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TEOLOGIA DA
PROSPERIDADE:
Uma espiritualidade de troca!

André Phillipe Pereira

Doutorando em Teologia
PUC-Rio

Professor de Teologia
FAMIPAR

Resumo: Foi a partir dos anos 40 que a teologia da
prosperidade foi sendo articulada como movimento
doutrinario, nos Estados Unidos da América. Seu ponto de
apoio foi nos movimentos evangélicos carismaticos daquele
pais, alcancando reconhecimento, como doutrina
constituida, nos anos 70. Essa teologia niao prioriza a
comunidade. Isso acontece pelo contexto em que esta
fixada, nos centros urbanos, porém, mais que isso, sua
pregacao desconsidera a dimensao social e comunitaria da
vida crista. Foi introduzida no Brasil por volta da década de
1970, esparramando-se por varias Igrejas e veio como uma
nova tese sobre a fé, prometia o céu aqui para quem tivesse
essa fé. As promessas eram as mais mirabolantes: garantia
de sadde, paz, tranquilidade e, prosperidade, ¢ claro.

Palavras-chave: Teologia. Teologia da prosperidade.
Histéria. Brasil. IURD.
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INTRODUGCAO

A finalidade deste artigo é abordar a histéria da
teologia da prosperidade, apresentando suas raizes e como
ela atingiu o novo século. Busca ainda apresentar o desafio
da teologia da prosperidade que ¢é realizar os desejos de
seus adeptos.

Neste artigo queremos mostrar um pouco da
trajetoria de como esta teologia chega ao Brasil, e enfocar
como ¢ praticada por uma instituicdo que se intitula Igreja
Universal do Reino de Deus.

Nesta teologia, a fé ¢ um instrumento de troca; uma
mercadoria e, nesta relagdo “toma l4, da ca”, a imagem de
Deus torna-se mais proxima e trivializada.

1 Historia da Teologia da Prosperidade

Muitos estudiosos associavam o pentecostalismo as
camadas pobres da sociedade. Nos estudos de Maria das
Dores Campos Machado (19906), seria como uma forma
dos pobres conviverem e lidarem com a pobreza. No
entanto, a transformagao do pentecostalismo originou um
novo discurso que nao se conforma mais em ser uma
religiio de pobres. Surgiu uma pregacao que insiste na
superacao das angustias e sofrimentos do tempo presente.
Esta pregacao ganhou o nome de teologia da prosperidade.

Segundo Rossi, “Esta teologia estd comprometida
em satisfazer os desejos de sua clientela[...] o que importa
sao os resultados. [...] A questdo agora é como satisfazer os
desejos do aqui e agora desses clientes que ndo estao
preocupados com o distante mundo futuro” (2011, p. 91).

Campos nos apresenta uma definicio bem clara
dessa teologia: “tem se dado o nome de teologia da
prosperidade a um conjunto de crencas e afirmagdes,
surgidas nos Estados Unidos, que afirma ser legitimo ao
crente buscar resultados, ter fortuna favoravel, enriquecer,
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obter o favorecimento divino para a sua vida material ou

simplesmente progredir” (1997, p.363).

“Foi a partir dos anos 40 que essa teologia foi
sendo articulada como movimento doutrinario, nos
Estados Unidos da América. Encontrou guarida
nos movimentos evangélicos carismaticos daquele
pafs, alcancando reconhecimento, como doutrina
constituida, nos anos 70, sendo conhecida também
como Confissao Positiva ou Movimento de fé.
Papel fundamental coube 4 pessoa de Kenneth
Hagin' [..] que em 1962 fundou seu préprio
ministério que se caracterizava por transes, visoes,
profecias, revelagbes e experiéncias sobrenaturais.
Dai fez nascer sua autoridade espiritual. [...] Pregava
a confissdo positiva como elemento essencial para a
cura divina.” (Neto, 1998. p. 6)

Essa teologia ensina a continuidade das atuais regras
da vida socioeconémica, permitindo a esperanca de
ascensao social daqueles que ocupam lugar desvantajoso na
vida social, sendo regida por imersao na sociedade em sua
dimensao puramente economica, confirmando a ideia de
que as ofertas materiais ou em dinheiro movem obstaculos
entre o homem e Deus.

A teologia da prosperidade pode ser entendida
como um conjunto de principios que afirmam que o cristao
verdadeiro tem o direito de obter a felicidade integral e, de
exigi-la, ainda durante a vida presente sobre a terra.

1 “Nascido no Texas, em 1917. Foi evangelista batista, mas logo
aproximou-se dos pentecostais; em 1937 recebeu o batismo do Espirito
Santo; foi pastor na Igreja Assembleia de Deus, participou de
campanhas de cura divina nos EUA, no perfodo apds a Segunda
Guerra Mundial. Ao fundar seu ministério em 1962 declarava ter
recebido suas revelacdes diretamente de Deus, tendo conversado, em
oito oportunidades, pessoalmente com Jesus, algumas vezes no céu,
outras no inferno” (Neto, 1998, p.6)
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Bastando para isso que tenha confianga incondicional em
Jesus.

A prosperidade esta aberta a todos, mas é preciso
que se dé o que se tem para a Igreja, quanto mais
melhor, de preferéncia tudo. Quanto mais se da
para Deus, mais se recebe, e isso nao ¢é mera
retérica. Sdo inumeras as estratégias e oS jOgos
operados pelos pastores nos cultos para a extracao
do dinheiro. O ato de dar dinheiro, com a certeza
de que ele vai voltar, acrescido, ¢ um gesto
investidor. Para os crentes de negécio, os pequenos
empresarios, os desejosos de se estabelecerem, a
nova religido oferece possibilidades de progresso
mais ambiciosas: ¢ possivel fazer de Deus um sécio
nos negocios e prosperar sem limites (Pierucci e
Prandi, 1996, p. 270).

A teologia da prosperidade se propde a ser o
referencial tedrico para a providéncia de solugdes frente as
necessidades de seus adeptos.

Nas palavras de Campos, a teologia da
prosperidade, “é uma criacio de agentes e institui¢oes
especializadas no campo religioso” (1997, p.376), e nos
conceitos de Otto Maduro é uma “producio bem-
sucedida” (1981, p.138). Usando estratégias de marketing,
essa teologia, possui grande capacidade de conseguir
adeptos e de provocar mudangas significativas na agao de
seus fiéis.

Neto real¢a dois elementos da origem da teologia da
prosperidade: “o acesso direto as revelagdes divinas e o
conteudo das revelagoes” (1998, p. 7).

O primeiro elemento esta livre de qualquer regra
exegética ou hermenéutica. As revelagdes procedem
diretamente de Deus, entio, tornam-se incontestiveis
mesmo que contradigam os textos biblicos. Esse elemento
torna os seguidores totalmente dependentes de lideres
iluminados que possam transmitir esses conteudos.
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O conteido dessa revelagdio ¢é sempre a
prosperidade, originando o nome dessa doutrina.

Os dois elementos constrangem a teologia. A
autonomia de algumas pessoas, quanto ao
conhecimento da vontade de Deus, a elas revelada
de forma direta, por conta de uma ungdo especial,
relativiza a autoridade das Escrituras. Certamente
essa autonomia estd a servico de conteudos das
revelagdes, que nem sempre estdo de acordo com o
conteudo das Escrituras. Assim, a teologia da
prosperidade relativiza também o conteddo das
Escrituras. (Neto, 1998. p. 7)

Constatamos aqui uma relagdo bastante estreita
entre a Teologia da Prosperidade e a Nova Era. A Nova
Era prega que “a verdadeira revelagao ¢é de carater
experiencial e, por isso, Deus nio se entrega somente 2
histéria passada, mas se entrega a historia presente, nao se
mede com um unico texto sagrado, mas com todos os
textos sagrados de todas as religides” (Terrin, 1996, p.32).

Segundo Neto (1998) os representantes da teologia
da prosperidade sustentam que o cristdo pode exercitar a
mesma fé da qual Deus se valeu quando criou o mundo.
Hagin foi ao extremo da assimilacio desta ideia, afirmando
que “a pessoa, quando nasce de novo pela conversio, toma
sobre si a natureza divina e passa a ser, nio semelhante,
mas igual a Deus”. E Kenneth Compeland, um dos
conhecidos evangelistas americanos da prosperidade, disse:
“vocé nao tem deus morando em vocé. Vocé ¢ deus”
(Neto, 1998, p. 8). Assim sendo, esses “deuses” em que
foram transformados os seres humanos dessa teologia nao
ficam doentes nem ao menos passam por problemas
financeiros, pois, como diz Hagin: “Ele [Deus] nos deu,
individualmente, um cheque assinado, dizendo: ‘Preencha-
0’. Deu-nos um cheque assinado, cobravel aos recursos do
céu” (Neto, 1998, p. 8).
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Com certeza a deificacio do ser humano é um dos
tracos de conexdo entre a Nova Era e a teologia da
prosperidade, pois, na visao de Bobsin (Neto, 1998, p. 8)
para a Nova Era “a fé resume-se numa técnica que busca
na interioridade humana os impulsos que conduzirdo as
pessoas a0 sucesso’”.

Devido a sua proposta totalmente individualizante,
a teologia da prosperidade, ao contrario do
pentecostalismo, ndo prioriza a comunidade. Isso acontece
também pelo contexto em que atua nos grandes centros
urbanos, que problematiza a vida comunitaria. No entanto,
mais do que isto, a sua pregaciao desconsidera a dimensio
social e comunitaria da vida crista. As atividades de cura e
béngao nio incluem compromisso com a comunidade,
evidenciando de forma bem clara a auséncia do valor da
solidariedade na teologia da prosperidade.

O discurso da teologia da prosperidade nega a
solidariedade divina. Ela n3o é altruista, mas sim
egoista: ndo favorece a solidariedade, mas sim
estimula a competitividade: nio faz da vida dom,
mas sim posse. Ela defende que o verdadeiro
cristdo estd predestinado a vencer, a ser mais do
que um vencedor em todas as esferas da vida. Para
a teologia da prosperidade, o sofrimento nega a
presenca de Deus. Mas por onde andaria Deus
quando olhamos para um ambiente mergulhado na
miséria? Estamos diante de uma teologia que
procura privilégios pessoais e corporativos e que
estimula a insensibilidade diante da injustica
presente no quotidiano de grande parte do mundo

(Rossi, 2011, p. 90).

A Igreja Metodista do Brasil, em 5 de junho de
2007, lancou uma Carta Pastoral sobre teologia da
prosperidade. Nesta, é apresentada uma conceituagao sobre
esta teologia.
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A chamada “teologia da prosperidade” parte do
principio de que todos sido filhos do Rei (Deus,
Jesus) e que, portanto, recebem os beneficios desta
filiacio em forma de riqueza, livramento de
acidentes e catastrofes, auséncia de doengas,
auséncia de problemas, posicdes de destaque, etc.
Esta “teologia” oferece férmulas para fazer o
dinheiro render mais, evitar-se acidentes, livrar-se
de doengas e problemas, aumentar as propriedades,
além de viver uma vida sem dificuldades.

Sendo assim, a teologia da prosperidade sustenta
que nenhum filho de Deus pode adoecer ou softrer, pois
isso seria uma clara demonstragdo de auséncia de fé e, por
outro lado, da presenca do diabo. Ao mesmo tempo, essa
teologia chega ao exagero de declarar que quem morre
antes de 70 anos ¢ uma prova de incredulidade, imaturidade
espiritual ou pecado.

Esta teologia declara que o plano de Deus para o
ser humano ¢é faze-lo feliz. Abencoado, saudavel,
prospero, enfim, uma pessoa de sucesso, mas onde
estaria a complexidade dessa afirmacdao? Sua
complexidade reside justamente no fato de que,
para essa teologia, s6 niao ¢é prospero
financeiramente, sé nio ¢é saudavel e feliz nessa
vida quem carece de fé, ndo cumpre o que a Biblia
diz a respeito das promessas divinas e estd
envolvido com o diabo, ou seja, quem estd em

pecado (Rossi, 2011, p. 85).

Dom José Alberto Moura® (2009) apresenta uma
critica a essa teologia e nos apresenta onde estd a verdadeira
riqueza.

A Teologia da Prosperidade assenta base no reverso do
projeto divino a nosso respeito. Deus ficaria a mercé da

2 Dom José Alberto Moura, Arcebispo da Arquidiocese de Montes
Claros, em Minas Gerais.
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realizacdo humana, promovendo seu bem estar como
finalidade de tudo na vida terrena. A riqueza significaria
a béncdo divina. Os pobres, os pitias, os sem nada sio
os coitados e desprezados por Deus, além de
desqualificados pelos seres humanos-desumanos. Ao
contrario: a verdadeira prosperidade estd na conquista de
dignidade, através da doagao de cada um para o bem do
semelhante. A riqueza material, o desenvolvimento
economico, cientifico, cultural, psiquico, tecnolégico e
moral ajudam o ser humano a conquistar sua dignidade.
Isso, bem usado como servico a0 bem comum, vale
como mérito para a conquista da vida eterna feliz. Deus
vem a nos, humilde, pobre, simples e cheio de amor,
misericordia e bondade, para nos elevar a dignidade de
filhos de Deus.

Na visao do Pastor Ronan Boechat de Amorim da
Igreja Metodista do Rio de Janeiro, a teologia da
prosperidade ¢é alienante, parcial, injusta, setorial, elitista e
até mesmo anti-biblica. A ideia de que riquezas pessoais sio
resultado de nossa espiritualidade agrada muito a quem tem
bens. Pois, dessa forma nio siao desafiados a se
converterem como Zaqueu € a serem missionarios como
Barnabé e a amarem seu proximo, alimentando-o e
vestindo-o.

A teologia da prosperidade massageia o ego e a
vaidade:  "Deus estd contente  comigo. Estou
enriquecendo!". Mas o que essa mesma teologia diz aos
cristaos de Biafra, da Etiopia, do Haiti, de Ruanda? Aos que
sofrem com a guerra de Angola ou na Bosnia? Aos
flagelados da seca do nordeste ou aos milhares de favelados
das grandes cidades brasileiras? Sera que os despossuidos,
os perseguidos, martires da fé, sao maus crentes? Os
crentes que vivem em condi¢Oes precarias nao tem fé ou
sao marginalizados do processo social? Somos melhores
crentes por causa dos bens que temos? Sera que todos os
jogadores de futebol que possuem salarios altissimos vivem
uma verdadeira uniao com Deus?
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Para a teologia da prosperidade, o além, a vida e a
salvagdo apds a morte sio atraidos e desejados no aquém.
Vida apds a morte significa, na teologia da prosperidade,
saude, vida terrena, deixando de lado a vida de cruz
proposta pelos primeiros pentecostais. O ascetismo
(negacdo dos prazeres da carne e das coisas deste mundo),
inverteu-se, enfatizando-se agora o usufruir destas coisas
neste mundo, como parte integrante do Cristianismo. Logo,
como afirma Rossi “a teologia da prosperidade ¢ centrada
no homem mais do que em Deus.” (2011, p. 95)

Na pregaciao da teologia da prosperidade existem
dois ensinamentos que sao como que trilhos que norteiam
essa doutrina: saude e prosperidade. O cristio deve gozar
de saude plena. Para isso basta conhecer os seus direitos
como cristios e declaria-los; ou, como eles mesmos
preferem dizer, “tomar posse” da cura, ou do desejo que
esta prestes a acontecer. Quando esses desejos nio sdo
alcangados, duas razbes se destacam para o insucesso:
primeira, a falta de fé; segundo, satanas esta impedindo que
tal desejo se concretize. Saidde e finangas (prosperidade)
devem ser marcas do cristdo. Sadde e financas sio seus
direitos, pois assim ¢ a vontade de Deus.

Pregadores da teologia da prosperidade chegam a
afirmar que “Deus quer que seus filhos comam a melhor
comida, vistam as melhores roupas, dirijam os melhores
carros e tenham o melhor de todas as coisas”. Como se nao
bastasse, acrescentam que, ao contrario dos primeiros
pentecostais, que viam o ser humano como vaso para o
servico de Deus, verdadeiro templo do Espirito Santo, no
neopentecostalismo o ser humano deve ser visto como um
deus.

Na visao da saude e prosperidade neopentecostal, o
fiel deve se apropriar daquilo que Jesus fez por ele na cruz.
O texto biblico de Is 53,4-5: “Eram na verdade os nossos
sofrimentos que ele carregava, eram as nossas dores, que
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levava as costas. E a gente achava que ele era um castigado,
alguém por Deus ferido e massacrado”.

2 A teologia da prosperidade no Brasil

Desde sua origem, o movimento pentecostal
propaga a ideia de um Deus de milagres, de manifestagoes
sobrenaturais do Espirito Santo e a busca incessante por
dons espirituais, como profecia, revelacao, visao, cura, entre
outros.

A cura divina sempre acompanhou tanto os relatos
biblicos como o movimento pentecostal. O que de fato
alteram sao as énfases dadas ao longo dos anos pelos novos
movimentos pentecostais que surgem, trazendo um apelo
maior a este ou aquele dom, a esta ou aquela oferta.
Segundo Pierucci, “nenhuma civilizagao até hoje podde
passar sem gente que curasse” (2001, p. 36).

A pregagio e a pratica da cura divina foram
deixadas em lugar periférico pelos pregadores pentecostais,
quando paulatinamente vai surgindo a teologia da
prosperidade.

A teologia da prosperidade ocasionou forte
mudanca na visio pentecostal nacional, até mesmo
correndo o risco de ser demais genérica na visao crista.
Como vimos acima, a vida ap6s a morte, ao contrario do
cristianismo tradicional, sao desejados na vida atual, ou seja,
no tempo presente. Receber a salvagdao significa, nesta
teologia, viver sem sofrimento, sem dores, aproveitando os
prazeres que o mundo e a tecnologia podem oferecer. Isto
se tornou com a teologia da prosperidade, parte integrante
do cristianismo para os que seguem essa doutrina.

Torna-se impossivel nao evidenciar que essa relagao
agrega um forte simbolismo ao dinheiro: o fiel propoe
trocas com Deus para conseguir a béng¢ao desejada. Neste
discurso, a soberania de Deus é compartilhada pelo fiel na
relagio de troca. E incentivado que o fiel se acomode ao
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mundo das novas tecnologias, acumule riquezas, more
melhor, possua carro e nio tenha sentimento de culpa por
nao negar o mundo; pelo contrario, a conduta ascética tem
diminuido entre os pentecostais desde a década de 70.

Para a teologia da prosperidade, o meio de se obter
riqueza ¢ através da fé e nao mais pelo trabalho cotidiano,
metddico e racional, sendo a riqueza, a comprovagao do
estado de graca.

Oneide Bobsin divide a histéria do pentecostalismo
brasileiro em trés fases:

“2)1910-1950: implantacio do pentecostalismo,
tendo como principal ramo a Assembleia de Deus,
fundada em 1910, em Belém do Pari, por
missiondrios suecos, que tiveram uma rapida
passagem pelos EUA; em 1911 nasceu, em Sio
Paulo, a Congregacdo Cristd do Brasil; b) 1950-
1960: ramificacdo do pentecostalismo e surgimento
de novos grupos pentecostais de origem nacional;
com a vinda de grande nimero de missionarios
norte-ameticanos ao Brasil, a cura divina foi eleita
como prioridade nas campanhas de evangelizagio;
surgiu a Igreja Evangélica Pentecostal O Brasil para
Cristo, fundada por Manoel de Mello, em 1955, em
Sdo Paulo; na década de 60 instalou-se também a
Igreja do Evangelho Quadrangular, de origem
norte-americana; ¢) A partir dos anos 60 surgiram
setores  dentro  do  pentecostalismo  com
caracteristicas diferentes, dando inicio a uma nova
fase, a do neopentecostalismo; sob a lideranca de
Davi Miranda surgiu, em 1961, em Sio Paulo, a
Igreja Evangélica Pentecostal Deus é Amor; ao
mesmo tempo, surgiram grupos autdénomos
liderados por pregadores que faziam cura divina o
centro da mensagem pentecostal; em 1977, Edir
Macedo fundou, no Rio de Janeiro, a Igreja
Universal do Reino de Deus, que veio a se tornar a
principal ~ representante  da  teologia  da
Prosperidade”. (In Neto, 1998, p. 9)
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No Brasil, a teologia da prosperidade é introduzida
por volta da década de 1970, esparramando-se por varias
Igrejas, como Universal do Reino de Deus, Renascer em
Cristo, Comunidade Evanggélica, Ministério Palavra da Fé,
entre outras. Tais Igrejas defendem a tese de que com fé e
em nome de Jesus podem tudo ou quase tudo que
desejarem, em especial saude perfeita e, claro, a
prosperidade. Isso fica evidente, pois, como vimos acima
os temas de boa saude e prosperidade sio temas principais
desta teologia. A tonica se da ao redor da fé ou da
“hiperfé” que o cristaio necessita para ser curado. A
negacao da enfermidade e a “hiperfé” permeiam de maneira
geral a teologia da saude e prosperidade.

O pensamento neopentecostal brasileiro
acompanha de certo modo a teologia elaborada na América
do Norte que ¢ trazida para o solo patrio através dos
pregadores pentecostais, de livros e cursos que realizam
aqui, ou até mesmo por lideres neopentecostais que, indo
aos Estados Unidos em busca de direitos autorais em feiras
e congressos, tomam conhecimento da literatura e do
impacto que tais ideias estdo causando por la e as trazem
para o Brasil.

Quando essa teologia da prosperidade chegou ao
Brasil, ela veio como uma nova tese sobre a fé, prometia o
céu para aqueles que acreditassem nessa doutrina. As
promessas eram as mais inimaginaveis: garantia de saude a
toda prova, riqueza, carros maravilhosos, salarios
altissimos, posi¢oes de lideranca, prosperidade ampla, geral
e irrestrita.

Nas palavras de Edir Macedo vemos isso com mais
clareza:

Dé adeus as doengas, a miséria e a todos os males,
tenha um reencontro com Deus e assuma
novamente a sua posicao na familia de Deus [...] A
vida abundante que Deus, pelo seu grande amor,
nos garante através de Jesus Cristo, inclui todas as
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béncgdos e provisdes de que necessitamos, ou
mesmo que venhamos a desejar [..] Ndo perca a
oportunidade de ser sécio de Deus. Coloque-se a
sua disposicao com tudo o que vocé tem e comece
a participar de tudo o que Deus tem. [.] O
dinheiro é a ferramenta sagrada usada na obra de
Deus [..] o dinheiro, que é humano, deve ser a
nossa participacdo, enquanto que o poder espiritual
e os milagres, que sdo divinos, sdo a participagio de
Deus. [..] Dar o dizimo ¢é candidatar-se a receber
béncios sem medida [...] quando pagamos o dizimo
a Deus, Ele fica na obrigacio de cumprir sua
Palavra (Leonildo, 1997, p. 233).

Para Edir Macedo: “por meio desse sacrificio
consegue-se a atengao divina, enquanto se desvia a ira para
os demonios” (Leonildo, 1997, p. 234).

Podemos justificar a vida longa da teologia da
prosperidade em trés pontos: em primeiro lugar a vida
longa se sustenta pela criatividade, os pregadores dessa
mensagem estdo sempre se reinventando, se atualizando,
sao muitas béncaos e objetos utilizados nos cultos bem
como nomes e ritos novos e envolventes.

Em segundo lugar, a vida longa se mantém pela
peniténcia; os pregadores dessa teologia descobriram que o
povo gosta de pagar pelos beneficios que recebe, algo
como “nao dever nada a ninguém”, fruto da cultura de
peniténcia. Ainda que cada movimento financeiro seja
chamado de oferta, trata-se, na pratica, de pagamento pela
bengao. A oferta, nessas comunidades, é a Gnica prova de
té que alguém pode apresentar. Quem quer prosperidade,
cura, promogoes, carrdes e outros beneplacitos similares
tem de pagar em moeda corrente. E tem de pagar antes de
receber e, se nao receber nio pode reclamar, porque Deus
sabe o que faz e, se nio liberou a béngao é porque nio
recebeu o suficiente ou nao encontrou a fé meritéria.

E em terceiro lugar ¢ uma teologia longeva, pois
justifica o capitalismo. Assim, o capital esta, finalmente,
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justificado, foi promovido troféu da fé. Antes, quem
possufa o capital tornava-se o avaro acumulador egoista,
agora, nessa tese, ¢ o prototipo do ser humano de fé. Antes,
0 que corria atras dos bens materiais era um mundano,
hoje, para esses pregadores, é o que busca o cumprimento
das promessas celestiais. Juntamente com o capitalismo,
essa mensagem justifica o individualismo, a béngao é para
quem tem fé, ela ¢ inalienavel e intransferfvel.

Na relacio de troca o fiel da o dizimo, ofertas,
participa das campanhas: é necessario dar o que nao se
pode dar. O dinheiro que se guarda na poupanga para um
sonho futuro, esse dinheiro é que tem importancia, porque
o que ¢ dado por nio fazer falta ndo tem valor para o fiel e
muito menos pra Deus.

Além do dizimo, o fiel deve dar a Deus tudo o que
ele tem de precioso. No caso, o dinheiro e os bens
materiais sdo as coisas mais importantes para o
homem na sociedade capitalista. Ao oferece-los a
Deus, o ser humano arranca parte de suas
entranhas, principalmente se lhe der tudo o que
tem. Mas adverte Edir Macedo: “Deus nunca vé a
importincia que a pessoa traz em suas maos, mas
sim aquela que restou no bolso” (Leonildo, 1997, p.

370).

E tem garantia dos pastores de que Deus cumprira
sua parte: Ele ficara na obrigacao de cumprir sua Palavra.

A coagdo que o fiel sofre diante do dizimo ¢ uma
estratégia que passa ao largo da liberdade cristd, da
espontaneidade a partir da fé, valores basicos na
teologia paulina, centrada na justificacio pela graca
e fé. Da mesma forma, a coagdo que ¢ exercida em
relacio a Deus, através do dizimo, foge as
concepcoes que norteiam a teologia biblica. Esses
dois niveis de coagdo fazem parte da doutrina de
uma Igreja que se diz do reino de Deus (Neto,
1998, p.13).
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A énfase na necessidade de dizimos e ofertas ¢é
explicada pelos lideres da IURD: caso o fiel nao alcance o
sucesso almejado, a responsabilidade e a falha sao suas.

A teologia iurdiana garante que Deus nido se
contenta com o fato de seus filhos serem pobres e
necessitados. Eles sio filhos ricos de um Pai rico,
porque ainda segundo Macedo “o homem foi
colocado na terra para viver em abundancia, sobre
a fartura e a prosperidade. Adio nio tinha escassez
de agua, nem alimentos, e nem precisava levar Eva,
sua mulher, ao médico. Eles eram perfeitos e
gozavam da perfeicao de Deus, sem que lhe faltasse
absolutamente nada” (Leonildo, 1997, p.367).

