
fariseus, os sacerdotes e 0s governantes, detentores do poder econdémico,
intelectual/exemplar, religioso e politico, numa convergéncia entre grupos. Todavia,
para encerrar esta primeira reflexao sobre a relacdo entre o Abba e Jesus, nosso autor
enfatiza o seu olhar sobre a critica que o nazareno realiza apenas aos grupos que
sustentam o poder econémico, intelectual e religioso, sem aprofundar a viséo
idolatrica presente no @mbito politico. O motivo, Sobrino apresenta a seguir:

Jesus, porém, ndo é apresentado durante sua vida diretamente em
confronto com os poderes politicos governantes, nem torna central em
sua profecia, durante seu ministério na Galileia, a critica a dominacao
romana. Certamente estd consciente de que a expectativa popular que
gerou o pde em perigo diante de Herodes, ao qual, segundo Lc, insulta
sem rodeios: “ide dizer a essa raposa” (Lc 13.32). Isto ndo quer dizer
gue sua missdo nao tivesse uma clara dimensédo politica, e ndo esteja
consciente de seu impacto politico popular; mas no tocante as
dendncias, elas se dirigem mais aos grupos antes citados do que aos
politicos enquanto tais. 2

282 SOBRINO, 1996. p. 239.
283 SOBRINO, 1996. p. 241-242.
284 SOBRINO, 1996. p. 265.
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No entanto, ha outras perspectivas que refletem a relagdo de Jesus com o
Império. Um trabalho realizado por alguns pesquisadores do Novo Testamento e do
mundo antigo, como Bruce Malina, John Dominic Crossan e Richard Horsley,
mostrando que Jesus tem, sim, uma palavra bem critica a realidade imperial. Nesta
linha, ao se falar em idolatria no contexto de Jesus de Nazaré, compreendendo 0s
idolos como realidades historicas, torna-se necessario nomea-los. Como falar de um
verdadeiro Deus, se — como nos aponta John Dominic Crossan - “Deus ja se sentava
no trono de César porque César era Deus”? 2*° H4 uma imagem de divindade que se
mostrava como um idolo ante ao Deus apresentado e praticado por Jesus de Nazaré,
um idolo imperial. Além disto, no contexto de Jesus, ndo ha uma separacdo entre o
religioso e o politico. Por isto, as criticas aos ricos, aos fariseus e escribas e aos
sacerdotes ndo poderiam estar dissociadas das criticas ao Império Romano. Todos
estes grupos eram beneficiados, por isto, ndo é possivel critica-los sem criticar o
sistema que os gerou e os sustenta. Como escreveu Malina, a missdo de Jesus
“aconteceu no Império Romano. No Mediterraneo oriental, o poder romano partilhado
pelas elites locais fez da crueldade e da extorsao parte da vida diaria”. 286

As elites do Mediterraneo oriental eram aliadas ao poder romano. Este sistema
patronal se apoiava na extorsdo e na exploracdo de comerciantes, como os pescadores
do lago de Tiberiades (cenario tdo presente nas narrativas dos evangelhos). Com a
extorsdo do comércio no Império — com apoio local — os habitantes do lago, conforme
Crossan: “ja ndo podiam langar suas redes livremente desde a praia. J4 ndo podiam
possuir um barco ou trazer a pesca até a praia sem tributacdo. Provavelmente, tiveram
que vender 0 que pescavam para as fabricas de Antipas”, um governador romano. 2%

Diante de tais dilemas e sinais de antirreino, a pergunta, inspirada na intuicdo de Jon

Sobrino, precisa ser retomada: qual Deus confessamos e qual Deus negamos? Volta-se

285 CROSSAN, John Dominic. A vida do Jesus Histérico. Em CHEVITARESE, André L. & CORNELLI,
Gabriele. A descoberta do Jesus Histérico. Sao Paulo: Paulinas, 2009. p. 20.

8 MALINA, Bruce J. O evangelho social de Jesus: o reino de Deus em perspectiva mediterranea. Sao
Paulo: Paulus, 2004. p. 43. Ha outro caminho para estes dialogos sobre a relacéo entre Jesus e o Império,
construida pelos estudos pds-coloniais, que se aproximam de Jon Sobrino na sinalizagdo que Jesus ndo
possuia um discurso critico ao sistema imperial, mas apenas a determinados grupos. Para conhecer este
debate, conferir SUGIRTHARAJAH, R.S. Postcolonial Criticism and Biblical Interpretation. New York:
Oxford University Press, 2002; e ALTHAUS-REID, Marcela. La teologia indecente: pervesiones
teoldgicas en sexo, género y politica. Barcelona: Edicions Bellaterra, 2005.

287 CROSSAN, 2009. p. 30.
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a “luta de deuses”, como consagrado nas teologias latino-americanas da libertacéo:
uma disputa entre o Abba jesuénico e o idolo imperial, César. %

Ao se aproximar desta compreensdo do Abba, outras interpretagdes sobre a
relacdo de confianca entre Jesus de Nazaré e Deus mostram-se importantes e
possiveis. Uma abordagem que segue outro caminho hermenéutico que aquele
apresentado por Jon Sobrino. No entanto, ndo afasto a minha perspectiva da intuigcdo
apresentada por nosso tedlogo, quando aponta a necessidade de denunciar as
realidades de antirreino e os idolos que com elas se relacionam. Ao dizer isto, nota-se
que ao proclamar o reino de Deus e Deus como patrono “Jesus estava apresentando
solugdes para os problemas sociais existentes”. %*° Se o sistema patronal da elite
israelita apareceu como traigdo e deslealdade das familias aliadas a espoliagcdo romana
e baseadas nos beneficios de sua pax, s6 Deus — como apresentado e vivenciado por
Jesus - poderia restaurar a logica patronal. E o confronto entre a religiosidade
comunitaria ‘da casa’, centrada na bondade e liberdade, com a religiosidade do
Império, entre 0 Abba ¢ César. Ou como afirmou Crossan: “o Judaismo cristdo contra
o imperialismo romano”. **® Algo que sinaliza Jesus como um profeta e aponta que
este Abba — que tem um lugar privilegiado junto as vitimas — “¢ antagdnico e esta em

luta com outros deuses. Por isso a fé tem de ser anti-idolatrica”. 2

O Espirito e Jesus em convergéncias

Nesta segunda parte apresentarei consideracfes sobre outro polo desta relacdo
trinitaria: Jesus e o Espirito. Para iniciar, apresento uma consideracdo de Vera
Bombonatto: “na relagdo de Jesus com o Espirito, Jon Sobrino exclui o modo de
proceder que consiste simplesmente em justapor o Espirito a Jesus, a pneumatologia a
cristologia; e opta pela convergéncia dessas duas realidades”. 2%2 Com esta
interpretacdo, o Espirito passa a ser vivenciado, percebido, experienciado a partir de

realidades humanas, nas relagdes historicas. Ndo ha a compreensdao que “o Espirito

%88 Sobre este embate, Bruce Malina afirma: a palavra aramaica Abba nio significa “paizinho”, como
no hebraico moderno. Tanto na tradu¢do do Novo Testamento (Abba = ho Pater; Mc 14. 36; Rm 8. 15;
Gl 4. 6) quanto a partir da construcdo gramatical, Abba significa pai, um termo de respeito e de honra.
No patriarcado, ele implica também uma distancia. Deus ndo é um paizinho, mas um patrono. Na
religido politica pregada por Jesus, o Deus de Israel é o patrono de Israel (MALINA, 2004. p. 145).

89 MALINA, 2004. p. 146.

2% CROSSAN, John Dominic. A morte do Jesus Histérico. Em: NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza &
MACHADO, Jonas (orgs.). A morte e a ressurrei¢do de Jesus: reconstrucdo e hermenéutica - Um debate
com John Dominic Crossan. S&o Paulo: Paulinas, 2009 (b). p. 14.

#1 SOBRINO, 1996. p. 283.

%2 BOMBONATTO, 2002. p. 436.



88

exerceria apenas uma func¢do de Cristo”, uma espécie de “cristomonismo” ou uma
tutela da pneumatologia ante a cristologia. O caminho proposto por Jon Sobrino é
articulador e complementar a partir das relagdes trinitarias. O Espirito estd em Jesus e
para além de Jesus, relacionando-se diretamente com o cotidiano da vida. Como
apontou Claudio Ribeiro: “o Espirito Santo age no mundo e provoca o ser humano
para as respostas (positivas ou negativas) diante das questdes que marcam a vida”. %*
A partir destas consideracdes, a proposta de Sobrino é compreender que a
interacdo Jesus-Espirito possui dois aspectos complementares e relacionais: o Jesus
“cheio do Espirito” e o Espirito “cheio da memoria de Jesus”. E a interacdo entre a
vida jesuénica (a memdria) e a pratica continua do prosseguimento (a imaginacéo).
N&o h& uma sobreposicdo de um aspecto ao outro. No primeiro deles, busca-se a vida
de Jesus de Nazaré. Ela é um palco da manifestacdo do Espirito, em suas relacdes e
escolhas: em defesa das vitimas, em proclamar o reino de Deus e 0 Deus do reino e
em denunciar e se contrapor as imagens idolatricas sobre o Abba. O Espirito se faz
presenca nesta realidade concreta de Jesus. Com isto, como apontou Sobrino: “o
Espirito se faz presente ndo sO na subjetividade do seguidor de Jesus, mas também no
objeto do seu seguimento”. ?** Para Sobrino, o Espirito se manifesta na vida do
nazareno de trés maneiras: (a) como “Espirito do novo”, levando-0, por meio do
discernimento, a viver em liberdade, perpassado de novidade e de abertura ao futuro,
confiando em um Deus-Pai préximo, mas que permanece Deus-mistério; (b) se
manifesta no “Espirito de verdade e vida”, sendo verdade contra os idolos e as imagens
idolatricas de Deus, sendo vida para @s mais empobrecid@s e para as vitimas e sendo
cheio de misericérdia e amor; e (¢) se manifesta no “Espirito de éxtase”, que faz Jesus
se libertar de si mesmo e se dirigir ao outro, com oracdo e gratuidade para com Deus. >
J& 0 segundo aspecto apresentado por nosso autor, o Espirito “cheio da memoria
de Jesus”, revela que o Espirito estd em relagdo com a historia de Jesus, articulando-se
com a memdria da estrutura fundamental da vida jesuanica, especialmente, ao motivar
“o ser humano e as estruturas sociais a redescobrirem as suas potencialidades, tendo em
vista os valores do Reino de Deus como a justica, a paz e a integridade da criagdo”. 2 E

a concepcdo que o Espirito é cheio de memdria por voltar sempre a Jesus e a sua

23 RIBEIRO, 2010 (b). p. 124.

24 SOBRINO, 2000. p. 484.

2% SOBRINO, 2000. p. 485-486. Para ampliar este di4logo entre o Espirito e a missdo de Jesus, conferir
COMBLIN, José. O Espirito Santo e a tradicdo de Jesus (obra pdstuma). Sdo Bernardo do Campo:
NhandutiEditora, 2012. p. 297-300.

2% RIBEIRO, 2010 (b). p. 124.
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“pratica com Espirito”, nos levando a verdade. Mas ao ser memdria, leva os seguidores
do nazareno a realizar coisas maiores. E a tensdo entre memoria-novidade, entre a
recordagdo-imaginagcdo. No primeiro polo do bindmio, assume-se a necessidade de
discernimento das acdes do Espirito com a volta a historicidade de Jesus (recordar), em
um confronto das acGes do Espirito com a pratica de Jesus. Ja, o segundo polo deste
movimento aponta a capacidade criadora de fazer “coisas maiores”, o prosseguimento
de Jesus. Isto favorece a ndo absolutizagédo ou a idolatria da repeticdo/imitacdo jesuanica
(ato criticado por Jon Sobrino); e a acdo do Espirito ndo tutelada a realidade historico-
contextual do nazareno. Aqui se assume a capacidade inventiva do “prosseguimento de
Jesus com Espirito”, ndo se nega a memoria da estrutura fundamental da vida jesuénica,
mas ndo a torna uma fundamentagdo cerceadora da imaginacdo e da novidade trazida
pelo vento de Deus, que “sopra onde quer”. E ao ser esta novidade, este segundo polo
apresentado por Jon Sobrino (a imaginacdo) também é um caminho para discernir as
acOes do Espirito, ao se reconhecer (ou ndo) a geracdo de vida plena, o fortalecimento
da dignidade humana e a busca pela integridade da criacao.

Para nosso autor, todo este encontro entre memoria e imaginacdo acontece no
seguimento: “o seguimento de Jesus é o canal que se deve percorrer (dimenséo
cristolégica), e o Espirito € a forca para percorré-lo atualizadamente (dimensao
pneumatologica)”. 29" Uma relagdo entre a vida real de Jesus, a forca para o “caminhar
real” e a necessidade de atualizagdo e abertura a novidade do futuro. *® Uma ligagdo
que ¢ vivenciada e acontece na praxis. Como escreve Jon Sobrino: “bem sabem os que
se dedicam a ‘construir’ o reino de Deus. Sem Espirito ndo se pode trabalhar pela
verdade, nem pela justica, nem pela fraternidade, nem pela paz, nem pela
reconciliagdo”. 2 E o Espirito que d4 movimento para a acdo em prol do reino, para as
mobilizacBes criadoras de vida e justica. Ao ser Ruah € vento, forca. E um movimento,
que acontece e provoca @s prosseguidor@s de Jesus. Ou como escreveu Jose Comblin,
“todos os atributos do Espirito dizem movimento: o Espirito ¢ amor, dom, vida. O
Espirito esta no fim do movimento em Deus, mas no principio da saida de Deus para a

criacdo”. 0 g pois, uma agao radical em prol da liberdade e rumo a “nova criagao”.

27 SOBRINO, 2000. p. 482.

2% SOBRINO, 2000. p. 483.

2% SOBRINO, 2008. p. 151.

%00 COMBLIN, José. O Espirito Santo e a Libertag&o. Petropolis: Vozes, 1987. p. 229. O problema entre
a instituicdo e o0 movimento na caminhada eclesial é abordado em COMBLIN, 2012. p. 104-107.
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Por esta razdo, o movimento do Espirito ndo se limita as vivéncias d@s
seguidor@s de Jesus de Nazaré. Como escreveu Jon Sobrino: “Este Espirito refere-se ao
Jesus concreto, mas ndo se fecha em nenhum espirito de Deus presente em outras
religies e culturas. Mesmo historicamente, pode-se comprovar um universalismo
especifico do espirito de Jesus”. *** Com esta dupla preocupacdo de nosso te6logo em
considerar a vida de Jesus como manifestagdo do Espirito e a acdo do Espirito para
além da historicidade jesuénica (e ndo apenas n@s seguidor@s de Jesus de Nazaré):
“Jon Sobrino acena para a superagdo de dois perigos provenientes do cristocentrismo
exagerado: ‘empobrecimento de Deus’, reduzindo-se ao que dele transparece em
Jesus; ‘fanatismo antropologico, excessiva valorizagdo da vida humana de Jesus”. 3%

Por fim, como uma conclusdo, esta relacdo Jesus-Espirito favorece a construcao
de uma nova espiritualidade, que € sinalizada nas palavras do tedlogo de El Salvador:

¢ uma espiritualidade fundamental para confrontar-nos com nossa
propria histéria atual como Jesus confrontou a sua; é uma
espiritualidade teo-logal para confrontar-nos com o Gltimo da histéria
e, assim, com o Ultimo de Deus, para enfrentar a vida e a morte, para
lutar em favor de uma e contra a outra, para estar disponivel a dar a
prépria vida e mesmo a prépria vida em favor dos outros; é uma
espiritualidade cristocéntrica, ao fazer tudo isso com o espirito de
Jesus, com a disposicéo e a maneira de Jesus. **

O Filho e a realidade de Jesus

A Ultima parte das reflexdes trinitarias em Jon Sobrino refere-se ao problema da
divindade de Jesus e da encarnacdo do Logos. Um dos dilemas centrais apresentados
pela Congregacdo para a Doutrina da Fé a cristologia de nosso te6logo jesuita, como
afirma a Notificacdo: “[Jon Sobrino] estabelece uma distingdo entre o Filho e Jesus
que leva o leitor a pensar na presenca de dois sujeitos em Cristo: o Filho assume a
realidade de Jesus; o Filho experimenta a humanidade, a vida, o destino e a morte de
Jesus. Ndo fica claro que o Filho é Jesus e que Jesus é o Filho”. ** Com esta
acusacdo, o problema esta apresentado e a suspeita € levantada: como nosso autor
reflete realmente sobre a divindade de Jesus Cristo e a encarnacdo da Palavra? Para

iniciar, ¢ importante salientar que estad tematica é fundamental na cristologia

%01 SOBRINO, 2008. p. 151. Sobrino explica a distingdo na escrita da palavra Espirito/espirito: “Embora
as vezes se possa distinguir com nitidez, escrevemos ‘Espirito’ ou ‘Espirito de Deus’ (com maiuscula),
para nos referirmos ao Espirito Santo, a terceira Pessoa da Trindade. E escrevemos “espirito” com
minuscula, para nos referirmos a suas manifestagdes concretas na historia” (SOBRINO, 2000. p. 484).

%02 BOMBONATTO, 2002. p. 436-437.

%03 SOBRINO, 1985. p. 211.

%04 CDF, 2007. p. 99
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sobriniana (e latino-americana da libertacdo), como afirmou Carlos Eduardo Catalfo:
“o mistério do Verbo Encarnado ¢ um pressuposto irrenunciavel para a estrutura¢ao de
toda cristologia da libertagio desenvolvida na América Latina”. *®° O motivo?
Apresento algumas intui¢es que aparecerdo de maneira mais ampla a seguir: (a) com
a encarnacdo do Verbo ha a compreensdo da entrada de Deus no mundo das vitimas;
(b) com este movimento divino ha uma implicagdo missionaria para as comunidades
cristds — seguindo a vontade de Deus — em se encarnarem nas realidades de
sofrimento; (c) com a encarnagdo abre-se espago para Jesus em Deus (“Deus é como
Jesus”); e (d) a encarnagdo aponta a presenca do designio de Deus para que
cheguemos a ser “filhos no Filho”. Com estas intui¢des, a proxima tarefa ¢ aproximar
algumas destas reflexdes as propostas apresentadas por nosso autor.

Os estudos de Jon Sobrino se colocam no dialogo sobre os dogmas cristolégicos,
como apresentados, por exemplo, no Concilio de Calcedbnia (451). O caminho de
nosso tedlogo mostra-se como um duplo movimento: reconhecer as férmulas
cristoldgicas apresentadas neste Concilio como a representacdo de um periodo de
debates e pesquisas e uma base importante e fundamental para a fé e para as reflexdes
sobre Jesus; mas a0 mesmo tempo, a proposta é ir além das palavras do Concilio,
refazendo o caminho da construgdo das expressfes dogmaticas, para compreendé-las e
traduzi-las para os dias atuais. **® E, seguindo o lugar teolégico assumido por nosso
autor, estas novas hermenéuticas sobre a fé e sobre o Concilio, que reconhecem Jesus
Cristo como Filho de Deus, sdo construidas a partir de um lugar: as vitimas. Uma
preocupacdo que apresentei, nesta dissertagdo, no capitulo referente as questdes
metodoldgicas de nossos tedlogos (Jon Sobrino e Jacques Dupuis). Agora, retomo o
lugar teoldgico das vitimas em didlogo, especialmente, com as questdes dos dogmas.

Para Jon Sobrino a perspectiva das vitimas ilumina algumas questdes
dogmaticas *’: em primeiro lugar, as vitimas ajudam a detectar lacunas importantes
nas afirmacgdes conciliares (a auséncia do reino de Deus e do Deus do reino, a
auséncia de Jesus de Nazaré e sua dupla relacionalidade) e ajudam a apontar o
reducionismo na salvacdo, que encobrem os pobres como seus destinatarios primeiros.
Em segundo lugar, as vitimas facilitam o reconhecimento da radicalidade de alguns

contetdos presentes nos dogmas, como a relagdo de Deus com o sofrimento e a

305 CATALFO, Carlos Eduardo. A teologia da encarnacéo na cristologia de Jon Sobrino. Em: SOARES,
Afonso Maria Ligorio (org.). Dialogando com Jon Sobrino. Sao Paulo: Paulinas, 2009. p. 58.

%06 HAMMES, 2009. p. 95.

307 As reflexdes que se seguem estdo em SOBRINO, 2000. p. 335-338.
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99,

compreensao adequada da “comunicacdo de idiomas”: “o humano limitado se predica
de Deus, mas ndo se predica de Jesus o divino ilimitado”. **®® Em terceiro lugar, as
vitimas ajudam a relativizar problemas tidos como graves nas afirmacdes conciliares e a
suspeitar de outros mais graves e decisivos (a questdo do poder, eclesial e imperial, nas
reflexdes cristologicas e a transformacdo do cristianismo como religido politica do
império). Por fim, a partir das vitimas pode se compreender melhor o “universalismo
cristdo”. Para Sobrino as vitimas questionam o papel do conceito (l6gica grega) como o
unico e melhor meio para se transmitir a universalidade de Cristo; e oferece a realidade
historica e parcial da pobreza para compreender esta universalizacdo. Baseando-se em
Aloysius Pieris - que para compreender a realidade de Jesus e do seu universalismo,
afirma que Jesus é a contradicdo entre Mamom (Dinheiro) e Javé; e que 0 nazareno
encarna a alianca defensora entre @s oprimid@s e Javé - nosso autor compreende que
estas reflexdes ndo se baseiam numa “tradugdo dos conceitos de Calcedénia para outros
conceitos budistas ou hindus, mas apresenta a préatica de Jesus de Nazaré em relacdo a
Deus e aos pobres. E nisso, nesse Jesus com essa pratica, vé um potencial e um
principio universalizador”. *® O universal ¢é, pois, a parcialidade das vitimas
(“contradicdo entre riqueza/idolos e pobreza/oprimidos”) e a praxis do Cristo.

Estas consideracOes serdo apresentadas e ampliadas a seguir, organizadas em trés
pontos que sinalizam a necessidade da volta a humanidade do nazareno (ponto de
partida cristoldgico) e a partir deste retorno se compreendera a relacéo entre a divindade
e a humanidade de Jesus Cristo. Apresento de maneira didatica estes trés pontos que
analisarei, especificamente: (a) a questdo da “comunicacdo de idiomas” entre Deus e
Jesus; (b) a necessidade que se apareca 0 humano, para que se evite a compreenséo que
a divindade de Cristo ‘desumaniza’ Jesus; e, por fim, (c¢) a implicacdo
missionaria/eclesioldgica da encarnacédo e da historizagdo de Deus em nossa historia.

A “comunicacdo de idiomas” — a possibilidade de uma transferéncia dos
atributos divinos para Jesus - € um problema na cristologia de Sobrino, visto sob a

Otica da Congregacao para a Doutrina da Fé e por tedlogos como Clodovis Boff (em

308 SOBRINO, 2000. p. 336. Ou como afirmou Jon Sobrino, sobre a relacéo entre a reflexdo teolégica e a
realidade das vitimas: “Eu nfo retirei conceitos novos da realidade, nem teorias novas. Isso, outros
fizeram. Para mim, o que a realidade me tem dado [...] é que os conceitos tenham peso” (Entrevista
concedida a mim em 20 de novembro de 2009, na Universidade Centro-americana José Simeon Cafias
(UCA), em San Salvador (El Salvador)).

%9 SOBRINO, 2000. p. 337.
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suas reflexdes mais recentes). *'° No entanto, para a proposta realizada nesta
dissertagdo, a compreensdo sobriniana de uma reinterpretacdo da “comunicagdo de
idiomas” parece-me um passo ousado e criativo nas construgdes de discursos sobre
Jesus Cristo. Para ampliar esta reflexdo, apresento uma afirmacao do proprio Sobrino:

do humano de Jesus ndo se podem predicar as propriedades da
divindade (ndo se pode dizer que a humanidade de Cristo seja infinita,
onipotente, eterna...), da mesma maneira como se devem predicar de
Deus as propriedades da humanidade (o Filho de Deus nasceu, sofreu,
morreu). Noutras palavras, deve-se “humanizar” o divino, mas nio se
pode “divinizar” o humano — 0 que deveria fazer repensar, inclusive
teoricamente, qual é o reducionismo mais perigoso para a fé crist. **

Nesta proposta de nosso tedlogo jesuita, uma compreensdo chave é a visdo de
Deus a partir de critérios materiais’humanos (“humanizar o divino”). A communicatio
idiomatum sinaliza para um Deus que se lanca ao sofrimento, um Deus que €
apaixonado pela realidade e faz desta historia, sua histéria. E um Deus-Phatos, que é
atingido, afetado, tocado, transpassado. Um Deus que fica a mercé de um outro, as
vitimas do mundo, que o interpelam, o provocam. Um Deus que perde o seu centro e
se langa em direcdo ao outro que o atingiu, saindo de si mesmo, um “Deus que nédo
cabe em si”. A encarnacdo aponta para este Abba que acampa e caminha, como “Deus
conosco”, nas veredas das historias de sofrimento e celebragdo vividas pelas vitimas
do mundo. Por isto, este “humanizar o divino” (phatos de Deus) sinaliza uma
correlacdo entre Deus e as vitimas, em que “apreendemos a ver Deus a partir deste
mundo de vitimas e apreendemos a ver este mundo de vitimas a partir de Deus.
Apreendemos a exercitar a misericordia e a ter nisso alegria e sentido da vida”. 3
Pois esta humanizagédo/encarnagdo ndo acontece em um lugar-algum ou em um corpo-
qualquer, mas na carne renegada e resistente das vitimas da histdria. E na carne das
vitimas, em seus corpos, que Deus se humaniza e toma corpo em nossa historia,
fazendo da transcendéncia, condescendéncia, pondo-se em dire¢do as vitimas e nos

colocando nos caminhos da resisténcia, da compaixao e da irmandade. **3

310 \WESS, Paul. Deus, Cristo e os pobres: libertacdo e salvacdo na fé & luz da Biblia. S&o Bernardo do
Campo: NhandutiEditora, 2011. p. 47.

311 SOBRINO, 2000. p. 409.

312 SOBRINO, Jon. El principio misericordia. San Salvador (El Salvador): UCA editores, 1999 (a). p. 28.
13 SOBRINO, Jon. Epilogo. Em VIGIL, José Maria (org.). Descer da cruz os pobres: cristologia da
libertacdo. S&o Paulo: Paulinas, 2007 (b). p. 351. Para uma reflexdo, numa perspectiva feminista, da
revelagdo/encarnacéo e a corporeidade, conferir DEIFELT, Wanda. Deus no corpo: uma analise feminista
da revelacdo. Em ASETT. Teologia latino-americana pluralista da libertacéo. Sdo Paulo: Paulinas, 2006.
p. 79-102.
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Se esta ¢ uma primeira dire¢do na “comunicagdo de idiomas”, Jon Sobrino
também apresenta uma interpretacdo no outro polo desta interacdo: ndo se pode
“divinizar o humano”. A linha de nosso autor deseja se afastar do risco de uma
absolutizacdo da realidade historico-contextual de Jesus de Nazaré. Embora Deus
passe a ser visto a partir de critérios materiais’/humanos, isto ndo anula, nem encobre a
sua dimensdo como um Deus mistério que permanece em Jesus (Filho de Deus) e para
além de Jesus, numa questdo de proximidade e alteridade. Isto também ndo anula a
humanidade de Jesus de Nazaré, ndo ha um ‘encobrimento’ do humano e de sua vida.

Esta reflexdo se aproxima do segundo tépico desta analise: a necessidade que se
apareca o humano em Jesus Cristo, para que se evite a compreensdo que a divindade de
Cristo ‘desumaniza’ Jesus e para que se compreenda — a partir do nazareno — o “humano
verdadeiro”. 3* Com estas preocupacdes, Jon Sobrino, ao interpretar o prélogo de Jodo,
equipara Jesus com a encarnacdo da Palavra (L0gos): “é que esse verdadeiramente
humano — sem acréscimos — é Deus e que esse Deus para chegar a estar conosco veio a
ser o que ndo é Deus”. **° Esta consideracdo implica em assumir que a Palavra se
encarna, como iniciativa de Deus em sua bondade e gratuidade, para a salvacéo e para
revelar o Pai: “a Palavra expressa a possibilidade de conhecer a Deus e o caminho para
chegar a conhecé-lo”. *° Isto também implica diretamente em assumir que Deus é
aquele que se manifesta no Cristo e mais precisamente, Deus é o0 que Jesus é; e ao
contrario, Jesus é a carne de Deus em nossa historia. %’ A pergunta é: nesta
hermenéutica, Jesus ndo é desumanizado? N&o ha uma ambiguidade no pensamento de
nosso autor ao afirmar a “diviniza¢cdo do humano” por meio da analise do Prélogo de
Jodo, caindo no equivoco que deseja se afastar e negar? Para Paul Wess €é isto que
acontece, a cristologia de Jon Sobrino ndo é coesa. Nosso autor “ndo consegue, em
ultima analise, elaborar bem sua propria intencdo de levar a serio a humanidade de Jesus
Cristo e de respeitar também no caso dele a transcendéncia de Deus acima dos seres
humanos”. *!® Esta é uma forte critica & cristologia de Jon Sobrino. No entanto,
contraponho esta reflexo a uma intuicdo apresentada por Joerg Rieger.

Para este autor, os dogmas cristoldgicos precisam ser vistos a partir de suas

ambivaléncias. A intengdo € se aproximar das conclusdes conciliares e se perguntar em

34 SOBRINO, 2000. p. 409.
315 SOBRINO, 2000. p. 298.
316 SOBRINO, 2000. p. 303.
317 SOBRINO, 2000. p. 303..
318 WESS, 2011. p. 54.
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que medida tais consideracdes favorecem ou resistem ao Império por meio do excedente
cristologico. Embora a coigualdade entre Jesus e Deus se relacione com a coigualdade
entre o Imperador Constantino ¢ o Pai (“divinizagdo do humano”), hd um excedente
cristologico que precisa ser encontrado. Para Joerg Rieger:

Afirmar a coigualdade divina e colocar Jesus no mesmo nivel que Deus
desafiava tanto a unidade quanto a santidade de Deus. De maneira
absoluta, tal Deus ndo seria mais separado da desordem do mundo.
Além disso, colocar Jesus no mesmo nivel de Deus introduz a latente
ameaca de desafiar a impassibilidade e a imutabilidade de Deus e uma
erosdo do poder unilateral de cima para baixo [...]. Ao introduzir outra
pessoa na esséncia divina, a diferenca se torna parte do cerne divino da
realidade e o controle unilateral é desafiado. 3"

A partir desta proposta de Rieger, Deus acampa na desordem do mundo e a
desordem do mundo desestabiliza o divino, tirando-0 da imutabilidade e da apatia e
mostrando-o como Deus-Phatos: um Deus que sofre e se encarna no mundo das
vitimas. Rompe-se, aqui, a relagdo unilateral de dominagdo, de “cima para baixo”, em
que se realiza a cooptagdo do humano e a “desumanizacao” da humanidade (“divinizar
o humano”). O caminho apresentado por Jon Sobrino — com estas perspectivas de Joerg
Rieger — muda a logica e propde uma instabilidade a partir de baixo, subverséo:
“humanizar o divino”. A partir da diferenca intratrinitaria, a exteriroridade, o que néo-
é-Deus passa a interpelar a “esséncia divina”. E a vitima, “a carne de Deus em nossa
historia”, que entra na ciranda trinitdria e a partir da carnalidade humana recoloca a
compreensdo de Deus ndo como uma esséncia divina interpretada como metafisica
(estatica e imutavel), mas a partir da vida de Jesus (inclusive em sua resisténcia aos
poderes estabelecidos). Deus € o que Jesus é. Além disto, os Concilios de Niceia e
Calceddnia também apontam que ndo ha uma defini¢do precisa sobre a coigualdade de
Deus e Cristo e entre Cristo e a humanidade, o0 que deixa este paradoxo aberto. Ndo ha
uma compreensdo estatica, o que deixa a possibilidade do surgimento novo - para além
dos poderes imperiais - sempre possivel. Com isto, diferente de Paul Wass, sinalizo que
ha uma coesdo no pensamento de Jon Sobrino nestas reflexdes sobre “humanizar o
divino” e “divinizar o humano”. O novo, aqui, € a concepgao de transcendéncia divina
apresentada, ndo pensada na distancia Ultima de uma apatia metafisica, mas na
proximidade de uma encarnacdo que € ao mesmo tempo afinidade e encontro e mistério,

sempre aberto e ndo manipulavel. Além disto, ao reinterpretar o divino a partir da

39 RIEGER, 2009. p. 70.
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“exterioridade”, Sobrino também aponta para a compreensao do humano, que tem em
Jesus de Nazaré um de seus modelos e o espelho da verdadeira humanidade.

Para encerrar, como terceira énfase, a encarnacdo da Palavra traz implicacGes
missionarias/eclesioldgicas fundamentais, para se superar, além de um ‘“docetismo
cristologico” um “docetismo eclesial”: “a irrealidade do ser e da missao da Igreja”. 320
Como afirmou Carlos Catalfo: “para o tedlogo salvadorenho, contemplar o mistério do
Verbo Encarnado implica responder ao apelo e a necessidade de encarnar-se na
realidade concreta, oferecendo misericordia e salvagdo para os povos crucificados”. 321
E 0 mesmo movimento realizado pelo Deus-Pathos, que é afetado pelas vitimas e ndo
cabe em si. E o “principio-misericordia”, que movimenta o corpo proprio diante da voz
e da face do outro que também o interpela em sua corporeidade, em uma profunda
direcdo ética. Com essa relacdo, a corporeidade inquieta-se de tal modo que “essas
entranhas comovidas sdo as que configuram todo o que ele [sujeito] é: seu saber, seu
esperar, seu atuar e seu celebrar”. *2? Estas interpretacdes reconfiguram a prépria pratica

missionaria e eclesioldgica para além de uma visao fechada em si mesma.

UMA ENCRUZILHADA CRISTOLOGICA: ENCONTROS TRINITARIOS

Primeiro: uma cristologia a partir d@ “outr@”

Neste espaco fronteirico que a encruzilhada nos proporciona, é preciso realizar
algumas consideragbes que seguem um movimento ambivalente que permeia alguns
momentos deste texto. Como foi apresentado no decorrer deste capitulo, Jacques Dupuis
assume o pluralismo religioso como um pluralismo de principio, reconhecendo as
distintas vivéncias religiosas como um sinal da pluralidade de Deus e de sua
automanifestacdo na histéria humana por meio de um movimento trinitario. Nesta
perspectiva, a historia da salvagdo ¢ a histéria do “ritmo trinitario”, em que Deus inicia
todas as coisas, por meio do Verbo, no Espirito, e estas mesmas coisas retornam a Deus
seguindo 0 mesmo movimento trinitario, que possui na centralidade do evento-Cristo a
revelacdo decisiva de Deus, o ponto articulador de todo este relato. Com esta
abordagem, reconhece-se que dentro de uma “alianga normativa” existem outras
aliancas legitimas e relacionais com a alianca jesuanica. Com um olhar positivo, este

reconhecimento abre possibilidades para a permanéncia de outras vivencias religiosas

320 SOBRINO, 2000. p. 410.
21 CATALFO, 2009. p. 71.
%22 SOBRINO, 1999 (a). p. 37.
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no movimento de Deus na histdria. A proposta, especialmente de Dupuis, sinaliza a
existéncia de um “outro” dentro da historia da salva¢do universal, positivando as
experiéncias religiosas a partir de uma tensdo dialética existente no movimento da
trindade, entre uma alianca normativa e outras aliangas que fazem parte de uma mesma
historia (uma dialética eu-outro), numa tensdo entre a unicidade de Jesus Cristo e a
pluralidade e graca de Deus em outras religides. Algo que abre caminhos para as
vivéncias do didlogo inter-religioso, pois tod@s estdo irmanad@s pelos caminhos de
Deus rumo a plenitude, o eschaton, quando Deus sera tudo em todos (1Co 15.28).

No entanto, este caminho proposto por Dupuis se sustenta huma concepcdo de
historia linear, teleoldgica e universal, em que se busca situar as outras religides na
historia de Deus e no desenvolvimento da salvacdo desde os primordios (como no
Espirito de Hegel). **® Aqui poderia sugerir uma critica, tal perspectiva parece ndo dar
um efetivo espaco para a alteridade, mas para “o décio corpo da diferenca”, em que o
outro ¢ “citado, mencionado, emoldurado, iluminado, encaixado na estratégia de
imagem/contra-imagem”. ** Mas ndo compreendido como o mistério que nos interpela,
nos questiona e nos surpreende. Esta visdo de histdria abracada por nosso tedlogo -
numa dialética fundamental entre a mediag@o universal e as “mediacdes participadas”,
entre a “alianca normativa” e as outras “aliangas legitimas” — possui profundas e
capilarizadas raizes coloniais, numa busca de uma unidade teleoldgica. Por suposto, tal
critica ndo desmerece a contribuicdo de Jacques Dupuis para a teologia das religides.

Na perspectiva de uma historia linear, a reflexdo teoldgica pode assumir como
ponto de partida o tema da unidade cristd e/ou da unicidade de Cristo. Com esta opc¢ao,
0 ponto para se iniciar o dialogo passa a ser uma crise doutrinal e uma necessidade de
arrumacao sistematica no campo da teologia, situando as outras vivéncias religiosas no
plano salvifico de Deus, uma postura que abre importantes espagos dialdgicos e pode
favorecer a superacdo de intolerancias religiosas, que é o caminho proposto por Jacques
Dupuis. No entanto, problematizo esta realidade a partir de uma intui¢éo de Jon Sobrino
sobre as perspectivas que as vitimas trazem para as reflexdes dogmaticas.
Especialmente, aproximo-me da compreensdo sobre o “universalismo cristdo”. AS
vitimas questionam o papel do conceito como o Unico e melhor meio para se transmitir

a universalidade de Cristo; e oferecem a realidade historica e parcial da pobreza para

%23 DUSSEL, Enrique. Transmodernidade e interculturalidade: interpretacdo desde a filosofia da
libertagdo. Em: FORNET-BETANCOURT, Radl. Interculturalidade: criticas, dialogo e perspectiva. Sao
Leopoldo: Nova Harmonia, 2004. p. 160-163.

S2“BHABHA, 2007. p. 59. Cf. HEGEL, Georg W. F. Fenomenologia do espirito. Petrpolis: Vozes, 1992.
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compreender esta universalizacdo. Nesta orientacdo, ndo se assume a historia universal
da salvagdo como um ponto de partida, mas a exterioridade da vitima a este sistema
totalizante, por meio da articulagdo entre a “praxis da libertagdo” e a “praxis do didlogo
inter-religioso” (para retomar uma intui¢do fundante de Jacques Dupuis). Esta proposta
de reflexdo trinitaria assume, portanto, um pensar que irrompe a partir da revelacao do
outro. Ndo como um “ddcio corpo da diferenga”, mas como provocagdo para saber-
ouvir para saber-servir, envolvendo-nos no mistério do Abba, “absoluta comunhao de
amor”, na semelhanca ¢ humanizacdo de um Deus-Pathos e na forca do Espirito. 3%
Com isto, o rumo desta encruzilhada cristoldgica € o estabelecimento (a construcao) de

lugares bésicos para que a negociacdo/traducéo destas diferencas torne-se possivel. 3%

Segundo: uma cristologia centrada no mistério inesgotavel

A construcdo de uma cristologia pluralista da libertacdo se da neste espacgo
ambivalente e revisionario, em que falas se interpelam numa enunciacdo que critica a
pureza cultural/cristologica de uma unica perspectiva; por isto, assume-se como um
novo ato prético/discursivo na tensdo dos entrelugares. %’ Com esta intuicdo, uma
cristologia trinitaria elaborada em um espaco de contato e didlogo sobre o Abba assume
como ponto de partida que as reflexdes sobre esta “forca criadora de liberdade” nao sao
primeiramente conceitos ou doutrinas estruturalmente definidas e ensinadas. Antes, a
compreensdo de Deus se da por meio da pratica de Deus, como bondade e comunhdo de
amor. A verbalizacdo teoldgica/conceitual s6 acontecera nesta relacdo com as vivéncias
e interacBGes cotidianas, por isto torna-se necessario assumir que a partir da relacdo
concreta que possuimos em comunidade humana e com o mistério que nos envolve e
nos convida para a vivéncia da sua vontade salvifica na historia, € que se pode confessar
a divindade e a humanidade de Jesus e a compreensao que temos do Abba.

Neste movimento, vivencia-se um mistério absoluto que permanece como
radicalmente proximo, visto como graga e amor; mas Ultimo e distante. Estamos, pois,
envolvid@s por um amor que ndo nos envolve de maneira “uniformizante”, mas
mostra-se como liberdade e ternura, como uma comunhdo que abraca tudo e se deixa
abracar por tudo, radicalmente irmanada; todavia, ha sempre um mistério que néo

podemos manipular e enquadrar e que nos joga ao siléncio cotidiano, a um ndo saber

325 Cf. DUSSEL, 2004.
%26 SANTOS, 2006. p. 209.
%2 BHABHA, 2007. p. 67.
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angustiante. Assim, uma cristologia trinitaria aponta-nos, seguindo a estrutura da vida
de Jesus, para um caminho inter-religioso centrado na confianca e no amor manifestado
em nossa vida diaria, onde nos encontramos, nos movemos, como um espago de
gratuidade, liberdade e vida, em um mistério inesgotavel. No entanto, esta cristologia
também nos aponta que ndo se pode absolutizar a nossa realidade vivida, a nossa fé e a
noés mesm@s, pois seguindo o exemplo jesuanico, o filho de Maria — e as distintas
interpretacdes de Deus - ndo substituem o mistério sempre maior de nossas vidas, que
chamamos de distintos nomes e para quem nos colocamos disponiveis.

Por fim, a partir da disponibilidade e pratica realizada por Jesus - como
contradicdo entre Mamom e Javé, numa encarnacao da alianga entre Deus e as vitimas -
esta cristologia trinitdria nos impulsiona a uma “praxis profética” que sinaliza uma fé
anti-idolatrica. Neste sentido, ao apontarmos uma cristologia centrada no mistério
sempre maior como uma “zona de contato” destas encruzilhadas, sinalizamos que
“Jesus e seu seguidores ndo se opdem a outros senhores que fundaram outras religides,
mas a outros senhores que se interponham no caminho da compaixdo e da justica”. 3%
Este Abba - radicalmente préximo e mistério absoluto - é compreendido, portanto, por
meio das vias materiais, por meio de realidades duelisticas onde distintas vivéncias
religiosas se encontram na tens&o entre vida e morte. Assim, neste dilema cotidiano pela
possibilidade concreta da existéncia, é possivel afirmar como Jacques Dupuis, que onde
quer que encontremos uma manifestacdo de Deus: “é sempre e necessariamente o Deus

s 329

de Jesus Cristo”. ™ Um mistério, como “for¢a criadora de liberdade”, antagdnico aos

idolos construidos para legitimar as estruturas que violam direitos e sacrificam corpos.

Terceiro: uma cristologia a partir da humanizacgéo do divino
Como vimos nas intuigdes de Jacques Dupuis, 0 mistério absoluto é a fonte ultima
de salvacdo/libertacdo, que — como conceito — é a busca pela plenitude da vida, da

integracdo com as outras pessoas € com 0 cosmos, huma combinagdo de perspectivas

28 KNITTER, Paul. Uma cristologia libertadora é uma cristologia pluralista, e com garra. Em VIGIL,
José Maria (org.). Descer da cruz os pobres: cristologia da libertagdo. Sdo Paulo: Paulinas, 2007. p. 186.
Esta afirmacéo baseia-se em nosso autor espanhol-salvadorenho: “Como Sobrino ressalta, quando a Igreja
primitiva proclamou o Senhorio de Jesus, ndo excluiu outros ‘senhores’ que eram diferentes de Jesus; mas
somente aqueles que eram opostos aos principios éticos do reino de Deus. ‘O Novo Testamento, ao
comparar outros senhorios com o de Cristo, ndo fala simplesmente de senhorios diferentes ao de Jesus,
mas de senhorios opostos e excludentes... Deve-se recordar o que disse Jesus: ‘quem ndo estd contra nos,
esta a nosso favor (Mc 9.40)” (KNITTER, 2007. p. 186).

9 DUPUIS, 1999 (a). p. 337.
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distintas, como humano e transcendente, pessoal e social. **° Esta compreens&o aponta
para a ndo absolutizagdo de Jesus de Nazaré e mostra-o como um caminho para o
mistério inesgotavel e ndo o fim ultimo, possibilitando a existéncia de itinerarios
distintos e complementares em outras vivéncias religiosas, relacionados com a via
jesuanica. Nestas abordagens, a encarnacdo da Palavra ndo limita a acdo de Deus no
mundo, e como fonte relacional nos faz tod@s ser filh@s, como Jesus, nosso irmao.

No entanto — assumindo a perspectiva de uma unidade inter-religiosa a partir de
critérios desde baixo - as mediacbes e pessoas de outras religides se encontram
irmanadas e relacionadas com a Sabedoria/Palavra encarnada, o Deus-Pathos jesuanico,
a partir da semelhanca com a pratica do filho de Maria. Encontram-se, pois,
relacionad@s ndo a partir de uma superioridade includente dentro de uma alianga
metafisica, mas em uma relacdo e unidade a partir da praxis profética de Jesus, um
exemplo do pacto entre Deus e as vitimas, um sinal da contradi¢cdo entre Mamom e
Javé. Neste sentido, a encarnacdo de Deus em Jesus passa a ser um sinal decisivo da
entrada do mistério inesgotavel no mundo das vitimas, demonstrando que a perspectiva
da ultimidade passa a ser vista a partir de critérios humanos e relacionais. Além disto, a
encarnacao é uma porta aberta e um convite para outras acdes de Deus ho mundo e para
outras “encarnagdes” nas realidades de injustica e violacdo de direitos, com o
aparecimento de outr@s sacramentos do Deus bom, o mistério sempre maior que se
mostra como menor e, por isto, ndo permanece separado da desordem e das
ambiguidades de nosso dia a dia. Com isto, reconhece-se a existéncia de outras vias de
salvacao/libertacdo (como intuido por Jacques Dupuis) atreladas ao pacto jesuanico de
Deus com as vitimas, sinalizando que um propdésito destes encontros inter-religiosos
“ndo € a conversdao de outras pessoas religiosas ao cristianismo, mas a conversao do
caos da escassez induzida em uma ordem de compartilhar a abundancia”. 331

Por fim, uma cristologia que assume a humanizacdo do divino na carnalidade de
uma vitima propde uma reflexdo a partir da encarnagdo, elaborando, assim, novos
habitos e perspectivas para o dialogo inter-religioso. O ponto de partida para esta zona

de contato fronteirica € o proprio corpo. Um modo de romper com as hierarquias sobre a

%%0 Esta consideracdo inspirada na concepcdo de salvacdo/libertacdo em Jacques Dupuis, que se parece
com um tom mais pluralista, tensiona-se com uma outra afirma¢do do mesmo autor, com um tom mais
inclusivista: “Jesus é o salvador tnico-e-eclusivo em quem a Unica salvagdo destinada a todas as pessoas
constitui-se e faz-se verdadeiramente conhecer [...]. Cristo e ndo o Espirito Santo, ocupa a posicao central
como caminho para Deus” (DUPUIS, 1999 (a). p. 276).

31 PIERIS, Aloysius. Uma cristologia da libertagdo do pluralismo religioso. Em FELIX, Isabel
Aparecida. Teologias com sabor de mangostdo: ensaios em homenagem a Lieve Troch. S&o Bernardo do
Campo: NhandutiEditora, 2009. p. 157.
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corporeidade e propor uma nova ética e espiritualidade segundo 0s corpos. Isso traz
implicacdes para a religido, que precisa estar em fungdo do corpo, dos corpos em
intersubjetividade, dos corpos subalternos: aqueles corpos que ndo gozam dos mesmos
habitos prazerosos de grupos mais abastados; corpos que ndo habitam a cidade de
maneira justa e paritaria; corpos sofridos, empobrecidos e negados em seu prazer.
Nestes espagos, estes corpos transformam, por meio do dialogo inter-religioso e das
resisténcias proprias nos lugares que vivenciam, os limites e as suas religides, assim

como Jesus, 0 outro que adentra a ciranda trinitaria e a humaniza a partir de sua carne.

Quarto: uma cristologia na forca do Espirito

O Espirito é o principio-guia de nossa trajetoria historica, que nos movimenta e
nos irmana. E um félego que nos mantém viv@s e nos impulsiona a sermos peregrin@s
em prol da justica e em prol das causas do reino de Deus. Este mesmo Espirito, como
salientou Jon Sobrino, estava em Jesus de Nazaré e permanece como memoria da
estrutura fundamental de sua vida nos levando, como cristds e cristdos, a pratica do
seguimento jesudnico. Todavia, como uma for¢a que “sopra onde quer”, o Espirito
permanece como um constante movimento irredutivel, para além dos nossos espacos
religiosos e institucionais e para aléem de n6s mesm@s, colocando a tod@s em um
constante desafio e abertura a novidade. Que se torna presenca nos locais de mobilidade
e de encontros fronteiricos com @s outr@s, numa espécie de evento kairotico, em que o
mistério do “face a face” explode o curso cotidiano da vivéncia religiosa e favorece-nos
uma complementariedade reciproca. E o que sinaliza Jacques Dupuis: “entre o
cristianismo e as outras tradicdes se da um intercambio e uma partilha de valores
salvificos dos quais podem surgir enriquecimento e transformagio mutuas”. 3*?

Neste movimento, uma cristologia na forca do Espirito convida-nos para uma
vivéncia de uma espiritualidade peregrina, que aponta-nos (como um éxtase) para o
encontro d@s outr@, o encontro com a criagcdo, numa integragdo centrada na vida, em
suas maravilhas e angustias. E uma vivéncia de espiritualidade como um salto que toca
0 corpo d@ outr@ e finca 0s nossos pés na terra-comum onde vivemos. Uma
espiritualidade que desde a corporeidade relaciona-se e encontra-se com vivéncias e
relatos distintos langando-nos em um caminho de solidariedade. Uma a¢éo da ruah que

nos movimenta e transcende-nos em nossos proprios limites, para a compaixdao. Um

332 DUPUIS, 1999 (a). p. 449.



102

folego que se mostra concreto, historico e cotidiano por meio das vozes das testemunhas
e dos gemidos da criacdo (Rm 8.22), interpelando-nos para um caminho kendtico. A
partir dos encontros inter-religiosos, compreendemos um pouco mais da memoria de
Jesus de Nazaré, peregrino guiado pelo Espirito, e nos abrimos a novidade deste mesmo

vento criador, que ressuscitou Jesus, intercede pela humanidade e renova toda a criacao.

O CAMINHO TRINITARIO & A INCIDENCIA POLITICA

Para concluir este segundo capitulo, aponto o0s horizontes e as possibilidades de
se exercer uma incidéncia politica a partir da cristologia trinitaria construida nesta
pesquisa. De inicio, é importante salientar que a relacdo entre trindade e sociedade é
algo muito presente nas teologias latino-americanas da libertacdo. A relacdo trinitéaria
¢ 0 modelo da sociedade desejada. A partir desta comunhdo ndo hierarquica,
projetamos as rela¢fes sociais em que queremos viver. Esta nogdo é sistematizada por
alguns tedlogos, como Leonardo Boff, que interpreta a comunidade do Pai, Filho e
Espirito Santo como protétipo da comunidade humana ***; e Juan Luis Segundo, que
pensa a imagem do Deus-sociedade como a matriz para as nossas relacdes sociais. 3**
A trindade é, pois, 0 modelo para se construir o reino de Deus, a utopia da sociedade
justa, liberta de pobrezas e intolerancias, uma nova ordem social e cosmica a partir da
comunhao divina que acontece parcialmente na histéria rumo a sua plenitude.

Neste estrado latino-americano, também assumo a intuicdo de articular trindade
e sociedade, trindade e incidéncia politica. No entanto, com abordagens distintas
aquelas  apresentadas  anteriormente. Como  vimos, especialmente  na
revisdo/reconstrucdo do pensamento de Jon Sobrino, a humanizacdo do divino e a
compreensdo do Deus-Pathos provocam uma desarticulacdo na santidade de Deus e
nas relacOes intratrinitarias. A partir da exterioridade, aquele que ndo é Deus, a
esséncia divina € interpelada e desestabilizada, uma diferenca interpessoal, que
ameaca a imutabilidade de Deus e o provoca a fazer parte da desordem do mundo e

em semelhanca, a desordem humana passa a fazer parte da esséncia de Deus. Assim,

%33 Para Leonardo Boff: “a comunidade do Pai, do Filho e do Espirito Santo significa o prototipo da
comunidade humana sonhada pelos que querem melhorar a sociedade e assim construi-la para que seja a
imagem e semelhanca da Trindade” (BOFF, Leonardo. A trindade, a sociedade e a libertacdo. Petropolis:
Vozes, 1986. p 17).

334 Para Juan Luis Segundo: “Néo temos um Deus solitario, mais ou menos paternal... Temos um Deus-
n6s como todos nds sobre a terra quereria ser e trabalhar por ser. Apesar de todas as nossas imagens
torcidas e desfiguradas, o Deus que Jesus nos revelou é um Deus-sociedade” (SEGUNDO, Juan Luis. A
nossa ideia de Deus. Séo Paulo: Loyola, 1977. (Teologia aberta para o leigo adulto) p. 70).
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retomando a intuicdo de Leonardo Boff e Juan Luis Segundo, a trindade é um modelo
de sociedade. No entanto, a sociedade vivenciada a partir das relagdes trinitarias ndo é
mais construida e desejada a partir da comunhdo plena de uma nova ordem césmica,
perfeita, mas a partir da diferenca, a carne da vitima que faz parte do mundo de Deus,
0 outro que ndo é totalizado nem desumanizado (uma divinizagdo do humano), mas
permanece como uma alteridade que problematiza o desejo colonial de “unidade”.

Com estas consideragdes a partir de uma cristologia trinitaria, as sociedades sao
interpretadas como construcGes agénicas, onde em meio aos discursos de autoridade
totalizantes e permeados pelo desejo universal, os rastros do outro - que ndo podem
ser encobertos e resistem provocando processos de negociacdo e ambivaléncia - séo
incbmodos que atravessam e desestabilizam a coeréncia discursiva e a desejada
imutabilidade e homogeneidade social. Ou como apontou Homi Bhabha: “a cultura
parcial ¢ minoritaria enfatiza as diferenciagdes internas, ‘os corpos estranhos’ no seio
da nacdo — os intersticios de seu desenvolvimento injusto e desigual, que ddo a deixa
para o ‘se bastar a si mesma’”. **> Assim, embora se assuma a premissa da igualdade,
0s corpos estranhos da sociedade, exterioridades provocadoras, possuem um impulso
para o hibrido que desarticula as tentativas totalizantes dos espacos sociais,
colocando-se em um novo ato de fala, com visGes e memdrias narradas a partir das
perspectivas minoritarias, um fora-dentro que ¢é resultado de “uma estima ética, na
qual a ‘intimidade’ do sujeito ¢ habitada pela ‘referéncia radical e an-arquica do
outro’”. **® Ou, retomando o conceito teolégico presente tanto em Jon Sobrino quanto
em Jacques Dupuis: Deus é o que Jesus €, um Deus-sociedade compreendido a partir
da exterioridade jesuanica, sua vida e pratica, des-centrado de si mesmo e orientado
pela forca do amor, um Deus-Phatos, transpassado e afetado pelo corpo do outro.

Ao realizar esta relagcdo entre trindade e sociedade, ndo quero reafirmar que
viveremos em uma sociedade “perfeita” ou que ja possuimos modelos historicos em
que esta plenitude e nova ordem social e cosmica existiram. Ao se imaginar uma
trindade perfeita e imutavel como modelo, h4& uma busca e uma utopia de uma
sociedade nestes moldes. Porém, as intuicBes presentes nesta pesquisa, ao contrario,
assumem a ambiguidade de nossas relagfes e as desordens de nosso mundo, de nos
mesm@s, e as desordens de Deus. Nd&o hd como ponto de partida a perfeicdo. O

caminho trinitdrio nos prop6e a novidade e a busca pela transformacdo, mas a

%5 BHABHA, 2011. p. 89.
%6 BHABHA, 2011. p. 91.
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imprevisibilidade da vida e as contrariedades de nosso cotidiano ndo nos permite
assumir a plenitude de uma sociedade sem males e contradigbes. O movimento
possivel é a busca por uma construcao social, guiada pela forca criadora de liberdade e
comunhdo de amor, cada vez mais justa, solidaria e menos intolerante e encobridora
das diferencas, em um caminho que mistura salvacdo e danagdo. Isto ndo leva a
incidéncia politica para uma apatia, mas para uma articulagdo mais consciente e
plausivel de como atuar socialmente, com os desejos de outros mundos possiveis,
mesmo que sempre permeados de justica e injustica. O sentido &, pois, articular
horizontes e préaticas das minorias e ndo sacralizar e absolutizar estruturas e realidades

sociais, mas seguir o vento do Espirito que sopra onde quer e como deseja.
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TRES: POR UMA CRISTOLOGIA
REINOTEOCENTRICA

No6s vamos tirar Jesus da cruz
porque o rapaz esta pregado
naqueles pedacos de pau

ha mais de dois mil anos
Vamos deixar ele com 0s pés
e as maos livres

que ele vai pular, dancar
virar cambalhota

e fazer muito melhor.

Mas é muito melhor!