As doagbes em dinheiro ou bens sio presentes
colocados no altar de Deus, logo, para uma grande béncao,
um valioso presente! A fé é um instrumento de troca; uma
mercadoria, e nesta relagao “toma l4, da ca”, a imagem de
Deus torna-se mais préxima e trivializada, em oposigao a
doutrina difundida pelo protestantismo histérico e pelo
catolicismo tradicional, a partir da qual reveréncia e
submissdo siao enfatizadas.

Para Edir Macedo, dizimo é:

Uma contribuigao estritamente voluntiria na qual o
dizimista assume um compromisso diante de Deus
em colaborar com a Sua Igreja. Em troca, Deus lhe
promete abrir as janelas do céu e derramar béngaos
sem medida [...] qualquer pessoa pode dar o seu
dizimo na Igreja Universal do Reino de Deus. Nio
¢ um privilégio apenas dos membros e nem deve
ser considerado como um pagamento, do qual se
exija recibo, pois dado voluntariamente [..] e nio
existe nenhuma pena ou disciplina para aquele que
nio contribui dessa forma [..]. E claro que a partir
do momento em que a pessoa rouba a Deus, entio
ela passa a ter crédito com o devorador. E esse
devorador jamais saird da vida dela enquanto ela
nao acertar a sua vida com Deus [...] Nunca alguém



24 Fazer Teoldgico

amou a outrem sem que eXpressasse O seu amor
com um presente, uma oferta; e a qualidade de
oferta que se dd exprime a qualidade do amor que

se tem” (Leonildo, 1997, p. 234).

Edir Macedo ressalta bem essa troca afirmando que:
“é bem claro que a lei de dar para receber niao é apenas
uma lei fisica; é também uma lei espiritual e nem o proprio
Deus escapou dessa lei, quando deu o seu Filho, portanto,
dar o dizimo ¢ candidatar-se a receber béncios sem
medida. E preco a ser pago” (Leonildo, 1997, p. 232).

Dependendo do grau de interesse do ofertante, o
presente, por mais caro que seja, ainda assim se torna
barato diante daquilo que estd proporcionando ao
presenteado. Quando ha um profundo lago de afeto,
ternura e amor entre o que presenteia ¢ o que recebe, o
presente nunca deve ser inferior ao melhor que a pessoa
tem condicoes de dar. O fiel deve sacrificar o “seu tudo”.

Dar o dizimo é candidatar-se a receber béncios
sem medida |[...] sob os aspectos fisicos, espiritual e
financeiro. Quando pagamos o dizimo a Deus ele
fica na obrigacdo (por que prometeu) de cumprir a
Sua Palavra, repreendendo os espiritos devoradores
que desgragam a vida do homem, atuando nas
doengas, nos acidentes, nos vicios, na degrada¢io
social e em todos os setores da atividade humana,
fazendo com que o homem sofra eternamente.
Quando somos fiéis no dizimo, além de nos
vermos livres desses sofrimentos, passamos a gozar
de toda a plenitude da Terra, tendo Deus a nosso
lado nos abencoando em todas as coisas. Quando
falamos sobre o dizimo, somos sempre alvo de
pilhérias, objecdes ou criticas por parte de alguns
incrédulos. B claro que se a pessoa nio ¢ iluminada
pelo Espirito Santo de Deus, mesmo que
compreenda o significado do dizimo, terd
dificuldades para aceitar o fato de ela mesma
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precisar cumprir essa determinagdo da parte de
nosso Criador (Macedo, 1993, p. 79, 83).

Colocado nestes termos, é o fiel quem decide: Tudo
depende de vocé. Se perseverar, automaticamente
conquistara as bénc¢aos de Deus. E assim, entrara na terra
prometida.

CONCLUSAO

E evidente que esta teologia tem conseguido, até o
momento, um grande sucesso tendo em vista o objetivo da
expansao do numero de fiéis e da area de abrangéncia das
igrejas, inclusive a nivel internacional.

O poder da fé é um dos mais contundentes
ensinamentos de Jesus, basta lembrar que segundo Ele, se
tivermos fé do tamanho de um grao de mostarda
poderemos ordenar e a montanha se movera. E evidente
que se trata de uma figura de linguagem e, é claro que
devemos condicionar a realizagao dos nossos desejos as leis
e a “vontade” de Deus. “Pai, seja feita a Tua vontade”,
disse Jesus. Este argumento refuta a idéia da confissao
positiva, se tomada como algo absoluto.

Na teologia da prosperidade os sacrificios se
apoiam principalmente nos textos do antigo testamento. A
pratica de sacrificios remonta o tempo das sociedades
agrarias, onde eram realizados com o objetivo de pacificar
os deuses e solicitar boas colheitas. Apoiada nessa idéia, a
“reciprocidade” de Deus nao da para ser levada a sério.

Até uma leitura superficial dos Evangelhos, mostra
a total despreocupagao de Jesus pelos bens materiais.
Mesmo o Seu Reino, nio era desse mundo. A quem
quisesse segui-Lo aconselhava a vender seus bens e da-los
aos pobres. Disse que a riqueza dificultava a entrada no
Reino de Deus.

E evidente que essa doutrina é diametralmente
oposta a teologia da prosperidade. Isso nao significa que o
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dinheiro, a saide e o bem estar devam ser repudiados pelo
cristao, pois sdo necessarios, mas o cristio nao pode fazer
disso a razao principal da sua vida.
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Resumo: A pergunta pelas possiveis rejeicoes da teologia
hermenéutica por J. Ratzinger encontram sua resposta no
interior do seu debate, em sua natureza epistemoldgica.
Enquanto Geffré situa a sua base teologica sobre a
interpretacio das fontes cristds primitivas, condicionadas
pelo leitor e o interprete, auxiliadas pelas filosofias
hermencuticas para superar o0s esquemas culturais,
linguisticos, religiosos estereotipados metafisicamente, ]J.
Ratzinger sustenta a tese da inseparabilidade da filosofia da
teologia de modo que a teologia adquire sua relevancia
filosofica. Defende o uso da filosofia medieval para poder
responder a questdo filosofica universal, independente da
fratura introduzida ao Ser pelo pensamento moderno,
como forma de ser responsavel pela problematica inteira do
Ser. Os dois caminhos encontram em suas epistemologias,
a origem de suas divergéncias que nortelam o seu pensar
teologico, onde o triunfo de uma sobre a outra, se encontra
assentada menos pela forca do argumento, e mais pela
forca da autoridade.
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Palavras-chave: Teologia hermenéutica. Teologia
Dogmatica. Epistemologia Teologica.

INTRODUCAO

Para encontrar as causas das controvérsias
teologicas de Ratzinger com as teologias hermencuticas,
sera necessario encontrar o ponto de partida da reflexao
teologica do tedlogo alemdo para situa-la no quadro do
debate. Por outro, consiste em apresentar a hermencutica
da teologia do periodo poés-Vaticano 11, desencadeada por
Claude Geffré como proposta teologica de superagao do
“dogmatismo” por uma pratica hermencutica da teologia.
Diante de dois quadros tao diferentes de teologia, busca-se
por um balanco dos argumentos, que aponte pela
perspectiva dominante do espirito a partitr  Concilio
Vaticano II.

1 A origem epistemolégica da teologia de Joseph
Ratzinger

Diante das possiveis divergéncias e controvérsias
com a teologia hermencéutica, o pontifice e tedlogo alemao
tem se preocupado em defender em seus escritos a
natureza eclesial da teologia catdlica. Por outro lado, tem
defendido uma unidade quase que, subserviente a filosofia.
Em ambiente filos6fico busca as razdes para sustentar uma
unidade imprescindivel com a teologia como proposta pos-
conciliar.

A relagio entre filosofia e teologia para ]. Ratzinger
(2012, p.20) constituem uma unidade, de tal maneira que o
cristianismo primitivo nasce da filosofia para se constituir
uma filosofia por exceléncia. A partir desta relagio em sua
natureza, apresentada no seu opusculo Natureza e missao da
teologia, o tedlogo alemio considera a relacio da filosofia
com a teologia, mesmo antes desta (a teologia) ser
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conhecida como tal. A razio filoséfica da teologia primitiva
se encontra pela possibilidade de interrogar a origem e
destino do todo, sem separar o objeto um do outro. “E
vice versa, o filébsofo que deseje realmente chegar até as
raizes nao pode se desfazer do aguilhdo da pergunta sobre
Deus, da pergunta sobre a origem e o destino do ser em si”
(RATZINGER, 2012, p. 20).

A partir deste fundamento de fusio original,
Ratzinger (2012, p. 15-20) pretende assegurar a filosofia
como parceira da teologia, apesar das mudangas
introduzidas na histéria desta relacio. As mudancas tem-se
originado a comegar pela distingdo conceitual de
“terrenos”, introduzida por Tomas de Aquino, que a partir
deste, assume uma postura de separagio até a sua
contradicao em Heidegger e Jaspers do campo filoséfico e
concomitantemente, no ambito eclesial, a sua nega¢ao por
Lutero como filosofia metafisica de caracteristica
escolastica. Apos muitas variagoes na historia, esta relagao
com a teologia, chega a contemporaneidade com a nega¢ao
da ontologia na metafisica.

Com a introducao desta cisao filosofica e a sua
rejeicdo ontologica na metafisica, o tedlogo alemao busca a
op¢ao por uma nova relacio entre filosofia e teologia, uma
vez que nao se pode retornar aquém desta ruptura
histérica, pelo fato de nio ter mudada apenas as relagoes
entre si, mas também sua prépria auto-compreensao. Por
isso, que possibilidade haveriam de uma nova relagao entre
filosofia e teologia?

A primeira tentativa de reconstruir esta ‘“nova
relagao”, apds deste fswmani introduzido na historia,
Ratzinger (2012, p. 20-21) parte da impossibilidade da
negaciao ou exclusio da ontologia de modo que tanto a
filosofias como a teologia, ambas perdem seu fundamento
verdadeiro, sem ao mesmo tempo “libertar a filosofia” e
pot outro, sem “purificar a teologia”, pela razao da relacio
indissoluvel com o pensamento ontolégico e entre si.
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Diante desta sentenca de compreensao inseparavel
da ontologia com relagio a filosofia e a teologia, o tedlogo
alemao apresenta em trés niveis uma nova relagio (entre
filosofia e teologia), que possibilitam oferecer condigdes
dialogantes em “proveito” para a fé: o primeiro nivel da
relagdo, esta na inseparabilidade da filosofia da teologia, de
modo que as perguntas do filésofo em ambito filoséfico,
encontram sua reposta no terreno comum da metafisica,
sem constituir um fracasso filosofico, pelo fato de
“compreender o ser do homem no conjunto da realidade”,
condicionada pela esperanga entre a historia e a realidade
imutavel, em que as perguntas e respostas filosoficas
avangam, condicionadas pelo didlogo relacional entre
filosofia e teologia, sem mutua exclusio (RATZINGER,
2012, p. 21-22).

Um segundo nivel de relagdo, se encontra na
afirmacao filosofica da fé, sem uma clara distin¢ao entre o
filosofico e o teoldgico no terreno da ontologia,- de modo
que a relagao entre a profissao de fé na existéncia de Deus e
sua compreensio de poder total, ultrapassa a visao univoca
de uma religidlo, na auto afirmagao de sua “propria
realidade em si”, como base critica da universalidade
racional e - fundamento de distincao entre o elemento
grego ¢ biblico na centralizagdo da mensagem cristd. O
tedlogo encontra na condi¢io favoravel da questio de
Deus, a exposi¢dao da fé na disputa da racionalidade como
condi¢ao de contradicio, de modo que a fidelidade da
causa filoséfica em si mesma, depende da exigéncia da fé
como inter-relacionamento indispensavel (RATZINGER,
2012, p. 22-23).

Em dltimo nivel de relacdo, J. Ratzinger (2012, p.
23-24) busca em Boaventura, no interior da teologia
medieval, as razdes da compreensio da mensagem biblica
com métodos do pensamento filoséfico. A primeira
resposta, encontra na interpretacao do texto de 1Pd 3,13, a
base teolégica da expressao particular do /Jogos grego, como
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finalidade apologética de fidelidade crista, sem limitar-se
numa aparente postura apologética, mas para entrar na
explicacdo da razao de crer, em que a decisao subjetiva
alcance o outro, na possibilidade da intencio de ser
comprovada na compreensibilidade para o outro, como
exigencia de um /Joggos que sempre se torna novamente
apologia, como resposta missionaria que compreende a
natureza interior da fé, como condi¢iao de ser um apelo a
razdo de retorno a verdade, e como superacdo da critica
filosofica das religioes, pela ameaca da debilidade filosofica
da teologia.

A segunda resposta encontrada em Boaventura pelo
te6logo alemao, se dirige por um lado, na diferenca de uma
filosofia na teologia, pela sua violéncia racional, e por
outro, no desejo da possibilidade de compreender por amor
aquele a quem ela [a fé] ama, de modo que a relagao da
filosofia com a teologia, se encontram na relagdo do amor e
a verdade, a razdo da sustentacao da fé crista, pelo fato de
relacionar o amor primeiro a Cristo como condi¢ao
subsequentemente de amar o préximo, como nova
consisténcia missionaria, para oferecer aos outros “aquilo
que o homem necessita de mais profundo: conhecimento e
verdade”, diante “da morte como aguilhao filoséfico da fé
[..] em que a questio de Deus alcanca sua exigéncia
universal como lugar da filosofia na teologia”
(RATZINGER, 2012, p. 24-25).

Entretanto, contudo, o tedlogo alemao se permite
acrescentar uma terceira resposta como conclusao da
relagao da filosofia com a teologia, que relaciona o amor
com o centro do “ser cristdo” por sustentar na tese da “Lei
e dos Profetas” o amor em busca da verdade, como
condicdo de manter “o agape a Deus e ao homem”
(RATZINGER, 2012, p. 25).

No final, J. Ratzinger busca na patristica, a relacio
filosofica do cristianismo evitada pelos gnoésticos, como
exigéncia superior, enquanto a filosofia permanecia no
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horizonte dialégico com a fé na grandeza e na humildade,
sem assemelhar-se atualmente da filosofia propriamente
dita, que na incerteza ultima, busca um conhecimento
exato, comparativamente aos gnosticos, que possa ser
comprovado, reduzida ao nivel das demais disciplinas pela
exatidao, sem poder tratar das questoes verdadeiras do
todo, permitindo silenciar-se diante do verdadeiro ser do
homem pelas questoes retiradas. Contudo, porém, o
tedlogo alemio entende a fé como defensora da filosofia e
necessita dela para livra-la da gnose. “Sé quando faz isso é
que ela permanece fiel a si prépria” (RATZINGER, 2012,
p. 20).

Esta indispensabilidade filoséfica na teologia é
também explicitamente evidenciada na obra Les principes de
la théologie catholigne .que trata da concepg¢ao teoldgica de
Ratzinger a partir de duas teses complementares: a
primeira, considera a teologia como uma atividade a Deus;
e a segunda, “o pensamento teoldgico ¢é ligado a pesquisa
filoso6fica como seu método fundamental” (RATZINGER,
1982, p. 354).

J. Ratzinger faz notar nas duas teses e sua
explicacdo, a condi¢do da teologia ter a Deus como seu
objeto central, préprio e udltimo, condicionando as
categorias historicas secundariamente para poder acentuar a
questdao de Deus na filosofia. “Se a teologia tem Deus por
objeto central, se seu tema proprio e dltimo nao ¢é a historia
da salvagao, nem a Igreja ou a comunidade dos fiéis, mas
precisamente Deus, entdo é preciso necessariamente pensar
filosoficamente” (RATZINGER, 1982, p. 355).

Por outro lado, J. Rollet (1987, p. 19) faz notar, que
Ratzinger rejeita o pensamento da teologia franciscana -
dos debates medievais, como ponto de vista por se tratar de
uma ciéncia pratica,- pela teologia tomista, por ser uma
ciéncia especulativa, de modo que a problematica
contemporanea da ortopraxis,- do “agir justo” em relaciao
ao “pensar justo”, - perde seu o sentido de verdade crista
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por acentuar exclusivamente no fazer, enquanto a verdade
crista trata-se integralmente em recebé-la.

Por sua vez, Ratzinger (1982, p. 357) no texto faz-se
notar, a recusa do principio de uma atitude que se “deixa
ditar seu objeto pela praxis da transmissio”,- sem “buscar a
partir do objeto, os modos possiveis de transmissao”, -
como objeto da teologia com o ser mesmo de Deus, como
verdade, acessivel através de Jesus Cristo, que elimina toda
prerrogativa de separacao do homem entre o ser de Deus e
sua verdade, sem trair a histéria da salvacao. Entretanto
para Ratzinger, a fidelidade da teologia depende da
permanéncia ao seu ponto de partida histérico para
ultrapassar a histéria e tratar de Deus mesmo, com a
condicdo de manter o primado da verdade “existente
primeiramente nela mesma”, como primado do
conhecimento do /gos sobre o conhecimento da agao e o
fazer ROLLET, 1987. p. 19-20).

Ratzinger justifica o uso da problematica
platoniana- de uma verdade como contemplagao - para
combater o espirito iluminista, que utiliza da razao critica,
particularmente nas verdades ensinadas pela igreja catolica,
como institui¢ao religiosa. Por outro lado, através do ato de
té, o tedlogo alemao “reune as razoes individuais, separadas
e isoladas, para entrar no dominio do logos, razao e
fundamento razoavel de todas as coisas e de todos os
homens” (RATZINGER, 1982, p. 369), para tornar-se
cristao pela forma comunitaria da ¢ (Cf. ROLLET, 1987.
p. 20). Dito de outra forma, Ratzinger por um lado, lanca
um juizo seletivo sobre o uso da razdo no processo
teologico e por outro lado, parte do ato de fé para projetar
o cristao no interior da verdade.

J.Rollet relaciona o tornar-se cristao com a entrada
na forma comunitiria da fé - em Ratzinger - como
problematica da teologia contemporanea na L 'Entretien sur
la for (1985), que por uma grande parte parece inverter o
sujeito que faz teologia, da comunidade catdlica pelo
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especialista, que por consequéncia deriva num pluralismo
teologico individualista, pelo fato esquecer do trabalho
teolégico como um servico eclesial, sem fundamento na
tradicdo comum, em que cada te6logo parece tornar um ser
“criador”, sem “seu auténtico dever de aprofundar, de
ajudar a compreender e a anunciar o deposito da fé”
(ROLLET, 1987. p. 20).

Em suma, a teologia filoséfica de Ratzinger, langa
as rafzes na compreensao inseparavel entre a questio do
homem e a questao de Deus, de modo que a filosofia e a
teologia se complementam como disciplinas em sua
natureza historico-teoldgica, sem que as suas questoes
especificas da filosofia realizem uma violéncia na natureza
teologica.

2 A origem e os fundamentos da teologia
hermenéutica catélica.

A origem da teologia hermenéutica catdlica surge a
partir  do ambiente do Concilio Vaticano II, que
implicitamente tinha aceitado a teologia hermencutica
luterana na atmosfera ecuménica conciliar. Gibellini (1998,
p. 81) faz notar a origem catdlica da teologia hermencutica
que supera a hermenéutica existencial personalista oriunda
da tradicdo protestante, por uma hermenéutica politica do
evangelho, abrindo-separa uma reflexdo da histéria do
mundo, transformando-se na teoria da praxis libertadora no
final dos anos 60.

Por outro lado, em ambiente da teologia
hermenéutica pos-conciliar, W. Jeanrond (2005, p. 59)
relaciona C. Geffré na retomada da teologia do século XX,
que inaugura a teologia hermenéutica no campo catdlico,
sem reduzir num discurso sobre Deus, equiparado a
linguagem que fala de Deus, pela impossibilidade do acesso
ao saber direto, para afirmar a relacio da linguagem
interpretativa. Por sua vez, C. Geffré (2004, p. 44-80)
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propoe uma metodologia interpretativa para a teologia
hermenéutica, tanto da Sagrada Escritura como Conciliar,
condicionadas entre si, sem exclusdo ao dogma.

2.1 Pressupostos epistemologicos da teologia
hermenéutica de C. Geffré

Para identificar os pressupostos epistemologicos
que sustentam a teologia hermencutica proposta por C.
Geffré (2004, p. 29-30) precisa-se, primeiro, distinguir das
demais teologias atuais, como uma corrente do fazer
teologico, sustentada num novo paradigma, em forma de
modelo novo e uma nova maneira de fazer teologia,
fundamentada nas caracteristicas da teologia crista das
origens, diferenciando-se da cultura de concep¢io racional
filosofica que se distancia da ontologia classica e das
filosofias do sujeito, para tornar-se uma filosofia da
linguagem, por situar o “ser em sua realidade linguistica”,
diferente da hermenéutica da razao de J. Greich.

O fundamento da virada hermenéutica da teologia
esta no fato de perceber a ruptura com a antiga metafisica e
das filosofias do sujeito, e nas caracteristicas da filosofia da
linguagem, baseada no conjunto dos tedlogos e por outro
lado, a distingdo hermencutica como interpretacio dos
fatos fundadores do cristianismo da tradicido cristd e das
formulas dogmaticas (GEFFRE, 2004, p. 30).

Entretanto, a teologia como hermenéutica possui a
sua particularidade original como ciéncia hermencéutica,
com consequéncias da aplica¢ao do enfoque escrituristico e
de releitura da tradi¢ao, sem limitar-se na oposi¢ao entre o
teérico e o pratico, que concilia teologias narrativas com
teologias hermenéuticas a partir da hermenéutica textual de
Paul Ricoeur (GEFFRE, 2004, p. 31).

Contudo, a razio hermenéutica da teologia se
encontra no confronto do predominio histérico do modelo
especulativo aristotélico, com a compreensio teoldgica
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atual do compreender histérico de Heidegger e Gadamer,
com a filosofia de Paul Ricoeur, utilizadas por C. Geffré
(2004, p 32) para constatar diferentes consequéncias da
aplicacio de dois modelos: o histérico e o metafisico.
Enquanto, a aplicagio do modelo metafisico, coloca a
ciencia teologica de modelo classico do intellectus  fidei
derivada de Agostinho, na busca da explicacio das causas
ultimas do universo, na época moderna a concepgao de
ciéncias ¢ definida a partir do critério de experimentacio,
transformando o objeto da teologia, pelo fato de Deus
escapar dos limites impostos pela razao.

Por um lado, a exigéncia da mudanca na superacao
do discurso sobre Deus, solicita da teologia uma linguagem
em parametros humanos, por outro lado, a constatagiao
pelas ciéncias da Religiao a alteracio do enfoque linguistico
da linguagem religiosa, nega a possibilidade de um
conhecimento direto da realidade, sem passar pela
mediagio da linguagem como interpretacio, fazendo da
hermenéutica na época contemporanea, “reivindicar um
estatuto cientifico para a teologia” (GEFFRE, 2004, p. 33),
pelo fato de superar os critérios de ciéncia no sentido
aristotélico, pelos critérios da ciéncia hermencéutica, que
procede por verificacio das hipoteses, subordinada a um
conhecimento interpretativo, de modo que os resultados,
passam pela mediagdo da linguagem e ainda rompe
epistemologicamente com o positivismo cético em relagao
a teologia (GEFFRE, 2004, p. 33).

C. Geffré (2004, p. 34) por sua vez, diferencia o
objeto da teologia hermenéutica como um discurso sobre
Deus de muitas filosofias da religido, pela metodologia
praticada que trata da questio de Deus, a partir da
revelacao, da intencionalidade da fé do sujeito crente, e
apoia-se em David Tracy, para dar ao texto classico uma
pluralidade de sentido, sem reduzi-lo a um carater
definitivo, em vista do alcance universal de toda a
comunidade humana, independentemente de sua origem
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cultural, para fundamentar os textos religiosos que se
tornaram classicos, dentro de cada tradigdo religiosa.

Por fim, contudo, Claude Geffré (2004, p. 35)
atribui a teologia um papel de interpretar seus classicos,
mesmo de origens diferentes, recusando-se a oferecer uma
interpretacao definitiva, e um papel de interpretar diferente
dos classicos, aqueles textos que se propoem na busca da
verdade, a condi¢ao de ser portadores de uma revelagao,
distinguindo-se de uma obra de genialidade humana, pelo
fato da origem eclesial do texto, estar na relagao eclesial de
fé com o interprete.

2.2 A metodologia da teologia hermenéutica de C.
Geffré

Para tratar da metodologia, C. Geffré identifica trés
caminhos indispensaveis no percurso da teologia
hermenéutica:

Em primeiro lugar, procura discernir a experiéncia
¢ristd de sua interpretagio que se faz a partir da alteracdo de
nomenclatura para definir o fazer teolégico como modelo
dogmatista e modelo hermencéutico, sem constituir uma
ruptura em relacio a interpretacio do dogma (GEFFRE,
2004, p. 35).

Se por um lado, o modelo dogmatista presente na
teologia catdlica a partir de Trento, institucionaliza o
discurso, a partir da pratica teologica do magistério e da
tradicdo, utilizando-se da Escritura e da Tradicdo como
provas para ensinar o magistério oficial da Igreja, por outro,
¢ questionado a partir de Popper pelo fato de tornar-se
uma interpretacdo institucional como um  sistema
irrefutavel, com possibilidade da ideologizacio da
interpretagio com a finalidade de justificar decisoes
magisteriais. Enquanto o modelo hermenéutico em
teologia, parte do texto relacionando o sentido da
hermenéutica com o tipo de leitura do texto escrituristico
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ou da tradi¢dao, sem negar o dogma sustentado na inscri¢do
do texto da Tradi¢do de linguagem, como condi¢do para a
compreensio, onde a linguagem ndo constitui um
instrumento maleavel e neutro, mas portador de esquemas
interpretativos da realidade que dardo condigdes de
elaborar novos conceitos a partir de Gadamer (GEFFRE,
2004, p. 306).

Se por um lado, para discernir os elementos
fundantes da experiéncia cristd na tradicdo superada,
condicionada por um unico caminho de realiza-lo, Geffré
(2004, p. 37) propoe partir de nossa realidade historica e da
atual experiéncia da existéncia humana. Por outro lado,
exige do tedlogo a condi¢io de encontrar, a experiéncia
fundamental de salvagio em Jesus Cristo e discernir nas
representacoes linguisticas, as interpretagdes de um mundo
ultrapassado e dissociar elementos fundamentais da
experiéncia cristd, das linguagens da experiéncia anterior,
onde a linguagem esta estreitamente unida a cultura do
cristianismo, em sua longa tradi¢do textual, como condi¢ao
de passar por um processo continuo de interpretacao.