(Ney Matogrosso & Pedro Luis, Jesus)

JON SOBRINO: A DUALIDADE UNIFICADA DO REINO DE DEUS

A ultimidade e o acontecimento do reino de Deus

Para iniciar, como demonstrei em outro momento deste texto, para Jon Sobrino,
Jesus tem uma vida e uma missao que ndo estdo centradas em si mesmo, mas centrada
em Deus e no reino de Deus. Como afirma nosso tedlogo espanhol-salvadorenho: “a
realidade ultima para Jesus ndo foi ele mesmo, mas tampouco foi a pura
transcendéncia a-historica, ‘o reino dos céus’, e, naturalmente, ndo foi a Igreja”. 337
Esta afirmacdo supera uma visdo que absolutiza o0 mediador do reino de Deus e as
igrejas cristds, ndo levando a ultimidade o que é historico-contextual; e nega uma
compreensdo do reino de Deus para fora da histéria, sem nenhuma relacdo com as
vivéncias das pessoas em suas realidades concretas. Por isto, o ultimo para o0 nazareno
¢, portanto, uma articulagdo entre “uma dimensdo transcendente e uma dimenséo
historica. Esta dependera daquela e, por isso, o que o ‘reino’ € dependerd em ultima
instancia do que ‘Deus’ € [...]; inversamente, a compreensdo de Deus dependera do
que ¢ o reino”. > Esta interligacdo sinaliza que, embora estas realidades sejam
distintas, o ‘reino’ e ‘Deus’ sdo profundamente complementares e relacionais.

Esta perspectiva jesudnica tem suas raizes no Antigo Testamento,
compreendendo que a transcendéncia (Deus) é articulada com a historicidade (reino),

com isto, Deus ndao é um “Deus-em-si”, mas um Deus para a historia. Como disse

%37 SOBRINO, 1996. p. 107.
%38 SOBRINO, 1996. p. 107.
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Sobrino: Deus € “um Deus-de-um-povo. ‘Eu serei vosso Deus e vos sereis meu povo’ é
a confissdo de Israel. Nela se proclama um Deus por esséncia relacional, que se revela e
que é em relagdo a um povo [...]. E um Deus-de, um Deus-para, um Deus-em, nunca um
Deus-em-si”. **° E, pois, um Deus que acontece na histéria, um Deus peregrino que
acampa e se faz presenca pelo cotidiano errante em meio as ambiguidades e dilemas
da humanidade e em meio a criagdo. Um caminhar provisorio e sempre aberto pela
futuridade e incerteza da vida, que faz o cotidiano ser um espaco de relacdo e de
(des)encontros, em que “na fé, o homem experimenta a Deus na sua relacdo com ele, e
experimenta a si mesmo, na sua relacdo com Deus. Se ele experimenta a Deus assim,
entdo experimentard também como Deus o ‘tem experimentado’ e ainda o
‘experimenta’”. 3*° Este Deus ndo &, portanto, uma divindade de uma irrupcéo radical
no movimento historico, em eventos extraordinarios, mas acontece como uma
presenca caminhante, de tenda em tenda, passo a passo, como shekinah.

Assim, ao relacionar Deus e reino, fala-se de um Deus no cotidiano em que a
vida se faz e se refaz, como uma salvagdo-presenca. Ou como escreveu Martin Buber:

O homem recebe e o que ele recebe ndo é um “contetdo” mas uma
presenga, uma presenca que é uma forca [...]. Aquilo diante do que
vivemos, aquilo no que vivemos, a partir do qual e para o qual vivemos,
0 mistério, permaneceu como era antes. Ele se tornou presente e se nos
revelou em sua presenca como a salvacao [...] A palavra da revelagédo é
esta: “Eu sou presente como aquele que sou presente”. O que se revela é
0 que se revela. O ente esta presente, nada mais. ***

Além desta presenca, a ultimidade do reino de Deus pde em crise tudo o0 que ndo
¢ ultimo, relativizando experiéncias humanas e criticando realidades historico-
contextuais, que se colocam como absolutas. Como escreveu nosso autor: o reino de
Deus “expressa, portanto, ndo so a ‘reserva escatologica’ — que a sociedade ainda ndo
é 0 reino de Deus — mas também e sobretudo a critica: certamente néo ¢ o reino”. *** E
a compreensdo radical de superacdo de praticas absolutistas que tomam acOes
humanas e particulares (finitas) e as elevam como ultimas (infinitas). A proximidade
do reino é vivenciada no cotidiano, articulada com a futuridade da acdo plena e aberta
de Deus, com a critica constante aquilo que se possui como historico, a sociedade

atual, a partir da vontade desejada de Deus (a plenitude do reino). Assim, “Jesus vé o
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futuro como possibilidade exclusiva de Deus. Esta mensagem se contrap8e as formas
de exercicio do poder, mesmo aquelas imbuidas de profundo interesse pela
concretizagio do Reino de Deus”. **® Ao se dizer reino de Deus, portanto, fala-se em
movimento da gratuidade e liberdade de um Deus que acontece em nosso caminhar
diario, como um sinal, um fermento que leveda a massa; em ruptura com projetos que
sustentam realidades injustas e violadoras de direitos; e em critica as estruturas que se
assumem e se igualam ao reino de Deus como acontecimento pleno.

No entanto, se o reino do Abba ndo é realizado totalmente na historia, como e
qguando a sua presenca acontece? Na interpretacdo de nosso tedlogo é necessario
compreender que a mediacdo do reino, a realizacdo da plena da vontade de Deus no
mundo, j& € anunciada e iniciada na histéria por meio de mediador@s, como Jesus,
por exemplo; junto a isto, é preciso compreender, também, que a realidade do reino,
qguando Deus governard o cosmos, € apontada por meio dos sinais que acontecem no
cotidiano, a presenca do reinado de Deus na histdria, por meio de comunidades e
pessoas. #** Com isto, é necessario reinterpretar a méxima teologica “ja, mas ainda-
ndo”. A partir deste olhar sobriniano, o reinado de Deus ja chegou por meio dos sinais
de liberdade e gratuidade na vida de Jesus e por meio dos mesmos sinais nas vidas de
outras pessoas e grupos, mas ainda ndao é no nivel da realidade plena do reino, o
mundo ainda ¢ sustentado por estruturas de pecado (“principados e as potestades™).
Este modo de compreender 0 j4, mas ainda-ndo - como escreveu nosso autor - “é
importante para evitar tanto o desespero como o triunfalismo teolégico e eclesial”. 3%

Por fim, embora Jesus tivesse a nocdo deste Deus-presenca, Abba que € encontro
e salvacdo; e também sinalizasse por meio de sua pratica o reino de Deus, ndo se
encontra nos evangelhos a definicdo deste reino. H4 metaforas que abrem significados
por meio das pardbolas: o reino de Deus ¢ “semelhante a um homem que lanca a
semente sobre a terra” (Mc 4.26); o reino de Deus “é como um grao de mostarda” (Mc
4.31); o reino de Deus ¢ “como o fermento que uma mulher misturou com uma grande
quantidade de farinha, e toda a massa ficou fermentada” (Lc 13. 21). Isto ndo é sem
sentido. E um sinal que esta realidade, a realizacio plena da vontade de Deus, é sempre
aberta e criativa e acontece em nossas relagdes e atividades, as vezes silenciosamente. O

reino de Deus ndo é dominado pelo conceito e pela realidade humana, mostrando-se

3 RIBEIRO, 2010 (b). p. 96.
4 SOBRINO, 1996. p. 164-165.
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como sempre maior e a0 mesmo tempo préximo. Ao ser assim, reconhecendo que o
reino é de Deus, com sua dimensdo de mistério e de incerteza, Jesus nos convoca para
participarmos deste movimento/acontecimento, levando-nos a possuir uma
compreensdo possivel daquilo que seja o reino. Por isto, Sobrino busca métodos para se
aproximar daquilo que Jesus pensava (e vivia) como reino. A seguir, apresento trés vias

para se interpretar o reino: a via nocional, a via d@s destinatari@s e a via da pratica.

Meétodos para a compreensdo do reino de Deus nos discursos Jesuanicos
Numa estruturacdo biblico-teoldgica, o primeiro método apresentado por nosso
autor é a via nocional. Aqui, busca-se a nogdo de reino de Deus a partir das correlagdes
entre os discursos de Jesus e as nogdes prévias de reino presentes em Israel. Nesta Gtica,
0 reino ndo era um tema novo que se despontava nas palavras de Jesus, era algo
presente no imaginario daquele contexto. Como Sobrino escreveu: “o reino de Deus ¢
central na tradicdo do Antigo Testamento como forma de expressar o designio salvifico
de Deus ¢ a esperanca do povo”. >* Todavia, é importante frisar que em Israel esta
formulacao “reino de Deus” ¢ oriunda de uma apocaliptica tardia incorporada de outros
povos presentes no oriente proximo. ** A diferenca com estas culturas se da na
historicidade de Javé. Ele acontece na historia em relacdo ao seu povo. Por isto, o reino
de Deus na realidade israelita tem duas conotagcdes importantes: (a) o governo de Deus
em acdo e (b) a transformacao de uma realidade ma e injusta em outra boa e justa. Desta
maneira, segundo Sobrino, uma dimensdo é o reino, 0 que ocorre no mundo quando
Deus realmente governa; e o reinado, que € a acdo positiva de Deus na transformacao
da realidade. **® Jon Sobrino prefere falar mais na segunda a primeira conotagao.
Seguindo por esta consideracdo, o reinado de Deus esperado por Israel se mostra
em trés caracteristicas: primeiro, o reino é uma realidade na histéria, por isso acontece
como uma esperanga historica; segundo, a acdo de Deus se da na busca pela
transformacdo da sociedade e do povo, sendo esperanca popular; e, por fim, € boa-
noticia diante da existéncia do antirreino, numa realidade duelistica, ndo como uma
esperanca ingénua, mas uma esperanca ativa e lutadora contra estruturas de pecado. 349
Estas nogbes em Israel se faziam presentes no tempo de Jesus e pertenciam a

diversos grupos, como 0S essénios, os zelotas, os fariseus e 0s saduceus e em Jodo

%46 SOBRINO, 2008. p.132.
%7 SOBRINO, 1996. p. 110.
%8 SOBRINO, 1996. p. 111.
%9 SOBRINO, 1996. p. 112-113.
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Batista. Nestas diferencas de olhares, ha algumas novidades que sdo empregadas por
Jesus de Nazaré. Uma delas é a dimensdo do reinado de Deus. Para Jodo Batista e o
povo israelita, por exemplo, o reino era para Israel. Deus como Abba era o patrono
esperado, aquele que mudaria a historia do povo, e a amplitude de um reino para além
das fronteiras ndo estava presente no imaginario. O reinando era local e iminente. Mas a
dimensdo do reino era maior que a realidade de Israel. Jesus sinaliza isto: possui
continuidade com as esperancas do povo, com a luta pela justica, com a utopia, mas
descontinuidade em limites e maneiras de como o reinado de Deus se da. **° Essa
ampliacdo pode trazer implicacBes para as vivéncias cristés. E o que Sobrino escreve:

ndo h& porque Jesus ser visto como monopdlio dos cristdos, mas ele
pertence & corrente esperancada — expressa em formas religiosas e
seculares — da humanidade, pertence a corrente solidaria com o0s
sofrimentos da historia, corrente que ndo se vé nesses sofrimentos a
Gltima possibilidade da histéria. Aqui se da, a partir do préprio Jesus, a
possibilidade de um ecumenismo universal e humano de todos os que
esperam e trabalham por um reino. **

A partir da préatica de Jesus em favor do reino de Deus e contra o antirreino, a
cristologia pluralista da libertacdo pode tomar corpo. As causas de Jesus ndo se limitam
a dor de Israel. O sofrimento ¢ “ecuménico”, habita diversas casas, com religides
distintas e fés diferentes. O reinado de Deus é um horizonte para se pensar uma
cristologia como a ensaiada nesta pesquisa. Mas como € este reino que Jesus fala? Jon
Sobrino 0 mostra — a partir da via nocional — com trés caracteristicas centrais. Em
continuidade com as tradicGes de Israel, Jesus mostra que o reino de Deus esta proximo,
“o reino ja estd no meio de nés” (Lc 12. 21). Como afirma o te6logo de El Salvador:
“Em linguagem sistematica, Jesus tem a audacia de proclamar o desenlace do drama da
historia, a superacédo, finalmente do antirreino, a vinda inequivocadamente salvifica de
Deus. E os sinais que acompanham suas palavras mantém essa esperanga’”. 32

Além de proximidade, o reino de Deus é pura iniciativa de Deus. E dom e graga:
“a vinda do reino de Deus € algo que, por um lado, so se pode pedir, ndo forgar; mas,
por outro, a vontade de Deus tem que se realizar j& nesta terra”. B3 A acdo, para 0 nosso
tedlogo, se mostra na orag¢do: “venha a nds o teu reino” (Mt 6. 10) e na metanoia, a

conversdo: a esperanca dos pobres e vitimas, a mudanca de conduta dos opressores, a
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exigéncia a todos de uma vida digna. *** Porém, a graca de Deus ndo se opde a acéo da
humanidade. O amor gera respostas, gera iniciativas em prol deste reinado. A graca ndo
anula a préxis, mas conduz a um “encarregar-se da realidade” de maneira relacional. Por
fim, Jesus mostra o reino como crise do mundo e da historia, como boa-noticia, como
eu-aggelion, em meio as situacbes de injustica. Deus se aproxima e traz salvacdo e
alegria para quem com ele se relaciona. E a presenca do Deus peregrino que traz
libertacdo e se mostra como esperanca nas celebragdes e partilhas das comunidades.

Além da via nocional, Jon Sobrino apresenta a via d@s destinatari@s. Para tal
caminho, 0 nosso tedlogo parte da seguinte base logica: “se o reino de Deus ¢ ‘boa-
noticia’, seus destinatarios ajudardo essencialmente a esclarecer seu conteudo, pois boa-
noticia ¢ algo por esséncia relacional”. *° Para saber mais do reino, é necessério saber
para quem esta acdo de Deus € destinada. A visdo de Jesus de Nazaré nao é excludente,
€ maior que um grupo, que o seu préprio movimento ou a casa de Israel. Ao se falar em
reino, se tem a clareza que ele é para todas as pessoas e para a plenitude da criagdo. E
um reino cosmoldgico. No entanto, ndo se pode negar que este reino tem destinatari@s
especific@s, neste caso: @s pobres. Ha discursos jesudnicos sobre isto: “felizes de
voces, os pobres, porque o reino de Deus lhes pertence” (Lc 6.20). Em outro momento
dos evangelhos, Jesus retoma Isaias 61 e diz que a sua missdo ¢ “anunciar a boa noticia
aos pobres” (Lc 4.18). Isto nao anula a participag¢do de outros grupos no reino de Deus e
em sua gratuidade, mas demonstra uma opc¢ao especifica pelas vitimas.

Para aprofundar o didlogo nesta segunda via apresentada por nosso autor, é
importante compreendermos como a pobreza era interpretada no mundo mediterraneo
oriental: “a pobreza se referia a inadequacdo da vida sem honra, com a consequente
inabilidade pessoal e social de participar das atividades da comunidade, a inabilidade
para manter o autorrespeito como definido pelos padrdes sociais da comunidade”. %6 A
pobreza € intimamente ligada a exclusdo, seja do sistema patronal do império ou do
sistema religioso da elite do templo. Para Sobrino, os evangelhos sinoticos apresentam
uma dialética entre pobres e ricos, falam de pobreza coletiva, massiva e caracterizada
em termos histéricos. **’ Apresentam @s pobres economicamente: @s que vivem
encurvad@s por cargas pesadas (famint@s, sedent@s), sem ter 0 minimo para a vida; e

@s pobres sociologicamente: @s marginalizad@s pelas estruturas sociais vigentes
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(mulheres, criancas, publicanos). **® So, portanto, economicamente, sociologicamente
e dialeticamente pobres. Nesta situacéo, o tedlogo salvadorenho afirma:

Jesus diz que o reino de Deus é desses pobres. Aqueles para quem é
sumamente dificil dominar o fundamental da vida, aqueles que vivem
no desprezo e na marginalizacdo, aqueles que vivem oprimidos,
aqueles, em suma, para os quais a vida ndo oferece horizontes de
possibilidade, aqueles, além disso, que se sentem afastados de Deus
porgue sua sociedade religiosa introjetou isso neles, a esses Jesus diz
para terem esperanca, que Deus ndo é como seus opressores fizeram
pensar, que o fim de suas calamidades esta perto, que o reino de Deus se
aproxima e é para eles. **°

Neste dilema, o reino se revela como parcial, “é antes em e através de sua
parcialidade para com os oprimidos que Deus revela a sua propria realidade”. *®°
Segundo Vera Bombonatto, “essa parcialidade ¢ mantida em todo o Antigo Testamento
e estd presente também em termos de reino. O rei esperado por Israel estara do lado do
oprimido”. **! Isto pode ser visto na constante presenca das palavras de Deus em defesa
do 6rfdo e da vitva e do ano do Jubileu (Lv 25). E a justica de Deus que busca repor o
equilibrio socioecondmico. Como escreveu Bruce Malina:

Com o advento do reino de Deus, as razdes para dar ao pobre de Israel
ndo eram fundamentalmente na caridade autossatisfatoria, mas na
restituicdo requerida socialmente e ordenada por Deus. Foi assim que as
pessoas colocaram seus assuntos em ordem (arrependimento) em
preparacio para o controle de Deus sobre o pais. **

Com isto, pensando em nossa realidade atual, esta compreensdo do reino em
parcialidade com @s empobrecid@s da historia é profundamente radical, pois, como
enfatizou Jon Sobrino, “colocar o pobre no centro ndo ocorre no mundo da democracia,
certamente nem na realidade nem sequer teoricamente [..]. E nem na Igreja”. ** O
reino, portanto, sinaliza que o acontecimento de Deus no mundo € compreendido a
partir das vitimas, que tem um lugar central e uma correlacdo com o Abba. Além disto,
esta perspectiva da parcialidade do reinado de Deus também sinaliza que 0 ‘governo’
necessita ser construido a partir d@s excluid@s, d@s subaltern@s, das “nao-pessoas”.

Por fim, a terceira e ultima via, para se compreender o reino de Deus na otica

dos discursos jesuanicos, é a via da pratica, em gque nosso autor se aproxima das
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palavras e dos atos de Jesus em favor deste reino. Com este caminho, conforme
Sobrino, “‘o reino’ ndo é s6 um conceito ‘de sentido’, neste caso, de esperanga, mas ¢
também um conceito ‘praxico’, que conota a colocacdo em pratica do que se
compreende dele”. *** E como esta praxis é vista, experienciada, percebida? Jon
Sobrino a organiza em cinco blocos: (a) nos milagres; (b) na expulsdo de demonios;
(c) na acolhida de pecador@s; (d) nas parabolas do reino; e (e) na celebracéo do reino.
(a) Milagres: aparecem como libertadores e como a proximidade do reino de
Deus, gerando esperanca de salvacdo contra o antirreino e revelando a
misericérdia e a compaixao de Jesus de Nazaré. **°
(b) Expulsdo dos demonios: expressam a superioridade de Deus contra o
maligno. Algo que demonstra o carater excludente e dualistico da relagéo reino e
antirreino, e esclarece que a vinda do reino nio é pacifica nem ingénua. *°
(c) Acolhida de pecador@s: expressa a libertacdo d@ pecador@ do seu proprio
principio exterior de escraviddo, por meio da aproximacéo e do relacionamento,
rompendo a barreira e a separa¢do. Com isso, Jesus acolhe opressor@s, exigindo
conversdo radical e acolhe marginalizad@s pela estrutura religiosa, revelando
uma “nova” imagem de Deus: amor ¢ salva¢do. O reino mostra-Se, pois, COmMo
uma forca recriadora iniciada no interior das vitimas: “a tua fé te salvou”.
(d) Parabolas do reino: elas ndo aparecem como uma definicdo, mas como uma
interpretacdo aberta e inquietante que provoca e convida @ leitor@ a responder e
a tomar uma decisdo diante do contetido questionador e polémico, esperangoso e
critico dos discursos ali presentes, tendo como mensagem central a defesa do
reino para @s pobres e a misericérdia para com @ necessitad@. *®®
(e) Celebracdo da vinda do reino: Jesus convida — antes da morte — para uma
celebragdo ao redor da mesa, com comida e com bebida em comunhdo, em

comunidade, o sinal de todos os ideais do reino. **® Como escreveu nosso autor, a
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celebragdo sinaliza “o amor da fraternidade partilhada que rompe e pde abaixo

: : . , i g 1s 5 370
todo tipo de barreiras, preconceitos, e ha de superar o proprio 6dio”.

Para encerrar este topico, como sintese e como uma articulagcdo entre estas trés
vias de averiguacdo apresentadas (nocional, d@s destinatari@s e da pratica),
aproximo-me de uma organizagdo proposta por Jon Sobrino a partir das compreensdes
do reino nas cristologias da libertacdo: (a) caracteristicas e (b) conceitos do reino de
Deus. Em relacdo a caracterizacao: o0 reino acontece na presenca e contra o antirreino,
numa realidade duelistica, como um “certamente nao” a sociedade atual e ao pecado
estrutural vigente, revelando-se como uma contradi¢cdo (uma negacdo); além disto, o
reino  tem @s pobres como  destinatari@s, aquel@s que  sdo
materialmente/sociologicamente pobres (empobrecid@s), aquel@s que tomam
consciéncia de suas realidades e contextos, que se organizam e fazem desta mudanca
consciente um modo de agir (praxis), uma pratica com espirito (assim como Jesus),
mostrando-se como sujeitos principais na construcdo do reino de Deus; também, o
reino é histérico, por isto uma realidade politica, embora nunca adequavel
historicamente em sua plenitude; e, por fim, o reino possui como caracteristica uma
dimenséo popular, coletiva, por meio das maiorias populares. 3"

Ja em relacdo ao conceito, para Jon Sobrino, o reino de Deus é vida justa para
@s pobres, articulando a “reserva escatoldgica” com a dimensdo de vida minima e
necessaria para as maiorias empobrecidas, uma boa noticia; além disto, o reino
também possui como conceito a transcendéncia historica, sinalizando que a vida €
uma realidade sempre “aberta para um mais”, perpassada pelo transcendente; e, por
fim, o reino possui uma transcendéncia teologal, o reino é de Deus e sua presenca
acontece de maneira precisa e misteriosa, como novidade no mundo, ndo se reduzindo
0 reinado de Deus apenas ao carater histérico (estamos em uma dualidade unificada
Deus e reino), mas também incluindo no mistério deste mesmo Deus a realidade das
vitimas, com isto, como afirma nosso tedlogo espanhol-salvadorenho: “construir o
reino € caminhar para Deus, até que todos os principados — o0 antirreino — sejam

. . . .- 372
vencidos e Deus seja tudo em todos: o reino definitivo de Deus”.
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O reino de Deus e as implicacfes na vida de Jesus: a cruz e a ressurrei¢cao

A terceira parte sobre as reflexdes de Jon Sobrino sobre o reino de Deus articula
esta centralidade da missdo e da vida de Jesus com a cruz e a ressurrei¢do. Esta
articulacdo é aberta a partir de uma interpretacdo de nosso autor — a partir de Juan
Luis Segundo — “o reino ¢ uma realidade ‘politica’ porque assim também o foi
objetivamente para Jesus, embora este 0 anunciasse por razdes religiosas”. *"> N&o é
possivel pensar o reinado de Deus e a pratica de Jesus de maneira despolitizada. E
como afirmou Richard Horsley: “O Jesus que condescende com o império, porém,
estd radicado num Jesus que foi reduzido a uma mera figura religiosa. Sendo o
império por definigdo, um ente politico, um Jesus meramente religioso deixa de ter
para ele qualquer relevancia e implicacdo”. *** No caminho do apolitico, despolitiza-se
Jesus de Nazaré, como também, o contexto em que se vivia, a Judeia e a Galileia, e 0
poder politico que regia a realidade cotidiana, o préprio império romano. Na proposta
de Jon Sobrino o trajeto de analise é outro. Ha, pois, a necessidade de ‘despacificar’
Jesus. Com isto, compreende-se que o discurso jesuanico sobre a presenca do reino de
Deus e a sua praxis implica em dois aspectos amplos: (a) o reino de Deus como
julgamento dos governantes; e (b) o reino de Deus como renovacdo de Israel. *”° Sdo,
pois, aspectos complementares que se relacionam com a cruz de Jesus.

Relacionado com a metodologia de todo o seu projeto cristoldgico, Jon Sobrino
parte das cruzes existentes para a cruz de Jesus, das cruzes em nossas terras a cruz
cravada em Jerusalém. Desta maneira 0s povos crucificados na historia se apresentam
como o lugar teoldgico para compreender e iluminar a cruz de Jesus. *’° Com esta
pressuposi¢do € preciso compreender: “Por que matam Jesus?”; “Por que Jesus
morre?”’; Qual a relagao entre Deus e a cruz?; Quais as relacdes com cruzes atuais?

Jon Sobrino entra nestas discussdes sobre a morte de Jesus a partir das relagdes
presentes na vida do nazareno. Para o nosso tedlogo, “Jesus foi essencialmente
‘homem em conflito’ e por isso foi perseguido”. *" O Galileu trilhou caminhos do
confronto com as realidades do antirreino e contra os idolos, em defesa do reino e do
Deus da vida. Por isto, ao analisar os evangelhos, nosso teélogo apresenta o nazareno

como perseguido por grupos contrarios, sejam eles religiosos ou politicos. Numa
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“persegui¢ao sustentada e progressiva, de modo que o final de Jesus ndo foi casual,
mas a culminacio de um processo historico e necessario”. 3"® Neste sentido, ao se falar
na execugdo de Jesus, torna-se necessario refletir sobre a sua vida e misséo, os eventos
de sua histdéria. A missdo de Jesus &€ em conflito com as realidades opressoras que se
mostraram de maneira evidente em Jerusalém, onde a “religido conservadora e

3% Diante desta

opressdo Imperial tinham serenamente se tornado cumplices”.
relacdo, Jesus de Nazaré apresenta o seu protesto e embate em fidelidade a Deus e em
misericordia e amor para com as vitimas. Por esta escolha, Jesus tinha consciéncia de
sua morte provavel, principalmente ap0s o assassinato de Jodo Batista, ndo a
interpretando como morte salvifica segundo os modelos soterioldgicos que, depois,
alguns textos do Novo Testamento elaboraram: sacrificio, satisfacdo vicaria. **°

Como se esperava: Jesus foi executado. Mas antes passou pelo processo do
julgamento: um religioso e outro politico, que em certa medida se relacionam. No
julgamento no ambito da religido, Jesus é condenado, em nome da divindade, pela
ameaca de destruicdo do templo: o centro religioso e econdmico da sociedade; ja no

julgamento politico, Jesus foi morto como um malfeitor, que entra em confronto com
381

(3

Cesar (mediador) e o Império, o antirreino (a mediacéo). Desta forma, “a
necessidade de matar Jesus é de ordem superior; é preciso escolher entre 0 Deus de
Jesus e o deus de Pilatos, entre Deus e Cesar”. % Isto traz implicacBes teoldgicas,
“porque Jesus morre?”. A cruz € o destino dos profetas e ¢ escandalo: possui salvacao.
E a loucura e o profundo paradoxo, que traz algo bom em seus efeitos aos seres
humanos, por ser salvacdo de qualquer tipo de opressdo. *** Ou de maneira mais
direta: “Do ponto de vista dos romanos, eles haviam humilhado e aterrorizado

decisivamente os seus seguidores e outros galileus e judeus com esse método doloroso

78 SOBRINO, 1996. p. 292.

9 CROSSAN, 2009(b). p. 17. A cruz é, pois, resultado do embate entre o projeto do deus-Cesar e 0 Abba
jesudnico. Sobre este contexto conflituoso, Richard Horsley escreveu: “Dois profetas chamados Jesus
(YYeshua) profetizaram a destrui¢do de Jerusalém em meados do século | d.C. de modo muito semelhante.
Ambos foram presos pela aristocracia sumo sacerdotal e entregues ao governador romano para serem
executados. No caso de Jesus ben Ananias, que perambulava pregando a todos de maneira geral, e ndo a
um grupo particular [...] o governador romano, convencido de que ele ndo passava de um insano, mandou
que fosse agoitado e solto — para continuar fazendo as suas profecias. No caso de Jesus ben José, porém, o
governador romano mandou agoitd-lo e depois executd-lo pelo método da crucificacdo, uma morte
dolorosa reservada para os rebeldes das provincias e para os escravos” (HORSLEY, 2004. p. 133).

%80 SOBRINO, 1996. p. 299.

%81 SOBRINO, 1996. p. 302 e 306.

%82 SOBRINO, 1996. p. 307.

%3 SOBRINO, 1996. p. 324.
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e vergonhoso de execucdo de um rebelde ousado. Da perspectiva dos seus seguidores,
esse modo de execucdo simbolizou o seu programa de oposicdo 4 ordem imperial”.