Portanto, para fazer uma hermenéutica da
mensagem cristd passa pela condicio de fazer uma
dissociacao do significado permanente da mensagem crista
dos esquemas culturais usados na transmissio da
mensagem crista e por outro, distinguir os elementos
pertencentes ao conteido da mensagem, daqueles do
mundo da cultura, usados na comunicagao pertencentes ao
corpus neotestamentario (GEFFRE, 2004, p. 37).

Em segundo lugar, situar a feologia hermenéutica na
ruptura com o pensamento metafisico, sem renunciar a dimensao
ontolggica dos enunciados dogmaticos, faz da teologia aberta aos
textos que conduzem 2 revelacdo e se compreendem a
partir de si mesmos, mesmo sendo wma tarefa arviscada,
distinguir a revelagao, das armadilhas conceituais
metafisicas, como caminho de interpretacio da construcao
da verdade, sem adequar-se na formalidade da realidade,
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mas na capacidade de comprovar, manifestar ou interpretar
o mistério de Deus, sem contrapor a hermenéutica a
ontologia, na aplicacio da linguagem de Heidegger e Paul
Ricoeur (GEFFRE, 2004, p. 38).

Para evitar uma teologia convencional reduzida a
linguagem ao mundo, sem obstruir a entrada no grande
universo biblico, C. Geffré (2004, p. 38-39) aplica a
compreensao heideggeriana ao texto biblico, aplicando a
funcdo ontofanica da linguagem como pressuposto que
permite a teologia como Palavra de Deus, distinguir na
ostensividade da linguagem do ser do mundo, do ser de
Deus. Por outro lado, para evitar a compreensao redutiva
idolatrica de Deus num conceito, Geffré sublinha a
diferenca do pensar a Deus por representacio, por um
caminho mais modesto de trabalho aproximativo de
adequacgao a verdade, aberto pela medida escatolégica da
verdade de Cristo, sem permanecer estagnado na
formulacio.

Portanto, C. Geffré (2004, p. 39) oferece a
possibilidade da verdade ser construida num texto classico,
por uma diversidade de interpretagdes retomadas, na
articulagdao sucessiva entre texto e interpretagao aberta, sem
renunciar a Verdade que toma posse da verdade relativa,
pelo fato, de apontar a realidade escatologica do mistério de
Deus.

Em terceiro lugar, a boa sitnagao hermenéntica da teologia
esta na condi¢ao de chegar a originalidade da mensagem
crista, pelo fato de exercer uma posicao de correlacao
critica entre a experiéncia crista da primeira comunidade e a
nossa experiéncia histérica atual, e enquanto, nossa
experiéncia histérica interpretada a partir de Paul Ricoeur,
diferencia no intérprete, a convergéncia de uma experiéncia
que procede e o seu horizonte de expectativa, sendo que o
presente histérico, depende de ambas as experiéncias, sem
que uma determine a outra (GEFFRE, 2004, p. 40).
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Para atingir a experiéncia cristd fundamental, de
acordo com Schillebeeckx, depende da aplicagio dos
recursos da exegese para restituir o conteido da experiéncia
da primeira comunidade cristd e investir no diagnéstico do
presente para conhecer a situacao historica, sendo que a
mensagem e a experiéncia, sao compostas de revelagao,
condicionando o cristianismo como mensagem, precedida
por uma experiéncia de fé (GEFFRE, 2004, p.40).

Mediante o possivel fracasso de escapar algo do
conteudo que tem de Gnico, no processo metodologico que
devolve o proprio Jesus na origem da experiéncia de fé,
através dos diversos testemunhos em diversas linguagens
do NT, constitui para Geffré (2004, p. 41), um motivo
maior, de unir experiéncia e linguagem, pelo fato de que a
Sagrada Escritura é formada por diversos testemunhos das
primeiras testemunhas cristds, que interpretaram a
experiéncia-fonte, animada a luz do evento pascal.

Por um lado, para identificar os testemunhos que
permitem hoje fazer a experiéncia de Jesus Cristo, a partir
dos conhecimentos e esquemas atuais de forma que o
evento seja sempre novo, depende dos modelos gerados
que estdo na base desta experiéncia, de tal maneira que,
para chegar a experiéncia de Jesus Cristo como Salvador,
necessariamente se passa pelas experiéncias historicas
anteriores, construidas a partir de esquemas linguisticos e
de nogoes que a precederam. Por outro lado, se a
experiéncia salvadora de Jesus Cristo depende desta
hermencutica, esta depende do didlogo do leitor com o
texto, e das respostas condicionadas pelo horizonte de
compreensao do leitor, como forma de acesso a verdade
pela relacao dialética entre leitor e texto (GEFFRE, 2004,
p.-41-42).

Se por um lado, esta interpretagao do evento Jesus
Cristo que estd no texto depende da condi¢do do leitor
realizar uma hermenéutica com o cuidado do
aprofundamento do conteudo da experiéncia crista



42 Fazer Teoldgico

expressa com multiplos recursos linguisticos e do estudo
rigoroso de nossa experiéncia historica, por outro lado,
depende da tradi¢ao viva atualizada pela experiéncia crista, -
condicionada por diferentes interpretacdes da revelagao,
onde o processo de discernimento desta verdade caminha
entre os limiares da estrutura renovadora da experiéncia
fundamental e os esquemas de pensamento de
interpretaces relativos aquele momento da histéria da
tradicdo cristd — para que a revelacdo seja compreendida
como Palavra de Deus como um evento atual (GEFFRE,
2004, p.42).

Portanto, sob a influéncia bultmaniana que
compreende a revelagio como novidade da mensagem
subordinada a condicao interior do individuo, Claude
Geffré (2004, p. 43), atribui ao individuo a condicao interpretante
a partir da revolugdo da conversio como resultado do
critério do contetdo e da linguagem desta palavra de Deus
e pelo critério de dominio da arte, o sentido fundamental, - sem
seguir o critério da exatiddo como repeti¢ao, - mas pela
maneira de expressar e atingir a ordem do sublime de Kant,
- sem que se aproxime da virtude da repeti¢ao do autor, -
mas pela conversagio com o texto que ¢ interpretagao,
capaz de alcancar a universalidade do sentido, através do
encontro particular do tempo e das culturas.

Em suma, Claude Geffré apresenta um novo fazer
teologico, que se diferencia do modelo dogmatista, por
proporcionar uma interpretagdo da experiéncia cristd, a
partir da ruptura com o pensamento metafisico, sem
renunciar a ontologia dos enunciados dogmaticos,
chegando a originalidade da mensagem crista, através da
analise critica entre a experiéncia cristd primitiva e nossa
experiéncia atual.
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3 Dois caminhos teologicos por epistemologias
divergentes

Diante destes dois modelos teoldgicos que se
debatem na atualidade, se faz necessario apresentar algumas
questoes que se colocam a inteligéncia da fé. Sdo duas
teologias contemporaneas, que necessariamente  se
confrontam pelo fato da teologia hermencutica ser uma
resposta sobre as bases teoldgicas da apologética de ]J.
Ratzinger, que apesar do wuso da metaffsica nas
circunstancias da modernidade, insiste em apresentar como
teologia  alternativa  do  perfodo  pds-conciliar
(RATZINGER, 2012, p. 52).

A teologia de Ratzinger busca sua epistemologia na
filosofia, de tal maneira que a teologia sempre constitui
uma realidade filosofica. Este vinculo teolégico com a
filosofia antiga, garante a unidade o homem e Deus, sem
que suas questoes especificas se contradigam em sua
realidade histérica, mas encontram-se respondidas pela
vinculo inseparavel de sua natureza ontoldgica. J. Ratzinger
acentua neste fundamento “vincular” o ponto de partida de
sua compreensao teoldgica. Em segundo lugar, para
reaproximar a filosofia da teologia na contemporaneidade,
rompida pela filosofia de Heidegger e Jaspers na idade
moderna, o tedlogo alemao, busca na teologia medieval de
Sio Boaventura, a natureza apologética da base crista da
teologia, que nao se detém numa simples aceitagdo da
verdade, mas na explicagio da razao de crer capaz de
alcangar o outro, de modo que aquele que recebe possa
comprovar através da compreensibilidade recebida do
outro, a verdade como exigéncia apologética do logos, para
passat para o processo de transmissao, de modo que seja
um apelo racional, como forma de incluir a filosofia na
participagao teologica.

Para o tedlogo alemiao, a salvacao da teologia
depende da salvacio da filosofia, porque a filosofia
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contemporanea esta em mas condi¢es. Defende a filosofia
baseada em Agostinho, a partir da compreensiao por amor a
quem ama, sustentando a relacio filoséfica com a teologia,
pela relacio do amor e da verdade, como base da fé crista,
de modo que a busca filoséfica do homem, encontra em
Deus a resposta, como lugar da filosofia na teologia. Desta
forma, coloca-se na dinamica do amor que busca a verdade,
como condi¢ao de manter unida a agape a Deus o e ao
homem por meio da filosofia.

Em suma, para Ratzinger, a questdo teologica passa
pela premissa filosofica agostiniana para se tornar util a
teologia e para discernir a gnose da filosofia, busca a
humildade como caracteristica da filosofia patristica, a
grandeza para superar as lacunas do horizontalismo
redutivo da grose, pelo apoio da fé na filosofia.

Por outro lado, a teologia hermenéutica de C.
Geffré faz um discernimento epistemoldgico do modelo
dogmatista da teologia, que busca discernir entre a
experiéncia crista da fé e sua interpretaciao, de um discurso
institucionalizado que wusa da Sagrada Tradicdo para
comprovar o magistério oficial da Igreja, para relacionar
com texto biblico na perspectiva de sentido, sem a
compreensao da negagao ao dogma, com uso de esquemas
interpretativos de Gadamer, na busca de novos conceitos
de linguagem.

Para C. Geffré, a teologia hermenéutica parte da
experiéncia fundante do cristianismo primitivo, como
leitura continuada que passa sempre pela experiéncia de fé
entre leitor e interprete, dissociando esquemas culturais
usados na transmissio da mensagem crista, daqueles
pertencentes a0 corpo neotestamentario.

C. Geffré (2004, p. 38) procura situar a teologia
hermenéutica na ruptura com o pensamento metafisico,
sem renunciar a ontologia dos enunciados dogmaticos, para
abrir a teologia aos textos que conduzem a revelagdao e se
compreendem a partir de si mesmos, para discernir a
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revelacio das armadilhas conceituais metafisicas como
caminho de interpretacio da verdade, sem conformar-se
com a realidade formal, mas na capacidade de desvelar o
mistério de Deus pela interpretacio ou comprovagio, sem
contrapor a hermenéutica a ontologia na linguagem de
Heidegger e Paul Ricoeur.

As divergéncias epistemoldgicas se encontram,
enquanto J. Ratzinger assenta na filosofia patristica e
medieval a razio teoldgica como alternativa do fazer
teologico contemporaneo, e em C. Geffré o acento
processo hermencéutico da teologia, com o auxilio da
filosofia moderna e contemporanea como  ‘ologia
interpretante da Sagrada Escritura e da Tradicdo, inserida na
realidade dinamica da histéria, como forma de superar o
dogmatismo teolégico. Enfim, para o tedlogo frances, a
salvacdo da teologia depende da salvacao da hermenéutica
das fontes cristas, porque a filosofia de encontra em boas
condigdes para o dialogo.

Enquanto a ‘feologia de |]. Ratzinger se insere
tipologicamente entre as teologias catdlicas da identidade, a
teologia hermenéutica se insere no quadro das teologias da
correlatividade. A primeira se destaca por clarificar e
acentuar sua propria identidade, evitando a correlacio entre
terrenos  movedicos e inseguros  da  situagdo
contemporanea, a outra procura explorar o polo da
situagdo correlacional, sem renunciar a tarefa apologética
praticada pela teologia fundamental (GIBELLINI, 2005, p.
13). Enquanto uma fixa no centro do circulo de seu
horizonte, a outra se move entre dois poélos elipticamente
(GIBELLINI, 2005, 11).

Estas duas teologias se diferenciam pelo ponto de
partida, pelo uso de filosofias diferentes, sistematizadas por
épocas diferentes, com olhares diferentes sobre a realidade
contemporanea e com proposi¢des teoldgicas divergentes,
que procuram cada uma a sua maneira continuar o Concilio
Vaticano 1I, seja pela perspectiva da “Renovacio
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hermenéutica”, seja pela perspectiva da “continuidade
hermencutica”, uma fiel a letra e outra mais, no espirito.

Contudo, porém, as divergéncias nao se limitam
apenas pelo seu sujeito teolégico, mas também pelo grau
eclesiolégico, em que ambos se encontram, coloca o
telogo alemao ciente de sua vantagem, de contar a seu
favor, com a estrutura de poder magisterial eclesial, como
forma autoritativa de silenciar embates (SEGUNDO, 1978.
p. 91), enquanto C. Geffré (2004, p. 49-50), pelo exemplo,
ciente de que a superagdo conflitiva, entre tedlogos e
magistério é resolvida pela forca interpretativa da corrente
do poder, mesmo quando parte de leituras de principios
equivocados’

CONSIDERACOES FINAIS

A presente pesquisa se propde a identificar na
origem epistemoldgica da teologia de J. Ratzinger e de C.
Geffré, as suas divergéncias conceituais iniciais sobre o
processo do fazer teoldgico em ambiente eclesial do
petiodo pés-conciliar e responder sobre as possiveis causas
que dificultam a J. Ratzinger, aceitar a teologia
hermenéutica proposta por C. Geffré.

Para responder a pergunta, pode situar-se no campo
dos pressupostos para conhecer as teses, segundo
Heidegger. Enquanto epistemologicamente, C. Geffré situa
o ponto de partida da teologia hermencutica, na
interpretacao das fontes cristas, condicionadas pelo leitor e
interprete, com o auxilio das filosofias modernas de
Heidegger, Gadamer e Paul Ricoeur para precaver-se dos
esquemas culturais metafisicos que impedem o acesso e a
interpretacdo eclesial do texto classico, J. Ratzinger situa a
teologia no embate filosofico platonico como causa
interpretativa da teologia, de modo que a pergunta
teologica se transforma antecipadamente pela questdo
filosofica. O tedlogo alemio discute a filosofia e propde a
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filosofia de origem agostiniana para superar a divisao
histérica introduzida pela filosofia moderna que separou as
“ciéncias da natureza” e as ‘“ciéncias do espirito”. As
demais filosofias partem de sua origem fragmentada em
relagdo ao todo, enquanto a filosofia antiga permite partir
do Uno, favorecendo uma resposta inteiramente teoldgica.
Enquanto as filosofias modernas determinam a teologia
pelo método histérico-critico, permanecendo na resposta
humana, sem alcancar o nivel teologico.

Duas teologias contemporaneas pés-conciliares, que
divergem por suas epistemologias, uma acaba sendo
vencida, menos pela forca de seus argumentos, e muito
mais pela for¢a de sua autoridade.

REFERENCIAS

GEFFRE, Claude. Crer e Interpretar. A virada
hermenéutica da Teologia. [Tradugdao: Lucia M.
Endlich Orth] Petrépolis: Vozes, 2004, 230 p.

GIBELLINI Rosino, Paixao pelo Reino. Percursos da
teologia do século XX. In: GIBELLINI Rosino
(Ed.). Perspectivas Teologicas para o século XXI.
[Traducao: Carlos Felicio]. 10 ed., Santuario — SP:
Sao Paulo, 2005. p. 5-24.

GIBELLINI, Rosino. A teologia do século XX.
[Tradugdo: Joao Paixdo Neto]. Sao Paulo: Loyola,
1998. 591 p.

JEANROND, Werner. O carater hermencéutico da teologia.
In: GIBELLINI Rosino (Ed.). Perspectivas
Teologicas para o século XXI. [Tradugao: Carlos
Felicio]. 10 ed., Santuario — SP: Sao Paulo, 2005. p.
45-65.

RATZINGER, Joseph, Introdugio ao cristianismo.
Prele¢bes sobre o Simbolo Apostélico com um novo



48 Fazer Teoldgico

ensaio introdutério. [Traducao: Alfred J. Keller] 6
ed. Sdo Paulo: Loyola, 2012, 268 p.

RATZINGER, Joseph. Les principes de la théologie
catholique, Paris: Téqui, 1982.

RATZINGER, Joseph. Natureza e missao da teologia.
2% ed., [Traducdo: Carlos Almeida Pereira] Petropolis:
Vozes, 2012, 104 p.

ROLLET, Jacques. Le cardinal Ratzinger et La
theologie contemporaine. Paris: Du Cerf, 1987.
133 p.

SEGUNDO, Juan Luis. Libertagio da Teologia. Sio
Paulo: Loyola, 1978. 194 p.



Luiz Carlos Susin; Jéferson Ferreira Rodrigues (Orgs.) 49

HERMENEUTICA
TEOLOGICA E TEOLOGIA
DA REVELACAO EM
CLAUDE GEFFRE

Tiago de Fraga Gomes

Mestrando em Teologia
PUCRS

Resumo: Segundo Claude Geffré, uma teologia com
orientagao hermencutica designa o proprio destino da razao
teologica no contexto do pensavel contemporaneo, pois diz
respeito a uma nova postura diante do pluralismo religioso
hodierno. Diante da atual polifonia religiosa entoada pela
multiplicidade de religides do mundo, o cristianismo ¢
chamado a expressar e a redefinir a sua identidade singular.
Para Geffré, o sagrado s6 pode ser concebido como um
fenémeno multifacetado. Em teologia, os testemunhos
buscam traduzir o acontecimento fundador, superando a
tentagao fundamentalista que favorece a busca de uma
palavra pura e original. A releitura da tradicao em contexto
sincronico e diacronico, na sua atualidade e conformacio,
busca discernir a experiéncia histérica que subjaz as
formula¢ées dogmaticas. As confissoes de fé emergem da
tradicao, cujas defini¢des nao podem ser concebidas apenas
como atos de jurisprudéncia, mas sim como a tradu¢ao de
atos de interpretagao que buscam responder as situagoes
existenciais de crise, onde o elemento da fé é questionado.
A mudanca das situagdes contextuais provoca uma
adequacgao do sentido original a realidade em questio. A
dinamica da recepgao provoca uma abertura de sentido aos
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enunciados da fé revelada e elaborada dogmaticamente. A
disposi¢ao em retomar de modo criativo o sentido da fé em
vista das novas experiéncias historicas, traz uma vitalidade
aos enunciados da fé. A teologia catdlica tem buscado
superar uma postura eclesiocéntrica para abragar um
sentido mais ecuménico e reinocéntrico da Revelacio de
Deus na historia.

Palavras-chave: Teologia; Hermenéutica; Revelagio;
Pluralismo Religioso.

A teologia como hermenéutica

A teologia entendida em um sentido hermenéutico
designa um posicionamento forte e critico interior a razao
teologica, como uma nova maneira de fazer teologia.
Durante muitos séculos, a razdo teologica foi identificada
com a razao metafisica especulativa, ntellectus fidei, a qual
partia de principios necessarios axiomaticos. Atualmente, a
teologia assume como método o compreender historico
critico da realidade’.

3 A teologia como hermenéutica possui algumas caracteristicas
especificas: “1. O ponto de partida da teologia como hermenéutica nio
¢ um conjunto de proposi¢bes imutaveis de fé, mas a pluralidade de
escrituras compreendidas dentro do campo hermenéutico aberto pelo
evento Jesus Cristo. [...] A teologia como hermenéutica é, pois, sempre
fenbmeno de reescritura a partir de escrituras anteriores. Podemos
defini-la como um novo ato de interpretacdo do evento Cristo na base
de correlagdo critica entre a experiéncia cristd fundamental,
testemunhada pela tradicio, e a experiéncia humana de hoje. 2. O
intellectns fidei da teologia enquanto hermenéutica ndo ¢é ato da razdo
especulativa no sentido classico do pensamento metafisico. Ele pode
ser identificado com um ‘compreender histérico’, sendo ai a
compreensio do passado inseparavel de interpretagdo de si e de
atualizacdo criativa voltada para o futuro. A escritura teolégica, segundo
o modelo ‘hermenéutico’, é anamnese, no sentido em que é sempre
precedida pelo evento fundador, mas é também profecia, no sentido em
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A realidade divina foge a toda conceituacio
racional. Por isso, a teologia passa a se compreender niao
mais como um discurso sobre Deus, mas a respeito da
linguagem humana sobre Deus. “Nao existe saber direto da
realidade fora da linguagem e a linguagem ¢é sempre uma
interpretacio” (GEFFRE, 2004, p. 33). Todo o
conhecimento cientifico, seja na area das ciéncias humanas
ou até mesmo nas ciéncias naturais, ¢ sempre um
conhecimento interpretativo, e a teologia nao foge a essa
realidade. As ciéncias em geral interpretam a realidade,
inclusive a teologia. O modelo hermenéutico em teologia

que s6 pode atualizar o evento fundador como evento contemporaneo,
produzindo um novo texto e novas figuras historicas. Assim, a teologia,
como dimensao constitutiva da tradicio, é necessariamente fidelidade
criativa. 3. Contrariamente ao método classico da teologia dogmatica, a
teologia segundo o modelo hermenéutico ndo se contenta com expor e
explicar os dogmas imutaveis da fé catélica, mostrando seu acordo com
a Escritura, com os Padres e com a tradi¢do teoldgica. Muito mais: ela
procura manifestar a significacido sempre atual da Palavra de Deus, em
sua forma escrituristica, dogmatica ou teoldgica, em fung¢io das novas
experiéncias historicas da Igreja ¢ do homem de hoje. Ela ignora, por
isso, uma diferenca fundamental entre uma teologia dita positiva, que
faria o inventario histérico do ‘dado de fé&, e uma teologia dita
especulativa, que daria a explicagdo radical desse dado. Ela trata sempre
com ‘objetos textuais’, procurando decifrar seu sentido para hoje e
procedendo, a partir deles, a uma nova escritura. 4. A teologia enquanto
hermenéutica se alimenta de uma circum-incessdo incessante entre a
Escritura e a Tradi¢do, que continuam sendo os lugares privilegiados de
toda teologia. Ela procura uma nova inteligéncia da mensagem crista,
respeitando o circulo hermenéutico entre a Escritura e o dogma, que,
tanto um como o outro, dao testemunho a plenitude da Palavra de
Deus, embora a Escritura seja a autoridade dltima (norma normans non
normata) em relagdo as novas escrituras que ela suscitou na Igreja. [...] A
teologia segundo o modelo ‘hermenéutico’ ndo teme aplicar-se a uma
reinterpretacio dos enunciados dogmaticos a partit de melhor
conhecimento da situagao histérica que foi a ocasiao de sua formulacio
e a luz de nossa leitura atual da Escritura, isto é, de leitura que tome em
consideragdo os resultados irredutiveis da exegese moderna”
(GEFFRE, 1989, p. 68-70).
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parte dessa premissa®.

Segundo o tedlogo americano David Tracy (1981;
1999), um texto classico manifesta sempre uma pluralidade
de sentidos que resiste a uma interpretagdo definitiva.
Independentemente de sua origem cultural tem um alcance
universal na comunidade humana. A teologia confronta-se
com esses textos fundadores entre os quais vigoram
também interpretaces tradicionais do cristianismo. E
apesar da variedade de interpretages, a mensagem crista
resiste na sua esséncia a uma interpretagao definitiva.

Como sublinha Gadamer, é porque me inscrevo na
mesma tradicdo que suscitou o texto, que poOsso
tentar compreendé-lo. Estamos sempre inscritos
numa certa tradicao de linguagem que nos precede.
[..] Ndo hd pensamento fora da linguagem, e a
tradicao de linguagem na qual estou inserido ja me
oferece um certo numero de recursos que sao 0s
esquemas interpretativos a partit  dos  quais
apreendo a realidade, e que vdo permitir-me
eventualmente forjar novos conceitos (GEFFRE,

2004, p. 30).

Noés habitamos na linguagem. Como ja dizia Martin
Heidegger, “a linguagem ¢ a casa do ser”. E nesse sentido
que olhamos para a tradicio como o horizonte de

4 “A ¢ 56 ¢ fiel ao seu impulso e ao que lhe é dado crer se levar a uma
interpretagdo criativa do cristianismo. O risco de, por falta de audacia e
lucidez, s6 transmitir um passado morto ndo é menos grave do que o
do erro. [...] Que todo ato de conhecimento ¢é ato de interpretacio,
sabemo-lo melhor depois que emergiu, no século XIX, a nova
‘consciéncia historica’, e depois que, gracas ao método analitico e a
critica das ideologias, estamos mais prevenidos contra as ilusGes e os
preconceitos inerentes a todo ato de conhecimento pretensamente
objetivo. Isso ¢ tdo certo que hoje em dia se aceita definir o proprio
conhecimento cientifico como conhecimento interpretativo, e que a
distingdo classica (cf. Dilthey) entre as ciéncias da natureza sob o signo
do explicar e as ciéncias humanas sob o signo do compreender perdeu
muito de sua pertinéncia.” (GEFFRE, 1989, p. 6).
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interpretacao dos textos do passado. Quando falamos em
linguagem, nunca partimos da estaca zero, ha sempre um
contexto histérico e cultural que nos precede’. E “uma das
tarefas da hermenéutica ¢é discernir os elementos
fundamentais da experiéncia cristd e dissocia-los das
linguagens nas quais esta experiéncia foi traduzida”
(GEFFRE, 2004, p. 37), sendo que ¢ a partir de nossa
situagao historica atual que o procedimento hermenéutico
ocorre. Nessa linha de raciocinio, quando se fala em
interpretacio da mensagem cristd, seria preciso dissociar o
seu significado permanente dos significantes advindos dos
esquemas culturais nos quais essa mesma mensagem foi
veiculada.

A teologia entendida como hermenéutica enseja
uma ruptura com o pensamento metafisico enquanto
representacao, cuja tentacdo ¢ produzir um idolo
conceitual, embora nio dispense a dimensao ontolégica dos
enunciados teolégicos. O que se quer adotar é uma postura
mais modesta que procede por aproximagdes sucessivas
pelo caminho da interpretacao.

A verdade que se busca nido diz respeito
propriamente a adequagdo formal entre inteligéncia
julgadora e realidade referida, mas refere-se muito mais ao
esforco interpretativo das manifestagoes da verdade em
devir, que em sua plenitude correspondem ao préprio
mistério de Deus. “A mensagem crista é suscetivel de

5> Quando falamos em linguagem, fazemos referéncia aos sinais
linguisticos emergentes de um determinado contexto, utilizados para
ilustrar e expressar as nossas vivéncias e convivéncias, cujas funcoes
podem ser: informativa ou descritiva, expressiva, sugestiva, estética,
ladica, performativa, etc. “No mundo da vida cada palavra, cada gesto,
cada texto tem seu contexto, seu lugar e sua hora. O vigor da palavra
esta em acertar o lugar e a hora para clarear uma situagdo a partir de
dentro, no horizonte da fé.” (ZILLES, 2013, p. 58). A linguagem
expressa ou revela a interioridade pessoal, o modo de pensar, agir e ser,
fruto de um viver em sociedade, cuja cosmovisio e crengas sio
fundamentais.



54 Fazer Teoldgico

multiplas recep¢Oes no curso dos tempos, e essas recepcoes
jamais sdo uma interpretacio definitiva” (GEFFRE, 2004,
p- 39). O que nao significa renunciar a verdade, mas tomar
consciéncia que a sua posse ¢ sempre relativa no plano
humano, e exatamente por isso, devemos proceder com
humildade na interpretacdo teolégica dos dados revelados,
pois nao somos os donos ou detentores da verdade.

O que favorece uma boa situagio hermencutica
para a correta interpretagao da mensagem cristd genuina se
baseia em uma correlagdo critica entre a experiéncia crista
primitiva e a nossa experiéncia histérica hodierna, ou seja, o
ponto de encontro entre um espaco de experiéncia que me
precede e um horizonte de expectativa que me projeta. “A
boa interpreta¢do no presente jamais pode prescindir nem
de um olhar sobre o passado que nos precede, nem de uma
prospectiva em relacio ao futuro” (GEFFRE, 2004, p. 40).
Nossa compreensio é receptiva e perspectiva: percebe,
julga e projeta.

Seguindo as intuicbes do tedlogo Edward
Schillebeeckx, podemos afirmar que a Revelagdo ¢ antes de
tudo uma experiéncia de fé que se torna mensagem. A
experiéncia suscitou testemunhos, os quais se traduzirdo
em uma pluralidade de linguagens. A riqueza do conteido
da experiéncia acaba por se disseminar na multiplicidade de
formas de expressao. A experiéncia fontal da comunidade
crista primitiva é uma interpretagao dos fatos fundadores, e
os testemunhos posteriores serdo interpretacio das
interpretacdes primordiais. “A questdao ¢ saber quais sao os
textos que hoje me permitem fazer uma experiéncia de
Jesus Cristo como evento de salvagao da parte de Deus, a
partir de minha prépria linguagem, a partir de meus
préprios esquemas de pensamento” (GEFFRE, 2004, p.
41). A missao da teologia como hermencutica é atualizar e
tornar pertinente para a contemporaneidade a mensagem
da Revelacao.
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Trata-se sempre do didlogo de um leitor com um
texto, o texto que me fala e que me faz perguntas.
Mas eu também nido sou puramente passivo: fago
perguntas ao texto. E tenho chances de colocar
boas questdes, se elas estdo no ponto de encontro
do horizonte do texto com o meu proprio
horizonte de compreensio. E esta dialética do texto
e do leitor que fornece progressivamente o
horizonte justo que vai permitir-me atingir a
verdade cujo portador é o texto. [..] Nao ha
tradicdo viva se ndo houver atualizacio da
experiéncia crista fundamental da Revelagio,
mesmo que seja segundo interpretagdes diferentes

(GEFFRE, 2004, p. 42).

E preciso discernir entre as estruturas constantes da
mensagem cristd  fundamental e os esquemas de
pensamento contingentes advindos das culturas. A
interpretacio sempre ocorre em algum lugar especifico e
em determinado momento histérico. “Nao ha transmissao
da fé sem a reinterpretacio do evento Jesus Cristo”
(GEFFRE, 2004, p. 42) Trata-se sempre de compreender a
Revelagao como evento que se realiza em momentos, € por
isso, passivel de multiplas interpretacGes, mas que nao se
atualiza sem elas. Assim como para o musico a exatidio da
“boa interpretacio ¢é aquela que manifesta da melhor
maneira as potencialidades da obra” (GEFFRE, 2004, p.
43), em teologia o que se deve buscar ¢ o superavit de
sentido escondido nas particularidades e¢ que tem um
alcance universal, o qual atravessa os séculos através da
diversidade das culturas.

Na linha da hermenéutica textual de Paul Ricoeut,
Geffré busca uma nova compreensio das fontes
escrituristicas, se distanciando tanto dos preconceitos
positivistas de uma objetividade textual, quanto de um
romantismo que professa a congenialidade entre o leitor de
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hoje e o autor do passado’.

Defrontando-se com o texto objetivamente, é
preciso compreender-se  diante dele recebendo as
informagGes alheias que me vem e me transformam, pois
“toda leitura importante me transforma” (GEFFRE, 2004,
p. 45). O que nos permite elaborar duas consequéncias
importantes para a teologia da Revelagao: Primeiramente,
perceber a integralidade da Revelagao. “Uma hermencéutica
que se prende ao mundo do texto [..] ajuda-nos a
ultrapassar uma concep¢ao imaginaria da Revelagio. A
Biblia nio contém simplesmente textos proféticos. E toda a
Biblia que ¢ a Palavra de Deus para nés” (GEFFRE, 2004,
p. 45). B preciso interrogar-se a respeito da totalidade do
mundo biblico e de como me transformo me expondo a
essa realidade. Segundo, ¢ preciso equilibrar Palavra e
Escritura. Antes mesmo de ser interpretado pela
comunidade crista primitiva, Jesus é um hermeneuta da
Escritura que o antecede. “A Revelacao ¢ primeiramente
uma experiéncia, antes de ser uma mensagem. E a
mensagem sO tem sentido em relacdo a esta experiéncia”

¢ “Para compreendermos a posi¢do mais recente da hermenéutica,
devemos notar bem que ela se mantém reservada tanto diante da
hermenéutica romantica e psicologizante — que, depois de
Schleiermacher e Dilthey (ainda em Gadamer), privilegia a ideia de
afinidade, de conaturalidade entre o leitor de um texto e seu autor —
como diante do estruturalismo, que visa antes de tudo a objetivacao do
texto, seja qual for o alcance de sua mensagem para alguém. A ambigdo
da hermenéutica romantica era, a propésito de um texto determinado,
‘compreender seu autor melhor do que ele se compreendeu’. [..]
Ricoeur, ao contrario, procura recolher a licio de Heidegger, quando
ele ‘despsicologiza’ o ‘compreender histérico’ para o mundanizar. A
compreensio como existencial ndo visa mais a um ato do
conhecimento noético, ela designa um ‘poder ser’. Minha ‘situacio’ em
relacdo a0 mundo precede meu conhecimento do mundo como objeto.
E, assim, compreender um texto é desdobrar a possibilidade de ser
indicada pelo texto. [..] Ricoeur procura ultrapassar o dilema entre a
distincia, ligada a objetividade do texto, e a proximidade ou a pertinéncia,
ligada a compreensio historica.” (GEFFRE, 1989, p. 48-49).
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(GEFFRE, 2004, p. 47). A Escritura ¢ a traducio escrita
dos eventos teofanicos, é a narrativa que emerge da
tradicdo oral, a qual aproxima e distancia da faticidade
original. O testemunho ja é uma interpretacao. “O trabalho
do hermeneuta é interpretar uma interpretacio” (GEFFRE,
2004, p. 48). A interpretacao remete a uma experiéncia que
por sua vez ¢ interpretante do evento que a suscitou.

O processo da tradicio se inicia quando o
testemunho, outrora transmitido oralmente, passar a ser
escriturado, ganhando durabilidade e permanéncia diante
da comunidade interpretante. O circulo hermenéutico entre
Palavra e Escritura ¢ a condi¢do de possibilidade da
tradicdo. A teologia precisa levar a sério a relatividade
historica do canon escrituristico, tendo em vista a
experiéncia inédita que suscitou o texto. O que nos
favorece enquanto hermeneutas da fé, ¢ que o mesmo
Espirito que inspirou a confecgdao das Escrituras, continua
atuando hoje na comunidade interpretante.

O conflito entre os tedlogos e o Magistério na
interpretagdo das Escrituras, pode ser atribuido muitas
vezes as divergéncias entre uma leitura historica, que busca
um discernimento  histérico-ctitico, e uma leitura
dogmitica, que tem a inten¢ao de confirmar uma posi¢ao ja
tomada, buscando apenas apoio textual nas Escrituras e na
Tradicao para legitimar a autoridade vigente. “A tarefa de
uma hermencéutica teolégica é discernir a experiéncia
histérica subjacente a algumas formulacoes teolégicas e que
foram mais tarde consagradas por defini¢oes dogmaticas”
(GEFFRE, 2004, p. 50). Esse trabalho de discernimento
histérico-critico e de atualizacio da mensagem, deve agir
com prudéncia e suspeita em relagdo aos significantes
inerentes a cada época historica e cultural.

Mas se ¢ verdade que se pode ler e que até se deve
ler a Escritura a luz da tradi¢do ulterior da Igreja, é
preciso saber praticar a operagio inversa, isto é,
reler de maneira critica a tradi¢do, sobretudo aquela
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que deu origem a sistemas teoldgicos e resultou em
formulacSes dogmaticas (GEFFRE, 2004, p. 51).

Em  ordem  cronoldgica, podemos  situar
primeiramente aquelas experiéncias que deram origem aos
textos fundadores, em seguida, vem a tradi¢ao teoldgica e
dogmatica como reagdo ao conteudo desses testemunhos,
para por fim, culminar em nossa experiéncia historica atual.
Essa ¢ a dinamica da recepgao cujo intento ¢ reproduzir a
experiéncia crista fundante nas condigdes da experiéncia
histérica hodierna, tendo em vista o consensus fidei enquanto
unanimidade na fé, o instinto da fé partilhado pelo
conjunto dos fiéis e a hierarquia das verdades constituida
pelo todo organico da fé cujas partes estao em relagao vital
com seu centro.

A teologia como hermenéutica toma a sério 0s
sujeitos histéricos, conduzindo a uma pratica social’. Uma
boa teologia niao se contenta com o interpretar, ela conduz
ao fazer, procurando transformar a realidade em vista do
Reino de Deus. “A teologia compreendida como
hermenéutica é indissociavel de uma dialética entre teotria e
pratica” (GEFFRE, 2004, p. 55). Sem a praxis como telos,
nao ha horizonte de sentido histérico-teoldgico, embora a
teologia guarde sempre um sentido especulativo que
prescindi de todo pragmatismo, tendo até mesmo uma
dimensao doxoldgica, a qual “favorece a emergéncia e a
atualizagdo de novas possibilidades no ser humano”

7 “A hermenéutica teolégica, em seu cuidado por atualizar a Palavra de
Deus para hoje, ndo se contenta com produzir novos comentarios. A
forca de frequentar um texto que € a testemunha privilegiada da Palavra
atuante de Deus, o tedlogo tem a vocacio exigente de exerver, isto €, de
propor praticas significantes para a Igreja. Mas isso ¢ pouco. A prépria
pratica dos cristdos é /ugar teoldgico que oferece dados ao tedlogo em sua
reinterpretagdao criativa da fé. Sob a a¢do do Espirito, que nunca lhe
falta, a comunidade crista toda tem competéncia para interpretar os ‘sinais
dos tempos’ e para criar outras figuras histéricas da plenitude
insondavel do mistério de Cristo.” (GEFFRE, 1989, p. 11).



Luiz Carlos Susin; Jéferson Ferreira Rodrigues (Orgs.) 59

(GEFFRE, 2004, p. 59). A teologia em sua atividade
descritiva, narrativa e prescritiva, determina a historia
jesuanica a partir de alguns eventos e prescreve-a como
caminho exemplar a ser seguido. Essa operacio de
aplicacdo pratica é favorecida gragas a narrativa. A teologia
nao s6 descreve, ela prescreve pela narratividade de seu
discurso, cujo conteido ¢é a fé revelada, ululante de
encarnacdo em cada histéria humana concreta. Nesse
sentido, a teologia como hermencéutica nao ¢ simplesmente
descritiva, ela é narrativa, e por isso mesmo, prescritiva.

A hermenéutica conciliar

Segundo Geffré, é paradoxal o fato de que os textos
da tradicdo dogmatica sejam menos suscetiveis de
interpretacio que os textos da Revelagio. O que Geffré
busca com sua hermenéutica conciliar é sublinhar “a
originalidade da tradicdo como ato de transmissio da fé
apostolica” (GEFFRE, 2004, p. 65), cuja fidelidade criativa
evoca o evento sempre atual (ephapax) da ressurreicao de
Cristo. Devemos evitar uma concepgao arcaica de tradigao
concebida como “transmissio de um passado mumificado
como estatua, de um passado imutavel” (GEFFRE, 2004,
p. 67). A verdade crista ¢ um devir enquanto processo
dinamico que aponta para O centro da histéria, e caminha

entre o Alfa genesfaco e o0 Omega escatolégico.

A verdadeira tradi¢do ndo é a transmissio mecanica
de um conteudo doutrinal no sentido de uma
invariante quimicamente pura. Ela ¢é feita de
retomadas criativas da mensagem cristd. Podemos
considerar o Novo Testamento como o ato de
interpretacio da primeira comunidade cristd ¢ a
distincia que nos separa dela, longe de ser um
obstaculo, é a condicio de um novo ato de
interpretacio hoje. Deste modo, o cristianismo ¢é
tradicdo porque ele vive de uma origem primeira
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que ¢é dada, que nos precede, mas a0 mesmo tempo
¢ necessariamente inovagao, porque esta origem s6
pode ser redita historicamente e segundo uma
interpretacdo criativa. E atualizar a tradicdo ¢
propor novas interpretagbes da Escritura, dos
simbolos da fé, das férmulas dogmaticas
(GEFFRE, 2004, p. 67-68).

Os dogmas juridicamente sdo decretos de
regulamentacio e aplicagio da mensagem-fonte em
determinada situagao historica concreta da vida da Igreja.
“Uma definicao dogmatica ¢ a0 mesmo tempo um ato de
interpretacio e um ato de jurisprudéncia. [...] A defini¢ao
dogmatica nao tem a pretensiao de exprimir a totalidade da
fé crista” (GEFFRE, 2004, p. 68). Nas diferentes
circunstancias histéricas, uma definicao dogmatica, embora
nao caduque em sua esséncia, pode revestir-se de um
sentido novo em relagao a originalidade de sua intencao, a
qual outrora se propos responder a uma dada urgéncia
eclesial®.

A partir de uma hermencutica entendida como
diadlogo entre texto e leitor, podemos elaborar algumas
regras que podem nos ajudar a fazer uma correta
reinterpretacao das formulagdes dogmaticas: a) Perceber a
pergunta a qual o texto responde; b) Ler as defini¢des
dogmaticas a partir de uma abordagem critica das Sagradas

8 “Poderfamos descrever a teologia como fenémeno de escritura. De
fato, como no caso de toda escritura, trata-se sempre de ‘reescritura’.
Em cada época de sua histéria, a teologia se atribuiu a tarefa de tornar
mais inteligivel e mais falante a linguagem ja construida da Revelagao.
Essa linguagem ¢ privilegiada e normativa para toda a fé da Igreja. Mas
ndo podemos contentar-nos com repeti-la passivamente. Ela deve ser,
sem cessar, reatualizada de maneira viva, em funcio de situacio
histérica nova e em dialogo com os recursos inéditos de dada cultura. A
teologia ¢é, pois, ‘reescritura’ a partir de escrituras anteriores, nao
somente da Escritura-fonte do dois testamentos, mas também das
novas escrituras suscitadas por ela ao longo da vida da Igreja.”
(GEFFRE, 1989, p. 64-65).
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Escrituras a luz do método histérico-critico; ¢) Relacionar
experiéncia crista fundamental e contexto atual; d)
Reformular pode ser a consequéncia de reinterpretar.

Para compreender o alcance de um enunciado
dogmatico é preciso forjar a situagdo hermenéutica
correta que é determinada pelo jogo da pergunta e
da resposta. Fazer uma boa pergunta é formular a
questdo a qual o texto responde. Uma defini¢do
dogmatica s6 pode ser compreendida em relacio
com a questdao historica que a provocou. Ha nisto
uma verdade bem profunda. Todo texto ¢ uma
resposta a uma pergunta e ndo podemos
compreender a resposta contida no texto enquanto
ndo tivermos compreendido a pergunta a qual o
texto responde (GEFFRE, 2004, p. 69-70).

O encontro entre os horizontes do texto e o do
leitor pode levar ao que Gadamer chama de fusao de
horizontes, a partir da qual o significado permanente do texto
¢ atualizado para a compreensdao hodierna. Tendo em vista
que as formulacbes linguisticas sio condicionadas pelos
sistemas de representagoes conceituais de cada época,
podemos entender que nao ha afirmagao de verdade que
nao se enraize em esquemas.

Tanto a Sagrada Escritura quanto o dogma sao atos
histéricos interpretativos de testemunhos parciais prestados
a Palavra de Deus em sua plenitude escatolégica, embora a
autoridade de maior relevancia pertenca as Sagradas
Escrituras em relacdo as escrituras ulteriores suscitadas no
seio da Igreja, pois o Magistério eclesidstico estd a setrvigo
da Palavra de Deus tal como foi compreendida e
interpretada pela Tradigdo viva da Igreja. Ao invés de
lermos a Sagrada Escritura a partir da ulterior tradicao
dogmatica, urge reinterpretarmos os  enunciados
dogmaticos a luz do consenso da exegese cientifica, tendo
em vista os resultados mais significativos do método
histérico-critico. E preciso ter presente a dialética entre fé e
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histéria na leitura das Sagradas Escrituras e dos enunciados
dogmaticos, o que nos permite reinterpretar algumas teses
teologicas classicas deduzidas especulativamente em
consonancia a sistemas ideolégicos determinados.

Certamente nio ¢ o Jesus reconstituido pela ciéncia
histérica que € a fonte e a norma da fé cristd, é o
Jesus vivo da histéria confessado como Cristo pela
ptimeira comunidade cristd. [..] Existe uma
interacdo constante entre a fé e a histéria, porque
aquele que chamamos Jesus listrico é sempre um
Jesus reconstituido por testemunhas que sdo
testemunhas crentes. Em outras palavras, é preciso
distinguir o Jesus Zerrestre tal como existiu em suas
obras, seus gestos, suas palavras, etc., que ¢
definitivamente inacessivel, e o Jesus histdrico, isto &,
o Jesus reconstruido pelos testemunhos apostolicos

(GEFFRE, 2004, p. 73-74).

A partir de uma correlagdo critica entre experiéncia
crista fundamental e experiéncia atual, ¢é possivel
reinterpretar as defini¢oes conciliares tendo presente que “a
verdadeira tradi¢do é feita de retomadas criativa, portanto
esta sob o signo da continuidade e da ruptura” (GEFFRE,
2004, p. 75). Toda reinterpretacao ocorre sob os estados de
consciéncia do ser humano, decodificando as suas aspiragdes
individuais e coletivas. Nao se trata de adaptar, mas de
traduzir e atualizar o significado permanente da Revelacao
para a sociedade humana de hoje. A recep¢io de um
ensinamento da Igreja depende de uma formulagao
adequada e oportuna.

A reinterpreta¢ao de um enunciado dogmatico pode
levar a uma reformulacao, do contrario, pode haver contra-
sensos e confusdes, pois “as vezes, as palavras e os
conceitos assumidos pelo dogma tém hoje uma outra
dimensdo semantica, um outro significado” (GEFFRE,
2004, p. 77). Uma reformulacio pode ser importante para
manter a fidelidade a afirmacao de fé em questdo. A antiga
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formulag¢ao foi uma resposta a questao especifica. Cada
formulagio dogmatica é uma resposta situada a um
questionamento que a suscitou, sendo fonte de
inteligibilidade.
Cada vez que sao mudadas as férmulas, introduz-se
uma mudanca de sentido. Por isso, pode ser
necessario mudar as palavras, as férmulas, para ser
mais fiel a finalidade de sentido garantida pela fé.
Em todo caso € preciso saber que nao ha criagio de
uma nova linguagem da fé sem que isso conduza a
uma reinterpretacio da mensagem cristi. Assim, a
busca de uma nova linguagem, a busca de uma
reformulacido do dogma nao é uma simples adaptacio
a compreensdo mais comum dos fiéis, ¢ uma

operacio arriscada, uma operagido que leva a uma
reinterpretacio do dogma (GEFFRE, 2004, p. 78).

A linguagem expressa o sentido. Ha um
hilemorfismo linguistico: ndo se pode dissociar a alma da
linguagem de seu corpo textual, pois mudando a linguagem,
muda-se o sentido de um enunciado. Uma nova
formulacio dogmatica nao ¢ garantia do mesmo sentido
visado pela antiga. O que se deve buscar é a unidade na fé
pela diversidade das suas expressdes. Por isso, ha um
grande desafio para a teologia em manter a unidade da f¢é
em uma pluralidade de expressoes culturais com suas
correspondentes cosmovisoes.

O neofundamentalismo na Igreja

O fundamentalismo escrituristico recusa reconhecer
os resultados da exegese critica’, enquanto que o
fundamentalismo dogmatico, também desighado como

9 “O fundamentalismo esta ligado a interpretacio literal da Escritura,
baseada na sua inspiragdo verbal e absoluta inerrancia” (LIBANIO,
2011, p. 167).
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integrismo, manifesta uma fidelidade escrupulosa aos
ensinamentos eclesiasticos. O que esta em jogo ¢é a
compreensio do distanciamento entre o testemunho da
Sagrada Escritura e os eventos narrados. “A Escritura
como testemunho ja é sempre uma interpretacio, um
depoimento,” (GEFFRE, 2004, p. 84) embora seja uma
interpretacao de fé sob a dinamica do Espirito Santo cuja
finalidade ¢ teoldgica.

Nao podemos exigir que a Biblia nos ofereca uma
visao clentifica do mundo, ou que nos forneca uma
descri¢ao historica detalhada e exata dos eventos narrados.
O texto biblico tem como meta uma verdade de ordem
religiosa. Os resultados da critica histérica nio sdo
ameagadores para a fé, mas sao libertadores das
perspectivas ideoldgicas literalistas e anacronicas. No
fundo, o fundamentalismo é um conflito entre a fé crista
tradicional e a modernidade, no que tange a autonomia da
consciéncia historica e critica, cuja reacio foi a crise
modernista.

Face aos erros modernistas, houve uma reacio bem
dura no seio do catolicismo e o Papa Pio X
publicou em 1907 a enciclica Pascendi, onde faz
apelo a infalibilidade do magistério que foi definido
em 1870. Os catdlicos invocam a infalibilidade do
magistério, os protestantes a infalibilidade da
propria Escritura, e o fundamentalismo protestante
apela para a Biblia, enquanto que o
fundamentalismo catdlico, que seria melhor chamar
de integrismo, vai valer-se da tradi¢do dogmatica da
Igreja, do ensinamento do magistério (GEFFRE,
2004, p. 86-87).

O fundamentalismo americano, arraigado no
puritanismo e nos movimentos de revival ou despertar,
proprio do protestantismo pentecostal e batista, se da a
conhecer sobretudo como reacio a teoria darwinista da
evolucio. No entanto, de uma matriz mais sectaria,
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rudimentar e rural, surge um movimento mais liberal e
altamente espiritual e carismatico, tomando a forma de um
neopuritanismo que participa da ideologia messianica
americana triunfalista. Este grupo professa a inerrancia
biblica e o criacionismo.

O neofundamentalismo biblico europeu coincide
no contexto catélico com o movimento de restauracio
instaurado durante o pontificado de Joao Paulo 1I, cujo
objetivo foi proceder a uma volta ao essencial, ao
fundamental, contra as interpretagdes excessivamente
liberais dos tedlogos. Nao se trata de um zuzegrismo, por nao
entrar em conflito com os ensinamentos do Concilio
Vaticano II, mas de um zntegralismo, que quase sacraliza a
tradicdo dogmatica da Igreja.

Podemos citar também como wuma postura
fundamentalista, a atitude de certos exegetas que optam
pela recusa em aceitar a unanimidade da exegese moderna
na datagao tardia dos Evangelhos, tentando reduzir o
maximo possivel a distancia entre a pregacao de Cristo e 0s
escritos neotestamentarios. O pressuposto fundamentalista
entende que “a Escritura s6 é Palavra de Deus se ela estiver
o mais perto possivel da fonte, e se for a forma escrita
imediata da palavra do Profeta Jesus” (GEFFRE, 2004, p.
91). O preconceito fundamentalista move a pretensao de
encontrar um original hebraico contemporaneo de Cristo,
pois parte-se da ideia que o tempo e a historia degradam a
autenticidade dos fatos originais, sendo preciso recuar até a
fonte para ter certeza da fidelidade a uma palavra que é
apenas eco da Palavra de Deus. No entanto, ndo é possivel
ter uma certeza histérica absoluta e também nio se pode
descartar certo progresso da Revelagao. Além do mais, nem
sempre 0 mais primitivo é o testemunho mais auténtico da
Palavra de Deus.

A constituicao do Novo Testamento como ato de
revelagio da  primeira  comunidade  cristd
prolongou-se por um periodo de uns trinta ou
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quarenta anos. O que resultou por escrito no final
deste processo nio é menos importante do que o
que fol escrito no comecgo. Mas alguns exegetas
recusam os dados mais comprovados porque, para
eles, a oralidade é como que investida de um poder
muito maior do que a escrita. Eles desejatiam
encontrar um  escrito  primitivo que fosse
exatamente a estenografia da palavra viva de Deus.
[..] E impossivel termos acesso direto a palavra
viva de Jesus. Sempre a encontramos por meio dos
textos e ¢ por isso que podemos interrogar-nos
sobre um método exegético que quer centrar tudo
no que se chama sentido /zeral. |...| E preciso aceitar
a passagem por meio da linguagem, e quem diz
linguagem diz a0 mesmo tempo interpretagdo em
relacio a um evento e em relacio ao testemunho
oral. Alguns tém a obsessdo da pureza originaria

(GEFFRE, 2004, p. 92-93).

N2ao hia um acesso direto a verdade, nosso
conhecimento ¢ sempre hermencéutico. Toda traducio
linguistica que envolva dois mundos de pensamento com
suas concepgoes e expressdes proprias, envolve a busca de
equivaléncias conceituais para bem interpretar e nao trair o
sentido genuino da mensagem que se pretende veicular.

Em 1943, o Papa Pio XII, com a enciclica Divino
Afflante  Spiritn, quis colocar um fim a controvérsia
modernista, reconhecendo a legitimidade dos géneros
literarios para o discernimento escrituristico. A Pontificia
Comissao Biblica publicou em 1994 A interpretacio da Biblia
na lgreja, que faz eco ao consenso metodologico exegético,
sobretudo a respeito da questio hermencutica e das
deficiéncias teoldgicas do fundamentalismo.