E a ambiguidade da cruz: crucificacio e libertagdo. Por isto a manifestacdo do
salvifico da cruz de Jesus é uma revelacdo do que é agradavel a Deus. A cruz é
soterioldgica, por que Jesus foi agradavel a Deus em sua vida de fidelidade e
misericérdia, realizando uma encarnacdo verdadeira numa realidade de pecado. **° Ao
ser assim, Jesus revela o humano verdadeiro, centrado no amor e na misericordia, nos
mostrando “que nesta terra nao s6 o mal se faz presente, mas também o amor nos
envolve”. **¢ Além disto, a cruz é ligada ao amor de Deus, em que o préprio Deus
toma a iniciativa de se fazer presente em Jesus, revelando por meio da cruz que o
Abba é agradavel & humanidade. **" A cruz de Jesus nos fala do Deus que é salvacéo e
expressa o seu amor em favor do mundo. A cruz, portanto, afirma que “Deus veio
irrevogavelmente a este mundo, que € um Deus conosco e um Deus para noés. E para
dizer isso com a maxima clareza, deixa-se ser um Deus & mercé de nés”. >

Este @ mercé € o inquietante e estranho siléncio de Deus na cruz, o abandono
de Deus. Uma descontinuidade com a vida de Jesus e a sua relacdo com o Abba:
“Alguém que vivia tdo perto de Deus... ndo podia entender sua entrega a morte
maldita de cruz meramente como um infortiinio, como um mal entendido humano ou
como uma Unica prova, mas teve de experimentd-la como abandono por parte
precisamente do Deus ao qual ele se atrevera a chamar “meu pai”. 389 Jon Sobrino
escreve que “a unica coisa que a cruz diria é que o proprio Deus carrega o
sofrimento...”. 3% Com estas consideracdes, que conhecimento de Deus a cruz nos da?
Um Deus que fracassa diante do pecado da histéria e manifesta a sua inacéo,
sucumbindo diante de idolos e de uma realidade de injustica. O Abba € escandalo,
“isso significa ver poder na impoténcia, palavra no siléncio, vida na morte”. 91

Todavia, a realidade de crucificacdo ndo se encerrou no assassinato de Jesus.

Hé em nossa realidade os “povos crucificados”, o corpo de Cristo na historia, os que

% HORSLEY, 2004. p. 135.

%5 SOBRINO, 1996. p. 332-333.

%86 SOBRINO, 1996. p. 334.

%87 SOBRINO, 1996. p. 335.

%88 SOBRINO, 1996. p. 336.

%9 Citado em SOBRINO, 1996. p. 348.
%0 SOBRINO, 1996. p. 351.

%1 SOBRINO, 1996. p. 361.



117

completam em sua carne o que falta & paixdo. *** Para aprofundar este assunto,
Sobrino parte da no¢do do Servo sofredor de Javé: o que tem de vitima historica e o
que tem de mistério salvifico. Ao refletir sobre este mistério, o nosso te6logo mostra,
em linguagem de comparacao, as analogias entre o servo sofredor, Jesus de Nazaré e o
povo crucificado. Ambos se encontram em suas mortes por lutarem para estabelecer o
direito e a justica, sendo que a maioria é executada de forma passiva: empobrecid@s
que sofrem em seus corpos 0 peso da injustica; ambos — de maneira escandalosa — séo
escolhidos de Deus para trazer salvacdo e curar a realidade enferma; e ambos
carregam o pecado do mundo: o que mata, 0 que produz vitimas reais e visiveis, 0 que
matou Jesus e 0 que continua matando o “povo crucificado” cotidianamente. 3%

No entanto, como paradoxo, ao carregar o peso do pecado, 0 servo-povo pode
erradica-lo, convertendo-o em luz e salvacgdo, trazendo luz para o que historicamente
deve ser hoje a utopia: “ndo hé histéria da salvagdo sem salvagdo na historia”. 394 g
salvagdo em nosso mundo, em nosso tempo, em nossa vida. Por ser desta maneira,
estas maiorias que sofrem injusticas exigem a conversdo das estruturas do sistema;
oferecem outros valores, trazendo um potencial humanizador na experiéncia
comunitaria, contra o individualismo, o servico contra o egoismo, a criatividade
contra a imitagdo cultural imposta, abertura ao transcendente contra o positivismo e
pragmatismo; oferecem esperanga ativa e um grande amor gerando solidariedade e
uma fé e santidade que ndo se mostram irrelevantes para a sociedade. 3%

A cruz se relaciona diretamente com a ressurreicdo. Se a cruz € resultado da
vida e da missdo de Jesus em prol do reino de Deus e do Deus do reino, em um
embate com as realidades de antirreino e os idolos (como César); a ressurrei¢do € uma
confirmacao da trajetdria jesuanica, “Deus confirmou a verdade da vida de Jesus, deu-
lhe definitividade para sempre e o exaltou” - e como Jesus foi vitima do antirreino
(estruturado pelos poderes politico-religiosos do templo e do império) - a ressurrei¢ao
também mostra o “poder de Deus sobre a injustica que faz vitimas”. 3% Nestes

horizontes, hd duas consideracdes levantas por nosso tedlogo: a primeira, que a

ressurreicdo de Jesus seja uma realidade que afete eficazmente a histéria no seu

%2 SOBRINO, 1996. p. 366. Este “povo crucificado”, para o nosso tedlogo, é util e necessario no nivel
histérico-ético, pois a “cruz” expressa o tipo de morte, intimamente ligada as estruturas injustas; e
também é (til e necessario no nivel religioso, porque tem a forga de evocar o fundamental da fé, do
pecado e graca, da condenacéo e salvacdo. Cf. SOBRINO, 1996. p. 367.

% SOBRINO, 1996. p. 371-375.

%4 SOBRINO, 1996. p. 378.

3% SOBRINO, 1996. p. 376-380.

%% SOBRINO, 2000. p. 34.
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presente, 0 que supde a possibilidade de se viver ja& como ressuscitados na historia. A
outra é compreender a ressurrei¢do de Jesus em sua relacdo essencial com as vitimas,
de modo que a esperanca por ela desencadeada seja esperanca para as vitimas.

A primeira tese revela que a ressurreicdo de Jesus, por meio “da efusdo do
Espirito, ja configura a histéria no presente”. **® O que acontece por meio do
seguimento de Jesus. Neste caminho, o ressuscitado se faz vitoriosamente presente nas
trilhas do crucificado, de modo que o seguimento pode estar repleto ja agora daquilo
que na ressurreicdo de Jesus had de triunfo: a esperanca que acontece contra a
resignacdo e o desencantamento; a liberdade que se revela contra as ataduras que a
histéria imp&e ao amor; e a alegria contra a tristeza. **° J4 a segunda tese apresentada
é a profunda relacdo entre a ressurrei¢do e as vitimas. Se for certo que a ressurreicao
(uma realidade historico-escatologica) significa relacdo essencial com a morte
(realidade historica), ndo ha estranheza metodologica partir da realidade da morte para
a experiéncia do ressuscitado, desta sorte, os crucificados da histdria serdo o lugar
mais apropriado para compreender a ressurreicdo de Jesus. *° Como sintese, portanto:

A partir da ressurreicdo os cristdos aprofundaram trés coisas. A primeira
é a verdade: a vida de Jesus foi a verdadeira vida; ser humano consiste
em viver como Jesus. A segunda é a exaltacdo. Essa verdade se
manifesta, ndo de qualquer forma, mas através da inversao que ocorre
com a ressurrei¢do: o difamado € o verdadeiro, o fracassado o vitorioso,
0 injusticado o justo, o crucificado o ressuscitado. A exaltacdo néo
ocorre a partir de uma tabula rasa, mas é exaltado quem antes tinha
sido abaixado até o fim. E essa exaltacdo ndo aparece como prémio
arbitrario que Deus concede a Jesus, mas como a manifestacdo da
verdade da vida de Jesus. A terceira é a esperanca. Jesus se converte em
simbolo de possibilidade de salvag&o, ja no presente, e no futuro quando
voltar no fim dos tempos. Sua vida e seu destino ndo sdo s6 seus, mas
transbordam para os outros: hé salvagdo. ***

%7 SOBRINO, 2000. p. 24-25.

%% SOBRINO, 2000. p. 26.

%% SOBRINO, 2000. p. 27.

% SOBRINO, 2000. p. 28.

1 SOBRINO, 2000. p. 174-175. Para o te6logo de El Salvador a ressurreicdo é pensada em trés
vertentes: 0 que se fala ao conversarmos sobre ressurreicdo (problema hermenéutico), o que ocorreu na
ressurreicdo de Jesus (problema historico) e o que a ressurreicdo nos revela (problema teolégico). Neste
evento na historia do operario de Nazaré, “Deus confirmou a verdade da vida de Jesus, deu-lhe
definitividade para sempre e o exaltou”. E como Jesus foi vitima do antirreino, a ressurrei¢do também
mostra o “poder de Deus sobre a injustiga que produz vitimas” (SOBRINO, 2000. p. 34). Como
conclusdo, a ressurreigdo é pensada (vivida) a partir das vitimas e como justica as vitimas; e como evento
na historia, mas também como promessa.
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O reinado de Deus e a Igreja: uma tensdo permanente

Para encerrar estas reflexdes sobre o reino de Deus na compreensdao da
cristologia de Jon Sobrino, aproximo o foco na relagdo existente entre as igrejas
cristds e o reinado de Deus. Como ponto de partida, retomo uma consideracdo de
nosso autor espanhol-salvadorenho, que articula a missdo e pratica das igrejas com a
vida de Jesus, profundamente “des-centrada” de si mesma e centrada na busca pela
concretizacdo da vontade de Deus no mundo. Para Sobrino, “no fundamental: uma
igreja verdadeira €, antes de tudo, uma Igreja que ‘se parece a Jesus’, e todos intuimos
que sem algo parecido com ele ndo seremos sua Igreja nem esta se fara notar como
Igreja de Jesus”. “® As igrejas sdo colocadas, portanto, em um movimento de
prosseguimento do filho de Maria, numa combinacdo entre memoria da pratica do
nazareno e a imaginacdo por uma caminhada jesuanica a partir dos problemas
concretos e de realidades que sdo construidas e reconstruidas em cada contexto.

Ao seguir esta ldgica, a cristologia sobriniana compreende que as igrejas se
parecem com Jesus ao reproduzir (ndo como imitacdo) a estrutura da vida do
nazareno: numa constante encarnacdo eclesial na histéria real; na continuidade da
missdo de anunciar a boa noticia do reino de Deus, iniciando com os sinais de todos 0s
tipos e a dendncia das realidades de antirreino (e seus idolos); na acdo de carregar o
peso do pecado do mundo, que continua mostrando a sua forca estrutural; e, por fim,
nos atos em prol da ressurreicdo (descendo da cruz o povo crucificado), partilhando
vida, esperanca, alegria. *** Todas estas realidades ndo se excluem, mas sdo
articuladas e complementares a partir de um eixo estruturador: a misericordia. Assim
também devem ser as igrejas cristds, como uma ‘“‘igreja samaritana”, estruturada na
misericérdia e vivenciada como encarnacéo, boa noticia, dentincia e ressurreicdo. **

Ao dizer isto, Jon Sobrino — a partir do Vaticano Il e de Medellin — assume que
¢ o reino de Deus que movimenta as igrejas cristds em dire¢do ao ‘mundo’, saindo da
clausura de uma missdo centrada nos proprios interesses, e colocando-a no dialogo
com a sociedade e com o0 contexto e histéria marcada por sofrimentos e por
celebracbes. Com isto, assume-se algo fundamental no ponto de vista
eclesiologico/missionario. O ato de manter o reino de Deus como um objeto central e

realidade ultima, “na teoria e sobretudo na pratica ndo € facil, pois, por ser a realidade

2 SOBRINO, 1999 (a). p. 31.
%8 SOBRINO, 1999 (a). p. 31-32.
%4 SOBRINO, 1999 (a). p. 32.
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ultima, € também ultimamente exigente e é juizo permanente para a fé e para a
Igreja”. *® O reinado de Deus, aqui, é o critério para se julgar a Igreja, para
compreender a pratica missionaria e a sua agdo. Uma lIgreja que prossegue, no
Espirito, 0s passos jesuanicos, assume que a sua vida ndo esta centrada em si mesma,
em sua institucionalidade, mas em algo que esta para além de si e que a perpassa: 0
reino de Deus e o Deus do reino. E a mesma escolha do nazareno.

Ao se assumir o reino como critério da pratica eclesial, as igrejas sao colocadas
no constante desafio kenotico de autoesvaziamento e humildade e em um constante
movimento — a partir da ultimidade do reino — de relativizacdo de sua pratica e da
critica constante a sociedade atual, com suas estruturas de pecado, e com a critica a si
mesma. As comunidades cristds passam, assim, a ser compreendidas como
testemunhas do reinado de Deus, que acontece no cotidiano de maneira proxima e
como boa noticia. Por isto, ao se deixar guiar por algo que a transpassa, mas ao
mesmo tempo é “para além” (o reinado do Abba), a prética eclesial e sua dimensédo
missiondaria/evangelizadora é definida a partir da exterioridade. Como afirmou
Leonardo Boff: “definir a missdo a partir de si mesmo, configura atividade de fariseu;
este pergunta ‘Quem ¢ o meu proximo?’ (Lc 10, 29). Quem vou amar ¢ quem ndo? A
miss&o significa, nestes termos, uma extensdo de si mesmo; ndo realiza uma experiéncia
abradmica de saida de si mesmo em direc&o ao outro enquanto outro”. *°

Com estas consideracOes, a interface entre igrejas e o reino aponta algumas
interpretacdes que necessitam ser reafirmadas: primeiro, as comunidades cristds ndo
séo o reino de Deus; segundo, ao se colocarem no movimento de se parecerem com
Jesus (algo relacionado ao seguimento jesuanico), as igrejas ndo igualam Jesus ao
reino, mas — a partir da vida do nazareno — assumem 0 reino como sua realidade
ultima, que permanece, embora aconteca na historia, para além de qualquer realidade
histérico-contextual, como o proprio nazareno. Aqui reside um das diferencas entre a
cristologia de Jon Sobrino e a cristologia hegemdnica na Congregagdo para a Doutrina
da Fé. Como afirmou a Notificacdo: “ndo ¢ suficiente falar de uma conexao intima ou
de uma relacdo constitutiva entre Jesus € o Reino ou de uma ‘ultimidade do mediador’
[...]. Jesus Cristo e 0 Reino em certo sentido se identificam: a pessoa de Jesus é o

Reino ja se fazendo presente”. “°" Na compreensido da Congregagéo para a Doutrina da

%5 SOBRINO, 1996. p. 161.
%% BOFF, Leonardo. Do lugar do pobre. Petrépolis: Vozes, 1983. p 46.
“7 CDF, 2007. p. 101.
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Fé, Jesus ndo sinaliza o reino por meio de sua pratica, por meio das parabolas e
ensinamentos, o Nazareno € o reino. A base para esta reflexdo é a oposicao — por parte
da Congregacgdo — a distin¢do realizada por Jon Sobrino entre mediador e mediag&o.
Na oOtica sobriniana a mediacdo é a realizacdo da vontade de Deus no mundo,
enquanto o mediador é uma pessoa ou um grupo que inicia e anuncia o reino. Ha uma
profunda conexdo entre ambos, mas ha também uma distingdo necesséaria e
imprescindivel ao se afirmar a ultimidade do reino para além da dimensdo historica.
Esta igualdade entre o reino e Jesus mostra-se mais evidente a partir da enciclica
Redemptoris Missio, citada na Notificagdo: “o reino de Deus ndo ¢ um conceito, uma
doutrina, um programa [...], mas é antes de tudo uma pessoa que tem o rosto e 0 nome
de Jesus de Nazaré, imagem do Deus invisivel”. *°® Retomando uma discussdo que
apresentei sobre a relacdo entre Jesus e o Abba, aqui se corre 0 mesmo risco de
“divinizar o humano”, o que resultaria em uma atitude idolatrica, uma absolutizacao
de uma realidade finita/limitada. Ou como afirmou o préprio Jon Sobrino — a partir da
interpretagdo da sociedade como espaco de disputa: “o mais sutil dos triunfalismos e a
raiz mais perigosa de alienacdo — absolutizar o aparecimento real do mediador como
se fosse s isso 0 que Deus quer, e relativizar, ignorar ou minimizar a magnitude do
antirreino”. *°° Estas diferencas de perspectivas sobre o reino de Deus e a sua relagdo
com Jesus implicam diretamente na pratica missionaria e no modo de ser igreja crista.
Com estas possibilidades de interpretacdo abertas, retomo o foco da anélise a
partir dos desdobramentos das intuicbes de nosso tedlogo. Mais especificamente,
aproximo a analise sobre a concepcdo sobriniana de missdo/evangelizacdo, algo que
também sera realizado a partir de Jacques Dupuis e que implicara em algumas
consideracbes em nossa cristologia pluralista da libertagdo. Para nosso tedlogo
salvadorenho-espanhol — a partir de Jirgen Moltmann: “ndo ¢ a Igreja que ‘tem’ uma
missdo, mas, inversamente, € a missdo de Cristo que estabelece uma Igreja. Néo € a
missdo que necessita ser compreendida a partir da Igreja, mas o inverso”. “° A partir
desta perspectiva, a igreja é enviada a missdo, mas ndo é aquela que a remete. Nao ha
uma subordinacdo da missdo a igreja. O que existe € uma correlacdo entre missao e

reino de Deus, que perpassa a igreja, mas uma relacdo que nao esta sob sua tutela.

“%% CDF, 2007. p. 101.
“° SOBRINO, 1996. p. 166.
10 Citado em SOBRINO, 2008. p. 46.
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Relacionado a estas considera¢des, ha algumas outras perspectivas apontadas
por Jon Sobrino ao compreender a evangelizacdo e missdo da igreja — a partir da
exortacdo apostélica de Paulo VI Evangelii Nuntiandi (1975) - que podem se mostrar
como relevantes para a compreensdo de nosso autor. Apresento-as de modo
esquematico: (a) a igreja se constitui na evangelizacdo, tendo como horizonte ultimo o
reino de Deus; (b) os modos de evangelizacdo sdo distintos: o anincio da palavra de
Deus, o testemunho de vida, a acdo transformadora do mundo (a implementacdo do
reino de Deus), a denuncia de tudo aquilo que impede ou nega o reinado de Deus; (c)
h& um conteudo duplo na evangelizacdo que articula o transcendente (amor de Deus)
com o histérico (a realizacdo desse amor); (d) a unificacdo entre 0 momento da fé e o
momento da praxis na evangelizacdo € necesséria; () a unificacdo entre a
evangelizacdo e @ evangelizador@ (pessoa, grupo, igreja), em que a fé dest@
acontece, se refaz e se torna concreta por meio da realizacdo da evangelizacao; (f) a
unificacdo entre a evangelizacdo e @ evangelizad@, em que est@ Ultim@ néo é
passiv@, um depositari@, mas a condicdo para se constituir o conteudo da
evangelizacdo; e, por fim, (g) ha consequéncias desta evangelizacdo unificada, como a
conversdo da propria igreja e a existéncia da credibilidade eclesial diante do mundo,
especialmente diante d@s pobres, que dio ultimidade & missdo da igreja. **

Como sintese destas perspectivas apontadas por nosso tedlogo, é importante
destacar, portanto, a compreensao que a missdo ndo esta sob a tutela eclesiastica, mas
é a igreja que esta orientada a missdo/evangelizacdo, centrando-se no reino de Deus e
no Deus do reino. Por isto, a acdo missionaria das comunidades cristds assume a
necessidade do prosseguimento jesuanico no acontecimento do reinado de Deus na
histdria, mas também assume que a partir desta ultimidade reconhecida na trajetoria
de Jesus, é necessario relativizar e criticar as proprias agdes humanas, provocando na
préatica cotidiana, de pessoas e grupos (igrejas), uma constante conversao e abertura ao

mistério sempre maior da vida, revelado na gratuidade e no amor de Deus.

“1 SOBRINO, Jon. Ressurreicdo da verdadeira igreja: os pobres, lugar teoldgico da eclesiologia. S&o
Paulo: Edi¢des Loyola, 1982. p. 255-300.
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JACQUES DUPUIS: A UNIVERSALIDADE DO REINO DE DEUS

A ultimidade do reino de Deus

Na segunda parte deste capitulo, me enveredo pelas reflexdes construidas por
Jacques Dupuis, numa perspectiva reinoteocéntrica. O trajeto estabelecido, aqui, foi
uma caminhada teoldgica que se iniciou com as implicagfes nos métodos de se fazer
teologia, passando pela dimensdo de uma cristologia trinitaria, até a terceira fase da
pesquisa, uma cristologia que tem a universalidade do reino como um elemento
fundamental e criativo na producéo teoldgica de Dupuis. E o que também apontou
Faustino Teixeira: “o carater inovador de sua reflexdo foi favorecido por duas chaves
essenciais de interpretacdo: uma cristologia trinitaria e do Espirito e uma perspectiva
reinocéntrica”. *** Caminhos que procurei trilhar na construcio deste texto. A seguir,
mostrarei como este Ultimo ponto se desenvolve na teologia de Dupuis: a relacdo entre
Jesus e a ultimidade do reino, a universalidade do reino de Deus e as suas
consequéncias para a teologia das religifes; a relacdo que existe entre o reino e as
igrejas cristds; e por fim, as implicacdes que estas interpretacfes trazem para a missao.

Assim como Jon Sobrino, Jacques Dupuis também parte da compreensao que o
“reino de Deus encontra-Se no centro da pregacdo e da missdao de Jesus, do seu
pensamento e da sua vida, das suas palavras e das suas agdes”. *** Para tal conclusdo o
nosso autor retoma momentos narrados nos evangelhos, como o sermdo da montanha,
as pardbolas de Jesus e os milagres. Isso aponta, na compreensdo de nosso tedlogo
belga, uma interpretacdo do reino de Deus a partir de uma tensdo dialética entre a
presenca historica do reino e a sua plenitude escatoldgica. Nesta tensdo, Jesus € o
“profeta escatologico” que anuncia a plenitude e realizagdo do reino no eschaton, mas
também o concretiza na realidade humana e contingencial. Estas ideias implicam que
ao centrar-se a sua misséo no anuncio e acontecimento do reino de Deus, Jesus € 0 seu
mensageiro e um meio pelo qual Deus acontece no mundo e que centrado no reino,
Jesus est4 concentrado no préprio Deus. *** Com isto, o reino que comecou a
acontecer no mundo nas obras sinalizadas por Jesus e se tornou, no mistério da sua
morte e ressurreicdo, realmente presente, também sinaliza a necessidade de se
compreender este reinado a partir da sua ultimidade e historicidade. Ao dizer isto e

assumir que o reino de Deus é o “dominio de Deus”, o reinado do Abba precisa ser

2 TEIXEIRA, Faustino. Apresentacdo. Em DUPUIS, 1999 (a). p. 7.
2 DUPUIS, 1999 (a). p. 469.
4 DUPUIS, 1999 (b). 64.
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compreendido numa tensdo entre a concretude humana e a ultimidade de Deus,
mostrando-se como “para além da historia”, ndo podendo ser igualado apenas a uma
realidade contingente e transitéria, uma constru¢cdo humana, pois ha algo sempre
maior. Neste sentido, conforme Claudio Ribeiro — a partir das intuicdes de Paul Tillich
sobre a ultimidade e o perigo da idolatria - a defesa do reino “para além da historia”:

Trata-se de uma contraposicao a visao, historicamente encontrada nos
setores de carater mais fundamentalista, que desvaloriza as acfes
humanas no presente ¢ enfatiza o Reino “para fora da historia”, uma
visdo a-histdrica, portanto. Por outro lado, a compreensdo do Reino
como realidade teoldgica que esta “para além da historia”, sem negar a
dimensdo intra-histérica do Reino [..], contribui para o
questionamento de posturas que poderiam tender a idolatria quando

identificam o Reino com projetos, propostas ou iniciativas humanas

“dentro da historia”. **°

Estas compreensdes - sobre a centralidade do reino de Deus na vida de Jesus e a
ultimidade deste reino “para além” das contingéncias humanas - S80 decisivas para o
horizonte da teologia cristd do pluralismo religioso proposta por Jacques Dupuis. A
razdo para tal ideia é a proposta de superagdo das dicotomias e dualismos na reflexdo
teoldgica, entre a centralidade em Deus (teocentrismo) ou a centralidade no reino
(reinocentrismo) como paradigma da teologia cristd do pluralismo religioso. Para
Dupuis, numa posi¢do articuladora: “‘reinocentrismo’ e ‘teocentrismo’ coincidem. O
Deus que Jesus chama de ‘Pai’ € o centro de sua mensagem, de sua vida e pessoa |[...].
Deus est4 no centro, ndo o mensageiro”. *'° Jesus no faz de si o absoluto, ou o centro
da mensagem e da sua acdo. Ha algo para além da sua humanidade. Por isto, para
Dupuis, Jesus néo limitou e nem confundiu o reino com Israel, com o seu movimento,
ou ainda com a Igreja. Assim, inspirado em Jon Sobrino, Dupuis acredita que Jesus
tomou o reino como “objetivo verdadeiramente ultimo”, esta “realidade ultima, a qual
todas as outras coisas estdo subordinadas, age e se aproxima dos seres humanos em
qualquer lugar onde eles partilhem, seguindo o proprio Jesus, os valores do Reino: o
amor e a justica”. *” Com estas perspectivas, o reino de Deus coloca 0 Abba no centro
da acdo de Jesus, sendo o proprio Deus agindo no mundo. E o seu governo que se faz

presenca na realidade, centrado na liberdade, na fraternidade, na paz, na justica e no

5 RIBEIRO, Claudio de Oliveira. Pode a fé tronar-se idolatria?: a atualidade para a América Latina da
relagdo entre Reino de Deus e historia em Paul Tillich. Rio de Janeiro: Mauad X e Instituto Mysterium,
2010 (a). p. 63.

18 DUPUIS, 2004. p. 43.

T DUPUIS, 1999 (a). p. 472.
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amor. “*® Segundo Dupuis, Jesus denuncia, por meio da sua acéo, tudo o que se afasta
destes principios: “castiga o legalismo opressivo dos escribas, a exploragdo do povo
pela classe sacerdotal, a arrogante hipocrisia dos fariseus. Jesus ndo é conformista,
mas um subversivo a favor de Deus” **°. Nestas praticas, o reino acontece — conforme
Rodrigo Dubri — “voltado a uma orientagao das rela¢des humanas e a uma organizagio
da sociedade segundo a intengdo de Deus”. **° Uma orientacdo que é guiada por uma
“estrutura que concorre” e que se opde as realidades de injustica e opressdo, os sinais
de idolos ou as estruturas do anti-reino, utilizando terminologias de Jon Sobrino.
Como sintese, portanto, ao apontar para a ultimidade do reino de Deus, Jacques
Dupuis sinaliza: (1) a necessidade de ndo se absolutizar as imagens sobre o reino ou
sobre Deus, tornando os discursos humanos como discursos que enquadram a
ultimidade numa linguagem contingencial; (2) ao centrar a sua missdo no
acontecimento do reino de Deus, Jesus ndo absolutiza a si mesmo (nem 0 seu
movimento), e compreende-se como mensageiro e um meio pelo qual Deus acontece
no mundo, um meio de irrupcao de seu poder na historia; e (3) centrado no reino, em
sua ultimidade, Jesus esta concentrado no proprio Deus, sua origem e a pulsdo de sua
vida, 0o Mistério absoluto. E o que afirma Dupuis, ao condensar (ou intuir) estas
conclusdes apresentadas: “Jesus quer orientar nosso pensamento € nosso empenho em
direcdo ao Deus do reino de Deus, mas ndo em direcdo ao Deus da nossa tradicdo

religiosa e ndo certamente em direcdo ao Deus fabricado por nés”. 421

A universalidade do reino de Deus

Se na primeira parte, apresentei a énfase de Jacques Dupuis na ultimidade do
reino de Deus, agora a pergunta € sobre @s destinatari@s e @s coparticipantes deste
“reinado”. Esta indagacdo relaciona-Se com 0 conceito que retomei no segundo
capitulo desta dissertacdo: a ‘“complementaridade reciproca”. Este enriquecimento
mutuo entre as religides, conforme Faustino Teixeira, “contribuem também para o
crescimento do Reino de Deus na histéria, sempre ordenado para a sua plenitude

escatologica [...], quando havera uma maravilhosa convergéncia de todas as tradi¢es

“8 DUPUIS, 2004. p. 42.

9 DUPUIS, 2004. p. 42-43.

20 DUBRI, Rodrigo. O Reino de Deus na obra de Jacques Dupuis. Em SOARES, Afonso Maria Ligério
(org.) Dialogando com Jacques Dupuis. S8o Paulo: Paulinas, 2008. p. 139.