O retorno ds fontes biblicas, patristicas e litargicas foi
fundamental para uma nova teologia. Os cristaos descobriram
pela primeira vez a historicidade dos Evangelhos, que estes
“nao eram necessariamente relatos precisos dos fatos e
gestos de Jesus, e que os autores dos Evangelhos tinham
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principalmente o desejo de manifestar o significado
teolégico do personagem Jesus de Nazaré” (GEFFRE,
2004, p. 98). Mas o que foi libertador para a maioria dos
fiéis, pode ter sido motivo de escandalo para outros. O
fundamentalismo surge em parte como uma reagiao
paradoxal a leitura critica da Sagrada Escritura na Igreja.

E preciso discernir que hd uma diferenca essencial,
embora nao contraditoria, entre a tarefa da exegese
analitico-cientifica que elabora hipdteses e interroga-se
sobre a autenticidade deste ou daquele versiculo biblico, e
da hermenéutica liturgica que toma o Evangelho como um
sactamento do encontro dos seres humanos com Deus.

No fundo da atitude fundamentalista, ha uma busca
obstinada e angustiante por certeza, o que desemboca no
fideismo e na recusa em reconhecer a historicidade e a
relatividade na Escritura inspirada por Deus, como se ela
fosse redigida fora da temporalidade. Esta angustia
manifesta uma concepgao falsa da fé teologal, pois a fé é
digna de credibilidade, nao ¢ simplesmente um absurdo. A
té ¢ credivel, apesar de nao comprovavel, por prescindir do
dominio da pesquisa histérico-cientifica. O motivo para
crer é de ordem sobrenatural, formalmente referenciado
pelo Deus mesmo que se revela. Além do mais, a atitude
fundamentalista ¢ radicalmente racionalista por pretender a
todo custo obter uma prova textual, histérica e cientifica
dos enunciados da fé.

Se buscamos do ponto de vista histérico um
motivo de credibilidade, entio ¢é preciso busca-lo
no testemunho histérico dos primeiros discipulos.
O testemunho histérico da fé da primeira
comunidade crista, eis 0 motivo de credibilidade. Se
creio no mistério da ressurreicio que ¢ em si um
evento inacessivel, é porque creio no testemunho
das primeiras testemunhas a respeito da
ressurreicdo. Nossa fé de hoje em Cristo
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ressuscitado se apdia na fé da primeira comunidade

cristi (GEFFRE, 2004, p. 103-104).

Para os fundamentalistas, os textos biblicos teriam
sido ditados diretamente por Deus a transmissores passivos
da Palavra de Deus. E preciso distinguir entre mensagem e
significantes contingentes dependentes de certo status
linguistico. A Biblia ndo tem a pretensio de transmitir
relatos histéricos no sentido moderno do termo, mas quer
veicular uma mensagem religiosa. “Os fundamentalistas
tém a tendéncia de historicizar o que nao tem pretensao de
historicidade,” (GEFFRE, 2004, p. 105) nao diferenciam
entre um fato bruto e um fato elaborade. Os fatos que dizem
respeito a vida de Jesus, sio em sua malioria fatos
elaborados teologicamente, mesmo que estejam enraizados
em fatos historicos, cuja brutalidade ¢ inacessivel
diretamente. H4 um distanciamento entre o fato bruto e o
fato elaborado, entre o Jesus terrestre e o Jesus historico,
pois quem diz histéria necessariamente reconstroi os fatos.

Em si, a Palavta de Deus é inacessivel e
transcendente. O que temos a mao sao apenas testemunhos
prestados por autores condicionados por seu contexto
histérico, seus esquemas mentais e sua capacidade
linguistica. O carisma da inspiracido pertence a toda a
comunidade interpretante enquanto constitui o povo de
Deus, que assistido pelo Espirito Santo, entende os eventos
da histéria como salutares provenientes da parte de Deus.
Dentro desta comunidade, alguns siao vocacionados a
colocar por escrito os testemunhos e as tradi¢des orais. Os
eventos precedem as palavras. “Deus escreve uma histéria
antes de falar, ou seja, a Revelacio como evento precede a
Revelacio como palavra” (GEFFRE, 2004, p. 107). No
entanto, o evento é testemunhado pela palavra. Por isso, s6
¢ possivel crer interpretando.

Os Evangelhos sao a releitura da vida e dos
ensinamentos de Jesus, feita pelos discipulos, a luz do
evento pascal. O cristianismo nasce como um ato de
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interpretacao. O corpus neotestamentario nada mais ¢ que os
diversos testemunhos suscitados pelo evento Jesus Cristo
postos por escrito. “Os proprios textos ja sdo uma
interpretacio que nos leva hoje a um novo ato de
interpretacio” (GEFFRE, 2004, p. 113). Portanto, nio é
possivel recuar na histéria até a fonte imediata dos
acontecimentos, como pretendem os fundamentalistas. A
histéria é sempre uma recriagao ulterior de palavras e de
fatos do passado.

Segundo Schillebeeckx, o cristianismo ¢é uma
experiéncia que se tornou uma mensagem. “A luz do
evento pascal, as primeiras testemunhas releram e
atualizaram os fatos e gestos de Jesus, suas palavras. E esta
cadeia de testemunhos, isto é, esta tradicao oral, tornou-se
pouco a pouco uma escritura” (GEFFRE, 2004, p. 114).
Para o padre Lagrange, fundador da Escola Biblica de
Jerusalém, a critica histérica ajuda a superar um certo
positivismo escrituristico com pretensao de infalibilidade,
para dar lugar a dinamica da Revelagdo em toda a sua
densidade, respeitando a experiéncia de fé da Igreja e a
intervencao do Espirito Santo. E preciso ultrapassar o
biblicismo, como se o texto da Escritura fosse o unico
lugar da verdade crista. A Escritura e a Tradi¢ao sao ambas
testemunhas da Palavra de Deus em sua plenitude, cuja
leitura e interpretacio ocorre no seio da comunidade
eclesial.

Os fundamentalistas tém uma compreensao
insuficiente de inspiracdo e de inerrancia, além de um
desconhecimento da historicidade dos eventos relatados na
Biblia. A inerrancia ndo significa isencio de erros
cientificos ou histéricos. A inspiragdo e¢ a garantia de
verdade dizem respeito a mensagem religiosa sobre Deus e
sua relagio com o ser humano. O que esta em jogo é uma
verdade salutar. essa que é preciso distinguir e interpretar. Ha
um cirenlo hermenéutico entre té e histéria. “A fé remete a
histéria e a historia remete a f6” (GEFFRE, 2004, p. 124).
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Os relatos biblicos enquanto reconstrugdo e interpretagao,
sao uma pedagogia da fé, na qual o passado fecunda o
presente. O evento Jesus de Nazaré em sua historicidade s6
toma sentido em referéncia a fé da Igreja primitiva.
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FE E OBRA EM TIAGO: A
PRAXIS COMO EVIDENCIA

DA JUSTIFICACAO!
Eleade Sonza Nogueira

Mestranda em Teologia
EST - RS

Resumo: A questido teologica apresentada por Tiago em relagao
a IFé e Obra tem sido argumentada por alguns estudiosos como
sendo uma contradicdo a doutrina paulina da justificagdo.
Todavia, se para Paulo a justificagdo envolve apenas a justica
imputada, para Tiago a Fé por si s6 nao se sustenta em pé, e
nesse processo de justificagdo, é necessario que as obras estejam
juntas, como a praxis que evidencia o amor cristio no
cumprimento da lei de Deus na vida cristd pratica. A carta, e em
especial o capitulo dois, trata da misericordia e o amor aos outros,
onde o autor combate o nao favoritismo e lembra o cuidado
devido aos irmaos pobres. Apesar das tentativas de intercepgao
que a Carta de Tiago sofreu no passado, ainda hoje, embora nao
haja duvida quanto a sua autenticidade por parte do Canon, a
compreensio de sua mensagem ¢é relevante partindo do
pressuposto de que como cristdos, a justica que uma vez foi
alcancada através da fé em Cristo, seja evidenciada no amor ao
préximo na praxis diaria.

Palavras-chave: Fé ¢ Obras, Contradicio, Praxis,
Justificagao.
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INTRODUGCAO

O presente artigo é parte de pesquisa bibliografica
desenvolvida na graduacao como Trabalho de Conclusiao
de Curso (TCC),e visa compreender a partir de alguns
tedricos as divergéncias e/ou convergéncias entre a visao
de Paulo e a visio de Tiago em torno da doutrina
dajustificagao. A Carta de Tiago é pouco conhecida pelos
cristaios da atualidade. Seus ensinos nos levam a refletir
sobre nossas agoes enquanto propagadores de uma fé cuja
a base ¢ Cristo.Segundo o autor, o mandamento do amor
ao proximo condena o favoritismo, e esse era um dos
problemas e situagées vividos pelos destinatarios da carta,
“as doze tribos espalhadas pelo mundo” (1.1). Um grupo
especifico, provavelmente de comunidades formadas por
judeus convertidos ao cristianismo espalhados fora da
Palestina, dentro do mundo grego-romano.Nos ateremos
ao capitulo dois da Carta, onde o autordefende a
justificagdo através de uma fé pratica que ¢ traduzida e
testemunhada através da praxis.“Uma aplicagao pratica é a
maneira como Tiago pressupoe que a situagao do irmao
mal vestido e com fome se resolva: mediante a caridade e o
amor dos demais irmaos, que lhe devem dar o que ¢
necessario” (LOPES, 2006, p.86).

Divergéncias ou convergéncias em torno da
justificagdo, a partir de algumas linhas te6logicas.

Um cristao é senhor livte sobre as coisas e nao
esta sujeito a ninguém.

Um cristdio ¢ um servo prestativo em todas as
coisas e esta sujeito a todos.
(Martin Lutero)
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Se a fé exclui toda a gloria pessoal, a justica da fé
nao pode coexistir com a das obras.
(Joao Calvino)

Pelas obras o homem justificado adquire de fato o
direito ao galardio eterno de Deus.
(Igreja Catolica, Concilio de Trento)

Se discutiu na Reforma se a justificacao seria pela fé
somente, ou fé e obrasnecessariamente devem estar juntas
para que a salvagao aconteca. Paradoxalmente, os dois
estao certos, a salvacio vem pela fé, mas as obras sdao
essenciais, nao para a salvagdo, mas como resultado da
justificagdo. Isso nos parece evidente nas palavras de Tiago
em defesa de uma f¢ que ¢ manifesta em atos concretos: “Meus
irmaos, se alguém diz que tem fé, mas nio tem obras, que
adianta isso? Por acaso a fé podera salva-lo?”’(2.14), ou seja,
uma vez justificado e professo de uma fé cuja a base ¢
Cristo, nada mais natural no ser humano que essa fé se
reflita em boas obras como consequéncia da justificagao.

Embora o reformador Martin Lutero tenha
definido a carta de Tiago como sendo uma Epistola de
palha, parece nao excluir a importancia das obras, nio
como necessarias a salvalcao, mas como frutos dela:

No entanto, as obras referidas nio devem ser
realizadas pensando que por elas o ser humano
possa tornar-se agradavel a Deus,pois tal
pensamento ¢é insuportavel para a fé, (...), ndo sdo as
obras, propriamente o bem verdadeiro, pelo qual
ele se torna agradavel e justo diante de Deus, mas
elas sdo efetuadas gratuitamente por amor livre, s6
para agrdar a Deus (1998, p.30-31).

Lutero afirma a salvacio como dom exclusivo de
Deus, sem o merecimento humano, e as obras, concebe-as
como consequéncias da fé que provém de Deus. Despreza
a visao da necessidade delas para a salvagao, a qual s6 pode
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ser alcangada mediante a fé na obra graciosa de Deus em
Jesus Cristo. E através desta fé o cristio experimenta o
amor incondicional de Deus, que o chama a servir o
préximo, numa vida dedicada a vontade de Deus por pura
gratiddo a Fle, e ndo mais se preocupa na quantidade de
suas obras, mas as pratica por livre e espontanea vontade.

Para Calvino (2000, p.187-188), “a fé nao ¢ ociosa e
destituida de boas obras, (..), por ela obtemos justica
gratuita, gracas a misericordia de Deus”, porém, “¢é
necessario entender quais sao as boas obras dos santos”, ou
seja, a salvacio ¢ o dom gratuito de Deus, e nao existem
condigdes disponiveis por parte dele para alcanga-la, nao ha
nada que o ser humano possa fazer. Nao é algo gradativo
que se adiquire a0s poucos. E a graca de Deus. O homem
justificado pela fé, se reveste da justica de Cristo pela f¢é, e
“comparece a presenga de Deus, ndo mais como pecador,
mas como justo”. Com isso entendemos que uma vez
salvo, o homem justificado é santo, e suas obras refletem a
justica de Deus, do contrario, nunca houve justificagao.

A Igreja Catdlica, no Concilio de Trento,
dogmatizou a posicao de que “pelas obras o homem justificado
adquire de fato o direito ao galardao eterno de Dens” (apud Geisler,
2010, p. 376), porém,os protestantes discordaram,
afirmando uma ma interpretagao dos versiculos usados pela
Igreja para respaldar tal posi¢ao.Contudo, essa discursiao
pode estar com seus dias contados. Em 1999, num dialogo
ecumeénico entre luteranos e catdlicos ficou documentado
na Declaracao Conjunta sobre a Doutrina da [ustificacao, 4.7 o
seguinte:

37 - Confessamos juntos que boas obras - uma vida
cristd em fé, esperanga e amor - se seguem 2
justificagdo e sdo frutos da justificagio. Quando a
pessoa justificada vive em Cristo e atua na graca
recebida produz, biblicamente falando, bom fruto.
Essa consequéncia da justificagdo é ao mesmo
tempo uma obrigacdo a ser cumprida pelo cristio,
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na medida em que luta contra o pecado durante a
vida toda; por isso Jesus e os esctitos apostélicos
admoestam os cristaos a realizar obras de amor.

38 - De acordo com a concepg¢io catdlica, as boas
obras, tornadas possiveis pela graca e pela acdo do
Espirito Santo, contribuem para um crescimento na
graca de tal modo que a justica recebida de Deus ¢é
conservada e a comunhio com  Cristo,
aprofundada. Quando catdlicos sustentam o carater
"meritério" das boas obras, querem dizer que,
segundo o testemunho biblico, essas obras tém a
promessa de recompensa no céu. Querem destacar
a responsabilidade do ser humano por seus atos,
mas nio contestar com isso o carater de presente
das boas obras nem, muito menos, negar que a
justificagdo como tal permanece sendo sempre
presente imerecido da graca.

O Papa Francisco, em seu discurso a Delegacio da
Igreja Evangélico-Luterana Alema (2014, p.1), menciona a
citada Declaracio lembrando que “o dialogo oficial entre
luteranos e catdlicos pode ter em consideragdo os seus
quase cinquenta anos de labuta intensa. O progresso
notavel que, com a ajuda de Deus, foi levado a cabo
constitui um sélido fundamento de amizade vivida na fé e
na espiritualidade”. E reafirma a responsabilidade
ecumeénica da Igreja Catdlica como tarefa da propria igreja.
Enfatizando que o que antes se caracterizava em
divergéncias teoldgicas na Alemanha, atualmente caminha
em busca de uma convivéncia fraterna comprometida com
o dialogo ecuménico.

Divergéncias ou convergéncias entre Paulo e Tiago?
A diferenca na enfase das mensagens de Paulo e

Tiago pode ser interpretada a partir de seus contextos
histéricos. Primeiro é preciso entender que a Carta de
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Tiago fol aceita tardiamente pela Igreja. Até o séc. III e IV
havia davida entre os Pais sobre essa autoria, atribuida a
Tiago, irmao de Jodo, filho de Zebedeu e também a Tiago,
irmiao de Jesus, por causa da linguagem e autoridade
apostolica que se assemelham as registradas no discurso de
At 15. No século IV, porém, Cesaréia (1999, p.55, 69) faz
dois importantes relatos em Histéria Eclesiastica, primeiro
referindo-se ao ano de 44, e segundo se referindo ao ano de
62:

IX.1 Naquele tempo — evidentemente o de Claudio
— o rei Herodes pbs-se a matar alguns da Igreja. E
matou Tiago, o irmio de Jodo, com a espada.

XXIIIL.1 Ao apelar Paulo ao Cesar e ser enviado
por Festo a cidade de Roma, os judeus, frustrada a
esperanca que o introduziu a conspirar contra ele,
voltaram-se contra Tiago, o irmdo do Senhor, a
quem os apostolos haviam confiado o trono
episcopal de Jerusalém.

O fato é que o autor se apresenta como “Tiago,
servo de Deus e do Senhor Jesus Cristo” e destina a carta
“as doze tribos espaladas pelo mundo” (1.1). Barclay afirma
que a incerteza s6 foi vencida depois da aceitagio de
Agostinho, e da inclusio da Epistola por Jeronimo na
Vulgata:

Agostinho aceitou plenamente a Tiago e nao
duvidou de que o Tiago em questio era o irmio de
nosso Senhor. Tiago emergiu tardiamente na Igreja
latina; durante longo tempo houve uma espécie de
interrogante contra ele. Mas a inclusio que desta
Epistola fez Jeronimo na [uwjgata, e a plena
aceitacdo por parte de Agostinho, levaram
finalmente, ainda que depois de uma luta, a seu
reconhecimento total e definitivo (1976, p.9).
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Em 1546, o Concilio de Trento canonizou o Livro
de Tiago pelo fato da Igreja Catdlica reconhece-lo como
um escrito apostolico.

Pois bem, o termo justifica¢ao usado tanto por

Paulo como por Tiago traz a mesma ideia de
P &

que essa justificagdo ¢ de vida, ou seja, uma

vida de retidao como resultado da salvacio, e

para Tiago, “fé e obra” andam juntas nesse

processo. Para Geisler (2010, p.378):

O tipo de fé (salvifica) por intermédio do qual
somos somente justificados e santificados é um tipo
que naturalmente produz boas obras. Portanto, ndo é
de surpreender que haja versiculos que fazem
afirmacdes do tipo “o homem ¢ justificado pelas
obras e niao somente pela f¢” (Tg 2.24), pois
“Assim também a fé, se nao tiver as obras, é morta
em si mesma” (2.17). A intencio de Tiago ¢é dizer
que somente o tipo de fé que se manifesta em boas obras
pode nos salvar. Todavia, é somente a fé que produz
em nos a santificacdo, exatamente como a fé que
santifica é, necessariamente, acompanhada de boas
obras.

O Papa Francisco (2013, p.23) afirma:

E precisamente aqui que se situa o cerne da
polémica do Apéstolo com os fariseus: a discussio
sobre a salvacdo pela fé ou pelas obras da lei.
Aquilo que Sio Paulo rejeita ¢ a atitude de quem se
quer justificar a si mesmo diante de Deus através
das préprias obras; esta pessoa, mesmo quando
obedece aos mandamentos, mesmo quando realiza
obras boas, coloca-se a si propria no centro e niao
reconhece que a origem do bem ¢é Deus.

Para Ferguson (2009, p. 228, 229):

O entendimento de Paulo é de que a fé genuina é
expressa em conduta ética, enquanto Tiago a vé
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como intimamente ligada a sua expressao em boas
obras: “.. a fé sem obras estd morta” (2.26). A fé
tem relacio com o intelecto, com o coragdo e com
a vontade, assim como com os nossos padroes de
conduta.

Barclay (1976, p.87), conclui:

Nio somos salvos pelas obras, somos salvos para
fazer obras. Estas s3o as verdades gémeas da vida
cristd. E toda a énfase de Paulo recai sobre a
primeira verdade; enquanto que Tiago insiste na
segunda. Em realidade, Tiago e Paulo nio se
contradizem um com o outro, mas sim que se
complementam. A mensagem de ambos ¢ essencial
para a fé cristd em sua expressao mais plena.

Diante disso, podemos afirmar que apenas a énfase
muda quando comparamos as concep¢oes de Paulo e
Tiago. No entanto, o conteido central de suas mensagens ¢é
o mesmo. Uma possivel explicagdo para essa mudanca de
foco pode ser explicada pelos seus contextos historicos
contemporaneos.

Amor ao Proximo: a fé testemunhada na pratica

No sentido filosofico, “fé” ainda ¢ algo em
discursdo, com muitas variantes e pressupostos a serem
analizados. Para Tillich (Apud. FILHO, 2008, p. 443),
filosofica e teologicamente, a defini¢ao ¢ a mesma: “Fé” ¢
“estar possuido por aquilo que nos toca condicionalmente”.
Bultmann (2004, p. 384), afirma que obediéncia da fé ¢ a
obediéncia auténtica, a qual, na verdade, a lei havia exigido,
mas que havia sido negada pelos judeus ao fazerem mau
uso da lei para o estabelecimento de sua justica prépria. A
fé ¢é a condigdo para receber a salvagao, que segundo Paulo,
¢ a aceitagdao da verdade. Desse modo, podemos sustentar
que toda mensagem de Tiago parte desse entendimento.
No entanto, por experimentar uma série de injustica no
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ambito de sua comunidade, Tiago questiona a fé dos
irmaos ricos € o amor ao proximo que deveria ser fruto
dessa fé confessada.

Alguém poderia dizer ainda: “Vocé tem a fé, e eu
tenho as obras”. Pois bem! Mostre-me a sua fé sem

as obras, e eu, com as minhas obras, lhe mostrarei a
minha fé (2. 18).

O autor ¢é categdrico a respeito daqueles que estdo
sofrendo a exploragdo e por isso sao marginalizados. Para
Tiago, obras sao atos baseados no amor cristao — atos que
cumprem a lei real’ do amor ao préximo (LADD, 2003, p.
787). Coloca-se ao lado dos pobres afirmando que Deus
esta com eles, e faz uma dura critica aos poderosos, que
para manter suas riquezas se utilizam da exploracao dos
mais fracos. As “obras” aqui se referem as atitudes para
com o proximo (cf. 2.5-9), ndo as obras da Leido Antigo
Testamento. Bons frutos, gerados do amor, os quais devem
ser demonstrados a partir do cuidado com os pobres. Os
frutos que para Tiago sio interpretados como uma espécie
de prova que atesta ou nao a fé das pessoas.

CONCLUSAO

Tanto Paulo quanto Tiago afirma o mesmo: a fé age
por meio do amor (cf. Galatas 5.6b). A fé verdadeira deve
gerar frutos provindos do amor que evidenciam a auténtica
té crista. Em gratidao a toda graga de Deus oferecida ao ser
humano, o cristio produzira uma infinidade de boas obras,
no entanto sem se preocupar com elas. “A fé é a convicgio
da verdade de algo, de uma convic¢io ou crenca que diz
respeito ao relacionamento do homem com Deus e com as
coisas divinas, geralmente com a ideia inclusa de confianca
e fervor santo, nascido da fé e unido com ela” (STRONG,
2002, p.1599). A Carta de Tiago “é um verdadeiro tesouro
da tradicdo crista primitiva, e os cristaos de hoje tém muito
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a aprender com ela, principalmente com as situagoes que
ela espelha” (STORNIOLO, 1996, p.7). E se, para Tiago os
pobres eram os escolhidos de Deus, defende-los era uma
justa militancia. Essa é a fé traduzida na pratica. Interessa-
nos analisar todas as situagdes vividas naquele momento e
aprender que a fé que justifica ¢ inseparavel da atitude para
com o irmio. Ela ¢ testemunhada no amor e na pratica
diaria.
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PARTICIPACAO DOS LEIGOS
E IGREJA PARTICULAR: UM
PROJETO TEOLOGICO

Solange das Gragas Martinez Saracen:

Mestranda em Teologia
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Resumo: O direito e o dever da atuacao dos leigos na
missao eclesial transcorrem da incorporagdao a Cristo pelo
batismo e da participagio ao seu modo no munus
sacerdotal, profético e régio de Cristo. Daf decorre que os
leigos sao membros ativos e por direito devem participar
das decisdes pastorais na Igreja particular. O Vaticano 1I
trouxe varias perspectivas para maior inser¢ao do laicato na
vida e missao da Igreja. Contudo, faz-se necessario discutir
modalidades mais efetivas e facilitadoras. Considera-se
imprescindivel um  aprofundamento  teolégico do
significado da participacio do laicato na vida da Igreja, para
clarificar as possibilidades dessa atuaciao na configuragao do
projeto pastoral. O exercicio dos ministérios nao ordenados
embora nao seja critério decisivo, possibilitam maior
atuagdo e participagdo nas decisdes em ambito pastoral,
através de organismos constituidos como: o Sinodo
Diocesano, a Assembleia Diocesana de Pastoral, os
Conselhos Pastorais e os Conselhos de Assuntos
Economicos. Embora estes organismos permitam
expressoes e visibilidades da missao do leigo, é mister
identificar as possibilidades e os limites da atuacao do
laicato nos processos formais de escolha e de decisio na
vida pastoral. A formagao, especialmente quando integral, é
um elemento importante para que os leigos possam atuar
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com maior eficiéncia e eficicia na missao, além do que,
possibilita a aquisi¢ao da consciéncia de seu papel na Igreja.
E notéria, a urgéncia de abordar perspectivas concretas de
aprofundamento e ampliagdo da participagao dos leigos,
bem como dar especial atengdo ao papel da mulher no
apostolado e nas decisdes pastorais da Igreja.

Palavras-chave: Participacdo. Igreja. Leigos. Decisoes.
Missao.

INTRODUGCAO

A pesquisa delineara alguns pensamentos que serao
desenvolvidos na dissertacio para o mestrado com o tema
“A Participacao dos Leigos nas Decisoes Pastorais na Igreja
Particular”. Aqui se tratada sintese apresentada na sele¢ao
para o ingresso ao mestrado.

A participagao dos leigos nas decisGes pastorais da
Igreja decorre de sua insercao a Cristo através dos
sacramentos da inicia¢ao cristd, especialmente do batismo,
bem como de sua participagdo na triplice fun¢ao de Cristo.
A Igreja tem estimulado e encorajado os leigos para uma
participacao mais ativa, embora haja obstaculos advindos
da propria estrutura eclesial, em especial, devido certo
clericalismo tao acentuado em nossos dias.

A Igreja é rica em sua diversidade ministerial.
Através dos carismas, servicos e ministérios os leigos
chegam aos mais variados campos, atuando na Igreja e no
mundo, como sal e fermento na massa. No contato com a
realidade os leigos interagem e influenciam nas decisdes
pastorais eclesiais.

A participagao dos leigos na Igreja ¢ um direito
cristio fundamental, garantido pelo proprio Cristo que
chama e envia os batizados em missao. A propria Igreja
seguindo as orientacdes do mestre ¢ chamada a se abrir
para acolher em seu seio todos os seus membros. Facilita a
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participagdo laical nas decisdes pastorais, a inser¢ao nos
organismos oficiais de representacdo constituidos, como os
conselhos, as assembleias, os sinodos, a paréquia e outras
instancias.