21 DUPUIS, 2004. p. 45.
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religiosas no Reino de Deus e no Cristo Universal”. 422 para esta interpretacdo, torna-
se necessario uma compreensdo do conceito do reinado de Deus para além de
categorias excludentes. E preciso alargar as fronteiras. Como isto acontece no
pensamento de Jacques Dupuis? A saida tomada por nosso tedlogo € a defesa da
universalidade do reino. O que, conforme Rodrigo Drubi, é o “ponto de partida das
reflexdes de Dupuis, como também é o ponto de partida para qualquer tentativa de
compreender de maneira positiva, a partir de uma teologia cristd, a realidade
multirreligiosa do mundo” **. Com isto, se na cristologia trinitaria encontra-se a
relacdo que d& movimento para a pluralidade religiosa, numa acao interpessoal; no
reino de Deus se estabelece o horizonte e o caminho por onde andam as religides. O
reino torna-se, assim, uma importante chave interpretativa para a teologia crista, tendo
como uma de suas marcas principais, o seu carater universal, que conforme Dupuis,

consiste no fato de que os cristdos e os “outros” partilham o mesmo
mistério de salvagdo em Jesus Cristo, embora tal mistério chegue até
eles por caminhos diferentes. Reconhecer que o Reino de Deus na
histéria ndo esta limitado as fronteiras da Igreja, mas se estende aos
extremos do mundo, é importante e relevante para uma teologia crista
das religies. ***

Nesta perspectiva, 0 reino de Deus acontece na histéria como um movimento
aberto e plural, como é o movimento do Mistério absoluto em graca e comunhéo de
amor, pois ha uma profunda relacdo entre o reino e Deus. Ndo existe para Dupuis -
como sempre retomado neste trabalho - uma contradigdo entre o reinocentrismo e o
teocentrismo, a universalidade proposta por Deus € presente no caminho historico-
escatologico do reino. Esta compreensdo da universalidade além de partir desta
dimensdo ampla da gratuidade e da salvacdo de Deus, também compreende que ndo ha
uma divisdo no reino entre “cristdos” e os “outros”, como se estes fossem incluidos no
espaco pertencente a cristandade. Como sinaliza Dubri: “a universalidade do Reino de
Deus € um conceito ndo somente inclusivo, como também constitutivo, pois nédo

passamos a incluir ‘os outros’, e sim a entender que no Reino de Deus nao hé outros,

22 TEIXEIRA, 2012. p. 72. Aqui reside uma sutil diferenca entre Jacques Dupuis e Claude Geffré. Para
este Ultimo, embora com muitas concordéncias a teologia de nosso autor, hd um desacordo com a questdo
cristologica do dialogo inter-religioso e com a complementariedade e enriquecimento mutuo das religides
entre si. Conforme escreveu Geffré: “a ideia da complementariedade das religides [na historia] me
incomoda um pouco. Antes de tudo, ela ndo concorda muito bem com a afirmagéo segundo a qual a Igreja
detém ja neste mundo a plenitude dos meios de salvagdo”. (GEFFRE, 2004. p. 178).

22 DRUBI, 2008. p. 142.

24 DUPUIS, 1999 (a). p. 471.
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pois todos os povos participam deste Reino”. **® Esta consideracdo é importante para a
fundamentacédo do dialogo inter-religioso e para a oragdo inter-religiosa, que possuem
uma fundamentacdo teol6gica aberta, que compreende que toda a humanidade
caminha para a plenitude do reino e, por isto, cristds e cristdos e membros de outras
tradicdes de fé séo chamad@s de co-participantes do reino de Deus na histéria.

Porém, como isto acontece? Jacques Dupuis compreende — em dialogo com a
carta enciclica Redemptoris missio — que @s participantes das outras tradi¢des
religiosas, aléem do cristianismo, se tornam membros ativos do reino de Deus na
histéria mediante a obediéncia ao Deus do reino, por meio de uma abertura ao
Espirito, e por meio de uma pratica sincera em suas tradi¢des religiosas, sinalizando
os valores do reino, como amor e justica. *’ Esta ideia fundamenta a vivéncia do
dialogo inter-religioso. O motivo, segundo Dupuis, é que este dialogo acontece “entre
pessoas que ja estdo ligadas umas as outras no Reino de Deus inaugurado na histéria
em Jesus Cristo”. **® Embora exista entre estas pessoas e suas vivéncias religiosas uma
profunda pluralidade, o que sinaliza a multiforme graca e o amor de Deus, ha uma
proximidade e uma relacdo no mistério de salvacdo. Porém, esta relacdo nao se da no
nivel simétrico. A compreensdo que a teologia cristd do pluralismo religioso,
sustentada por Jacques Dupuis, necessita articular a permanéncia da unicidade e
universalidade de Jesus Cristo como constitutivo para a salvagdo, com a abertura para
reconhecer as outras tradi¢cdes religiosas como caminhos e “mediagdes participadas”
neste mistério, também ilumina a interpretacdo sobre a universalidade do reino.
Embora seja fundamental a comunhéo existente, por meio do Espirito, no reinado de
Deus, hd uma diferenca entre as religides no ponto de vista sacramental. Conforme
escreveu Dupuis: as outras tradi¢des religiosas “exercem, em relagdo a seus membros,
certa mediacdo do Reino — diferente, ndo h& duvida, daquela exercida pela Igreja —
embora seja dificil dar uma definig¢ao teoldgica precisa dessa mediagao”. 429

Estes mesmos critérios também fundamentam a oragéo inter-religiosa. Um ponto
criativo e uma importante contribuicdo na teologia de Jacques Dupuis, que indo além

de Joseph Ratzinger (Bento XVI), fundamenta a possibilidade da oragdo com todas as

2 DRUBI, 2008. p. 136. Apresentei, no segundo capitulo deste texto, criticas em relacdo a esta
compreensdo que encobre a alteridade em prol de uma histéria Gnica/universal

26 DRUBI, 2008. p. 146.

2T DUPUIS, 1999 (a). p. 472.

28 DUPUIS, 1999 (a). p. 473.

22 DUPUIS, 1999 (a). p. 473.
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tradicdes religiosas. “*° Ao possui esta perspectiva mais aberta, Dupuis baseia a oracéo
inter-religiosa — dialogando com o discurso de Jodo Paulo Il para justificar as
vivéncias ocorridas em Assis (1986) — nos seguintes pontos: (1) a oragdo € uma
expressdo da comunhdo no Espirito Santo; (2) a oracdo é um sinal concreto da comum
participacdo de todos na universalidade do Reino de Deus instaurado em Jesus Cristo;
(3) o pluralismo religioso de principio, que considera as religides como dons de Deus
a0s povos, é uma sustentacdo desta oracdo. *** Como se V&, a universalidade do reino
de Deus é uma das bases para a possibilidade de se orar de maneira inter-religiosa e de
se exercer o dialogo inter-religioso: um didlogo de vida, um dialogo de compromisso
comum em prol da justica e da libertagdo humana, um didlogo intelectual (teol6gico) e
um dialogo com a partilha da experiéncia religiosa de oragdo e contemplagdo. **? E o
que escreveu, relacionado a isto, Jacques Dupuis: “o dialogo torna explicita aquela
comunhao prévia na realidade da salvacdo, a qual é precisamente o Reino de Deus que
aconteceu em Jesus para todos. Essa comunhdo encontra, com efeito, a sua expressao
mais profunda na partilha de oragdo comum entre membros de crencas diversas”.
Relacionado a isto, aproximo-me de uma compreensdo de nosso tedlogo que
contribui na construcdo de uma cristologia pluralista da libertacdo: as cristds, 0s
cristdos, ¢ as pessoas de outras tradigdes religiosas “sdo chamados a construir 0 Reino
de Deus no mundo ao longo das eras. Esse Reino, do qual ja participam, podem e
devem construi-lo juntos pela conversdo a Deus e pela promoc¢do dos valores
evangélicos, até que atinja além da historia, a sua plenitude escatologica”. % A busca
pela construcdo do reino de Deus é um elemento marcante na vivéncia inter-religiosa,
para 0 nosso tedlogo belga. Um movimento que acontece em duas dimensdes: na
primeira, horizontal, as pessoas constroem o reino de Deus por meio da adesao a causa
dos direitos humanos, da busca pela libertacdo integral da pessoa humana,
especialmente os pobres; na segunda dimensdo, a vertical, quando promovem 0s

valores espirituais e religiosos de cada tradicdo de fé. Estas abordagens sao

% BEBBER, 2012. p. 137. “Dupuis d4 um passo importante para além de Ratzinger quando, ao contrario
do tedlogo bavaro, mesmo pontuando uma série de singularidades que comp&em o universo da oragdo
inter-religiosa, fundamenta sua possibilidade e oportunidade ndo sé com as tradi¢Bes religiosas historicas
como também com as tradicBes misticas, teistas ou ndo. Claro que para tanto h4 uma perspectiva
teoldgica subjacente que d& as outras religides um significado positivo no plano divino global de salvagédo
para a humanidade. Sem esta perspectiva, ndo ha sequer movimento interior para uma abordagem positiva
da questdo” (BEBBER, 2012. p. 137).

! BEBER, 2012. p. 136-137.

2 DUPUIS, 1999 (a). p. 496.

¥ DUPUIS, 2004. p. 300.

4 DUPUIS, 1999. p. 474.
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interligadas na concepc¢do de Jacques Dupuis, uma é sinal da outra, numa interligacédo
causal, a relacéo vertical (religiosa) implica numa relagdo horizontal (humana). **°
Mas esta horizontalidade traz algo de especifico: a parcialidade do reino e das
interacOes inter-religiosas em prol dos pobres. Seguindo as “bem aventurangas”, os
pobres sao destinados a preferéncia do reino de Deus. Porém, para Dupuis, Jesus “nao
esta simplesmente ‘a favor deles’ [pobres], mas se identifica pessoalmente e se associa
com eles: ele ndo esta simplesmente a favor dos pobres, mas pertence-lhes e estad com
eles” **°. Esta afirmacéo dialoga com o pensamento de Jon Sobrino é importante para
a fundamentacdo de uma cristologia pluralista da libertacdo. Embora tenha esta
relacdo intrinseca com os empobrecidos, o reino, em sua plenitude, é para toda a
humanidade, de todas as partes do mundo, de todas as religides. E uma tenséo entre a
parcialidade e a universalidade do reino e da acdo de Deus no mundo. Uma
interligacdo (horizontal-vertical) que possui sua aprovacao também em Claude Geffré,
que afirma: “cada vez que homens de boa vontade, pertencentes a outras religides,
trabalham no sentido da paz, da justica, da liberdade, da fraternidade entre os homens,

eles contribuem misteriosamente para o advento do Reino de Deus na Histéria” **’.

O reino, as igrejas e as religides

Na terceira parte desta reflexdo, é preciso apresentar a relacdo entre as igrejas
cristds e o reino de Deus no espa¢o da teologia cristd do pluralismo religioso. Para
fundamentar as suas ideias, Jacques Dupuis dialoga constantemente com a tradicdo da
Igreja Catdlica, com documentos do Concilio Vaticano Il, decretos e/ou enciclicas
papais, como os textos Lumen gentium, Unitatis redintegratio e Redemptoris missio.
De inicio, Dupuis parte de uma questdo central na tradicdo da sua comunidade de fé:
“a universalidade da Igreja na ordem da salvacdo tem o mesmo significado e a mesma
for¢ca que a tradigdo cristd atribui a Jesus Cristo, o Salvador?”. 48 A pergunta se
desdobra em dois caminhos extremos que Jacques Dupuis procura superar: 0 primeiro,
a interpretacdo que coloca a necessidade e a universalidade da Igreja para a salvacéo
de maneira idéntica a de Jesus Cristo; a segunda posi¢do é aquela que reconhece a
funcdo da Igreja apenas para a salvacdo dos seus proprios membros. O caminho de

nosso tedlogo € uma posicdo intermediaria, que ndo assuma a necessidade do

5 DUPUIS, 1999. p. 474.

¢ DUPUIS, 2004. p. 53.

*" GEFFRE, 1997. p. 131.
*8 DUPUIS, 1999 (a). p. 475.
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pertencimento a Igreja para a salvacdo e que, a0 mesmo tempo, ndo abra mao da
Igreja como mediag&o salvifica, necessaria como sacramento universal do reino.

O caminho que Dupuis assume reconhece — a partir do Concilio Vaticano Il —
que as pessoas de outras tradi¢des religiosas sdo “orientadas para a Igreja”, por que
nela encontra-se a plenitude dos meios de salvacéo; e também reconhece que a Igreja
exerce uma “mediacdo derivada”, pelo anincio da palavra e dos sacramentos neste
processo, ndo uma mediacdo no sentido da eficiéncia (sé relacionada a Jesus Cristo),
mas no sentido de finalidade, enquanto institui¢cdo responsavel por conduzir todas as
pessoas & salvagdo em Jesus Cristo. **° Ao optar pela “orientagdo para a Igreja”,
Dupuis se afasta da interpretacdo que compreende a necessidade do “pertencimento a
Igreja” para a salvacdo, o que cairia em um exclusivismo eclesiocéntrico. Uma
distincdo sutil e fundamental no pensamento de nosso tedlogo. Todavia, como esta
orientacao acontece? Conforme Dupuis: “essa orienta¢@o para a Igreja existe em todos
os lugares onde o Espirito estd presente e atuante. Entretanto, ndo implica numa
mediagio universal de causalidade eficiente”. **° Ao assumir a necessidade da Igreja
para a salvacdo, Dupuis relaciona a sua interpretacdo com a atuacdo do Espirito na
histéria humana, como fez em sua compreensdo da universalidade do reino de Deus. A
indagacdo € se as pessoas das distintas tradigdes religiosas — convocadas pelo Espirito
— como co-participantes do reino de Deus também estdo “orientadas” a Igreja para a
participacdo neste reino, se a universalidade do reino passa pela tutela eclesiastica.

Este problema parece estar em meio a visdes distintas no pensamento catélico. O
Concilio Vaticano Il e a Comissao Teoldgica Internacional — na opinido de Jacques
Dupuis — continuaram a identificacdo do Reino de Deus no mundo com a Igreja, o que
muda a partir da enciclica Redemptoris missio e a partir do documento Dialogo e
andncio. *** Conforme nosso autor, ao se afirmar a universalidade do reino, torna-se
necessario uma reinterpretacdo da expressao “Igreja, sacramento do reino de Deus”,
com isto, a partir de uma teologia sacramental, compreende-se que “os ‘outros’ podem
entdo ser membros do Reino de Deus sem fazer parte da Igreja e sem recorrer a sua
mediacdo. Apesar disso, a Igreja ndo deixa de ser o sinal eficaz, querido de Deus, da
presenga no mundo e na histéria da realidade do reino de Deus”. *** Esta afirmagao

aponta uma distincdo entre reino de Deus e as igrejas cristds. Elas ddo testemunho e

¥ DUPUIS, 1999 (a). p. 476-482.
“0 DUPUIS, 1999 (a). p. 481.
“1 DUPUIS, 1999 (a). p. 482.
2 DUPUIS, 1999 (a). p. 484.
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estdo a servico desta realidade de Deus e anunciam o evangelho, isto aponta para que
estas comunidades estejam descentradas de si mesmas e totalmente centradas no reino
de Deus e em Jesus Cristo. *** Esta distingdo é fundamental nas reflexdes teoldgicas
propostas neste trabalho. Com isto, conforme Rodrigo Dubri: “a Igreja deve deixar-se
converter ao Reino de Deus para poder anunciar a presenca da Boa-nova aos seres
humanos [...]. Se isso ndo acontecer, a Igreja pode se tornar insignificante e um
contra-sinal”. *** A comunidade de fé passa a ser orientada pelo reino, nio o contrario.

Esta reflexdo também se faz presente em teologias protestantes. Claudio Ribeiro,
por exemplo — baseando-se na classica teologia de Karl Barth e Paul Tillich -
sinalizou algo semelhante a Dupuis: “a Igreja nao é o Reino de Deus, mas pode e deve
ser porta-voz e testemunha do Reino, ao anunciar o querigma fundante e as exigéncias
decorrentes dele”. **°> Ao partir desta relacdo entre o reino e as igrejas cristas, estas
perspectivas se aproximam de algumas abordagens que tenho apresentado neste
trabalho, como a ndo absolutizacdo de realidades histdricas. Esta compreensdo tem a
sua validade para as comunidades cristds, como instituicdes contingentes, como
apontou Paul Tillich a partir do “principio protestante”, algo que contém:

protesto divino e humano contra qualquer reivindicagdo absoluta feita
por realidades relativas, incluindo mesmo qualquer igreja protestante.
O principio protestante € o juiz de qualquer realidade religiosa [...]
Guarda-nos contra as tentativas do finito e do condicional de usurpar o
lugar do incondicional no pensamento e na agéo. **°

Ao igualar o reino de Deus com as igrejas, comete-se o0 erro de se elevar a
ultimidade uma realidade histérica e humana, e assume-se que o Mistério absoluto é
igualado a institucionalidade eclesiastica ou — no minimo — submisso a ela. Um
problema para as recentes teologias que procuram refletir sobre a ekklesia. Ao nao
absolutizar as igrejas, assume o carater trinitario que as orientam. As igrejas sdo — em
ultima instdncia — de Deus, “reunida pela eleicdo do Pai (graca), edificada
subjetivamente a partir da realizacdo objetiva da reconciliagdo do mundo com Deus no
Filho (fé) e enviada objetivamente por intermédio da realizacdo subjetiva da

reconciliagio no Espirito Santo (agdo)”. **’ Além disto, ao ndo se absolutizar as

“3 DUPUIS, 1999 (a). p. 487. Estas reflexdes eclesioldgicas de Jacques Dupuis — uma Igreja
“descentrada” de si mesma para estar centrada em Jesus Cristo e no reino de Deus - se baseiam no
pensamento teoldgico de Ignacio Ellacuria, importante te6logo jesuita que tanto influenciou Jon Sobrino.
“4 DUBRI, 2008. p. 141.

“5 RIBEIRO, 2010 (b). p. 150.

“8 TILLICH, Paul. A era protestante. S&o Bernardo do Campo: IEPG, 1992. p. 183.

“7 RIBEIRO, 2010 (b). p. 150.
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igrejas, se reconhece a capacidade transitoria e mutavel destes espacos de vivéncia
religiosa, abrindo-se as tensdes que as constroem: “entre movimento e instituigdo, fé e
religido, simbolico (que une/religa) e diabolico (que separa) e outras similares”. *®

Com estas reflexdes sobre o reino de Deus e as igrejas cristds, o proximo passo é
procurar refletir sobre a relacdo existente entre as outras religides e o reino de Deus.
H& uma relacdo simétrica entre o cristianismo e as outras religiGes com a acdo de
Deus no mundo? H& uma mesma relacdo entre reino e as comunidades cristds, por
meio do servico e testemunho? As outras religibes mostram-se como sacramentos
universais deste reino? Conforme observou Jacques Dupuis:

as tradicGes religiosas contribuem para a edificagdo do Reino de Deus
ndo s6 em meio a seus seguidores, mas no mundo em geral. Se a
Igreja é no mundo “sacramento universal” do Reino de Deus, as outras
tradicBes também exercem certa mediacao desse Reino, uma mediagéo
sem davida diferente, mas ndo menos real **.

A resposta presente na afirmacdo de Dupuis retoma um pressuposto da teologia
cristd do pluralismo religioso elaborada por nosso tedlogo: a abertura as outras
religides, compreendendo-as como co-participantes no reino de Deus, precisa
articular-se com a necessidade de permanéncia de uma relacdo assimétrica com a
Igreja e com a permanéncia da unicidade e do papel constitutivo de Jesus Cristo para a
salvacdo. Como vimos, as tradicdes religiosas (e mediador@s) estdo relacionadas com
a mediacdo universal do Cristo. Assim também acontece com as comunidades cristés.
No entanto, entre as religides e as igrejas, ha uma mediacdo do reino de maneira
diferente, embora ndo menos real e significativa. A novidade nesta reflexao é, pois, o
reconhecimento que as igrejas ndo dominam o reino de Deus; por isto ndo medeiam a
graca em favor dos membros das outras tradi¢Oes religiosas no pertencimento deste
reino; esta mediacdo acontece por meio de cada tradicdo religiosa em favor d@s
participantes desta vivéncia de fé. **° No entanto, isto parece ser ambiguo na reflexao
do préprio Dupuis, pois em sua tese, ndo se afasta a necessidade das pessoas de outras
fés serem orientandas a Igreja, o que ainda traz a mediacdo e a necessidade da
ordenacdo eclesiastica para a salvagdo, mesmo que seja um ordenamento no sentido de
finalidade e ndo de eficiéncia; o que ainda sinaliza a presenca de resquicios da “teoria

do acabamento” na teologia elaborada por nosso tedlogo jesuita.

“8 RIBEIRO, 2010 (b). p. 151.
9 DUPUIS, 1999 (a). p. 487.
0 BEBBER, 2012. p. 89-90.
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Mas esta mesma compreensdo de Dupuis resulta em problemas com a
Congregacdo para a Doutrina da Fé. O interessante € que a Congregagdo ndo encontra
ambiguidades ou fragilidades na compreensdo do nosso tedlogo sobre a universalidade
do reino — 0 que abre espacos para 0 acontecimento do didlogo inter-religioso - mas na
compreensdo de Dupuis em favor da “orientagdo a Igreja”, afastando-se da ideia de
pertencimento das pessoas das outras tradicdes religiosas a Igreja. *°* Conforme esté
escrito na Notificagdo: “é contrario a fé catodlica considerar as varias religides do
mundo como vias complementares a Igreja em ordem a salvacdo; [...] também os
seguidores das outras religides estdo orientados a Igreja e todos sdo chamados a fazer
parte dela”. **? Além da orientacdo, assume-se a necessidade do pertencimento. Ha,
como apontando nas palavras iniciais desta dissertacdo, uma disputa em relacdo ao
poder e a0 monopolio da gratuidade de Deus. Por isto a tensdo: quem define a religido
e a vivéncia inter-religiosa? Por que define? A partir de qual lugar sécio-epistémico?
Ou ainda: quem define o que é o didlogo inter-religioso? Como esta vivéncia
acontece? Essas perguntas abertas apontam o dilema envolvendo a teologia de Dupuis.

Relacionado a compreensdo do reino de Deus na historia — que tem as pessoas
de distintas tradi¢cbes religiosas como co-participantes — agora preciso aproximar o
foco desta revisdo/reconstrucao na “reserva escatologica”. A intengdo ¢ como articular
a historicidade da acdo de Deus e a plenitude escatolégica do reino, como
compreender as diversas vivéncias religiosas no eschaton, sem estarem unidos a uma
“Igreja escatologica”. Nao hd unanimidade neste debate, existem trés compreensdes
bésicas a partir de documentos do Concilio Vaticano 1I: (1) defendem que a plenitude
do reino de Deus coincide com a consumacdo do mistério da Igreja; (2) orientam que
a Realidade ultima abracara tanto a Igreja quanto o mundo; (3) sinalizam, a partir de
uma teologia sacramental, que na vinda do reino, ao ser atingida a plenitude para onde
o sinal aponta, a razdo de ser da Igreja deixa de existir. *** Esta Gltima posicéo é a
preferida nas reflexdes de Dupuis. Aproximando-se das intui¢cbes de Karl Rahner,
nosso autor sinaliza a provisoriedade da Igreja cristd (e também das outras religides)
rumo a plenitude do “dominio de Deus”. Isto também se aproxima de algumas

reflexdes das teologias protestantes, como a afirmagdo de Claudio Ribeiro, a partir de

! DUBRI, 2008. p. 147.

2 CDF, 2008. p. 208-209.

% BEBBER, 2012. p. 90. Esta interpretagdo é baseada nos seguintes documentos do Concilio Vaticano
Il, respectivamente: (1) Lumen gentium (n. 49-53); (2) Lumen gentium (n.49-53) e Gaudium et spes
(n.39); e (3) Lumen gentium (n. 1 e 48).
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Karl Barth: “A Igreja ¢ digna de fé¢ somente quando, seguindo a Jesus, percorre o
caminho como Igreja provisdria, consciente de sua culpa e resoluta”. *** Este caminho
provisorio das igrejas cristds (e outras religiGes) tem como rumo a plenitude do reino
de Deus, com a “maravilhosa convergéncia” entre as distintas tradi¢des religiosas na

“cristifica¢do universal”, no senhorio do Cristo ressuscitado, Cristo Universal. 495

A universalidade do reino e as implicacdes para a missao das igrejas

Na ultima parte desta reflexdo, pergunto-me sobre as implicagdes que as
vivéncias do dialogo inter-religioso — fundamentadas na universalidade do reino, na
unidade no Espirito e na compreensdo das religides como dons de Deus — trazem para
a pratica missionaria das igrejas cristds. Estas indagac6es ndo sdo recentes. No campo
protestante, por exemplo, hd 0 marco contemporaneo do movimento ecuménico, a
chamada Conferéncia de Edimburgo (Escécia), em 1910, que debate estas tematicas,
sinalizando que as questdes sobre as concepg¢Bes missionarias estdo bem presentes nas
reflexdes teoldgicas. **® Uma tensdo entre didlogo e anincio construida dentro de
imaginarios coloniais. Como David Bosch indicou: “o empreendimento missionario
moderno em sua integra estd tdo contaminado por sua origem no colonialismo
ocidental e sua estreita ligacdo com ele, que é irremediavel: temos que encontrar uma
imagem completamente nova hoje”. **’ No entanto, infelizmente, Jacques Dupuis néo
aborda a relacdo entre missdo e colonizacdo. A sua perspectiva é construida apenas a
partir do ponto de vista teoldgico-doutrinério, ndo compreendendo que as relaces de
poder e colonizagdo implicam nos imaginarios e discursos construidos sobre Jesus

Cristo, sobre a missdo e a Igreja. O problema que preocupa o nosso tedlogo é a

% RIBEIRO, 2010 (b). p. 162.

5 DUPUIS, 1999 (a). p. 488.

% As missBes protestantes se deparam com novas realidades socioculturais e uma crise: “o escandalo da
divisdo dos cristdos”, que a cada dia tornava-se mais visivel e presente. “O despertar para a consciéncia
do escandalo da diviséo e a necessidade de cooperacdo e unidade no trabalho evangelistico representou a
génese do que hoje conhecemos como movimento ecuménico” (CUNHA, Magali. “O pluralismo
religioso na agenda das Igrejas protestantes no mundo contemporaneo”. Em BHOGAL, Inderjit S.
Pluralismo e a missdo da Igreja na atualidade. Sdo Bernardo do Campo: Editeo, 2007. p. 28). Muitas
pessoas se envolveram neste processo de superacdo do escandalo e no processo de didlogo com as outras
culturas e religides. Um dos mais importantes frutos deste processo foi a Conferéncia de Edimburgo
(1910), que reuniu missionarios protestantes e representa um marco moderno do movimento ecuménico.
7 BOSCH, David. Missdo transformadora: mudangas de paradigma na teologia da missdo. S&o
Leopoldo, 2002. p. 617. No entanto, o proprio Bosch ¢ criticado: “Enquanto Bosch esclarece de forma Util
os problemas da teologia colonial historica, como qualquer teologia da missdo deveria, ele parece assumir
que a teologia ¢ a igreja em tempos ‘poés-modernos’ estdo finalmente livres para agir por si mesmas.
Bosch da pouca indicagdo de que ainda teriamos de nos preocupar com problemas de colonialismo e
império” (RIEGER, 2009. p. xvi, nota).
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compreensdo da missdo das igrejas cristds na sua relacdo com o reino de Deus. De
inicio a sua fundamentacdo ¢é: “a Igreja ndo estd a servico de si mesma, mas do Reino
de Deus. Este ¢ o horizonte de toda a sua ‘atividade missionaria’”. **®

Isto implica em repensar a missdo das igrejas cristds e a sua relagdo com as
vivéncias do dialogo inter-religioso. Como sinaliza Dupuis: “agora ¢ preciso mostrar
que o dialogo entre as fés é parte da missdo evangelizadora da Igreja”. **° Ao afirmar
que o dialogo é parte da evangelizacdo, nosso tedlogo afasta-se das compreensdes que
defendem que a missdo é dialogo. *° Em sua 6tica, isto seria reduzir a atividade
missionaria a apenas um de seus aspectos e de suas dimensdes. No entanto, apontar
que o dialogo é missdo, abre-se espa¢o para 0 anuncio, como elemento importante no
processo de evangelizagdo. E preciso, assim, “reconhecer que na realidade da missao
evangelizadora da Igreja permanece, e deve permanecer, certa tensdo entre dialogo e
anancio”. *®* E a proposta que compreende a necessidade de se proclamar a unicidade
de Jesus Cristo para a salvagdo, mas reconhecendo também que ha uma unidade
fundamentada no reino de Deus e orientada pelo Espirito que necessita ser expressa;
um acontecimento que se realiza por meio do dialogo inter-religioso. Com esta
interpretacdo, muda-se a concepg¢do de missdo e muda-se 0 modo de fazer missao, que
ndo se iguala apenas ao andncio ou ao dialogo. E o que apontou o te6logo Wesley
Ariarajah: “o dialogo rejeita todas as formas de missdes agressivas, insensiveis e sem
ética. Mas nao ha nada no didlogo que va contra o testemunho cristdo genuino”. 0z A

articulacdo proposta permanece, portanto, com a criticidade e constante revisdo em

8 DUPUIS, 1999 (a). p. 489. Esta argumentagio se baseia nas Teses sobre o dialogo inter-religioso da
Comiss&o Teoldgica Consultiva da Federagio das Conferéncias dos bispos da Asia.