Pelo batismo todos sdo sujeitos ativos da
evangelizagdao e possuem a sabedoria do Espirito Santo que
os guiam e oOs capacitam. Sem, no entanto, dispensar a
formacdao que ¢ um auxilio necessirio para que haja um
laicato cada vez mais protagonista, maduro, consciente e
comprometido.

Destaca-se por sua expressao e trabalho pastoral na
Igreja a mulher, sem a qual muitas atividades seriam
irrealizadas. No entanto, as mulheres ainda sofrem
preconceitos e exclusoes. O Papa Francisco convoca a
Igreja por meio dos pastores e tedlogos para uma profunda
reflexdo sobre o papel da mulher nos espagos de decisoes.
Espera-se que a Igreja, enquanto Corpo Mistico de Cristo,
Povo de Deus, cres¢a na comunhio fraterna, de modo que
o laicato, em especial a mulher, sejam mais valorizados e
respeitados em sua diversidade carismatica.

1 Significado teolégico da participagdao dos leigos na
Igreja'

Incorporados a Cristo pelo Batismo, a seu modo,
os leigos participam do muinus sacerdotal, profético e régio
de Cristo (CIC 204), com direito e dever (EG 14) de
participar na vida e no apostolado da Igreja, para sua
edificacio e¢ o servico dos irmios. Cada batizado é um
sujeito ativo de evangelizagao (EG 120). A missao do leigo
esta legitimada pelo Espirito Santo, pois é o proprio Senhor

I Abreviaturas: CIC — Cédico de Diteito Canonico; EG — Evangelii
Gaudinmy, AA — Apostolicam Actnositatenr; CNBB — Conferéncia Nacional
dos Bispos do Brasil; GS — Gaudinm et Spes; .G - Lumen Gentinm; Celam
—Conselho Episcopal Latino-Americano.
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quem chama e envia (AA 3), tanto para a execugio de
atividades como para o cumprimento de responsabilidades
(AA 33).

O Concilio afirmou que o exercicio do apostolado
¢ direito e dever de toda Igreja (AA 25). Sendo os leigos,
Igreja, e nao apenas pertencentes a Igreja (CNBB, 2014, n.
71), eles devem desempenhar com diligéncia o seu papel,
segundo os dons recebidos, para que os principios cristaos
sejam aplicados na atualidade (AA 6) e todas as realidades
sejam compenetradas do espirito do evangelho (AA 5).

A missao do leigo na Igreja e no mundo acontece
por meio do testemunho pessoal, por atos, por palavras
(AA 06), pelo cuidado com a natureza e com o bem social
(AA 6). Sua presenca, participa¢do e atuagao nos diversos
setores da sociedade atraem as pessoas a Cristo e aproxima-
as da Igreja, e ainda, faz com que a Igreja responda aos
novos desafios que derivam da realidade.

Nesta perspectiva compete avaliar teologicamente
o papel do leigo na Igreja e a sua participagao. Pois, o leigo
nao pode ser tido mais como um ser passivo, um mero
executor de agdes pastorais, como ja foi no passado, antes
do Vaticano II, em que a énfase nio era dada a Igreja Povo
de Deus, mas a instituicdo hierarquica, chegando-se a
acreditar que esta era a constituicio da Igreja (Congar,
1966, p. 74). Nesta eclesiologia a fé e as decisdes da
consciéncia eram vividas como que por procuragao
(Congar, 1966, p. 77). A tal ponto que o leigo ja foi visto
por algumas autoridades eclesiais como tendo a func¢ao de
estar “de joelhos diante do altar e sentado diante do pulpito
[...] puxando a carteira” (Congar, 1966, p. 1).

Os leigos foram estimulados e encorajados pela
Igreja a terem iniciativas e autonomia no campo onde
atuam, sem esperar tudo de seus pastores, como relataa
Constituicao Gandinm et Spes. “Nao pensem, porém, que
seus pastores sejam peritos ou tenham respostas prontas e
solugbes concretas para todas as questdes que possam
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surgir” (n. 43). Também o papa Francisco expde seu
pensamento de que em questdes do mundo e da Igreja,
nem o magistério papal tem uma palavra definitiva e
completa (EG 2). Diz ainda que a “imensa maioria do povo
de Deus ¢ constituida pelos leigos. Ao seu servico, esta uma
minoria: os ministros ordenados. Cresceu a consciéncia da
identidade e da missao dos leigos na Igreja” (EG 102). Mas
¢ preciso ainda compreender o sentido da missio que
deriva de Cristo, progredindo na evangélica compreensao
do significado do papel que a hierarquia exerce. E ainda,
compreender que a responsabilidade laical nasce do
Batismo e da Confirmacio (EG), independente da vontade
pessoal da hierarquia.

A participagao do leigo na missao eclesial requer
que se evite a competicao e se cultive a estima reciproca, a
harmonia e o respeito a diversidade. F dever da hierarquia
favorecer o apostolado dos leigos, oferecendo-lhes
subsidios necessarios e qualitativos (AA 24). O significado
da participacao dos leigos na vida da Igreja é indiscutivel,
mas ¢ bom lembrar que devido a ma compreensio dos
carismas, muitas vezes, se da uma exagerada atribui¢ao ao
papel da hierarquia em detrimento da fung¢ao dos leigos.

2 Diversidade ministerial, comunhao e participagao

A Igreja de Jesus Cristo é compreendida, segundo
a Constituicdo Dogmatica Lumen Gentinm, como corpo
mistico de Cristo (LG 7), com diversidade de membros e
fungoes (LG 7), expressa em beneficio do todo, na
variedade de expressoes particulares. Ela ¢ constituida pelo
povo messianico, entendida como Povo de Deus, que vive
segundo o espirito de Cristo, sem limites de tempo e de
espaco (LG 13-14). E “sinal e instrumento da unido com
Deus e da unidade de todo o género humano” (LG 1).

A missdao eclesial visivel é expressa através dos
ministérios ordenados e nao ordenados. Os ministérios
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ordenados sao constituidos por episcopado, presbiterato e
diaconato, que foram instituidos para o servi¢o ao povo de
Deus através do ministério da Palavra, da Liturgia e da
Caridade.

No exercicio dos ministérios nao ordenados
encontram-se os leigos. Eles sio homens e mulheres que
“nao pertencem as ordens sagradas, nem sdo religiosos
reconhecidos pela Igreja” (LG 3). Pelo Batismo e pela
Confirmacao estdo qualificados ao exercicio do apostolado,
participando da missdo salvadora da Igreja, tornando-a
presente e ativa no mundo, através dos carismas servicos e
ministérios.

A estrutura eclesial apresentada pelo Concilio
Vaticano II, pée em primeiro plano a condi¢do comum a
todos os batizados. Os padres conciliares apresentaram
uma estrutura de Igreja, de acordo com Sanchez “mais
comunitaria e colegial e menos eclesiocéntrica e clerical”
(2014, p. 234). O tedlogo Almeida, diz que o Concilio,
“reconheceu a dignidade fundamental de todos os
batizados, com seus direitos e deveres que lhes sao
conexos” (2009, p. 147). Porém, de acordo com o mesmo
autor, o Concilio Vaticano II, ainda que contemple uma
diferenciacio em termos de carismas, servicos e
ministérios, nele prevalece uma visao de que ha na Igreja
trés categorias de fiéis: os fiéis ordenados, os fiéis leigos e
os fiéis comprometidos na Vida Consagrada (Almeida,
2009, p. 1406).

Na Exortacdo Apostodlica, o Papa Francisco expde
que o Espirito Santo enriquece toda a Igreja com os
diferentes carismas para renovar e edificar. Quanto mais
um carisma se voltar para o centro do Evangelho, tanto
mais eclesial sera seu exercicio (EG 130). Na rica
diversidade dos carismas, servicos e ministérios, suscitados
pelo Espirito Santo, os leigos encontram um auténtico
espaco de atuacdo e participacdo nas decisdes pastorais da
Igreja. Tendo presente que os ministérios sao reconhecidos
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e acolhidos pela propria Igreja (CNBB, 1999, n 83-80),
compete a ela valoriza-los e desperta-los. Considerando que
a atuacdo laical é ad intra e ad extra, nio no sentido de
separa¢ao, mas de unidade, de conjunto (CNBB, 1999, n
90).

O mundo em sua diversidade é o principal campo
para a atuagao dos leigos (AA 2). A diversidade de carismas
permite chegarem a todos os espagos da sociedade e neles
incutir em o espirito cristio. “Os leigos exercem no mundo
esta missao da Igreja gragas a coeréncia entre a vida e a f¢,
que os torna luz do mundo” (AA 13). Muitas pessoas s
podem ouvir o evangelho e conhecer Jesus através dos
cristaos leigos que ai convivem.

O apostolado laical tanto no campo eclesial como
social ultrapassa o territorio paroquial (AA 10.14). A familia
¢ o principal e primeiro espago do exercicio do apostolado
e do testemunho cristio (AA 11). Também no meio civel,
os leigos devem fazer valer o peso de suas opinides,
imbuidas de preceitos morais para o bem comum (AA 14).
E no campo politico, eles nio devem se eximir de
participar, inclusive assumindo cargos politicos.

Os leigos sao membros da Igreja, incorporados a
Cristo pelo Batismo e pela Eucaristia. A seu modo como ja
foi dito, eles participam da fungao sacerdotal, profética e
real de Cristo. Fiéis a vocagdo batismal os leigos sdo
identificados em sua individualidade como: “homem de
Igreja no coracao do mundo e do homem do mundo no
coragao da Igreja" (Celam, 1986, n 786). Os leigos atuam de
modo legitimo na Igreja e no mundo. Na diversidade
ministerial e na comunhio eclesial, os leigos por direito
devem participar das decisOes pastorais da Igreja, dando
respostas, aos desafios presentes a luz da Palavra de Deus,
das diretrizes do magistério e dos sinais dos tempos.

3 Participagao dos leigos, direito cristao fundamental
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O Batismo garante e fundamenta o direito dos
leigos de participar na missao Cristo. O alicerce de todo o
apostolado, segundo o decreto Apostolicam Actuositatem (n
16),“brota da propria vida crista (Cf Jo 4,14)”. Nenhuma
organiza¢ao eclesial pode substitui-la. Os leigos devem
buscar sempre na fé a motivagao para a agdo apostolica
(AA 16). Eles realizam a¢Oes especificas e insubstituiveis na
missao eclesial. Seu apostolado esta arraigado na estrutura
fundante da Igreja e ndo pode deixar de existir (AA 1). “O
dever e o direito dos leigos no apostolado decorre de sua
unido com Cristo cabeca,” (AA3) e de sua condicio de
batizado, inserido no mundo (Almeida, 2009, p. 133).

Decorrente da participagao na triplice fungio de
Cristo, os leigos sao chamados a ser fermento na massa,
onde atuam. O apostolado ¢é realizado tanto
individualmente como comunitariamente, por meio das
organizagoes eclesiais existentes quais sao: a pardquia, as
pastorais, 0s movimentos, 0s servigos, as associa¢oes, 0s
organismos e ainda na familia e na sociedade.

O Concilio Vaticano II destacou a importancia dos
Conselhos nas diferentes instancias, como um meio que
favoreca a “coordenacio entre as diversas associacOes e
iniciativas” (AA 26). Disse ainda da importancia da
constituicaio de um secretariado especial para servir e
animar o apostolado dos leigos na Santa S¢, do qual deveria
participar leigos, religiosos e clérigos (AA 20).

Ainda ¢ claro a centralidade do paroco na pardquia,
embora ja tenha sido mais elucidada, como se pode ver no
Cédigo de Direito Canonico de 1917, em que algumas
funcoes eram reservadas somente a ele. Também o Cédigo
Canonico de 1983, mesmo tendo sido elaborado dentro da
eclesiologia do Vaticano 1II, que requer uma visio mais
comunitaria e menos clerical da paréquia, ainda, segundo o
tedlogo Almeida, dedica 38 canons aos parocos e vigarios
(2009, p. 83). Nao obstante, mantendo algumas fungoes
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reservadas somente ao paroco (CIC 530), o atual codigo
contempla a “participagao dos leigos e a cooperagdo com
os bispos e o presbitérios” (CIC 529). Embora numa
linguagem ainda muito timida o Cédigo recomenda o
Conselho Pastoral, a juizo do bispo e do conselho
presbiteral (CIC 536). Mas, positivamente exige o Conselho
Economico (CIC 537). Estes dois organismos sio
essenciais na estrutura paroquial.

Mesmo que apenas recomendado pelo Coédigo de
Direito Canodnico, o magistério da Igreja tem se
manifestado favoravel a criacdo e a constituicio dos
Conselhos, bem com de outros organismos de
representacao (Celam, 1986, n 654.704). Na pratica a Igreja
tem enfatizado o Conselho de Pastoral Paroquial dizendo
segundo o Documento 100 da CNBB, que o “investimento
na missao e na formacdo de pessoas da comunidade sera
feito pelo Conselho de Pastoral Paroquial e sua execucdo
cabera ao Conselho de Assuntos Economicos” (Celam,
1986, n 654.704). Ou seja, Conselho de Pastoral Paroquial
denominado de CPP, ganha cada vez mais importancia na
Igreja. Além de ser um organismo avaliativo e reflexivo,
compete-lhe planejar e tomar decisdes que irdo orientar a
acdo evangelizadora da pardquia, conforme relata o
Documento 62 da CNBB . “Que todos os fiéis diretamente
ou através de representantes eleitos, participem, quanto
possivel, nido s6 da execu¢do, mas também do
planejamento e das decisoes relativas a vida eclesial e a agao
pastoral” (CNBB, 2014, n 122). As decisdes que dali
decorrem devem ser assumidas sem hesitar pelo paroco e
pela comunidade.

A criacio e a constituicio dos Conselhos é uma
realidade irredutivel, que sé6 tende a avancar. O Documento
de Aparecida reconhece o “valor e a eficacia dos Conselhos
paroquiais, Conselhos diocesanos e nacionais de fiéis
leigos” (Celam, 2007, p. 215), porque incentivam a
comunhdo e a participagao na Igreja e na sociedade.
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Atualmente a Igreja tem estimulado o surgimento de
Conselhos Comunitarios e Decanais, além dos Conselhos
de Pastoral Paroquiais e dos Conselhos Pastorais
(Arq.)Diocesanos.

Tratando-se do Conselho Economico, como uma
exigencia imposta pelo Direito Canonico (537), percebe-se
que apesar dos avangos o atual sistema financeiro ainda ¢é
muito clerical. Em muitos lugares o econémico ainda é
totalmente controlado pelo paroco. E funcio do Conselho
Economico primar “pelo senso de responsabilidade,
competéncia, transparéncia, ética, consciéncia social,
eclesial e pastoral” (Almeida, 2009, 191). O Documento de
Aparecida narra que o “Conselho de Assuntos
Economicos, junto a toda comunidade paroquial trabalhara
para obter os recursos necessarios, de maneira que a missao
avance e se faca uma realidade em todos os ambientes”
(2007, n 203). Portanto, o Conselho de Assuntos
econoémicos esta a servico do Conselho de Pastoral
Paroquial.

E por fim, vale lembrar que a Paréquia é um dos
agrupamentos mais importantes na vida dos fiéis. Nao é
uma estrutura caduca devido a sua plasticidade (EG 28), ela
pode assumir formas diferentes de agir, indo ao encontro
das necessidades das pessoas. F um espaco de comunhio,
expressao e participagao. Por meio dela, os fiéis leigos tém
um espago certo de representatividade em instancias
maiores, como o Decanato e a (Arq) Diocese.

O tema requer um maior aprofundamento sobre os
possiveis limites da participacdo dos leigos nas decisoes
pastorais. Uma andlise critica de quais sdo estes limites,
quais sao as bases de sua fundamentagao. Estes aspectos
deverdo ser abordados na pesquisa que iremos desenvolver
como tese de conclusio do mestrado.

4. Perspectivas concretas para a participagdo dos
leigos
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Os leigos tém o direito e o dever de opinar para o
bem da Igreja (LG 37), em especial como ja foi destacado,
por meio das institui¢es estabelecidas, como, os Sinodos,
as Assembleias e os Conselhos. Os pastores precisam
reconhecer estimular e promover a missio dos leigos na
Igreja, confiando-lhes servigos no respeito a liberdade de
agir (LG 37).

O Documento de Estudo da CNBB 107, expoem
que “O Papa Francisco reafirma e convoca os leigos para a
consciéncia de sua presenca eclesial e de sua missio na
Igreja ¢ no mundo” (CNBB, 2014, n 12). Todos sio
chamados para a missao de anunciar o Reino, independente
da fungio que ocupam. Pelo Batismo todos siao sujeitos
ativos da evangelizacdo e possuem a sabedoria do Espirito
Santo que os guiam e os capacitam (CNBB, 2014, n 12.70).

Os cristaos leigos necessitam  superar a
dependéncia e a passividade, fruto da cultura machista,
paternalista e hierarquica. Onde eles sao vistos muitas
vezes de acordo com Kuzma, como “meros receptores de
sacramentos e meros observantes da lei da Igreja, devendo
ser, em tudo submissos ao poder conferidos aos ministros
ordenados” (2009, p. 24). De acordo com Bruno Forte o
modelo atual que enfatiza a hierarquia precisa ser superado
por um modelo de Igreja ministerial, onde resplandeca os
dons do Espirito Santo dado a cada um. “Ao binémio
hierarquia e laicato ¢é preciso dar lugar ao binomio,
comunidade-carismas e ministérios” (1987, p. 85).

Outro aspecto importante destacado na exortagao
apostolica Evangelli Gaudium, é a figura da mulher. O Papa
Francisco destaca que a Igreja reconhece a importante
atuacio da mulher na sociedade e a sua fecunda
sensibilidade e intuigdo como expressio da maternidade.
Expressa alegria pela partilha das responsabilidades
pastorais das mulheres com os sacerdotes. Mas reconhece
que “ainda ¢ preciso ampliar os espag¢os para uma presenca
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feminina mais incisiva na Igreja” (EG 103). Diz ainda que
diante da legitima reivindicagao de que o homem e mulher
téem direitos iguais coloca a Igreja em reflexdo profunda.
Ele ressalta que na Igreja a dignidade provém do batismo e
nao das funcées (EG 104). E ainda, deixa um desafio aos
pastores e tedlogos sobre o “possivel lugar das mulheres
onde se tomam decisdes importantes, nos diferentes
ambitos da Igreja” (EG 104). Este mesmo assunto ja veio a
tona no Concilio, lembrando que na sociedade, a mulher
cada vez mais conquista espacos. Na Igreja sua funcio
precisa ser diversificada (AA 9) e valorizada, visto que se
destaca cada vez mais na evangelizacio.

Estes sio pontos essenciais a nosso ver, pois na
pratica, as mulheres sdio a maioria na Igreja, como fala
Bingemer, elas carregam sobre “seus ombros, boa parte do
peso do trabalho concreto e efetivo na Igreja” (2014, p. 14).
Mas, nio podem geralmente emitirem sua opinidao nos
lugares onde se tomam as principais decisdes que regem a
acao evangelizadora de uma Igreja particular, como ¢é o
caso do Conselho dos Presbiteros. Nao seria o caso dos
presbiteros antes de decidirem um assunto pastoral
importante para a Igreja ouvir mais as liderangas leigas, os
conselhos e inclusive as mulheres?

Outro aspecto que merece ser refletido ¢ a relagdo
de poder entre a coordenacio da agao evangelizadora, o
bispo e o assessor clérigo. Na maioria das vezes prevalece a
presenca do assessor clérigco no momento de se tomar
decisGes importantes na pastoral, em detrimento da figura
do coordenador, em sua maioria, leigo ou religioso nio
ordenado, que na pratica é quem atua junto as bases. Neste
sentido trazemos presente a proposta da Lumen Gentinm de
que na comunhio fraterna, os pastores devem ouvir 0s
leigos e até recorrer aos seus prudentes conselhos, antes de
tomar decisdes no que alude a missao. E assim, juntos a
Igreja enquanto comunidade dos cristaos cumprira melhor
a sua missao para a vida no mundo (LG 37.38).
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Os Sinodos, Assembleias e Conselhos precisam
ser mais ativos e participativos, com métodos envolventes,
para que nao seja apenas um espago de execugao (Vanzella,
2014, p. 9). E necessario que as bases sejam ouvidas, além
das liderancgas. Para isso, é preciso um laicato consciente e
bem formado.

A formacio possibilitard uma atuagao mais eficaz
tanto no ambito eclesial, como no social e farda com que os
leigos tenham uma participagdo mais qualitativa nos
organismos eclesiais, nio sendo apenas como um
“rebanho” a ser guiado, ou uma Igreja passiva (Forte, 1987,
p. 85). A formagao, de acordo com o Concilio, deve ser
integral e diversificada, abrangendo amplamente todas as
formas de apostolado leigos (AA 30), estendendo-se a
todas as circunstancias da vida. Ela deve conter elementos
da doutrina (AA 28), da antropologia, da psicologia, da
sociologia e da metodologia (AA 32), com solida base
teologica, ética e filosofica, técnica e pratica (AA 29),
pastoral e espiritual (Celam, 2017, n 212). Deve levar o
leigo a “ver a realidade com os olhos da fé, a julgar e agir,
de tal forma que va se aperfeicoando na acao de cada dia”
(AA 28).

Outro obstaculo que precisa ser superado ¢ o do
individualismo, clericalismo e laicismo (CNBB, 2014, n
134). De acordo com a CNBB, a superaciao do clericalismo
por parte dos leigos sera a medida que crescem na
responsabilidade e na participagdo atuando  “nas
comunidades eclesiais, grupos biblicos, nos conselhos
pastorais e de administragao paroquial” (2014, n 211). Este
processo supde o reconhecimento da diversidade dos
carismas, servicos e ministérios dos leigos, inclusive
confiando-lhes responsabilidades como em caso de
necessidade até mesmo a administra¢ao de paréquias (CIC
§ 517).

Precisa-se formar um laicato adulto, que caminhe
cada vez mais para a maturidade, capaz de estabelecer
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didlogo na Igreja e com a sociedade. Formar leigos
protagonistas da evangelizacio e da transformacgio social
(Scopinho, 2017, p. 17).

CONCLUSAO

Nao se trata de tirar conclusdes, mas apenas de
chamar a atengdo para um tema tao discorrido no meio
eclesial, mas nido superado. Frequentemente se publicam
documentos sobre a participagio dos leigos na Igreja.
Oficialmente os documentos eclesiais clamam por um
laicato mais protagonista. Mas na pratica, nem sempre é
isto que se vé nas comunidades e pardquias. As vezes,
porque os leigos desconhecem a fundamentagao teologica
de seus direitos, ou porque oriundos da cultura paternalista
eles mesmos se apresentam diante da hierarquia de modo
submisso, e até mesmo imaturo.

Na rica diversidade de carismas, servicos e
ministérios os leigos agem na Igreja e no mundo tornando
a missio uma realidade mais visivel e presente. Sio os
leigos que chegam aos recantos desconhecidos muitas
vezes pela hierarquia a até mesmos pela vida religiosa
oficial. L4 eles siao sal e fermento na massa. A missao ¢é
realizada em todos os campos, inclusive na familia e no
cuidado com a natureza. Neste contato com a realidade os
leigos contribuem com o processo de decisoes na Igreja.

E importante a participacio dos leigos nos
organismos oficiais da Igreja. Eles sao espagos de tomadas
de decisoes, de comunhio e de participacao. Porém, faz-se
necessaria evitar que estes organismos tornem-se apenas
um espago de votacao sem reflexao. Mas que sejam espagos
que possibilitem o protagonismo laical. Que permitam ao
leigo participar também do processo de planejamento e nio
apenas da execugao.

Outro destaque importante ¢ a figura da mulher
como uma grande colaboradora da hierarquia, mas nem
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sempre valorizada e respeitada enquanto protagonista da
evangelizagdao. Requer-se urgentemente que a Igreja reveja a
participag¢ao da mulher nos espagos de decisio, bem como
de todo o laicato nas decisoes da Igreja.
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ACONSELHAMENTO
PASTORAL JUNTO A
FAMILIA DE UMA PESSOA
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Resumo: O Aconselhamento Pastoral pode oferecer ajuda
as familias de pessoa com autismo. Neste artigo sao
apresentados alguns apontamentos que podem contribuir
na ajuda espiritual e familiar para a familia que vivencia a
realidade do  autismo.  Entende-se  que, fazer
aconselhamento nao ¢é necessariamente estabelecer uma
agenda com horarios, dias, e passos exatos a serem dados
para obter um resultado programado. F muito mais que
isto. Vai além da forma padronizada e muito utilizada em
nosso tempo, até mesmo no contexto eclesiastico. Ao se
deparar com uma familia que tem em seu seio uma pessoa
com autismo, percebe-se que varios cuidados sdo
necessarios para ajudar tais pessoas. B neste aspecto do
aconselhamento que este artigo pretende adentrar,
apontando algumas possibilidades que o aconselhamento
pode trazer para auxiliar nesta ajuda efetiva as familias a
partir de pensamentos de Jorge Maldonado e Christoph
Schneider-Harpprecht. Vamos destacar as possibilidades do
Aconselhamento Pastoral na questio espiritual, no
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processo de exercer compaixdo, paciéncia, sabedoria e
solidariedade.

Palavras-chave: Aconselhamento Pastoral, Autismo,
Familia.

INTRODUCAO

Neste  artigo  sdo  apresentados  alguns
apontamentos que podem contribuir na ajuda espiritual
para a familia que vivencia a realidade do autismo.

Entende-se que, fazer aconselhamento nio ¢
necessariamente estabelecer uma agenda com horarios,
dias, e passos exatos a serem dados para se obter um
resultado programado.  Vai muito além da forma
padronizada e muito utilizada em nosso tempo, até mesmo
no contexto eclesiastico. Contudo, nao estamos
condenando e nem afirmando que este tipo de ministério
ou trabalho seja sem valor, mas estamos afirmando que, o
aconselhamento pastoral ultrapassa estes limites. Oliveira
entende que “o aconselhamento nio é dar conselhos, é
acompanbhar, fazer-se parceiro, companheiro de caminhada.
Isso significa andar com a pessoa que sofre quantas
“milhas” a mais se fizerem necessarias” (OLIVEIRA, 2006,
p. 46). Schneider-Harpprecht acentua que “aconselhamento
acontece sempre e em qualquer cultura quando pessoas
convivem, participam do discurso publico e particular e
comunicam-se sobre as dificuldades no grupo familiar, no
trabalho, na Igreja ou congregacao religiosa, nas diferentes
relagdes sociais nas quais estao inseridas (SCHNEIDER-
HARPPRECHT, 1998). FE nesta perspectiva de
aconselhamento que este artigo sera direcionado.

Ao se deparar com uma familia que tem em seu
seio uma pessoa com autismo, percebe-se que varios
cuidados sdo necessarios para ajudar tais pessoas. F neste
aspecto do aconselhamento que pretende-se adentrar,
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apontando algumas possibilidades que o aconselhamento
pode trazer para auxiliar nesta ajuda efetiva as famfilias.
Vamos destacar as possibilidades do Aconselhamento
Pastoral na questao espiritual que pode ajudar como
suporte para a familia. A expressio “suporte” que sera
usada nos pontos a seguir traz consigo o sentido de “apoio,
o que serve de sustentaculo a alguma coisa” (HOUAISS,
2009).

1 O suporte espiritual

Palavras de Platao:

Assim como vocé nao deveria tentar curar os olhos
sem curar a cabeca, ou a cabeca sem o corpo, da
mesma forma vocé ndo deveria tentar curar o
corpo sem curar a alma (..) porque uma parte
nunca pode estar bem a menos que o todo esteja
bem. (...) Por isso, se quiser que a cabega e o corpo
estejam bem, vocé deve comegar curando a alma.

A Biblia apresenta diversas situagdes que nos
ajudam a entender como o aconselhamento pode ser util, e
nos aponta pistas para o que fazer, e o que nao fazer em
situacOes consideradas dificeis, criticas. Entretanto, neste
artigo sera apresentada uma unica situagao, a partir da qual
serdo apontadas possibilidades para o aconselhamento
pastoral ajudar familias que tem filhos com alguma
deficiéncia — no caso especifico, uma familia que se depara
em seu seio com uma pessoa com autismo. Sera descrita a
histéria de J6 como referencial e, a0 mesmo tempo, se
fardo as aplica¢Oes pertinentes ao aconselhamento.

A historia de J6: Um homem temente a Deus, de um
viver reto e integro e que se desviava do mal. Ele tinha uma
familia grande e abengoada. Eram sete filhos e trés filhas.
Um lar harmonioso. Tinha muitas posses. Era um homem
respeitado e respeitador, porém, de repente, enfrenta varias
tragédias em sua vida: ele perde suas posses, seus filhos
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morrem todos de uma sé vez, por um desastre, e por fim
tem a sua saude totalmente debilitada, ficando com seu
corpo coberto de udlceras. A situagdo ¢é tio critica que até
mesmo a sua esposa quer que ele amaldicoe a Deus e
morra. No entanto, J6 se manteve firme em seu temor a
Deus, embora sentindo e, muitas vezes, questionando os
porqués de tudo aquilo em sua vida. E neste momento de
sua vida que Jo recebe a “visita” de trés de seus amigos.
Eles vieram de longe para consola-lo e aconselha-lo.

Partindo desta narrativa biblica queremos
observaros passos que os amigos de J6 deram para ajuda-lo.
Através destes passos vamos verificar as agoes que eles (0s
amigos) tiveram neste aconselhamento e que foram
positivas; a0 mesmo tempo, vamos observar seus erros,
comparando com o que diversos autores falam sobre
aconselhamento nestas situa¢Oes. Todavia, ndo queremos
perder de foco a nossa énfase - apontar algumas
contribui¢des para apoio em aconselhar familias com um
filho com autismo.

J6 estava vivendo uma tragédia, um caos (Jo 1-3).
Ele teve toda a sua vida familiar alterada, seu prestigio
acabou, sua casa que era cheia de pessoas agora estava
vazia. Seus filhos morreram, seus bens se foram, sua saude
estava totalmente debilitada. Ele era uma “dlcera
ambulante”. Sabe-se que, especialmente a enfermidade
afeta a vida pessoal e social da pessoa. Diante deste quadro
cadtico, inexplicavel e injusto aos olhos humanos, J6 faz
diversos questionamentos, e dirfamos, com razao! Talvez J6
estivesse pensando: “qual o sentido da vida, quando ela niao
faz nenhum sentido mais?”

A vida ¢é assim.. Ha muitas questdes que
envolvem sofrimento para o qual ndo ha explicacao. E nem
¢ viavel querer explicar, pois ao fazer isto se incorre em
erros e explicagOes rasas, superficiais e muitas vezes
equivocadas. O quadro de J6 ¢ um destes, assim como
tantos quadros que conhecemos no cotidiano. A familia
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com um filho com autismo nao é diferente; os membros
desta familia estdo vivenciando varios tipos de sofrimento.
Partes de seus sonhos ruiram; tiveram que “sepultar um
filho vivo”; suas posses estio ou serdo investidas para
tentar dar um suporte melhor de vida para seu filho; varios
questionamentos estio presentes em seus corag¢oes (ainda
que algumas vezes nao expressos em seus labios). O quadro
¢, em grande parte, desalentador.

E neste momento, voltando a J6, que chegam os
trés amigos de J6 - seus conselheiros de agora em diante. B
um sinal de esperanga para J6. Eles deixaram seus afazeres,
seus negocios, suas vidas. Abdicaram de seu tempo e vao
até Jo. Percebemos neles um verdadeiro altruismo,
elemento essencial para o conselheiro. Eles sdao solidarios,
valorizam a vida e o amigo. Querem ser utels, trazer
conforto, consolo, ajuda. Este ¢ o papel do conselheiro!

Quando chegam e veem a situagdo, choram,
rasgam o manto, langam po6 sobre a cabeca. Eles se
aproximam de J6, mostram toda a sua compaixao, sentem a
situagdo e se colocam ao lado do amigo. Niao eram
formados em aconselhamento, mas sabem e agem de
maneira empatica, altruista e confortadora. Entio ficam
sete dias e sete noites sentados sem proferir uma palavra. E,
neste ponto, sublinha-se o primeiro elemento indispensavel
para o conselheiro: o silenciar.

1.1 Silenciar - a arte da compaixao

“E ficaram sentados com ele na terra sete dias e
sete noites; e nenhum deles lhe dizia palavra alguma, pois
viam que a dor era muito grande” (J6 2.13).Esta ¢ a
primeira atitude dos amigos de J6. O que fazem neste
primeiro momento ¢ algo impressionante: ficam sete dias e
sete noites sem falar nada, num gesto de total envolvimento
com J6 em toda a sua dor. Oliveira afirma que “é preciso
aprender a sentar, silenciar perante a dot, seja nossa, seja do
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outro, assim como fez Ezequiel, assentado, atonito, com o
povo cativo, ou como os amigos de |6, que no primeiro
momento sentiram o impacto da dor em J6 e neles
mesmo” (OLIVEIRA, 2000, p. 147).

E um grande desafio para o conselheiro fazer isto!
Num mundo em que cada vez mais as pessoas estdo
acarretadas de coisas para fazer, com “falta de tempo” para
tudo e buscando ouvir coisas e mais coisas, é preciso ser
contra cultural neste aspecto. Muitas vezes, sdo situagoes
como estas que fazem um ser humano parar, refletir,
silenciar... E no siléncio, momento de introspeccao que,
muitas vezes se encontra forgas, alento para prosseguir,
Deus. No caso do conselheiro perante situagdes em que ele
nao pode, e nem tem como fornecer respostas, a melhor
resposta ¢ silenciar. Maldonado acentua que:

ja que a relacdo entre o facilitador e a pessoa ou
familia em crise é crucial no processo de ajuda, o
conselheiro ou facilitador deve conhecer a sua
capacidade de lidar com o estresse, de estabelecer
limites e de acompanhar as pessoas envolvidas sem
dar sermdes, moralizar, julgar ou pressionar

(MALDONADO, 2005).

De maneira geral as pessoas querem logo emitir
suas opinides, € isto é um perigo muito grande. Cita-se
agora um fato para exemplificar. Sera mencionada a
situagdo, mas sem identificagdo, simplesmente como
exemplo: Um casal descobriu, no dia em que seu filho/a
nasceu, que ele/a tinha um problema neurolégico. Eles
postaram esta informagao na rede social (internet), e entao,
em pouco tempo havia uma quantidade enorme de pessoas
tentando trazer uma palavra de alento para o casal. Eis
algumas das mensagens disponibilizadas para o eles:

Vocés sdo especiais e Deus preparou o melhor para
suas vidasl; Deus da criangas especiais para pais
especiais!; Recebam meus parabéns em dobro. Por
Deus té-lo/a dado a vocés e por té-los dado a



106 Fazer Teoldgico

ele/al; Saibam que vocés receberam um grande
presente de Deus!; Esta crianga com certeza vai
trazer grande alegria, maior ainda, as suas vidasl;
Isso € s6 um detalhe para amar mais do que a gente
ama!

H4 muito boa intencio nestas frases, mas
certamente nao trazem nenhum conforto e ajuda para
quem esta vivendo a situagdo. Algumas destas frases sdo
“jargdes” que as pessoas ouvem e repetem pensando que
estao confortando, quando , na verdade, revelam uma visao
equivocada de Deus e, pode trazer culpa e mais ferimento
no coragao das pessoas. Oliveira ressalta que em situagoes
criticas ¢ mais honesto dizer: “talvez eu possa apenas
imaginar sua dor, mas vejo que vocé esta sofrendo. Posso
ficar ao seu lado em siléncio, se vocé prefere, e se voce
quiser falar, eu escuto” (OLIVEIRA 20006, p. 154).Jesus
nos da uma licdo preciosa sobre este fato ( Joao 11): seu
amigo Lazaro havia falecido. Jesus ¢ informado, mas
demora-se quatro dias para chegar até Lazaro. Quando
chega, Lazaro ja estava sepultado. Marta e Maria - irmas de
Lazaro - e as demais pessoas estavam tristes. Diante de tal
quadro o que esperarmos de Jesus? Ele comoveu-se em seu
espirito e chorou. Depois Jesus operou um milagre, a
ressurrei¢ao de Lazaro. No entanto, sua primeira atitude foi
de total identificacio com a familia, silenciando-se e até
mesmo chorando.

1.2 Ouvir - a arte da paciéncia

E muito comum e perigoso a pratica de ir
emitindo opinides sobre tudo e todos, sem ao menos
exercitar a escuta. Quanto mais critica a situacdao, mais
acentuada a necessidade de ter paciéncia e prontidio para
ouvir. O escritor biblico Tiago diz assim: “sabei isto, meus
amados irmaos: todo homem seja pronto para ouvir, tardio
para falar, tardio para se irar” (Tiago 1.19).
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Os amigos de J6 tiveram uma postura virtuosa
quando o encontraram naquela situagdo. Eles ficaram sete
dias sem falar nada. Silenciaram-se! Depois ouviram o
lamento de J6, e escutaram-no com aten¢ao. Eles
mostraram-se prontos a abdicar de suas vidas, familias (pois
vieram de regioes distantes), tempo, e estavam prontos a
consolar e ouvir Jo.

Bonhoeffer aponta a grande necessidade que as
pessoas tém de alguém que os oucga, mas que, infelizmente,
muitas vezes, nao encontram nos cristaos:

Sdo muitas as pessoas a procura de um ouvido que
os ouca. Elas nio o encontram entre os cristdos,
porque eles falam quando deveriam ouvir. Quem
nio mais ouve a seu irmiao (ou irmd), em breve
também ndo mais ouvird a Deus.(...) Quem nio
consegue ouvir demorada e pacientemente, estard
apenas conversando a toa e nunca estara realmente
falando com os outros, embora nio esteja
consciente disso (BONHOEFFER, 1959).

Sobre a capacidade de ouvir no Aconselhamento
Pastoral, Clinebell afirma que “a arte de ouvir empitico e
reflexivo é essencial em toda poiménica e aconselhamento”
(CLINEBELL, 2007). Para ele, o aconselhamento pode ser
uma ferramenta eficaz para produzir na sociedade atual
relacionamentos profundos, reparando ou restaurando “a
capacidade do ser humano de dar e receber amor”
(CLINEBELL, 2007). Este processo de escuta ¢
fundamental para que as pessoas possam compartilhar as
angustias mais profundas de seus coragoes. Enquanto
ouve-se a pessoa/s, o cuidado a ser tomado é ndo querer
tomar conclusoes precipitadas e sem reflexao. Maske alerta
para se tomar o seguinte cuidado: “ndo projetar a nossa
maneira de ser, porém, permitir que cada outro seja um ser
capaz ¢ independente das nossas vontades e decisoes.
Portanto, postulamos que o respeito mutuo ¢é uma
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condigdo para o saber ouvir no aconselhamento pastoral”
(MASKE, 2001).
Para Muller ouvir,

nao ¢ somente ouvir palavras, mas ¢ ler os gestos,
ouvir as entrelinhas, escutar o que a pessoa deixa de
dizer. Sentir a entonacdo da voz, a melodia, os
acentos da fala. Ouvir sentimentos envolvidos em
palavras. Manter um contato visual agradavel com a
pessoa, com uma expressio receptiva, e tentar
perceber todas as mensagens que o rosto € 0 corpo
dela nos querem transmitir MULLER, 1999).

Oliveira afirma que “a escuta empatica tem funcao
terapéutica, catartica e ajuda a libertar as emogdes
represadas. Quando ela se d4 sem restri¢Oes, ajuda a pessoa
a reorganizar seus sentimentos e cognicoes, pois, enquanto
fala, a pessoa vai se reorganizando internamente”
(OLIVEIRA, 2000).

Terapia ou o verbo ferapeno, na lingua grega, quer
dizer “a arte ou ciéncia de cuidar de doentes ou de
enfermidades; atencdo médica; cuido de (como médico);
curo” (TAYLOR, 1986). Ora, o aconselhamento pastoral
visa justamente isso, mediar algo do amor divino nao s6
através da palavra falada, mas também através do gesto e da
postura pessoal do conselheiro e da conselheira. A palavra
de Deus precisa se tornar carne, tomar corpo na maneira
que o conselheiro se relaciona com seu interlocutor tanto
no nivel cognitivo como no nivel afetivo. De acordo com
Sander, o aconselhado “sentindo a atencdo e o carinho do
conselheiro pastoral, chegara a experimentar algo do amor
de Deus” (SANDER, 1998).

Clinebell ~ destaca que, no processo de
aconselhamento em casos de crises alguns elementos
devem estar presentes neste processo: 1) Escute
intensivamente e reflita sentimentos com solicitude
(respostas de compreensao); 2) Use perguntas com
cuidado, a fim de concentrar-se rapidamente em areas de
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conflito; 3) Ajude as pessoas a examinar o problema em sua
totalidade; 4) Forneca informacdes tteis; 5) Concentre-se
nos principais conflitos, problemas e decisdes da pessoa,
com o objetivo de clarificar alternativas viaveis; 6) Ajude a
pessoa a tomar uma decisao quanto ao proximo passo e a
da-lo; 7) Quando necessario dé orientagao pratica ; 8) Dé
apoio emocional e inspiracao a pessoa; 9) Passe para um
aconselhamento de longo prazo se o de curto prazo se
revelar inadequado.

O conselheiro precisa ter a paciéncia para ouvir as
familias que muitas vezes estao sofrendo, ou enfrentando
crises profundas com a informagao de que seu filho tem
alguma deficiéncia. Esta é uma forma honesta de solidarizar
com a situagao.

1.3.Falar — a arte da sabedoria

Depois de silenciar e ouvir, os amigos de J6 — seus
conselheiros - comecam a falar. No aconselhamento
chegara o momento da fala. Collins diz: “ndo se deve
supor, porém, que o conselheiro nada faz além de ouvir”
(COLLINS, 2000), e acrescenta, “Jesus era um bom
ouvinte (lembre-se do seu encontro com os dois discipulos
confusos na estrada de Emads, por exemplo), mas a sua
ajuda também se caracterizava pela acdo e respostas verbais
especificas” (COLLINS, 2000).

Aquilo que falamos pode servir de grande alento,
conforto, animo, orientacio, como também, por outro
lado, pode ser desastroso, cruel, arrasador. E neste
momento que acontecem Mmuitos erros e tropecos que
acabam prejudicando e, ao invés de ajudar, muitas pessoas
acabam prejudicando com seus “conselhos”. O escritor
biblico Salomao diz que “a morte e a vida estao no poder
da lingua” (Provérbios. 18.21), e acrescenta em outra parte
que “as palavras suaves sio como favo de mel, doces para a
alma e satde para os ossos” (Provérbios. 16.24). Ou seja,
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palavras sio tio importantes que podem ajudar a alma, o
corpo, a vida de um ser humano, contudo, podem também
trazer “morte”. Collins sistematiza a questdo do falar - que
ele chama de responder - dizendo que, neste processo de
fala o conselheiro deve orientar, refletir, perguntar,
confrontar, informar, interpretar, apoiar e encorajar.

Até este ponto, os amigos de J6 caminhavam bem
no seu aconselhamento, mas quando comegam a falar, eles
incorrem em varios problemas: eles possuem uma
compreensiao errada da situagao; eles tém uma teologia do
sofrimento equivocada; eles tém uma visio limitada e
simplificada da vida e das coisas relacionadas aos
propositos de Deus.  Além destas coisas, faltou para os
amigos de J6 tato, sensibilidade e cuidado. A teologia deles
estava baseada na teologia da retribuicao, proveniente da
sabedoria tradicional de Israel, concebida inicialmente em
termos coletivos e que progrediu para o individual
(TERRA, 2002); Os pensamentos principais desta teologia
diante do sofrimento sao: o bem ¢ recompensado e o mal é
punido; o inocente nunca sofre; o castigo ¢ consequéncia
do pecado; Deus encontra falhas em todo homem; o
castigo existe para corrigit o homem. Com toda esta
bagagem, os amigos de J6 partem para dar conselhos a Joé.
E desta teologia equivocada que surgem os erros na
sequéncia da historia.

Trés coisas sao fundamentais para apoiar pessoas
que estao vivendo situagdes criticas como J6 estava
vivendo: Presenca, Palavra, Prudéncia. Os amigos de J6
comegaram bem, eles se fizeram presentes. O problema
advém da sua fala, pois faltou prudéncia. Ferreira'nos da

! Pastor da Primeira Igreja Presbiteriana Independente de Sido Paulo.
Formado em Teologia e Sociologia, possui doutorado pela USP em
Ciéncias Sociais. Sua atuagdo académica estd nos campos da sociologia
da religido e teologia sendo os termos indicadores da sua produgiao
académica: religido, protestantismo, presbiterianismo, pentecostalismo,
modernidade, teologia, globaliza¢io.
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algumas sugestdes praticas para nao incorrer nos erros dos
amigos de Jo:

Primeiro, evite dizer coisas certas na hora errada.
Os amigos de J6 lhe disseram, “Pode o homem mortal ser
justo diante de Deus?” (J6 4.17). Eles queriam falar com J6
sobre a justica de Deus. Ora, aquele ndo era o momento
para se discutir sobre “a justica de Deus”, ainda que o tema
seja muito rico, mas totalmente impréprio para o estado em
que J6 se encontrava. O conselheiro precisa ponderar
muito bem quais assuntos abordar nestes momentos e,
tomar cuidado ao aborda-los.

Segundo, evite dizer coisas certas com atitude
errada. Note agora o que os amigos de J6 lhe dizem:
“porventura niao se dara resposta a todo este palavrorior”
(BIBLIA DO OBREIRO, 2007). Os amigos acham que ]
esta exagerando em sua fala. O que eles passam a falar a ]o,
certamente o feriu tanto quanto os ferimentos que ja
tomavam conta da sua vida. Na continuidade do dialogo
entre JO e seus amigos, por incrivel que pareca eles o
chamam de tagarela (BiBLIA DO OBREIRO, 2007),
louco, zombador, mal exemplo, enganador, arrogante,
opressof, pai de filhos impios. Entio, imagine J6 tendo que
ouvir todas estas coisas. Que terrivell Nao bastasse todo
sofrimento que ja o afligia até os ossos, tinha que suportar
palavras tao duras e cruéis que certamente o transpassou
até a alma.

Terceiro, evite prescricoes. Muitas vezes as
pessoas pensam que tém férmulas magicas e solucdes
instantaneas e, com uma simples palavra tudo se revolve.
Agem como uma “fada madrinha” - ao toque de sua
varinha, tudo se resolve. Que grande ignorancia! Por
exemplo, veja algumas das prescricoes dadas a Jo: “se te
converteres ao Todo-poderoso, seras
restabelecido”(BIBLIA DO OBREIRO, 2007, Jé 22.23);
“se o — Deus - ouvirem e o servirem acabardo seus dias
em felicidade , e os seus anos em delicia”(BIBLIA DO

5
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OBREIRO, 2007, J6 36.11). Muitas pessoas caem no erro
de pensar em Deus como se ele fosse uma “maquina de
refrigerantes”- aonde vocé poe uma moeda e recebe alguma
coisa em troca. Trata-se de uma visdo incorreta e estreita de
Deus. Era o caso dos amigos de J6.

Quarto, se nao souber o que dizer, ore; se souber,
ore também. Os amigos de J6 falam de Deus para J6, mas
nao falam com Deus. J6, por sua vez, fala com os amigos e
com Deus. Ha ocasiées em que o melhor que se pode fazer
¢ orar, e certamente trara grande conforto para quem esta
vivendo tal situacio. E melhor muitas vezes dizer uma
palavra para Deus do que mil sobre Deus. A oracio
remove o sofrimento quando essa é a vontade de Deus.
Mas também a oragdo nos da poder para enfrentar os
problemas e usa-los para cumprir os propositos de Deus.
Paulo orou para Deus mudar as circunstancias da sua vida,
mas Deus lhe deu poder para suportar as circunstancias (2
Co 12:7-10). Jesus clamou ao Pai no Getsémani para passar
dele o calice, mas o Pai lhe deu forgas para suportar a cruz
e motrer pelos nossos pecados.

Familias com um filho com autismo, ou com
alguma deficiéncia , precisam ouvir boas palavras. Palavras
pensadas, edificantes, confortadoras, proferidas com
sabedoria, pois podem ser de grande orientagao e apoio.

1.4 Restaurar — a arte da solidariedade

Os grandes questionamentos que surgem nNo
decorrer da vida humana normalmente tém haver com a
dor, o soffimento, as tragédias, os males, etc...0s quais
estdo presentes no mundo em que vivemos. Muitas
pessoas tém dificuldade de conciliar o “cuidado de Deus”
tendo que vivenciar muitas vezes situagdes  tdo
desesperadoras. Entretanto, quando se olha para a histéria
— geral, ou mesmo a historia pessoal de vida — pode-se
encontrar e perceber a acdo divina nos momentos mais



Luiz Carlos Susin; Jéferson Ferreira Rodrigues (Orgs.) 113

cruciais. Entretanto, as vezes se pensa assim: “como
restaurar vidas em meio ao sofrimento, ou como deve-se
lidar com o sofrimento e ser restaurador” Collins afirma,

E provavel que nossas mentes finitas jamais
venham a compreender plenamente as razbes do
sofrimento, mas a Biblia ensina que ele nos mantém
humildes, purifica a nossa fé, conforma-nos a
imagem de Cristo, ensina-nos a respeito de Deus ¢
produz paciéncia, maturidade, perseveranca e
carater. O sofrimento também nos ensina a nos
tornarmos mais compassivos e cheios de cuidado
(COLLINS, 2000).

Na continuidade do livto de J6 encontramos
pistas que nos levam a restauracio da vida de ]Jo.
Primeiramente vamos destacar como Jé vivenciou a
questao do sofrimento. J6 sabia que os planos de Deus
eram maiores que a sua vida e aquilo que estabelecera para
si. Ele disse: “bem sei que tudo podes (Deus), e nenhum
dos teus pensamentos pode ser impedido” (J6 42.1). Entao,
em meio ao sofrimento, sem razao aparente, J6 nos ajuda
entender que:

Primeiro, no sofrimento saiba que Deus esta vive. “Vive
Deus” (J6 27.1)é a expressao que sai da boca de J6! Seria
facil para J6 dizer: “Deus esta morto!”. H4 muitas pessoas
que por tao pouca coisa ja estao dizendo isto, mas J6 faz o
caminho inverso, e exclama: “Vive Deus!”. J6 ¢ um
testemunho persistente da presenga de Deus. Isto é fé: crer
que Deus esta presente apesar da sua aparente auséncia.
Por toda a Biblia encontramos referéncias que nos
mostram que nao estamos isentos das intempéries da vida.
Exemplo disto sao as palavras de Jesus, “no mundo
passateis por aflicoes, mas tende bom animo, eu venci o
mundo” (Joao 16.33)

O proprio Jesus é o maior exemplo no cristianismo
de uma pessoa que desde crianga teve que lidar com tantas
aflicoes e perseguicoes. A maior delas foi seu sofrimento e
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morte na cruz. Jesus, naquele momento de grande angustia
e dor na cruz disse assim: “Deus meu, Deus meu, por que
me desamparaste?” (Lucas 27.46). Parece que esta é a
pergunta que toma conta de muitos cora¢des nos
momentos em que nao ha explicacio para determinados
acontecimentos ou  situacoes da  vida. Sentir-se
desamparado, so6, fragil, impotente, sem respostas para
certas perguntas, ¢ marca do coragio humano. No entanto,
conforme Dobson, “com Deus, mesmo quando nada esta
acontecendo, alguma coisa esta acontecendo” (DOBSON,
2000). Assim também ocorre em relagao a ajuda de Deus: a
ajuda de Deus permanece invisivel a pessoa humana, e
quando esta acredita estar mais abandonada por Deus é o
momento em que a ajuda de Deus lhe esta mais proxima
(ERNEST, 2007).

Lutero afirma que “nao basta que ninguém
conheca a Deus em gléria e majestade, a menos que o
conheca na baixeza e vergonha da cruz, lugar que Ele
mesmo escolheu para revelar-se” (ERNEST, 2007). Por
mais dolorosos que possam ser certos acontecimentos, se
na nossa visao parecem “terriveis”, as vezes ¢ ali que se
conhece mais a graca, e a agao de Deus. Lewis acentua que
“Deus sussurra no nosso prazer e fala a nossa consciéncia,
mas grita em nossa dor; ela ¢ o seu megafone para acordar
um mundo surdo” (LEWIS, 1957). Segundo Altmann,

o local preferencial de Deus esta cristologicamente
determinado. Ele esta ao lado dos angustiados, dos
que dele dependem. Deus é o Deus abscondito que
se revela na cruz, ndo no poder, mas na fraqueza.
Contra a 4nsia do progresso e ascensio, bem como
contra os sistemas de dominagdo e privilégios.
Lutero localiza Deus nos pecadores, nos fracos,
pobres, necessitados e injusticados. Em Ciristo,
Deus se identificou com eles, manifestando a sua
solidariedade redentora e libertadora (ALTMANN,
1994).
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A percepcao e entendimento humanos das coisas
sao limitados, e assim como os discipulos de Jesus ao
verem a crucificacdo ficaram tristes e sem rumo, muitas
vezes ¢ a atitude e reacdo humana. Mas, no caso dos
discipulos, com a ressurreicao de Jesus, tudo se esclareceu,
tudo ganhou nova vida. As ddvidas se dissiparam, o que era
motivo de dor transformou-se em alegria, aquilo que
parecia morte, tornou-se abundante manifestacio de vida.
A maioria dos problemas esta na visio equivocada das
coisas e na “imaturidade”. Conforme Maxuell, “o cristido
imaturo ¢ aquele que vé Deus somente nas coisas boas; o
cristao maduro ¢é aquele que vé Deus nas coisas boas, mas o
vé também nas coisas ruins”.? Falta muitas vezes resiliéncia,
que ¢é “a capacidade humana para enfrentar, vencer e ser
fortalecido ou transformado por experiéncias de
adversidade” (GROTBERG, 2005).