9 DUPUIS, 1999 (a). p. 490. Nosso autor faz uma importante diferenciagdo — a partir de textos como
Dialogo e Anuncio e Diélogo e Missdo - entre evangelizagdo, didlogo e anincio. Evangelizagdo: é a
missdo da Igreja em seu conjunto, com seus distintos elementos; Dialogo: algo que pode ser diferenciado
entre didlogo de atitude e de espirito, este Ultimo indica uma atitude de respeito e de amizade que
perpassa todas as atividades da missao da Igreja, j& como atitude, o didlogo é um conjunto de relagdes
inter-religiosas com pessoas de distintas vivéncias de fé, no respeito a liberdade; ja o Anancio: sinbnimo
da proclamacdo, é a comunicacdo da mensagem evangelistica, o mistério da salvagdo realizado por Deus
em Jesus Cristo. DUPUIS, 1999 (a). p. 491.

0 Esta posicdo ¢ assumida, por exemplo, por Paul Knitter. Para Dupuis: “depois de ter acusado DA
[Dialogo e Anuncio] de se contradizer, Knitter propde limitar-se a identificar a missdo com o diélogo, do
qual o anuncio, como outro elemento da missdo, ndo deve ser distinto. A opinido recebida segundo a qual
‘o didlogo € missdo’ [...] é aqui invertida em ‘a missdo € dialogo’, de tal modo que a evangelizagdo ¢
reduzida a puro e simples didlogo e ao testemunho da propria f& que ele implica” (DUPUIS, 1999. p.
506). Para conhecer um pouco mais da reflexdo de Knniter, conferir: KNITTER, Paul F. Introdugédo as
Teologias das Religides. Sdo Paulo: Paulinas, 2008; e KNITTER, Paul. Jesus e 0s outros homes: missao
cristd e responsabilidade global. Sdo Bernardo do Campo: NhandutiEditora, 2010, especialmente o
capitulo IV: “Missao revisada: uma igreja correlacional e globalmente responsavel” (p. 131-168).

1 DUPUIS, 1999 (a). p. 505.

%2 ARIARAJAH, Wesley. Repensando a missdo para os nossos dias: a propésito do centenario da
Primeira Conferéncia Missionaria Mundial (1910). Sdo Bernardo do Campo: Editeo, 2011. p. 34.
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relacdo a missdes constituidas na interface da violéncia e religido (e projetos
coloniais) e permanece com a abertura a centralidade da mensagem cristé.

Este didlogo proposto por Jacques Dupuis acontece de quatro modos, como ja
sinalizei em outro momento deste texto: o diadlogo de vida, didlogo de acéo, didlogo de
intercdmbio teologico e dialogo de experiéncia religiosa. Aqui reside um
desdobramento fundamental na reflexdo de Dupuis, construida sobre as bases de um
“modo asiatico de se fazer teologia”, reconhecer que uma praxis da libertagdo conjunta
entre as fés ¢ uma tarefa urgente da evangelizagdo e um “lugar teoldgico” para uma
teologia crista do pluralismo religioso. Por este modo, acrescenta o te6logo-missionario:

a primazia da ortopraxis sobre a ortodoxia é portadora da sensibilidade
e sintonia pela recuperacdo do cerne libertador das religifes, que se
manifesta como um processo de libertacdo-salva¢do. Somos, portanto,
chamados a uma leitura e a uma rearticulacdo das afirmagdes de fundo
de fé para um grupo de povos inter-humano e inter-religioso
libertador.*®®

As intuicBes teoldgicas de Jacques Dupuis valorizam o espaco da libertacao
como campo hermenéutico de integracdo entre seres humanos, entre a natureza, entre o
cosmo e a Realidade ultima, numa opcdo preferencial pel@s sem-poder e pel@s
marginalizad@s. “** Consideracdes fundamentais para problemas concretos, como a
crise socioambiental em que vive a oikoumene. “® E é neste dilema em que as injusticas
sociais e 0s abusos ecoldgicos sdo entrelacados, que as pessoas de vivéncias religiosas
distintas/diferentes se colocam em constante desafio por um principio-libertacéo. *°°
Nesta perspectiva, portanto, a articulacdo entre a vivéncia do dialogo inter-religioso € a
praxis da libertacdo humana se entrelacam na atividade missionaria das igrejas cristas,
mediante a sua orientacdo ao reino de Deus. E a compreensdo que a busca por um
didlogo globalmente responsavel entre as distintas vivéncias religiosas para se

estabelecer um “bem estar eco-humano” universal é parte da Missio Dei e, por isto, €

2 DUPUIS, 1999. p. 511.

4 DUPUIS, 1999. p. 512.

%> para ampliar esta relacdo entre a crise socioambiental e a convivéncia ecuménica - a partir de uma
hermenéutica juvenil e em um dialogo intergeracional - conferir o texto que organizei, com artigos a
partir de vozes do cristianismo (protestante, catélico e pentecostal), do budismo, do candomblé e da
vivéncia sem-religido: SOUZA, Daniel (org.). Juventude e Justica Socioambiental: perspectivas
ecuménicas. Séo Leopoldo: CEBI, 2012.

8 DUPUIS, 1999. p. 513. Para articular a relagdo entre dialogo e antincio, Claude Geffré estrutura a
atividade missionaria a partir de trés tempos/momentos; (1) anunciar o reino de Deus e convidar a
conversdo para viver os valores do reino; (2) anunciar Jesus Cristo como aquele que inaugurou em sua
humanidade o reino de Deus e revelou a verdadeira face de Deus; e (3) fazer-se descobrir o mistério da
Igreja como o lugar onde Deus vem ao encontro das pessoas e como resultado final da busca da Realidade
Ultima, busca que esta sendo praticada até agora nas outras tradi¢des religiosas (GEFFRE, 2004. p. 177).
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parte da incessante tarefa missionaria das distintas comunidades cristas, parcerias de
Deus em sua tarefa curadora, salvadora e reconciliadora no mundo. *°’

Como conclusdo, portanto, o dialogo inter-religioso nos leva — como parte da
atividade missionaria — a repensar a propria missdo e a encontrar caminhos mais
apropriados para se testemunhar o evangelho, por questionar, a partir d@ outr@, as
praticas cristds que desempenhamos. A alteridade coloca, pois, a missdo em constante
desafio e convoca a tod@s a uma conversdo — ndo para a tradicdo religiosa a que
pertenco — mas a uma profunda conversao a Deus, Mistério absoluto. Um chamado que
¢ uma “evangelizagdo mutua”, como sinalizou Jacques Dupuis, entre os membros das
distintas confissdes de fé, na busca por se construir uma comunh&o que sinaliza o reino
de Deus na histéria. “®® Para isto, torna-se necessario se encontrar com a experiéncia
religiosa do outro a partir de dentro, uma vivéncia “intra-religiosa”, nas palavras de
Raimon Panikkar, uma “técnica espiritual que consiste em ‘passar e voltar’. ‘Passar’
significa encontra-se com o outro e com a experiéncia religiosa que ele traz dentro de si,
juntamente com a sua visdo de mundo”. *®® Uma experiéncia concreta que se d& nos
espacos fronteiricos do cotidiano, em encruzilhadas onde a missdo das igrejas cristas é

reconstruida e repensada a partir das diferencas culturais e religiosas.

UMA ENCRUZILHADA CRISTOLOGICA: ENCONTROS REINOTEOCENTRICOS

Primeiro: uma cristologia orientada pela vocacgéo do reino

A terceira e ultima encruzilhada desta cristologia pluralista da libertagdo tem o
seu lugar nos didlogos a partir das reflexdes reinoteocéntricas. Uma interacdo que toma
como pressuposto inicial a compreensao que o reino de Deus, uma realidade historico-
transcendente, é central na vida e na missdo de Jesus de Nazaré, como enfatizaram
Jacques Dupuis e Jon Sobrino. Nesta argumentacdo, uma cristologia que articula a

experiéncia do didlogo inter-religioso e as vivéncias em prol de libertagdes toma como

7 DUPUIS, 1999. p. 513. Sobre a tematica eco-humana e a pluralidade religiosa, conferir: MOLINER,
Albert. Pluralismo religioso e o sofrimento eco-humano: a contribuigdo de Paul F. Knniter para o didlogo
inter-religioso. Sao Paulo: Paulinas, 2011.

8 DUPUIS, 1999 (a). p. 522.

9 DUPUIS, 1999 (a). p. 517. Isto difere do sincretismo, com o que Jacques Dupuis possui problemas.
Segundo o nosso autor: “o didlogo auténtico ndo aceita este tipo de expediente. Ele ndo admite o
‘sincretismo’ que, na busca por um terreno comum, procura passar por cima da oposicdo e das
contradicBes existentes entre as fés de tradi¢Oes religiosas diferentes mediante alguma redugdo do
contetido das mesmas” (DUPUIS, 1999. p. 515). Para um olhar mais positivo para o sincretismo, a partir
da reflexdo teolégica, conferir, por exemplo: SOARES, Afonso M. L. No espirito do Abba: fé, revelagdo
e vivéncias plurais. Sao Paulo: Paulinas, 2008; BARROS, Marcelo. Jesus de Nazaré, Orixa da compaix&o.
Elementos de uma cristologia afro-brasileira. Em VIGIL, José Maria (org.). Descer da cruz os pobres:
cristologia da libertacdo. Sdo Paulo: Paulinas, 2007. p. 19-29.
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fundamental a vocacgdo a causa do reino, um projeto que se relaciona com o trajeto de
Jesus de Nazaré, mas permanece para além de sua historicidade. Além disto, ndo é um
projeto igualado as igrejas cristds (que podem ser suas testemunhas, assim como outras
religibes) ou a um modelo politico-econdmico. Por isto, interessa-nos a compreensédo do
reino sem a perfeicdo e a centralidade de uma pessoa/instituicdo, mas como um
movimento de busca pela humanizagao/libertacdo que envolve a tod@s e tem Jesus de
Nazaré como um de nossos irmdos na corrente esperancada de nossa casa-comum.
Importa-nos, pois, as inter-relacbes na comunidade que vamos construindo, como
espacos de reconciliacdo e salvacdo, vivenciando realidades transcendentes como
presenca préxima, marcada pela graca e bondade do mistério maior de nossa vida. *”°
Ao se relacionar com o mistério Ultimo, o reino orienta-se pela futuridade de
Deus, sempre aberta e ndo manipulavel, colocando em crise tudo aquilo que ndo é
ultimo, permanecendo, por exemplo, como critica as religides, as imagens teoldgicas e
aos projetos politico-econémicos. O futuro de Deus mostra-se como possibilidade,
como novidade e dendncia, que impulsiona agfes, sinais do reinado de Deus na
concretude da vida, mas ndo é dominado e realizavel em sua plenitude na histéria. E
algo como a tensdo vivenciada a partir do “universalismo negativo”, em que se deseja a
totalidade do reino historicamente a partir de distintas praticas humanas, assumindo
como ponto de partida a impossibilidade da existéncia desta totalidade, a realizagio
plena do reino em nosso mundo. Este caminho, porém, ndo é o reconhecimento de um
reino que se plenifica fora da histdria. O trajeto é outro. E problematizar, por exemplo, a
metafora da construcdo do reino, presentes tanto em Jon Sobrino quanto em Jacques
Dupuis - que guarda um senso de etapas e de certo controle sobre o processo da
realizacdo do reinado de Deus - e desafiar uma articulacdo dos sinais de constru¢do do
reino, que nos responsabiliza pelo ensaio de novos jeitos de viver, mesmo permeados de
ambiguidades; com o reconhecimento da imprevisibilidade de um reino que acontece no
meio de nés como um fermento e mesmo assim permanece para além de nés. *"* Uma

tensdo criativa entre a nossa praxis colaborativa e a convicgao jesuanica: o reino é Deus.

0 Cf. TOMITA, Luiza E. Crista na ciranda de Asherah, Isis e Sofia: propondo novas metéforas divinas
para um debate feminista do pluralismo religioso. Em ASETT, Pluralismo e libertagéo: por uma teologia
latino-americana pluralista a partir da fé cristd. Sdo Paulo: Edi¢fes Loyola, 2005. p. 109-113.

411 para abordar o problema com a metafora da “construcdo do reino de Deus”, conferir ASSMANN,
Hugo & SUNG, Jung Mo. Deus em nos: o reinado de Deus que acontece no amor solidario aos pobres.
S&o Paulo: Paulus, 2010. p. 131-140.
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Segundo: uma cristologia na tensdo entre o parcial e o universal

Como enfatizado por Jon Sobrino e também, em certa medida, por Jacques
Dupuis, o reino é relacionado com @s destinatari@s, com @s pobres, marcad@s pela
exclusdo e pela busca pelo minimo da vida. No entanto, como apontando no primeiro
capitulo deste texto, @s destinatari@s ndo sdo pensad@s apenas por meio de critérios
econdmicos, mas por meio de uma amplitude interpretativa que compreende-@s como
tod@s aquel@s que sofrem violacGes de direitos e sdo vitimas em determinadas
relacBes sociais. A partir dest@s destinatari@s, Deus revela a sua realidade de
gratuidade e liberdade. O reino acontece, pois, como algo parcial, em amor e justica as
vitimas, envolvendo distint@s mediador@s e sinais do reinado do Abba, colocando-nos,
como apontado por Dupuis, numa “subversdo a favor de Deus” em meio a realidades de
injustica. Um movimento que é boa noticia e se revela por meio da préaxis construida na
complementariedade reciproca entre diversas vivéncias religiosas e atuagdes politicas.

Todavia, esta parcialidade do reino em favor d@s pobres relaciona-se com a sua
universalidade, incluindo diversas culturas, religiGes e povos, como sinalizou 0 nosso
tedlogo belga. O reino precisa ser compreendido para além da exclusividade de um
determinado grupo social ou de uma confissdo de fé especifica, com um alargamento de
seus espacos e como proximidade, um sinal da graca sempre plural de um Deus que é
pura bondade e comunhdo de amor. Assim, a centralidade d@s pobres como
destinatari@s do reino de Deus (parcial) mostra-se como um importante principio
interpretativo para se compreender a gratuidade e amplitude deste mesmo reino
(universal), que reconhece as vitimas como centrais no interior de seu movimento.

Nesta relacdo, o reino é vivenciado como uma realidade politica, um projeto que
é anunciado e acontece numa sociedade em conflito, marcada por injusticas e relaces
estruturadas pelo antirreino. Com esta conjuntura, a parcialidade do reino em relagéo as
pessoas que sofrem violagdes de direitos pode ser uma “zona de contato” para a
articulacdo inter-religiosa, uma mobilizagdo que sinaliza a universalidade deste reino.
Para isto, esta tensdo sustenta-se entre a atividade negadora da realidade em que se esta
(o certamente ndo) e a capacidade imaginativa de um outro lugar e de uma outra
realidade para além da conformidade instituida (o ainda ndo), uma reinvengdo para
dentro da historia. Algo semelhante ao que afirmou Homi Bhabha: “o espaco da

intervengdo que emerge nos intersticios culturais que introduz a inovacdo criativa dentro
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da existéncia”. *”> Os espagos de negociacdo de diferencas religiosas, tomando @s
destinatari@s do reino como ponto de interacdo, mostram-se, pois, como um poderoso
espaco de ruptura com antirreinos e um lugar de acontecimentos do reinado de Deus,
numa integracdo do potencial libertador das religides, que compreende a universalidade
da vocacdo ao reino a partir da parcialidade em prol das vitimas de nosso mundo e nesta

tenséo, elaboram-se novos discursos sobre Jesus Cristo e desencadeiam novas praticas.

Terceiro: uma cristologia nas vias da mistica

Nestas reflexdes reinoteocéntricas, uma cristologia pluralista da libertacdo tem
como fundamentacdo as vias da mistica, a vivéncia na profundidade de nossa existéncia
e uma conversao e busca incessante pelo mistério inesgotavel de nossa vida, que nos
envolve - a partir das diferencas inter-religiosas e dos encontros nos entrelugares de
nossas fés - “nas teias da delicadeza”. *"* Algo que vimos, em certa medida, em Jacques
Dupuis. Para nosso te6logo belga-indiano, o reino de Deus, em que participam pessoas
de distintas vivéncias religiosas, é construido por duas dimensdes: as acdes em prol da
justica e da libertacdo integral de corpos violados em seus direitos (a dimensao
horizontal), que se relaciona com a busca de um “ecumenismo universal” proposto por
Jon Sobrino; e a promocao dos valores religiosos e “espirituais” de cada tradicdo (a
dimensdo vertical), que articulada com a universalidade do Espirito e o pluralismo de
principio abre um espaco para uma mistica inter-religiosa, que pode ser evidenciada na
oracdo, no movimento de lancar-se ao outro, numa experiéncia de abertura e
aprendizado, assumindo que “a religido auténtica implica necessariamente numa relagao
com as outras religides, e para a pessoa concreta, ser religioso é ser inter-religioso™. *"*

Os caminhos da mistica ensinam-nos que o mistério do outro ndo pode ser
reduzido e enquadrado a partir dos critérios que estabelecemos em nossa tradicao
religiosa e aponta-nos um sempre mais ndo reduzido ao discurso. Uma cristologia
pluralista da libertacdo assume a necessidade da experiéncia inter-religiosa de “passar ¢
voltar” nas trilhas espirituais de distintas tradi¢cdes, em que passar significa encontrar-se
com o outro e com a experiéncia religiosa que ele traz dentro de si e voltar permeado
pela voz e sua espiritualidade. Algo semelhante a Jesus de Nazare, que cansado do

caminho buscou agua em outros pocos, fontes de outra fé, com a Mulher Samaritana:

2 BHABHA, 2007. p. 29.

48 Cf. TEIXEIRA, Faustino (org.). Nas teias da delicadeza: itinerarios misticos. Sdo Paulo: Paulinas,
2006.

474 Citado por DUPUIS, 1999 (a). p. 26.
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“da-me de beber” (Jo 4.7). O pogo ¢ uma metafora importante na espiritualidade das
teologias da libertacdo. A “novidade” agora ¢ se lancar em fontes inter-religiosas, no
encontro das aguas, que convidam a partilha nas fronteiras, e abrem espacos para a
novidade e resignificacdo do préprio espaco de fé. *”> A mistica pode nos impulsionar,
portanto, na possibilidade de transpor barreiras e assumir a humildade de “beber agua de
todo rio”. E o que pode ser intuido de Jacques Dupuis, ao citar H. Staffner: “conhecer a
religido de outra pessoa € mais do que ter conhecimento dos fatos da sua tradicdo
religiosa. Implica entrar na pele do outro, calcar seus sapatos, ver o mundo, como outro
vé, implica colocar para si as questdes do outro, penetrar no sentido que o outro tem de
‘ser um hindu, um mul¢umano, um judeu, um budista, ou qualquer outra coisa’”. *’®
Com este movimento, ndo se pode tomar o Deus construido por uma tradicdo
religiosa como mistério inesgotavel, transcendente e infinito, algo que nos alertou nosso
tedlogo belga. O caminho jesuanico é levar-nos ao Deus que se manifesta em todo lugar
para além das estruturas rigidas dos centros de poder. Neste sentido, as vias da mistica
colocam as elaboragdes cristoldgicas na incompletude de uma fala sempre provisoria e
nunca tomada como total. Por isto, ¢ possivel apreender um pouco mais das “teias da
delicadeza” que envolvem as nossas vidas ao se ouvir experiéncias com o misterio
inesgotavel vivenciada por outras pessoas e comunidades religiosas. Todavia, nunca se
chegard a totalidade desta realidade Gltima. Estamos, assumidamente, numa relagéo

divino-humano gue se baseia huma auséncia inquietante, um permanente nao-saber.

Quarto: uma cristologia da (des)misséo

O dltimo topico nesta encruzilhada, que aponta os fundamentos de uma
cristologia ensaiada a partir de Jon Sobrino e Jacques Dupuis, mostra-se como uma
cristologia da (des)misséo. Este conceito é tomado de Raul Fornet-Betancourt. Para este
autor, a busca de uma “cultura de culturas” e religides (para além da exclusividade
colonial e como vivéncia intercultural) ndo é missao, mas desmissdo. Como afirma:

quero dizer que [a interculturalidade] é uma atitude vivencial que ndo se
projeta como missdo de transmissao ao outro do proprio sendo como
permanente desmissdo dos direitos culturais que temos como proprios,
para que por esta contragdo do volume que somos possam emergir em
nossos proprios contextos de acolhida, espacos livres ndo ocupados, nos

5 A metéfora do pogo é utilizada nas teologias da libertagdo por autores como GUTIERREZ, Gustavo.
Beber no proéprio poco: o itinerario espiritual de um povo. Sdo Paulo: Loyola, 2000.
#7® Citado por DUPUIS, 1999 (a). 517-518.
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quais o0 encontro com 0 outro € ja, de entrada, experiéncia de
convivéncia em seu sentido forte. *'

Estas consideragfes se relacionam diretamente com a pesquisa desenvolvida
nesta dissertacdo. A proposta de interculturalidade apresentada por Raul Fornet-
Betancourt (e proxima dos estudos culturais) afasta-se da inculturagdo, um paradigma
que sustenta as reflexdes missionérias tanto de Jacques Dupuis quanto de Jon Sobrino.
A inculturacéo traz avangos para a missao, propondo a universalizacdo da fé crista de
maneira culturalmente diferenciada, buscando uma fé que expresse toda a riqueza
revelada em Cristo, por meio do bem aproveitado das culturas e de sua evangelizagéo,
iniciando mudancgas importantes na forma de entender a relagdo entre as “boas-novas” e
as culturas e entre o cristianismo e as religides. *’® No entanto, a partir de uma vivéncia
intercultural, este paradigma deve ser analisado criticamente. Apresento algumas
reflexdes: (a) a inculturacdo ressalta certa caréncia de respeito a diferenca do outro, uma
falta de reciprocidade; (b) na busca pela permanéncia do essencial da fé crista, corre-se
o0 risco de instrumentalizar a pluralidade cultural; (c) trabalha-se com a perspectiva de
uma visdo metacultural da mensagem cristd, um ndcleo duro que é encarnado (e nao
“contaminado”) nas culturas; (d) com este nucleo transcultural tende-se a absolutizar o
proprio e relativizar as outras tradicdes; e, por fim, (e) neste paradigma ha certo
silenciamento do peso da histéria de dogmatizacdo da fé cristd. *”° Diante destas
consideracBes e em dialogo com a interculturalidade, quais intui¢cbes de Jon Sobrino e
Jacques Dupuis se interrelacionam com estas reflexdes e favoregam esta “reinvengdo”
cristolégica e esta (des)missao proposta neste trabalho?

No caminho intercultural, busca-se superar o programa de interferéncia na
ordem religiosa e cultural do outro, uma marca da missao/colonizacdo que se sustenta
no principio eurocéntrico da exclusividade e histéria do mesmo, a razdo moderna. Por
isto, o trajeto ensaiado nesta encruzilhada propde uma praxis intercultural da fé crista
que renuncia a sacralizacdo das origens das tradicdes culturais e religiosas do

cristianismo, compreendendo-as ndo na pureza, mas como relacionalidade, uma tradigéo

" FORNET-BETANCOURT, Rail. Religido e Interculturalidade. S&o Leopoldo: Sinodal/Nova
harmonia, 2007. p. 50.

*® FORNET-BETANCOURT, 2007. p. 41.

" FORNET-BETANCOURT, 2007. p. 40-45. No entanto, h4 modificacdes e resignificagdes no interior
deste mesmo paradigma, reconhecendo a necessidade, por exemplo, de uma “poliinculturagdo”
(FORNET-BETANCOURT, 2007. p. 43).
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hibrida. **° Algo que se aproxima das reflexdes de Jon Sobrino e Jacques Dupuis em
ndo absolutizar a tradicdo e os dogmas cristoldgicos, por exemplo, embora as criticas de
ambos possuam énfases distintas ao apresentado pelo paradigma da interculturalidade, o
principio da duvida e pluralidade doutrinaria e interpretativa das tradi¢Ges cristas, que
0s orienta, parece ser um ponto importante para as reflexdes sobre Jesus Cristo.

Este processo de repensar as tradi¢Oes cristds a partir das suas diferencas e
hibridismos favorece a desconstrugdo da ideologia da monocultura (eurocéntrica, por
exemplo) e do Unico cristianismo (e uma Unica cristologia) possivel. Além disto, a
pluralidade inter-religiosa também implica em renunciar a compreensao da propria
tradicdo como um Unico itineréario estabelecido e via possivel de vivéncia religiosa e
desafia a tod@s a reconhecer a diversidade de trajetos na busca de sentido para a vida e
para a construcdo de modos de viver e de acontecer o reino, numa negociagao/traducao.
Esta opcdo impulsiona o estabelecimento de fluxos relacionais e de convivéncia, com
influéncia reciproca entre espacos distintos (diferencas religiosas). Ndo de maneira
estanque, mas por meio de mudancas e transformacdes em cada lugar especifico a partir
dos entrelugares fronteiricos, ndo os dissolvendo, porém, em uma sintese
universal/mundial, como sempre pontua Jacques Dupuis. Estas reflexdes também se
relacionam com a intuicdo vista em Jon Sobrino, que aponta a transformacgdo do
contetdo da evangelizacdo/missao e d@ prépri@ evangelizador@ a partir do encontro
com @ outr@. Neste processo na tensdo entre o dialogo e o andncio, o anuncio do
evangelho ¢ hibridizado e problematizado a partir do dialogo com outras religides.

Se a interculturalidade transforma a prépria missdo, a sua implicagcdo também
sera notada na organizacdo e dinamica do proprio grupo religioso envolvido neste
dialogo e interacdo, neste caso as igrejas cristds. Nos encontros inter-religiosos ndo se
pode absolutizar as préprias comunidades de fé ou coloca-las numa “superioridade
includente”, como a orienta¢do de tod@s a Igreja defendida por Jacques Dupuis, com
resquicios de uma “teoria do acabamento”. Além disto, neste caminho intercultural, a
proposta € se afastar de uma concepcdo missiondria que traz o pertencimento as igrejas
como marca, como a posi¢do da Congregacdo para a Doutrina da Fé ou de certos grupos
de igrejas protestantes. Com isto, € preciso retomar uma intuicdo proposta por Jon
Sobrino: a evangelizacdo provoca a conversdo das igrejas cristds e é na missdo (neste

caso desmissdo) que elas se constituem. Os diadlogos inter-religiosos apontam a

80 Estas reflexdes que se seguem relacionam-se com toda a argumentagio de Fornet-Betancourt sobre a
interculturalidade (FORNET-BETANCOURT, 2007. p. 48-53)
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necessidade das comunidades cristds viverem como descentradas de si mesmas e
movimentadas pelo reino (em um prosseguimento jesuénico) sinalizando abertura e
aprendizado, numa profunda critica interna e numa critica & propria sociedade. Um
movimento que também repensa a sua propria organizacdo compreendendo-a como
ekklesia, assembleia deliberativa de sujeitos plenos em sua voz e construcgéo eclesial.
Por fim, esta (des)misséo, que possui a sua vocagdo ao reino como parametro,
precisa ser compreendida na ambiguidade de uma missdo construida na engrenagem
colonial, permeada, no contexto latino-americano, com a heranga de um cristianismo
guerreiro, de uma memoria profética (como Bartolomeu de Las Casas) e de um
cristianismo civilizador a partir dos modelos do pan-americanismo do destino
manifesto. *! E uma (des)misséo permeada de limitacdes que ndo nos permite garantir a
construcdo de um empreendimento missionario totalmente liberto das engrenagens de
um universalismo eurocéntrico. Nas ambivaléncias histdricas e nas crises e novidades
de uma missdo intercultural, € preciso assumir um critério critico concreto. Por isto, as
“memorias dos cristianismos proféticos sugerem que crises sistémicas sé sao superadas
a partir de suas exterioridades, a partir das vitimas que estes sistemas produzem. Isto
sugere a busca de outro universalismo, qual seja a universalidade das vitimas de todo e
qualquer sistema”. **? Algo que sintetiza a intuicdo sobriniana de um universalismo a

partir das vitimas e a préaxis da libertacdo e do didlogo defendido por Jacques Dupuis.

O CAMINHO REINOTEOCENTRICO & A INCIDENCIA POLITICA

Para encerrar estas reflexdes nas encruzilhadas reinoteocéntricas, apresento
vinculagbes de algumas das consideracdes apresentadas neste capitulo com a incidéncia
politica. Para iniciar, diante de realidades de injustica e violacdo de direitos, o reino de
Deus mostra-se como uma imaginagdo, como um horizonte utépico que permanece no
meio de nds e continua movendo-nos em passos em prol de uma realidade mais justa e
cada vez menos intolerante. Uma tensdo entre o “ja” de nossa vida e o “ainda ndo” e
“certamente nao” de nossa utopia, uma articulacdo entre o acontecimento deste desejo,
gue envolve a muit@s no cotidiano em que vivemos e a incerteza da futuridade da vida
e da instabilidade cultural em que também estamos inserid@s. Nesta dupla relacdo, a

imaginacdo utopica desestabiliza as estruturas e tudo aquilo que nio ¢ “altimo”, pois “o

L WIRTH, Lauri Emilio. O universalismo missionario dos cristios e o colonialismo: uma vis&o a partir
da histéria do cristianismo. Em Missao e educagéo teoldgica. Sdo Paulo: ASTE, 2011. p. 17-59.
82 WIRTH, 2011. p. 58.
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reinado de Deus ndo pode ser contido em um sistema institucional, muito menos
identificado com este, pois € o ‘vento/Espirito’ que inspira e da for¢a para amar e servir
as pessoas oprimidas e marginalizadas”. *** No entanto, como algo que acontece na
historia, “ndo se pode viver esse reinado de forma coletiva sem encarna-lo em alguma
forma de organizacdo ou instituigdo”. ** Este movimento evita o triunfalismo de nossas
préaticas ético-politicas e o desespero provocado pela apatia ante a realidade que
permanece contraditdria e estruturada pelo antirreino, como enfatizou Jon Sobrino.

Junto a isto, como vimos em nossos tedlogos jesuitas, o reino de Deus nunca €
realizado plenamente na historia, ha sempre uma “reserva escatologica”, compreendida
aqui, ndo como uma “cristificagdo universal” ou o0 momento histérico em que o reino de
Deus sera totalmente realizado (eschaton da Historia Universal). Mas como um
horizonte que impulsiona novos modos de viver e desestabiliza praticas e instituicdes. O
acontecimento do reinado de Deus ndo transcende as contradigdes e ambiguidade da
sociedade e de n6s mesm@s, mas faz-se presenca nestes dilemas humanos. Ou como
perguntou Homi Bhabha: “devera o projeto de nossa estética liberacionista ser para
sempre parte de uma visao utopica totalizante do Ser e da Historia que tenta transcender
as contradi¢cbes e ambivaléncias que constituem a prépria estrutura da subjetividade
humana e seus sistemas de repressdo cultural?”. *°> A imaginacio utépica (o reino de
Deus) mostra-se, pois, como um potencial criativo, a partir das contradigdes, para o
acontecimento de novos modos de viver e existir mais humanos e solidarios.

Outra consideracdo importante desta cristologia pluralista da libertacdo para a
incidéncia politica é a pluralidade de mediador@s e coparticipantes no reino de Deus,
como vimos em Jon Sobrino e Jacques Dupuis. A imaginacdo de realidades mais justas
e mais libertdrias ndo € vivenciada ou desejada por uma Unica via (pessoa ou
instituicdo), mas por meio de uma pluralidade de alternativas e mobilizacdes ético-
politicas que apontam os limites das praticas particulares e a necessidade de uma
articulacdo de experiéncias, em um dialogo a partir das diferencas. Para recordar
algumas intuicbes de Jacques Dupuis, resignificadas ao longo destas encruzilhadas,
existe uma relacionalidade entre @s mediador@s, por isto ndo ha uma separacao radical
entre alternativas totalizadas, que permanecem intocadas pela exclusividade de seus

espacos, mas constantes interpelacfes nos espacos fronteiricos das atuacgdes politicas.

8 ASSMANN & SUNG, 2010. p. 154.
8 ASSMANN & JUNG, 2010. p. 154.
8 BHABHA, 2007. p. 43.
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Ou como escreveu Bhabha: “precisamos de uma articulagdo um pouco menos piegas do
principio politico (em torno da classe e nacgdo) e de uma dose maior do principio de
negociacdo politica”. “® Uma interacdo que compreende a dimensdo utépica como
aberta a novas imaginacfes, a partir do estabelecimento de alternativas plurais e
inventivas as estruturas idolatricas, com pluralidade de lutas e movimentos, com
radicalizacdo democratica e a horizontalidade de uma assembleia de sujeitos plenos.

Por fim, este movimento a partir da imaginacdo utépica do reino de Deus nos
ajuda na avaliacdo dos projetos de desenvolvimento e de busca pelo progresso. Como
sabemos, estamos em uma crise nos projetos de desenvolvimento historicamente
construidos, que trazem consigo o enriquecimento de uma pequena parte das populagoes
junto com o favorecimento da desigualdade e da injustica social atrelada a exploragao
desmedida do meio ambiente. A situacdo é bem complexa e interligada. No Brasil, por
exemplo, ha avancos significativos nos ambitos socioeconémicos e no desenvolvimento
em determinadas areas. *” O que muda nesta analise é o ponto de partida. Explico-me a
partir de Homi Bhabha. Diante de um “cosmopolitismo global” fundamentado nas
ideias de progresso e de formas neoliberais de governanca, provocando intervencdes em
economias e sociedades, mas permanecendo com fossos de desigualdade; nosso autor
propde um “cosmopolitismo vernacular”, que mede o progresso a partir de uma
perspectiva minoritaria. “®® Em realidades politico-econémicas ambiguas como o Brasil,
¢ preciso reconhecer determinados avangos em certas politicas e realidades sociais, a
partir de nossa imaginac&o utépica, mas apontar as vitimas do “progresso”.

Uma cristologia pluralista da libertagdo pode provocar uma reflexdo sobre o
desenvolvimento a partir do progresso ferido, aproximando-se das vivéncias d@s
crucificad@s da historia, como aprendemos com Jon Sobrino. A partir da dimenséo
reinoteocéntrica, a voz importante nesta tarefa teoldgica ndo é apenas a vitoria de nossos
avangos socioecondmicos e/ou socioambientais, por exemplo, mas as chagas das

vitimas que nunca conseguiremos esconder ou encobrir, permanecendo como um limite

% BHABHA, 2007. p. 55.

8" para dialogar criticamente sobre o crescimento econdémico brasileiro e o desenvolvimento em
determinadas éreas, cf. BARBOSA, Alexandre de Freitas (org.). O Brasil real: a desigualdade para além
dos indicadores. Sdo Paulo: Outras expressoes, 2012.

%8 BHABHA, 2011. p. 177-182.

8 para ampliar este didlogo sobre as ambivaléncias politico-econdmicas do Governo Brasileiro,
especialmente na gestdo do presidente Luis Inacio Lula da Silva (2003-2010), com a implementagdo
simultdnea de politicas que beneficiam o “capital” e promovem a inclusdo das pessoas mais pobres, com
uma melhora relativa na situacdo de trabalhador@s cf. SINGER, André. A segunda alma do Partido dos
Trabalhadores. Novos Estudos. n. 88. v. 2. 2010.
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aos caminhos neoliberais e seus “cosmopolitismos globais”. **° Além de denunciar o
limite da sociedade, o “cosmopolitismo vernacular” aponta a capacidade criativa desde
baixo, com préaticas politicas e escolhas éticas na pluralidade de alternativas
estabelecidas no cotidiano, que acontecem no meio de n6s como concretude de nossa
imaginacdo e desafia-nos a uma cidadania de “posicionamento”, em que, “como
cidad&os ativos, temos que ficar em guarda, vigilante, contra as estratégias de exclusdo e
discriminacdo do Estado em meio a suas promessas de igualdade formal e democracia
processual”. ** E este “posicionamento” — numa reflexdo ensaiada a partir de Dupuis e
Sobrino - segue a utopia das narrativas sobre Jesus, assassinado por se opor a projetos

idolétricos, e ressuscitado pelo Espirito: a injustica ndo prevalecerd sobre a vitima.

%0 Algo que também sinalizou Jon Sobrino com outra metafora a partir Ignacio Ellacuria. Para nosso
tedlogo, é necessaria uma andlise cropo-historica, o estudo das fezes de nossa civilizagdo. Este “exame”
mostra que esta civilizagdo esta gravemente enferma e para evitar um fim tragico, é preciso modifica-la
dentro de si mesma. E preciso, pois, a cura/redencdo, que s6 sera possivel com o reconhecimento das
vitimas, que possuem algo de salvagdo que ndo é dominado pelas realidades idolatricas: o ensaio de novos
modos de civilizacdo (Cf, SOBRINO, 2008).

“1 BHABHA, 2011. p. 186.
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PARA ENCERRAR: TRAJETOS,
SENTIDOS E DESAFIOS CRISTOLOGICOS

E muito dificil esconder o amor

A poesia sopra onde quer

O poeta no meio da revolucéo

Para, aponta uma mulher branca

E diz alguma coisa sobre o Grande Enigma
Os sabios sonham

Que estdo mudando Deus de lugar

(Murilo Mendes, Parébola)

REFAZENDO OS TRAJETOS DE UMA CRISTOLOGIA NA ENCRUZILHADA

Esta pesquisa cristoldgica, a partir dos entrecruzamentos de espacos - como as
diferencas religiosas e as violacGes de direitos - possuiu como hipétese central a
necessidade de se demonstrar a articulagdo em andamento entre perspectivas das
teologias da libertagdo com perspectivas das teologias cristas do pluralismo religioso,
sinalizando um novo modo de fazer teologia. Porque, como aprendemos nas tradi¢es
latino-americanas e asiaticas da libertacdo, a reflexdo teoldgica mostra-se como
peregrina, acontecendo como uma trajetoria interpelada e envolvida pelas realidades
vivenciais do cotidiano. Em nosso caso, exemplificamos essa realidade por meio dos
“retratos” das juventudes em suas resignificagcdes religiosas e em sua busca por
efetivacdo de direitos. Assim, ndo estamos diante de um nucleo duro doutrinario a ser
encarnado em distintos espacos, mas em uma fala que brota das ambiguidades e
desventuras do dia a dia, construida com pessoas que vivenciam a sua fé e por meio
dela buscam a forga para implodir os modelos sociais estabelecidos, com uma
espiritualidade que provoca e esta aberta a novas possibilidades. Esta teologia ndmade
ensaiada nesta pesquisa assumiu que a cotidianeidade do mundo é o espaco primeiro
de subversdo e de rebeldia, com a construcdo de contradiscursos as falas teoldgicas
hegemonicas, com o reconhecimento dos espacos fronteiricos e marginalizados e o
impulso de transformacdo, destinado a humanizagdo, a superacdo de conflitos e
injusticas e a (re)construcdo de imagens e discursos sobre Jesus Cristo.

A partir deste movimento, o objetivo desta pesquisa foi desvendar possibilidades

no estabelecimento de provaveis eixos basicos de uma cristologia pluralista da
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libertacdo, a partir das reflexdes teologicas de Jon Sobrino e de Jacques Dupuis. Uma
articulagdo na encruzilhada cristoldgica, entre modos de fazer teologia, que procuram
dizer-Deus, dizer-Cristo, interpelando-se pelas realidades de injustica social e de
pluralidade de experiéncias religiosas. Para enriquecer este encontro, assumi a
necessidade de dialogar com os estudos culturais, especialmente com o0s conceitos de
Homi Bhabha, o referencial tedrico desta pesquisa, que possibilitou (e interpelou
criticamente) o entrelacamento das vozes de Sobrino e Dupuis. Para a construcdo
deste discurso fronteirico, segui um tripé metodoldgico: revisdo, reconstrucdo e
reinvencdo. O trabalho buscou revisar os discursos teoldgicos apresentados por Jon
Sobrino e Jacques Dupuis; reconstruir as reflexes teoldgicas elaboradas por estes
autores; e reinventar uma cristologia que se mostre como um terceiro espago, uma
cristologia pluralista da libertacdo, que ndo é - como vimos - nem o um (a cristologia
da libertacdo) nem o outro (a teologia crista do pluralismo religioso), mas algo a mais.

Com estas pressuposicdes, a pesquisa aqui desenvolvida estabeleceu eixos
bésicos, que estruturam os capitulos, onde os dois tedlogos jesuitas se encontrassem.
Para comecar, as reflexdes de Jon Sobrino e Jacques Dupuis foram relacionadas na
construcdo de uma cristologia integral, vivenciada nos espacos cotidianos, com uma
reflexdo a partir das vitimas e do espirito das testemunhas e numa tensdo
metodoldgica entre pontos de partida, baixa-ascendente e alta-descendente (capitulo
1). Em seguida, ampliamos o foco para outra zona de contato, a elaboracdo de uma
cristologia trinitaria, refletida a partir d@ outr@ e centrada no mistério inesgotavel, na
humanizacao do divino e na forca do Espirito (capitulo 2). Por fim, apresentamos uma
cristologia reinoteocéntrica, vocacionada ao reino de Deus, numa tensdo entre a
parcialidade com as vitimas e a universalidade da acdo do Abba, numa elaboracdo nas
vias da mistica e em um discurso cristoldgico estruturado na (des)missao (capitulo 3).
Como encerramento de cada capitulo, me inspirado em Homi Bhabha, foram
apresentadas as implicacdes politicas que estas construcfes de discursos/imagens

sobre Jesus Cristo provocam para uma praxis libertéria, para a atuacdo social.

OS SENTIDOS DE UMA CRISTOLOGIA PLURALISTA DA LIBERTACAO
Como vimos durante esta dissertacdo, a engrenagem colonial se relaciona com o
movimento de inculturacdo da fé cristd na cultura eurocéntrica. O ocidente europeu se

compreendeu como um eixo da Histdéria Universal, igualando o universal com a sua
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prépria tradicdo. *** Neste processo, ha também uma absolutizacdo de uma maneira de
cristandade e de cristologia, elevadas a versdo unica e possivel de vivéncia cristd: um
cristianismo e uma cristologia eurocéntrica, que por estar relacionada com um projeto
colonial procura construir discursos universalizantes sobre Jesus Cristo. Assim, as
falas particulares de uma determinada perspectiva se assumem como a totalidade. A
procura por reflexfes cristologicas mais plurais e alargadas metodologicamente
depara-se com estas historias, que permeiam nossos discursos/praticas sobre o Cristo,
sinalizando uma ambivaléncia oriunda de nossas tradi¢cGes entre a resisténcia aos
projetos coloniais e a resignacdo e favorecimento de suas engrenagens. Por isto, 0
caminho tracado neste trabalho foi buscar os excedentes das perspectivas cristoldgicas
para favorecer caminhos préticos e discursos cada vez mais resistentes a falas
coloniais e em meio as contradi¢fes proprias de nossa realidade e trajetoria.

Além disto, esta pesquisa procurou realizar certos cuidados em torno da
linguagem e das perspectivas aqui apresentadas. Para recordar, ao se falar em uma
cristologia pluralista da libertagdo, buscou-se contribuir na descolonizagdo de
imaginarios, com a desconstrucdo de discursos politico-teolégicos que sustentem
idolos e apoiem falas hegemonicas e imperiais. Por isto, ao procurar elaborar outros
discursos, procurou-se ndo cair no intento de se colocar como uma fala totalizante e
genérica — a partir de uma teologia cristd do pluralismo religioso —, que abarca
discursos e imagens dentro de um Unico sistema de sentido. Tal visdo seria uma
tentativa teoldgica que ndo assume de fato o reconhecimento das diferencas culturais e
religiosas, mas a partir de sua compreenséo, deseja abarcar a plenitude cultural, caindo
em um engodo colonial. Uma teologia “do mesmo”, onde ndo existe @ outr@. Ha
ndo-cristaos, que para serem salv@s, sdo subsumid@s em uma teologia crista.

Relacionado a isto, também se buscou superar discursos/praticas que
procurassem estabelecer incessantemente uma unidade, um terreno comum, estavel,
em que todas as falas religiosas se encontram em harmonia, numa complementacao
teleoldgica, em que no fim tudo voltaria a totalidade perdida. Esta busca pelo terreno
comum pode engolir diferencas e apaziguar tens6es criadoras, hierarquizando culturas
e vivéncias religiosas a partir de critérios particulares. A proposta foi assumir a
incompletude e a diferenca religiosa, abrindo as singularidades a experiéncia

relacional e dialogica na constru¢do da identidade e no reconhecimento cultural.

%2 FORNET-BETANCOURT, 2007. p. 13.
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Como afirmou, em suas ambivaléncias, o proprio Jacques Dupuis, sinalizando que néo
ha a necessidade de um “empreendimento teolégico comum, que nivele o terreno das
diferencas em busca de um denominador comum [...]. O modelo a ser desenvolvido
ndo € o de reciproca assimilacdo, mediante uma reducdo do contetdo de fé, e sim o da
compenetracao e da fertilizagdo cruzada das varias tradi¢coes na sua diversidade”. 493

Ao assumir a diferenga cultural, caminhamos com uma proposta de uma teologia
construida nos didlogos interculturais, como “processo contextual-universal de
capacitacdo para uma cultura de culturas (e religides) em relacdo e transformacdes
abertas”. *** Assim, ao dizer pluralista, tomei como caracteristica basica a nocéo de
que cada religido tem a sua proposta salvifica e de fé que devem ser aceitas,
respeitadas e aprimoradas a partir de um dialogo e aproximacgdo mutuas. Deste modo,
a fé cristd, por exemplo, necessita ser reinterpretada a partir do confronto com as
demais fés. O mesmo deve se dar com toda e qualquer tradicao religiosa. Aqui, hd um
ponto de novidade que coloca a tod@s em constante desafio e tensionamento nos
espacos fronteiricos das encruzilhadas. Mas isto se d& a partir da interpelacdo
daquel@ que sente dor, a partir das vitimas. Ndo as compreendendo como
responsaveis pelo poder que destruird o império e seus idolos, pois as relacGes sdo
mais complexas, como apresentei nos tépicos referentes as incidéncias politicas.

Relacionado a estas consideracdes, ao dizer libertacdo, esta pesquisa caminhou
por certa resignificacdo deste conceito/projeto. Algo que o proprio Jon Sobrino tem
reconhecido em alguns de seus textos mais recentes. Diante da palavra libertacao,
nosso tedlogo reconhece que se pode falar também em “salvacao” e “redencao”. E
cada vez mais se inclina para falar em “humanizacdo”, reconhecendo as matizes
diferentes de cada terminologia e demonstrando que todas elas apontam para algo
fundamental: a civilizagdo em que vivemos esta profundamente enferma e necessita de
uma solucio/sanacdo. *® Neste movimento, a palavra libertagdo n&o mais se refere a
relagdo binaria entre opressor x oprimido, como vimos no decorrer desta pesquisa.

Ao buscar os sentidos de uma cristologia pluralista da libertagdo, compreendem-
se as libertacbes como as lutas e rompimentos contextuais, cotidianos, numa relagéo
local-global. Porém, ndo de maneira teleoldgica, em que tod@s serdo libert@s no fim

(no reino de Deus, em algum modo de producéo pleno e igualitario ou em um sistema

%8 DUPUIS, 1999 (a). p. 20.
% FORNET-BETANCOURT, 2007. p. 50.
%% SOBRINO, 2007 (b). p. 355.
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politico). A utopia construida a partir deste entrelugar cristologico ndo busca
revolugbes como um movimento grande e universal (homogéneo). Mas parte de
irrupgdes pequenas, locais - como os fermentos e as sementes nas parabolas jesuanicas
— relacionadas e articuladas numa negociagao “desde baixo”. Ou ainda — algo a que
mais me aproximo - a compreensdo de libertacdo pode estar relacionada com a
promocdo e garantia de direitos (humanos, econdmicos, sociais, culturais e
ambientais), com o enfrentamento das atuais formas de preconceitos, intolerancias e
violéncias e a agregacao de diversidades e demandas das minorias, em um grande
desafio democratico que reivindica “um direito a diferenca na igualdade”. % Uma
resignificacdo que aparece durante este trabalho, mas ndo foi especificada com
amplitude, mostrando-se como uma possibilidade aberta para pesquisas futuras.

Por fim, as consideragdes apresentadas durante este texto ora se aproximam de
Jacques Dupuis e de Jon Sobrino, ora se afastam, ora os criticam. O movimento
proposto por uma cristologia que se constroi como algo além, um terceiro espago,
reconhece os pontos de partida (as reflexdes de nossos tedlogos jesuitas), mas nédo
permanecem com uma postura localizada em cada uma destas perspectivas. Os
discursos sdo topoldgicos, mas ao dizer isto, busco explicitar os entrelugares
percorridos, os trajetos, os desvios. As palavras aqui apresentadas foram reflexdes
teoldgicas a partir de Jacques Dupuis e Jon Sobrino. Um exercicio de arriscar-se sem
cair na displicéncia de ndo ouvir seriamente os autores. Mas também significa que os
tomei como ponto de inicio, e ndo de chegada. As suas palavras abrem portas e
horizontes interpretativos. Afinal, como vimos, a hibridizacdo cristolégica também

contesta e reinterpreta os espacos de ambos envolvidos nos dialogos.

O FIM SERA O COMECO: UM CAMINHO VIVENCIAL

A cristologia aqui proposta se constréi metodologicamente a partir de um
caminho pratico de prosseguimento de Jesus (Jon Sobrino) e de dialogo inter-religioso
(Jacques Dupuis). Como vimos, 0 seguimento jesuanico acontece como um caminho
espiritual em que se conhece Jesus a partir da pratica e semelhanca a sua vida em
nosso cotidiano, numa tensdo entre memoria e imaginagdo, em que o0 ser assim de
Jesus se conhece a partir do nosso ser assim. Aqui reside uma novidade deste

entrelugar fronteirico. O nosso ser assim ndo acontece de maneira monolitica, fixa e

% BHABHA, 2011. p. 181.
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de um mesmo modo. Em nossas vidas, estamos em constantes encruzilhadas,
confrontando-nos com experiéncias distintas, lugares fluidos e, especialmente
referindo-se a uma cristologia pluralista da libertagio, em um constante
tangenciamento com distintas experiéncias de fé. Ndo prosseguimos Jesus na clausura
de um mundo singular, mas em um chdo concreto permeado por (des)encontros e
relagbes movedicas nas margens de nossos espacos identitarios, provocando a
existéncia de entrelugares em que os simbolos ndo possuem fixidez primordial e séo
“apropriados, traduzidos, re-historicizados e lidos de outro modo™. 491

Nas encruzilhadas religiosas em que muitas pessoas permanecem numa praxis
do didlogo, os discursos cristologicos sdo “engolidos” na tensdo da diferenca e
“regurgitados” — numa espécie de antropofagia — como uma fala “além”, que se
mostra como um discurso revisionario. Aqui, as identidades religiosas nao se
constroem apenas na singularidade de um caminho espiritual intrarreligioso, mas se
desenvolvem no espaco da articulagdo de diferencas religiosas. Elas se ddo na
emergéncia dos intersticios, em que os valores sd@o negociados. Conforme Bhabha,
“esses ‘entre-lugares’ fornecem o terreno para a elaboracdo de estratégias de
subjetivacdo — singular ou coletiva — que dado inicio a novos signos de identidade e
postos inovadores de colaboragdo e contestagao”. 498 passa-se, assim, para uma vivéncia
inter-religiosa em que se abre mao de um dialogo ou-ou (dicotdmico) para um didlogo
e-e (relacional), em que cada identidade nesta interacdo religiosa se depara com suas
fronteiras deslocadas e diferentes da sua formacdo como grupo inicial (ou como
pessoa), confrontando-se com 0s seus préprios lugares enunciativos (limites sociais).

Ao dizer isto, esta cristologia reconheceu que o prosseguimento de Jesus
acontece na encruzilhada inter-religiosa e assume que este caminho praxico-inter-
religioso é o critério para se julgar o caminho conceitual. Com isto, as afirmacdes
dogmaticas (como pontos de chegada), por exemplo, necessitam ser vistas a partir
deste lugar “além”, este seguimento-fronteirico, numa andlise critica da memdria
cristd. O nosso ser assim langa-se, portanto, em um caminho relacional e busca
construir uma cristologia a partir de um seguimento-em-diadlogo: uma cristologia que
seja elaborada por cristdos e pessoas de diferentes tradi¢des religiosas (em entrevozes
cristologicas), a partir das vivéncias conjuntas. Um desafio aberto e inquietante. Como

afirmou Jon Sobrino, a partir do proprio Jesus e de sua pratica podemos construir um

“T BHABHA, 2007. p. 68.
%8 BHABHA, 2007. p. 20.
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“ecumenismo universal”, em que permanecemos na corrente solidaria com os
sofrimentos do mundo; e por esta prética jesuénica, “é compreensivel que nao cristdos
possam pedir aos cristios simplesmente: ‘devolva-nos Jesus’”. **° Assim, a partir do
sofrimento alheio e da ordem ética do rosto da “ndo-pessoa” e também do meio
ambiente, dialogantes de diferentes religides podem se juntar e buscar alternativas,
relacionando os impulsos de transformacéo de cada vivéncia de fé a partir da praxis em
prol da justica e da garantia de direitos na casa-comum; mas também, as encruzilhadas e
0s encontros proporcionados podem resignificar as proprias tradicdes religiosas a partir
da alteridade e, em nosso caso em particular, repensar/recriar as cristologias.

Para encerrar, esta pesquisa, a partir de Jacques Dupuis e de Jon Sobrino,
compreende que o fim sera o comeco, em que as reflexdes em entrechoques e
negociagdes - a partir dos trajetos e andangas realizadas no dia a dia - provocam novos
caminhos vivenciais, com uma fala particular que oferece rumos e horizontes para
atuacOes politicas, interagdes inter-religiosas e compreensdes de nossos espacos. Essa
reflexdo cristoldgica, neste sentido, apresentou algumas intui¢6es, compreendidas como
pontos de partida e que precisam ser incorporadas e reinterpretadas constantemente em
atos abertos de “revisdo, reconstrucdo e reinvencdo”. O empreendimento rumo a uma
cristologia pluralista da libertacdo deseja, entdo, nos lancar (ou nos fazer reconhecer)
“além” dos espagos fixos e singulares. Pois se vive no entrelugar cotidiano, em espagos
em que @ outr@ se diz, em que as pessoas se encontram, entre sofrimento e alegria, em
que a fé é partilhada, a vida celebrada, fazendo da realidade um lugar de atos de

reinvencdo, simbolos cotidianos que nos abragam como sinal de uma maravilhosa graca.

9 SOBRINO, 1996. p. 118.



155

BIBLIOGRAFIA

Publicagdes de Jacques Dupuis

DUPUIS, Jacques. O debate cristolégico no contexto do pluralismo religioso. Em
TEIXEIRA, Faustino (org.). Dialogo de passaros. Sdo Paulo: Paulinas, 1993. p. 75-88.

___.Rumo a uma teologia cristéd do pluralismo religioso. S&o Paulo: Paulinas, 1999 (a).
___.Introducéo a Cristologia. Sdo Paulo: Loyola, 1999 (b).

____. My Pilgrimage in Mission. International Bulletin of Missionary Research. Volume
27,n.4.2003. p. 168-171.

___. O Cristianismo e as religides: do desencontro ao encontro. S&o Paulo: Loyola,
2004.

Publicagdes de Jon Sobrino

SOBRINO, Jon. Ressurreicdo da verdadeira igreja: os pobres, lugar teoldgico da
eclesiologia. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 1982.

___. Liberacién con espiritu: apuntes para una nueva espiritualidad. San Salvador:
UCA editores, 1985.

___. Os seis jesuitas martires de El Salvador. Depoimento de Jon Sobrino. S&o Paulo:
EdicGes Loyola. 1990.

___.Jesus, o Libertador — I- A Histéria de Jesus de Nazaré. Petropolis: Vozes, 1996.
____. El principio misericordia. San Salvador (El Salvador): UCA editores, 1999 (a).

__. Los martires jesuanicos en el tercer mundo. Revista Latinoamericana de Teologia.
n. 48, v. 16, 1999 (b). p. 237-255.

___. Los martires latinoamericanos: interpelacion y gracia para la igresia. Revista
Latinoamericana de Teologia. 1999, n. 48, v. 16, 1999 (c). p. 307-330.

___.Aféem Jesus Cristo: um ensaio a partir das vitimas. Petropolis: Vozes, 2000.

____. Teologia desde La realidad. In: SUSIN, Luis Carlos (org). O mar se abriu: trinta
anos de teologia na América Latina. S&o Paulo: Edi¢des Loyola, 2000 (b). p. 153-170.

____. Terremoto, terrorismo, barbarie u utopia. El Salvador, Nueva York, Afganistan.
San Salvador (El Salvador): UCA editores, 2005.

____. Monsefior Romero. San Salvador (El Salvador): UCA editores, 2007 (a).

___. Epilogo. Em VIGIL, José Maria (org.). Descer da cruz os pobres: cristologia da
libertagdo. Sao Paulo: Paulinas, 2007 (b). p. 345-357.

__. Fuera de los pobres no hay salvacion. San Salvador (El Salvador): UCA editores,
2008.



156

Outros textos relacionados a pesquisa

Livros & artigos

ABROMAMOVAY, Miriam (org.). Juventudes: outros olhares sobre a diversidade.
Brasilia: Ministério da Educacdo; Unesco, 20009.

ALEGRE, Xavier. La palabra no esta encadenada: aproximaciones al Nuevo
Testamento en clave liberadora. San Salvador (El Salvador): UCA editores, 20009.

ALTHAUS-REID, Marcela. La teologia indecente: pervesiones teoldgicas en sexo,
género y politica. Barcelona: Edicions Bellaterra, 2005.

AMADO, Jorge. Capitaes de areia. Sdo Paulo: Companhia das letras, 2009.
AMALADOSS, Michael. Ser um cristdo-hindu. Em ASETT. Por uma teologia
planetaria. Sdo Paulo: Paulinas, 2011. p. 47-54.

ANA, Julio Santa. Ecumenismo e Libertacdo. Petropolis: Vozes, 1991.

ARIARAJAH, Wesley. Repensando a missdo para 0s nossos dias: a propdésito do
centenario da Primeira Conferéncia Missionaria Mundial (1910). Sdo Bernardo do
Campo: Editeo, 2011.

ASSMANN, Hugo & HINKELAMMERT, Franz. A idolatria do mercado: ensaio sobre
economia e teologia. Petrdpolis: Vozes, 1989.

ASSMANN, Hugo & SUNG, Jung Mo. Deus em nos: o reinado de Deus que acontece
no amor solidario aos pobres. Sdo Paulo: Paulus, 2010.

BALASURIYA, Tissa. Por uma cristologia pluralista na Asia. Em ASETT. Teologia
pluralista libertadora intercontinental. Sdo Paulo: Paulinas, 2008. p. 253-272.

BARBOSA, Alexandre de Freitas (org.). O Brasil real: a desigualdade para além dos
indicadores. Sdo Paulo: Outras expressoes, 2012.

BARROS, Marcelo. Jesus de Nazaré, Orixa da compaixdo. Elementos de uma
cristologia afro-brasileira. Em VIGIL, José Maria (org.). Descer da cruz os pobres:
cristologia da libertacdo. S&o Paulo: Paulinas, 2007. p. 19-29.

BHABHA, Homi. O local da cultura. Belo Horizonte: UFMG, 2007.

____. O bazar global e o clube dos cavalheiros ingleses: textos seletos. Organizacdo de
Eduardo F. Coutinho. Rio de Janeiro: Rocco, 2011.

BHOGAL, Inderjit S. Pluralismo e a missdo da Igreja na atualidade. Sdo Bernardo do
Campo: Editeo, 2007.

BOFF, Clodovis. A teologia da libertagdo e ao fundamento. Revista Eclesiastica
Brasileira (REB), n. 268, v. 67. Petropolis: Vozes, 2007. p. 1001-1022.

BOFF, Leonardo. Do lugar do pobre. Petropolis: Vozes, 1983.
____.Atrindade, a sociedade e a libertacdo. Petropolis: Vozes, 1986.

BOMBONATTO, Vera. O seguimento de Jesus: uma abordagem segundo a cristologia
de Jon Sobrino. Sdo Paulo: Paulinas, 2002.

___. O seguimento de Jesus: categoria cristologica. Em SOARES, Afonso Maria
Ligorio (org.). Dialogando com Jon Sobrino. Sdo Paulo: Paulinas, 2009. p. 21-52.



157

BOSCH, David. Missdo transformadora: mudangas de paradigma na teologia da
missao. Séo Leopoldo, 2002.

BRANDAO, Carlos Rodrigues. “O mapa dos crentes”. Em BRANDAO, Carlos
Rodrigues & PESSOA, Jadir de Morais. Os Rostos de Deus do Outro. Sdo Paulo:
Loyola, 2005. p.13-58

BRUIT, Héctor Hernan. Bartolomé de Las Casas e a simulacdo dos vencidos: ensaio
sobre a conquista hispanica da América. Campinas, Editora da UNICAMP/ Editora
Illuminuras, 1995.

BUBER, Martin. Eu e Tu. Sao Paulo: Centauro, 2006.

CAMURCA, Marcelo; & PEREZ. Léa Freitas; & TAVARES, Fatima. Ser Jovem em
Minas Gerais: religido, cultura e politicas. Belo Horizonte: Argvmentvm, 20009.

CANCLINI, Néstor. Culturas hibridas: estratégias para entrar e sair da modernidade.
Séo Paulo: EDUSP, 1998.

CAPELLO, Irene Martins. O desafio do didlogo inter-religioso no pensamento de
Jacques Dupuis. Bauru: EDUSC, 2005.

CASTRO, Jorge Abrahdo & AQUINO, Luseni Maria C. de Aquino (orgs). Juventude e
politicas sociais no Brasil. Brasilia: IPEA, 20009.

CATALFO, Carlos Eduardo. A teologia da encarnacdo na cristologia de Jon Sobrino.
Em SOARES, Afonso Maria Ligorio (org.). Dialogando com Jon Sobrino. Sdo Paulo:
Paulinas, 2009. p. 55-90.

CHIA, Edmund. Asian Theology of Religious Pluralism. Asian Christian Review. Vol.
1n. 2,2007. p. 55-69.

COMBLIN, José. O Espirito Santo e a Libertacdo. Petropolis: Vozes, 1987.

___.Jesus libertador numa visdo da teologia pluralista. Em ASETT, Teologia latino-
americana pluralista da libertacdo. Sdo Paulo: Paulinas, 2006. p. 121-148.

____. O Espirito Santo e a tradicdo de Jesus (obra pdstuma). Sdo Bernardo do Campo:
NhandutiEditora, 2012.

Concilium. Cristianismo entre as religiées mundiais. Petropolis: Vozes, n. 203. 1986/1.

___. Teologia do Pluralismo Religioso: o Paradigma Emergente. Petr6polis: Vozes,
n. 319, 2007/1.

CONGAR, Yves. A palavra e o Espirito. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 1989.

CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE (CDF). Notificacion sobre las
obras del P. Jon Sobrino S. J.: Jesucristo liberador. Lectura histdrico-teologica de Jesus
de Nazaret (Madrid, 1991) y La fé em Jesucristo. Ensayo desde las victimas (San
Salvador, 1999). Revista Latinoamericana de Teologia. n. 70, 2007. p. 95-110.

___. Notificacdo a propdsito do livro de Jacques Dupuis: Rumo a uma teologia cristd do
pluralismo religioso. Em SOARES, Afonso Maria Ligorio (org.) Dialogando com
Jacques Dupuis. Séo Paulo: Paulinas, 2008. p. 203-210.

CORMIE, Lee. O Jesus da historia, os cristos da fé e a esperanca de que outro mundo é
possivel. Em VIGIL, José Maria (org.). Descer da cruz os pobres: cristologia da
libertacdo. Sao Paulo: Paulinas, 2007. p. 94-106.



158

COSTA, Marisa Vorraber et all. Estudos culturais, educagcdo e pedagogia. Revista
Brasileira de Educacéo. n 23. Maio-agosto de 2003. p. 36-61.

COSTADOAT, Jorge. La liberacién en la Cristologia de Jon Sobrino. Em Teologia y
vida. Vol. XLV (2004). p. 62-84.

CROSSAN, John Dominic. A vida do Jesus Histérico. Em CHEVITARESE, André L.
& CORNELLLI, Gabriele. A descoberta do Jesus Histérico. Sdo Paulo: Paulinas, 2009
(@). p. 13-31.

. A morte do Jesus Historico. Em NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza &
MACHADO, Jonas (orgs.). A morte e a ressurreicdo de Jesus: reconstrucdo e
hermenéutica - Um debate com John Dominic Crossan. Sdo Paulo: Paulinas, 2009 (b).
p. 13-26.

CUNHA, Magali. “O pluralismo religioso na agenda das Igrejas protestantes no mundo
contemporaneo”. Em BHOGAL, Inderjit S. Pluralismo e a missdo da Igreja na
atualidade. Sdo Bernardo do Campo: Editeo, 2007. p. 25-46.

DEIFELT, Wanda. Deus no corpo: uma andlise feminista da revelacdo. Em ASETT.
Teologia latino-americana pluralista da libertacdo. Sdo Paulo: Paulinas, 2006. p. 79-
102.

DIAS, Zwinglio Mota & TEIXEIRA, Faustino. Ecumenismo e dialogo inter-religioso: a
arte do possivel. Aparecida: Editora Santuario, 2008.

DUBRI, Rodrigo. O Reino de Deus na obra de Jacques Dupuis. Em SOARES, Afonso
Maria Ligério (org.) Dialogando com Jacques Dupuis. Sdo Paulo: Paulinas, 2008. p.
135-151.

DUSSEL, Enrique. Histéria general de La Iglesia en América Latina. Salamanca:
Ediciones Sigueme, 1983.

___.1492: o encobrimento do outro: a origem do mito da modernidade. [Conferéncias
de Frankfurt] Traducdo de Jaime. Clasen. Petrdpolis: Vozes, 1993.

___. Transmodernidade e interculturalidade: interpretacdo desde a filosofia da
libertagdo. Em FORNET-BETANCOURT, Radul. Interculturalidade: criticas, dialogo e
perspectiva. Sdo Leopoldo: Nova Harmonia, 2004. p. 159-208.

FELLER, Vitor Galdino. O sentido da salvacao: Jesus e as religides. Sdo Paulo: Paulus,
2005.

FERRARO, Benedito. Cristologia. 3 ed. Petrdpolis: Vozes, 2004.

___.Jesus Cristo libertador: cristologia na América Latina e no Caribe. Em VIGIL, José
Maria (org.). Descer da cruz os pobres: cristologia da libertagdo. S&o Paulo: Paulinas,
2007. p. 132-145.

FIORENZA, Elisabeth Schissler. Rumo a uma espiritualidade sapiencial feminista de
justica e bem-estar. Em FELIX, Isabel Aparecida. Teologias com sabor de mangostéo:
ensaios em homenagem a Lieve Troch. Sdo Bernardo do Campo: NhandutiEditora,
2009. p. 191-208.

FLUSSER, Vilém. Lingua e realidade. S&o Paulo: Annablume, 2007.

FONSECA, Alexandre e NOVAES, Regina. Juventudes brasileiras, religides e
religiosidade: uma primeira aproximagdo. Em ABROMAMOVAY, Miriam (org.).



159

Juventudes: outros olhares sobre a diversidade. Brasilia: Ministério da Educacao;
Unesco, 2009. p. 149-171.

FORNET-BETANCOURT, Raul. Religido e Interculturalidade. S&o Leopoldo:
Sinodal/Nova harmonia, 2007.

FREIRE, Paulo. Pedagogia do oprimido. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 2005.

FREITAS, Maria Virginia & PAPA, Fernanda de Carvalho. Juventude em pauta:
Politicas pablicas no Brasil. Sdo Paulo: Peirdpolis, 2011.

GALLEGO, Andrés. El seguimento de Jesus en la cristologia de Jon Sobrino. Lima
(Peru): Centro de Estudios y Publicaciones (CEP), 1991.

GEBARA, Ivone. Cristologias Plurais. Em VIGIL, José Maria (org.). Descer da cruz os
pobres: cristologia da libertacdo. S&o Paulo: Paulinas, 2007. p. 165-171.

GEFFRE, Claude. O lugar das religides no plano da salvacdo. Em TEIXEIRA, Faustino
(org.). O diélogo Inter-religioso como afirmagéo da vida. S&o Paulo: Paulinas, 1997.

___. Crereinterpretar: a virada hermenéutica da teologia. Petropolis: VVozes, 2004.

GUTIERREZ, Gustavo. Beber no préprio poco: o itinerério espiritual de um povo. S&o
Paulo: Loyola, 2000.

HAIGHT, Roger. Jesus, simbolo de Deus. S&o Paulo: Paulinas, 2003.
____. Dinamica da teologia. Sdo Paulo: Paulinas, 2004.
___. Ofuturo da cristologia. Sao Paulo: Paulinas, 2008.

HALL, Gerard. Jacques Dupuis’ Christian Theology of Religious Pluralism. Pacifica.
Volume 15, n 1. Fevereiro de 2002. p. 37-50.

HALL, Stuart. Da didspora: identidades e mediac@es culturais. Belo Horizonte: Editora
UFMG, 2009.

HAMMES, Erico Jodo. O divino a partir das vitimas: confessar Jesus prosseguido no
Espirito. Em SOARES, Afonso Maria Ligério (org.). Dialogando com Jon Sobrino. Sdo
Paulo: Paulinas, 2009. p. 93-117.

HEGEL, Georg W. F. Fenomenologia do espirito. Petrdpolis: Vozes, 1992.

HERVIEU-LEGER, Daniéle. A transmiss&o religiosa na modernidade: elementos para
uma construcdo de um objeto de estudo. Em Estudos de Religido, n. 18. S&o Bernardo
do Campo, junho de 2000. p. 39-54.

HICK, John. Teologia cristé e pluralismo religioso: o arco-iris das religides. Juiz de
Fora: PPCIR, 2005.

HORSLEY, Richard A. Jesus e 0 Império: o reino de Deus e a nova desordem mundial.
Sé&o Paulo: Paulus, 2004.

IRARRAZAVAL, Diego. De Baixo e de Dentro: crengas latino-americanas. S&o
Bernardo do Campo: Nhanduti Editora, 2007.

KNITTER, Paul. Para uma teologia da libertacdo das religibes. Em ASETT. Pelos
muitos caminhos de Deus. Goiania: Rede, 2003. p. 13-44.

___. Uma cristologia libertadora ¢ uma cristologia pluralista, e com garra. Em VIGIL,
José Maria (org.). Descer da cruz os pobres: cristologia da libertacdo. Sdo Paulo:
Paulinas, 2007. p. 184-188.



160

___.Introducéo as Teologias das Religides. Sdo Paulo: Paulinas, 2008.

___.Jesus e 0s outros nomes: misséo crista e responsabilidade global. S&o Bernardo do
Campo: NhandutiEditora, 2010.

KOESTER, Helmut. Introducdo ao Novo testamento: histéria e literatura do
cristianismo primitivo. Volume 2. S&o Paulo: Paulus, 2005.

KYUNG, Chung Hyun. Vem, Espiritu Santo, renueva toda la creacion: introduccién al
tema teol6gico. Mandragora. n. 6, v 1. 2000. p. 39-46.

LAMPE, Armando. Intolerdncia Religiosa contra o pluralismo religioso na histéria
latino-americana. Em ASETT. Pelos muitos caminhos de Deus. Goiania: Rede, 2003. p.
45-48.

LOPES, Claudinei Jair. Pluralismo teol6gico e a cristologia: nos caminhos da
relevancia teoldgica da histdria e da revelacgao histérica de teologia. Petrépolis: VVozes,
2005.

LOTMAN, luri M. Por uma teoria semidtica da cultura. Extratos traduzidos por
Fernanda Mourdo. Belo Horizonte: FALE/UFMG, 2007. p. 13-26.

MADURO, Otto. Fazer teologia para fazer possivel um mundo diferente: um convite
autocritico latino-americano. Estudos de Religido. n. 29, v. 1. Sdo Bernardo do Campo:
Metodista, 2005. p. 113-131.

MALINA, Bruce J. O evangelho social de Jesus: o reino de Deus em perspectiva
mediterranea. Sdo Paulo: Paulus, 2004.

MATTELART, Armand; NEVEU, Erik. Introducdo aos estudos culturais. Sdo Paulo:
Parabola Editorial, 2004.

MIGUEZ, Néstor; RIEGER, Joerg & SUNG, Jung Mo. Para além do espirito do
Império: novas perspectivas em politica e religido. S&o Paulo: Paulinas, 2012.

MOLINER, Albert. Pluralismo religioso e o sofrimento eco-humano: a contribuicédo de
Paul F. Knniter para o dialogo inter-religioso. Sdo Paulo: Paulinas, 2011.

MOLTMANN, Jirgen. Trindade e Reino de Deus: uma contribuicdo para a teologia.
Petrépolis: Vozes, 2000.

____.Teologia da esperanca. Sdo Paulo: Teoldgica / Loyola, 2005.

___. Vida, esperanca e justica: um testamento teoldgico para a América Latina. Sao
Bernardo do Campo: Editeo, 2008

MUSSKOPF, Andre. Viadagens teologicas: itinerarios para uma teologia queer no
Brasil. Sdo Paulo: Fonte editorial, 2012.

O'COLLINS, Gerald. Jacques Dupuis: his person and work. Em KENDALL, Daniel &
O'COLLINS, Gerald (orgs.). In Many and Diverse Ways: in honor of Jacques Dupuis.
New York: Orbis Books, 2003. p. 18-29.

ORTEGA, Francisco A. Reabilitar la cotidianidad. Em ORTEGA, Francisco A. Veena
Das: Sujetos del dolor, agentes de dignidad. Bogota: Universidade Javeriana — Instituto
Pensar, 2008. p. 15-69.

ORTIZ, Renato. Estudos culturais. Tempo social. S&o Paulo: Junho de 2004. p. 119-
127.



161

PEREIRA, Nancy Cardoso. A alegria é a prova dos nove. Antropofagia e ecumenismo.
Em NUMEN: revista de estudos e pesquisas da religido. Universidade Federal de Juiz de
Fora.v. 13, n1e 2 (1° e 2° semestres). Juiz de Fora: Editora UFJF, 2010. p. 241-272.

PHAN, Peter. Jacques Dupuis and Asian Theologies of Religious Pluralism. Em
KENDALL, Daniel & O'COLLINS, Gerald (orgs.). In Many and Diverse Ways: in
honor of Jacques Dupuis. New York: Orbis Books, 2003. p. 72-85.

___. Cristologia interconfessional: possibilidade ou aspiracdo? Em ASETT. Por uma
teologia planetéria. S&o Paulo: Paulinas, 2011. p. 181-190.

PIERIS, Aloysius. Viver e arriscar: estudos inter-religiosos comparativos a partir de
uma perspectiva asiatica. So Bernardo do Campo: NhandutiEditora, 2008.

. Uma cristologia da libertacdo do pluralismo religioso. Em FELIX, lsabel
Aparecida. Teologias com sabor de mangostédo: ensaios em homenagem a Lieve Troch.
Sdo Bernardo do Campo: NhandutiEditora, 2009. p. 151-160.

PLATA, Przemyslaw. Jacques Dupuis and a Christian Theology of Religious Pluralism.
Louvain Studies. Volume 31, n 1-2. 2006. p. 52-78.

RIBEIRO, Claudio de Oliveira. Pode a fé tronar-se idolatria?: a atualidade para a
América Latina da relacdo entre Reino de Deus e historia em Paul Tillich. Rio de
Janeiro: Mauad X e Instituto Mysterium, 2010 (a).

____. Teologia em curso: temas da fé cristd em foco. Sdo Paulo: Paulinas, 2010 (b).

____. A importancia da légica plural para o0 método teoldgico. Em NOGUEIRA, Paulo
Augusto de Souza. Linguagens da religido: desafios, métodos e conceitos centrais. Séo
Paulo: Paulinas, 2012. p. 219-254.

___. A teologia da libertacdo morreu?: reino de Deus e espiritualidade hoje. Sao
Paulo/Aparecida: Fonte Editorial/Santuario, 2010.

RIBEIRO, Claudio de Oliveira & SOUZA, Daniel Santos. Teologia das religies em
foco: um guia para visionarios. Sdo Paulo: Paulinas, 2012.

RIEGER, Joerg. Cristo e Império: de Paulo aos tempos pos-coloniais. Sdo Paulo:
Paulus, 2009.

SAID, Edward. Orientalismo: o oriente como invencdo do ocidente. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2007.

SANTA ANA, Jalio H. Ecumenismo e libertacdo. Petropolis: Vozes, 1991.

SANTOS, Boaventura de Sousa. Para uma sociologia das auséncias e uma sociologia
das emergéncias. Em SUSIN, Luiz Carlos (org.). Teologia para outro mundo possivel.
Séo Paulo: Paulinas, 2006. p. 169-217.

SCHMIDT, Rita Terezinha. O pensamento-compromisso de Homi Bhabha: notas para
uma introducdo. Em BHABHA, Homi. O bazar global e o clube dos cavalheiros
ingleses: textos seletos. Organizagdo de Eduardo F. Coutinho. Rio de Janeiro: Rocco,
2011. p. 13-61.

SEGUNDO, Juan Luis. A nossa ideia de Deus. Sdo Paulo: Loyola, 1977. (Teologia
aberta para o leigo adulto).

SILVA, Tomaz Tadeu (org.). ldentidade e diferenca — a perspectiva dos Estudos
Culturais. Petropolis: Vozes, 2008.



162

SILVA, Vagner Gongalves da (org.). Intolerancia religiosa: impactos do
neopentecostalismo no campo religioso afro-brasileiro. Sdo Paulo, EDUSP, 2007.

SINGER, André. A segunda alma do Partido dos Trabalhadores. Novos Estudos. n. 88.
v. 2. 2010. p. 89-111.

SOARES, Afonso M. L. No espirito do Abba: fé, revelacdo e vivéncias plurais. S&o
Paulo: Paulinas, 2008.

SOFIATI, Flavio Munhoz. Religido e Juventude: os novos carismaticos. Aparecida:
Editora Ideias & Letras. S&o Paulo: FAPESP, 2011.

SOLS, Jose. Teologia do Martirio. Em VIGIL, José Maria (org.). Descer da cruz os
pobres: cristologia da libertacdo. S&o Paulo: Paulinas, 2007. p. 297-303.

SOUSA, Sénia M. Gomes & GUIMARAES, Maria Tereza Canezin (orgs.). Jovens:
espacos de sociabilidade e processos de formacdo. Brasilia: Secretaria de Direitos
Humanos; Goiania: Editora PUC-GO; Cénone editorial, 2010.

SOUZA, Daniel (org.). Juventude e Justica Socioambiental: perspectivas ecuménicas.
Séo Leopoldo: CEBI, 2012.

SOUZA, Sandra Duarte de. Pluralismo religioso: uma introducdo ao tema. Em
BHOGAL, Inderjit S. Pluralismo e a missdo da Igreja na atualidade. Sdo Bernardo do
Campo: Editeo, 2007. p. 13-23

SUGIRTHARAJAH, R.S. Postcolonial Criticism and Biblical Interpretation. New
York: Oxford University Press, 2002.

SUNG, Jung Mo. Teologia e economia: repensando a teologia da libertagdo e utopias.
Sédo Paulo: Fonte editorial, 2008.

SUSIN, Luiz Carlos. A boa-noticia aos pobres: um critério de identidade cristd. Em
SOARES, Afonso Maria Ligério (org.). Dialogando com Jon Sobrino. Sdo Paulo:
Paulinas, 2009. p. 157-177.

SYDNOR, Jon Paul. Beyond the text: revisiting Jacques Dupuis' theology of religions.
International Review of Mission. Volume 96, n 380/381, Janeiro/Abril de 2007. p. 56-
71.

TAVARES, Sinivaldo S. O martirio cristdo: expressdo da misericordia consequente. Em
SOARES, Afonso Maria Ligério (org.). Dialogando com Jon Sobrino. Sdo Paulo:
Paulinas, 2009. 121-153.

TEIXEIRA, Faustino (org.). Nas teias da delicadeza: itinerarios misticos. Sdo Paulo:
Paulinas, 2006.

____. Apresentacdo. Em DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia cristd do pluralismo
religioso. S&o Paulo: Paulinas, 1999 (a). p. 5-9.

Faces do catolicismo brasileiro contemporaneo. Revista USP, Sdo Paulo, n.67.
Setembro/novembro de 2005. p. 14-23.

. O desafio de uma cristologia em chave pluralista. Em VIGIL, José Maria (org.).
Descer da cruz os pobres: cristologia da libertacdo. Sdo Paulo: Paulinas, 2007. p. 330-
339.

___. O pluralismo religioso como novo paradigma para as religides. Em Concilium.
Teologia do Pluralismo Religioso: o Paradigma Emergente. Petrdpolis: Vozes, n. 319,
2007/1.



163

___. Uma teologia de amor ao pluralismo religioso. Em SOARES, Afonso Maria
Ligorio (org.) Dialogando com Jacques Dupuis. Sao Paulo: Paulinas, 2008. p. 181-200.

____. Teologia e Pluralismo religioso. Sdo Bernardo do Campo: NhandutiEditora, 2012.

TERRIN, Aldo Natale. Introducdo ao estudo comparado das religides. S&o Paulo:
Paulinas, 2003.

TILLICH, Paul. A era protestante. S&o Bernardo do Campo: IEPG, 1992,

TOMITA, Luiza E. Crista na ciranda de Asherah, Isis e Sofia: propondo novas
meté&foras divinas para um debate feminista do pluralismo religioso. Em ASETT,
Pluralismo e libertacdo: por uma teologia latino-americana pluralista a partir da fé
cristd. S&o Paulo: Edigdes Loyola, 2005. p. 109-113.

TROCH, Lieve. No caminho da resisténcia e da compaixdo. Discursos dominantes e
alternativos para o didlogo entre as religides. Em MARQUES, Luiz Carlos Luz.
Religiosidades populares e multiculturalismo: intoleréncias, dialogos e interpretacdes.
Recife: Editora Universitaria da UFPE, 2010. p. 123-142.

VALKENBERG, Pim. Jacques Dupuis as a Theologian with a reversed mission some
remarks on his controversial theology of religious pluralism. Em WISEN, Frans &
NISSEN, Peter (orgs.). Mission is a must: intercultural theology and mission of the
church. Amsterdam — Nova York. Editions Rodopi. 2002. p. 147-158.

VIGIL, José Maria. Muitos pobres, muitas religides, a op¢do preferencial pelos pobres:
lugar privilegiado para o dialogo entre as religibes. Em ASETT. Pluralismo e
libertacdo: por uma teologia latino-americana pluralista a partir da fé crista. Sdo Paulo:
EdicGes Loyola, 2005. p. 17-31.

____. Cristologias contingentes. Em VIGIL, José Maria. Descer da cruz os pobres:
cristologia da libertacdo. S&o Paulo: Paulinas, 2007. p. 340-344.

WESS, Paul. Deus, Cristo e os pobres: libertacdo e salvacdo na fé a luz da Biblia. Sdo
Bernardo do Campo: NhandutiEditora, 2011.

WESTHELLE, Vitor. O Deus Escandaloso: 0 uso e abuso da cruz. Sdo Leopoldo:
Sinodal, 2008.

WIRTH, Lauri Emilio. O universalismo missionario dos cristdos e o colonialismo: uma
visdo a partir da histdria do cristianismo. Em Misséo e educacao teoldgica. Sdo Paulo:
ASTE, 2011. p. 17-59.

___. Protestantismos latino-americanos: entre o imaginario eurocéntrico e as culturas
locais. Em FERREIRA, Jodo Cesario Leonel (org.). Novas perspectivas sobre o
protestantismo brasileiro. S&o Paulo: Fonte Editorial/Paulinas, 2009. p. 15-46.

Teses & dissertacoes

BEBBER, Rogério Santos. Pluralismo religioso em questdo: a teologia de Jacques
Dupuis e suas repercussdes. Dissertacdo de Mestrado em Ciéncia da Religido —
Universidade Federal de Juiz de Fora, Instituto de Ciéncias Humanas, Juiz de Fora,
2012. 154 p.

FAGUNDES, Claudiberto. 4 “pneumatologia cristolégica” de Yves Congar e a
cristologia do “pro-seguimento com espirito” de Jon Sobrino: uma proposta para um



164

mundo desigual e plural. Dissertacdo (mestrado em Teologia). Curso de Pds-graduacao
em Teologia. Pontificia Universidade Catolica do Rio Grande do Sul (PUC-RS), Porto
Alegre: 2006. 109 p.

ZANINI, Rogério Luiz. O reino de Deus e as vitimas da histéria: uma abordagem
segundo a cristologia de Jon Sobrino. Dissertagdo (mestrado em Teologia). Curso de
Pds-graduacdo em Teologia. Pontificia Universidade Catdlica do Rio Grande do Sul
(PUC-RS), Porto Alegre: 2012. 119 p.

Entrevistas

DUPUIS, Jacques. Conversaciones con... Denegada la justicia, la verdad se desvela
con retraso: entrevista ao P. Jacques Dupuis. Entrevista concedida a Johns Jay em 17 de
marco de 2001. Roma — It4lia. Disponivel em www.iglesiaviva.org/n208-2.htm (Gltimo
acesso em 15 de dezembro de 2012).

SOBRINO, Jon. A Teologia do Pluralismo Religioso e a Cristologia da Libertacéo.
Entrevista concedida a Daniel Santos Souza em 20 de novembro de 2009. San Salvador
— El Salvador. Sem publicacéo.

Sites da internet

Conselho Nacional de Juventude — CONJUVE (conselho ligado a Secretaria Geral da
Presidéncia da Republica): http://www.juventude.gov.br/conjuve/ (Gltimo acesso em 10
de novembro de 2012).

Pesquisa O sonho brasileiro: http://pesquisa.osonhobrasileiro.com.br/ (Gltimo acesso
em 13 de setembro de 2012).


http://www.juventude.gov.br/conjuve/
http://pesquisa.osonhobrasileiro.com.br/indexn.php