Contudo, Deus, que é cuidadoso, compreende até
mesmo estes sentimentos humanos e “equivocos”, e nio
deixa de cuidar e agir em qualquer que seja a situagao. A
promessa que Jesus deixa para os discipulos depois da
ressurreicao antes de ir para o céu é “eis que estou
convosco todos os dias até a consumacgio dos séculos” (A
BIBLIA SAGRADA, 2002). Isto é cuidado: é estar
presente! F estar vivo! E estar conosco todos os dias!

Segundo, no sofrimento caminbe em direcao a crug de
Cristo. Ela é a resposta para o sofrimento. Na cruz Deus
diz: estou contigo! Deus tem razdes que nao entendemos,
que s6 ele entende. Quando se luta contra o sofrimento, o
fato de vocé estar com a razao, nao significa que Deus
esteja errado, significa que Deus é maior que a nossa razao.
Dobson afirma, “é uma visao incorreta das Escrituras dizer
que nos entenderemos sempre o que Deus estd fazendo, e

2 Esta frase ¢ de Jonh Maxuell. Ele é escritor, autor de vatios livros
publicados pela Editora Mundo Cristdo na area de Lideranca. Seu site é
www.jonhmaxuell.com
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como se encaixam em seu plano nossos sofrimentos e
desapontamentos” (DOBSON, 2000).

Lutero fala da cruz como consolo, pois perante os
sofrimentos de Cristo e de toda a sua dor, os nossos
sofrimentos sio minusculos. Ele ressalta que a énfase na
questdo da fé “ndao esta na fuga das aflicGes, mas no refigio
nas aflicdes, nao na mudanca da situacido, mas na mudanca
do relacionamento com a situacdo, nao no efeito salvador,
mas na certeza frente a um efeito ainda pendente e
ausente” (EBELING, 2002). Brakemeier salienta que “a
Biblia nao nega a realidade de morte, inferno e sofrimento.
Mas ela proclama que, em meio a tudo isso, ¢ que Deus nos
estende a sua mao. Portanto, ndo ha o que temer, mas
deve-se unicamente confiar nesse Deus”. (BRAKEMEIER,
1990). Ernest contribui,

eis o eixo central para a compreensio da cruz de
Cristo como boa-nova em meio ao sofrimento: crer
por meio da fé que Deus estd comigo me dando
forcas e carregando-me em meu sofrimento e dor,
animando-me a lutar contra esses sentimentos, na
certeza de que a dor ¢ algo passageiro e que quando
vier a plenitude do Reino ja ndo havera dor, nem
softimentos, mas novidade de vida (ERNEST,
2007).

De acordo com Ernest, “Lutero, em momento
algum afirma que foi facil enfrentar todos os sofrimentos,
mas sempre se mostrou consolado por saber da presenca
de Deus 20 seu lado, “confiando firmemente no auxilio e
na vitoria de Deus” (ERNEST, 2007).

Como visto, Deus age sob forma contraria,
‘abscondito no sofrimento’, e sua ajuda nos permanece
invisivel e jamais chegaremos a conhecé-lo de outra forma
que nao pela cruz de Cristo (LOEWENICH, 1987). O
Filho de Deus nao veio para destruir o sofrimento, mas
para sofrer conosco. Segundo Gourgues, “Ele nio veio
para destruir a cruz, mas para sobre ela se deitar. De todos



Luiz Carlos Susin; Jéferson Ferreira Rodrigues (Orgs.) 117

os privilégios especificos da humanidade, foi este que Ele
escolheu para si-mesmo, ¢ do lado da morte que ele nos
ensinou o caminho da saida e a possibilidade da
transformacao” (GOURGUES, 1985).

Com J6 podemos ganhar essa perspectiva do
sofrimento que pode nos ajudar na restauragao. Fica claro
isto em J6 quando ele afirma “com o ouvir dos meus
ouvidos ouvi, mas agora te veem os meus olhos” (A
BIBLIA SAGRADA, 2002).E ¢ dessa forma que Jé
trabalha o sofrimento em sua vida.

No capitulo 38 do livro de J6, Deus fala com ele
do meio de um redemoinho. A suplica de J6 fora atendida.
Deus fala, mas nos termos de Deus, nio como J6
formulara suas perguntas. E Deus faz isto dirigindo a J6 77
perguntas. Parece indelicado da parte de Deus. Ao invés de
consolar J6, Deus lhe faz questionamentos sobre zoologia,
meteorologia, cosmologia, etc.. E J6 se sente todo
embaracado para responder estas questdes. Ele queria ter a
oportunidade de se defender diante de Deus, e agora tem.
Mas observe o que ele diz agora: “uma vez tenho falado, e
nao replicarei; ou ainda duas vezes, porém nio
prosseguirei” (A BIBLIA SAGRADA, 2002).

Deus nao esta reprovando J6. E nem Jo6 esta
assumindo culpa de algo errado. O que estd entdo
acontecendo nestes capitulos finais? Deus estd mostrando
para J6 a incapacidade de compreender o quadro todo das
coisas. F como se J6 estivesse diante de um grande
“quebra-cabega”, porém, J6 podia observar somente uma
peca do “quebra-cabe¢a” (visio limitada das coisas). Por
outro lado, Deus via (e vé) o “quebra-cabega” por
completo (visao completa e perfeita).

Finalmente, destaca-se a ajuda pratica que foi dada
a Jo, a fim de que ele pudesse reestruturar-se. Esta ajuda
comegou com o proprio Deus (Jo 42.10,12), mas se
materializou em pessoas e recursos para ajudar J6
reconstruir sua vida. No ultimo capitulo de J6 encontra-se a
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béngdo da restauracdo. Seus irmaos, irmas e amigos vieram
até ele e se compadeceram e o consolaram. ( J6 42.11).
Entao, deram a J6 uma ajuda em dinheiro ou um pendente
de ouro. Num gesto de solidariedade eles contribuem para
o recomego da vida de J6.

Certamente que a béngio de Deus, e a
solidariedade dos irmaos e amigos, foi essencial para a
restauracio de J6. Porém, ¢é necessario lembrar, que
certamente J6 trabalhou com afinco para alcangar tudo que
possufa de novo. Pode-se pensar que tudo foi instantaneo e
muito simples nesta reconstru¢do, mas nao ¢ a realidade.
Provavelmente Jé teve que batalhar bastante, e neste
processo deve ter sentido muito a falta dos filhos
(especialmente quando lhe nascia mais um filho - Deus lhe
deu mais 10, como antes). E é assim que a restauragao vai
acontecendo na vida de J6. Uma das coisas que o livro de
J6 nos ensina ¢é justamente isto: “depois de grandes
tragédias é possivel, com a béng¢ao de Deus, reconstruir a
vida”. A bén¢ao de Deus nos conduz a criar algo melhor
do que se tinha antes.

Uma familia com um filho com autismo pode ser
confortada com uma compreensao melhor do sofrimento
em suas vidas, pois, a0 vivenciar os sofrimentos podem
estar certas da presenca de Deus ao seu lado, sabendo que
o Deus cristdao é o Deus que se compadece, que se coloca
ao lado, junto em qualquer situagdo. Ao mesmo tempo,
com a béncao de Deus, e a solidariedade das pessoas,
podem reconstruir/ restaurar suas vidas para gléria do
Senhor e até mesmo, ajudar outras pessoas em situagdes
parecidas.
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Resumo: Esta pesquisa visa refletir sobre o futuro das
religides. E um hotizonte de esperanga, que leva a sério, um
encontro possivel e necessiario entre as religides. O
encontro das religides ¢é pautado e acentuado por
estudiosos da religido na capacidade dialogica, que muitas
vezes se reduzem a entulhamento de bibliotecas e
peridédicos, mas carece de uma pratica possivel e relevante
para comunidade de fé e dos mesmos na sociedade. As
religides sao horizontes de sentido. O ser humano
contemporaneo ja nao encontra nas religides um /ocus fontal
de sentido. E preciso pensar em futuro das religides e
renovar a esperanca, que leve em consideragao: o que as
religides podem esperar de si mesmas? O que a
humanidade pode esperar das religides? A nossa resposta é
simples: Hospitalidade e Paz. A hospitalidade é o caminho
para uma paz humana e religiosa. Ela é genuinamente uma
atitude de acolhida incondicional o outro, uma fonte que
permite reconhecer e respeitar o outro em sua diferenca e
sacralidade. Contudo, podemos perceber na histéria
humana das religides que nem sempre as relagdes foram
saudaveis e nem sempre se reconheceram e se respeitaram
em suas sacralidades. Nao sdo poucas as vozes que se
levantam para fazer as devidas acusagoes. E preciso uma
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reconciliacao inter-religiosa, para que as religides possam
recuperar sua qualidade de promotora de sentido e oferecer
a Paz como dom para toda humanidade.

Introdugiao

A pluralidade religiosa ¢é wuma exuberancia
inesgotavel e inegavel. A experiéncia genuina da religido ¢é
testada pela sua competéncia suficiente de viver em
contextos plurais. Nao é possivel reconhecer espaco para
autoafirmag¢oes exclusivistas nem inclusivistas. Portanto,
ousamos pensar um pouco sobre o futuro das religides.
Nao ¢ pretensio desenvolver um diagndstico e prognostico
que encerre a discussio e aponte as melhores solugoes.
Muito menos atribuir-se a condicdlo de um profeta
visionario. O exercicio realizado nessas paginas ¢
reconhecer no atual caminhar dos contextos religiosos, no
compartilhamento da testemunhaga do mistério divino, um
horizonte de futuro, que permita uma analise ¢ uma tomada
de consciéncia para recompor o caminho, sobretudo
naquilo que compete a atual credibilidade das religides: as
religides nao promovem sentido para a vida do ser humano
contemporaneo.

A descredibilidade nas instituicdes religiosas é um
fendmeno recorrente nas ultimas duas décadas, sobretudo
nos indices dos “Censos Demograficos”, classificando-a
como “sem religido”. A categoria nao ¢ satisfatoria, porque
nao expressa a totalidade da sua inten¢ao, pois nao se refere
na sua maioria a sujeitos “nao religiosos”, mas a sujeitos
sem uma “instituicdo definida”. O elemento central é uma
desconfianca  nas  mediacGes  institucionais,  que
consequentemente emerge na incapacidade das religides em
“dizerem algo de significativo” para as pessoas
contemporaneas. A moldura comeca a ficar completa
quando somamos com uma crise na pertenca comunitaria,
que implica em duas situagdes fundamentais: a
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incapacidade de compartilhar o mesmo lugar com o outro e
uma inconsisténcia nas opg¢oes desembocando em um
transito frenético de mediacdes. Nao estamos muito afeitos
a opg¢oes duradouras, inclusive com muita facilidade
desgostamos e rompemos as relagdes humanas e religiosas.

As religides nesse atoleiro existencial nao irrompem
como uma resposta positiva para a vida cotidiana das
pessoas. A forca da “tradicionalidade religiosa” no contexto
cultural latino-americano mantém um  “clima de
religiosidade”, que nem sempre correspondem as tessituras
da experiéncia dos povos que vivem neste chdao. Nao ¢
preciso nutrir um pessimismo “religioso”, mas a proposta é
convidar a uma profunda reflexdo, sem panos quentes e
sem delongas, para ressaltar a possibilidade das religides na
sua tarefa de “re-ligar o ser humano ao sagrado”, mas
também re-ligar-lo ao semelhante no compromisso de uma
pratica transformadora dos espagos publicos e sociais na
existéncia cotidiana. As religides sao /cais fecundos de um
horizonte libertador para a pessoa humana. Por isso, nao
deve abster-se de realizar sua tarefa, sobretudo porque
ainda mantem-se esse “clima de religiosidade”, mesmo que
na pratica nossos locais de celebragiao estejam em grande
parte “cheios de bancos”.

Com efeito, o encontro das religides “em si” e
“entre” os diversos contextos religiosos, precisa redescobrir
duas atitudes iluminadoras e fundamentais, que evocamos
como resposta positiva a um “futuro religioso™:
hospitalidade e paz. Elas ndo sao inatas, mas atitudes que
no decorrer da experiéncia humana e religiosa compoe-se
como uma “pedagogia salutar”. F necessario aprender ser
hospitaleiro e sujeitos de paz. Nao é magica, mas exercicio
laborioso e persistente no compromisso com um “projeto
comum” para a vida da humanidade. Esse é o desafio
encarado por nds nessas paginas que se seguem, mostrando
na primeira seciao a relacdo entre hospitalidade e religiao,
sobretudo com sua capacidade de ftranscendéncia e na
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segunda secdo a relagao entre hospitalidade e paz, caminho
primordial para uma experiéncia religiosa, que encontra
gestos concretos e relevantes para a vida da humanidade.

1 Hospitalidade e Religido: uma fonte inestimavel

A hospitalidade é uma experiéncia humana e
cultural, que evoca os anseios e as necessidades humanas
mais profundas. Ela ¢ uma abertura incondicional ao outro,
que irrompe como um necessitado ou convidado, no
ambiente acolhedor de um lar, de uma palavra, de um /locus
fontal. Ela encontra nas religides um respaldo fundamental.
Nem sempre ¢ facil e preciso perceber as significagdes, mas
podemos constatar uma pratica vital e vitalizante. Ela ¢é
uma chave hermenéutica para as religides, encontrarem o
seu melhor a servico uns dos outros e da humanidade.

A hospitalidade é composta por muitos ritos, cuja
simetria ndo ¢é importante, mas sua experiéncia de
humanizac¢do entre aqueles que deles participam. Eles sao
“lels nao-escritas”, que comportam uma profunda
significagio (Cf. CAMARGO, 2004). Neles sao expressos
um espago delimitado e um protagonismo de dois
personagens: anfitrides e hospedes, que estabelecem entre
si vinculos profundos e duradouros. Existem cinco passos
fundamentais e necessarios, a saber: acolher, hospedar,
alimentar, entreter e despedir (Cf. LASHLEY;
MORRISON, 2004). O “ambiente” hospitaleiro pode ser
subvertido, quando um dos passos ¢ negligenciado,
inclusive podendo desencadear em uma “espiral”’ de
hostilidades (Cf. CAMARGO, 2004). Desta forma, ¢
possivel constatar a ambiguidade inerente na experiéncia da
hospitalidade.

A hospitalidade é o ambiente natural do dialogo, o
lugar vital no qual o mesmo podera ser mais fecundo e
duradouro (BETHUNE, 2013, p. 119). Ela é a condicio
para um encontro humano e religioso. Nele ¢é possivel
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vislumbrar um horizonte de transcendéncia, pois em cada
gesto vai compondo-se uma experiéncia para “além” de
uma simples visita e promove uma auténtica
transformacdo: tornar-se mais humano. Em sua relaciao
com as religides, a hospitalidade ¢ uma chave hermencéutica
através do qual desperta uma abertura inerente em cada
contexto religioso, possibilitando uma dinamica prépria e
motivadora da experiéncia religiosa fundante, que se
manifesta no festemunho de um encontro inter-religioso torna-se
uma presenca saudavel e relevante na sociedade (Cf.
RODRIGUES, 2015, p.12).

A hospitalidade é uma Graga, que permite uma
abertura humana e religiosa, no encontro nio com uma
palavra, mas com um rosto e uma alteridade (Cf. MONGE,
2013), permitindo um horizonte de transcendéncia. E a
experiéncia de um “alargamento” do coragio e do
pensamento, capaz de conceder espa¢o genuino ao outro.
A transcendéncia é uma capacidade do ser humano, pois o
ser humano nio estd imerso na condicio da natureza —
fadado a um naturalismo determinista, mas transcende tudo
isso com sua capacidade de protest-agao (BOFF, 2000, p. 22).
O protesto emerge como experiéncia de uma abertura
infinita, que ndo comporta um fechamento e si mesmo
egoista, nem uma submissio inconsequente a sistemas
sociais, juridicos e religiosos. Por isso, precisam encontrar
novos caminhos e novas perspectivas para um existir
humano e responsavel.

A hospitalidade é um espaco de “protesto” para
niao cairmos na convic¢ao, que de modo sutil compode
nossas relacoes humanas: “homo homini lupus”. O espago
cedido ao outro emerge como um anseio profético de
humanizac¢do. Com isso, a hospitalidade em sua capacidade
de transcendéncia, extrapola o simples encontro de pessoas
e adentra a um novo “ambiente” antropologico — uma
pessoa que ¢ mais humana. Existe uma ruptura fundante,
pois de modo criativo, busca alternativas para uma
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existéncia com o outro na responsabilidade e no cuidado,
sobretudo pelos vulneraveis. Com isso, ¢ viavel a busca de
um sentido para a existéncia humana, nio reservada a
competi¢ao, mas ao compartilhamento mutuo.

A singularidade do cristianismo, no que tange a
transcendéncia, ¢ que os muros atravessados por ela, na
ansia de subida, esbarram no evento kenotico do Filho de
Deus. A encarnagaio ¢é a possibilidade de uma
transcendéncia desde baixo, desde os diminuidos de nossa
sociedade, desde o sofrimento mais banal e mais profundo.
Leonardo Boff percebe que a importancia singular do
cristianismo, na encarnacao do Filho de Deus, “nio esta na
transcendéncia nem na imanéncia, mas na fransparéncia, que
¢ a presenca da transcendéncia dentro da imanéncia” (2000,
p. 80). Prossegue o autor “a transparéncia ¢ poder ver no
outro Deus nascendo da profundidade de seu coragao. Essa
¢ a singularidade do cristianismo, nao raro obnubilado pelo
excesso de doutrinas e de dogmas que se agregaram a essa
experiéncia originaria” (2000, p. 81).

Leonardo Boff, na obra Os sacramentos da vida ¢ a vida
dos  sacramentos, desenvolve essa relacio: imanéncia,
transcendéncia e transparéncia. E no tépico chamado “o
sacramento do pao” (2009, p. 26-30). Ele faz memoria do
“fazer pao” de sua mie. Niao era um simples pao que
cumpria suas fungoes alimentares e nutricionais, mas um
pao que alimentava as relagdes. Era um pao que os ajudava
a ser melhor, pelo simples fato de compartilhar o mesmo
pao. Esse pao (realidade imanente) torna presente algo que
nao é o pao (realidade transcendente). O processo para a
assimilacio de ambas as realidades ¢é através da
transparéncia. “O pao se torna entao transparente para a
realidade transcendente. FEle deixa de ser puramente
imanente. Nao é mais como os demais paes. E diferente. F
diferente porque recorda e traz presente por si mesmo
(imanéncia) e através de si mesmo (transparéncia) algo que
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val além dele mesmo (transcendéncia)” (BOFF, 2009, p.
29).
Segundo Leonardo Boff,

A trans-paréncia quer dizer exatamente isso: O
trans-cendente se torna presente no in-manente,
fazendo que este se torna trans-parente para a
realidade daquele. O trans-cedente irrompendo
dentro do in-manente trans-figura o in-manente.
Torna-o trans-parente (2000, p. 29).

A transparéncia permite acolher e perceber com
claridade o sentido que se manifesta em cada coisa. E a
luminosidade da transparéncia, mesmo na dureza e no
drama da imanéncia, pode-se ver o sentido mais profundo e
transcendente. B o processo que realizou o Pequeno
Principe, o famoso didlogo com a raposa. E um didlogo
que ressalta o ritual, a presenca, a proximidade conquistada
e acolhida em cada novo passo, a proximidade em cada
nova chegada, o sentimento de saudade em cada nova
partida. Porém, nem o pequeno menino aventureiro nem a
raposa sao os mesmos. Eles correram o risco e cativaram
um ao outro: criaram lacos. E nessa experiéncia de
entrelagamento, que emerge a constatagdo mais singular
transcendéncia transparente: vocé ¢ unico(a) para mim,
porque vocé me cativou.

A transparéncia é a justa medida para nao
incorrermos no risco e no erro de um transcendentalismo e
de um imanentismo, que perde a transparéncia das coisas:
limpida forma de vé-las. A transparéncia permite que
enxergamos sem excessos, sem barreiras, sem ilusoes, etc.
E um olhar com cuidado, com honestidade, com amort. Ela
ajuda na compreensio de que imanéncia e transcendéncia
nao sao irmas rivais, mas condi¢des do ser humano que
precisam ser harmonizadas e conjugadas, para bem
cumprirem sua finalidade: fazer um ser humano, realizado e
realizador, fraterno e feliz, portador de uma boa noticia.
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A hospitalidade, enquanto, dimensio sagrada
reivindica o “espaco” da superagao do mero “dever moral e
religioso” — espago de transcendéncia transparente, através
do qual possibilita uma agao misericordiosa infinita e “nova
compreensio do ser humano”, na superacao de seus
limites: niao criando um “super-humano”, que ¢ todo-
poderoso, mas um ser humano “precario” e responsavel
pelo outro. Carmine Di Sante, ilumina nossa reflexao,
quando analisa a onipoténcia de Deus. O poder de Deus,
segundo o autor, é amar, é ter compaixao, é assumir com
responsabilidade o ser humano e lhe prestar socorro, ¢é
eliminar o sofrimento (2012, p. 120). O poder de Deus nao
¢ uma for¢a rompante que passa ¢ tudo detona, mas é o
horizonte do amor fecundo, que acolhe como um Pai-Mae
de bracos abertos. A forca de Deus nio estd em seus
musculos bem definidos, mas no seu coragao pulsante pelo
humano e toda sua criagao, nos bragos acalorados que
acolhe a todos no seu regaco. E esse o espago vital e da
onipoténcia de Deus. E o espaco da hospitalidade divina. X
a certeza de que a Trindade é nosso lar. E o espaco onde
podemos professar reverente: “Deus vence sem vencidos”
(SUSIN, 2009).

Contudo, ¢é preciso pontuar bem, para nio cair em
uma metafisica pura, que nada corresponde aos seres
humanos contemporaneos. A compreensio de uma
“hospitalidade divina” requer a experiéncia fundamental de
uma responsabilidade pelo outro: amigo, familiar, inimigo,
vulneraveis e natureza, etc. Exige um agir complexo no
cuidado “para com”, normalmente exigente, mas
englobante e fecundo rompendo com os interditos,
possibilitando um “novo” e um “além” no aqui. Nao
imerso em um determinismo, que paralisa ¢ nao promove
passos criativos e possivels para a constru¢do de uma
sociedade justa e solidaria. Nesse caso é salutar um passo
significativo dado pelas liderancas religiosas mundiais — no
dia 02 de Dezembro de 2014, na Cidade do Vaticano —

b
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assinaram uma declaragdo conjunta para a erradica¢ao da
escravidao até 2020, especialmente a modalidade mais atual:
o trafico humano.

Em Lampeduza, o Papa Francisco ja denunciava a
globalizagao da indiferenca, que nos tirou a capacidade de
chorar. E o endurecimento do coracio que nio permite a
acolhida da Graga, por muitas vezes, escancarada no grito
do diminuido na sociedade. FE o endurecimento que nio
permitiu Israel adentrar, em varios momentos de sua
historia, numa comunhio com Deus. O endurecimento do
coracdo dos nazarenos que nao deixou Jesus realizar
nenhum milagre. E um fechamento para a Graga, ou seja,
para o evento de Deus na vida da humanidade, que exige a
descoberta de caminhos e media¢des humanas para sua
plena realizacdo. A experiéncia da hospitalidade é um
exercicio continuo de nutrir um espago vital, que seja capaz
de despertar nossas mentes e coragoes, para encorajarmos a
ter bracdes e maos disponiveis ao outro. Afinal, o
verdadeiro poder ¢ eliminar o sofrimento no amor, na
compaixio, na ternura. F a radicalidade kenotica de Jesus e
do Evangelho: “ide e fazei a mesma coisa”.

A hospitalidade é um horizonte de futuro para as
religides, quando encarada na sua dinamicidade prépria e
na sua exigéncia fundamental. Nela ninguém permanece o
mesmo. Exige-se uma transformagao genuina, em termos
religiosos, exige-se uma conversao verdadeira e continua. A
hospitalidade inspira e possibilita uma conversio as
proprias fontes religiosas. Nao é uma pretensao proselitista,
mas o exercicio de &énosis no respeito e no reconhecimento
do outro em sua alteridade. Nao é um esvaziamento de
significado, mas uma nova atitude frente ao outro, que faz
ressoar a experiéncia de Deus realizada por Moisés no
contexto da sar¢a ardente: “tirar as sandalias dos pés
porque o lugar em que estas é uma terra santa” (Ex 3, 5).
Cada ser humano religioso ¢ testemunha de uma
sacralidade, que precisa ser respeitada e reconhecida.
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2 Hospitalidade e Paz: um dom das religides para a
humanidade.

A hospitalidade é um caminho primordial para a
paz mundial. Nela é possivel pensar a paz como exercicio
paciente e criativo de pessoas, que na existéncia cotidiana
descobriram-se amigos(as) e manifestam através da justica e
do direito uma vivéncia saudavel e qualificada com
dignidade, liberdade, felicidade, etc. A amizade ¢ resultado
de um processo continuo de “criacio de lagos”. Nao esta
restrita a relagdo sanguinea, que pode tornar-se um “apesar
de’, mas de uma relagao escolhida e nutrida por um bem-
querer e um companheirismo. Com isso, desvela-se um
referencial importante encontrado Evangelho de Jesus,
narrado por Mateus (5, 9): aqueles(as) que promovem a paz
sio considerados “artesios(as) da paz’. E muito
fluminadora essa condigiao dos agentes da paz, pois remete
a uma consciéncia de uma paz “nao magica”’ nem
definitiva, mas compromisso cotidiano — laborioso e
criativo — no reconhecimento de uma fragilidade e uma
beleza.

A paz ¢ um anseio profundo do ser humano —
interage mistica e militancia, utopia e pratica — e a cada dia
um grito ensurdecedor. Os altos indices de violéncias,
impunidades, intolerancias e hostilidades mostram como a
“paz sonhada” est cada vez mais distante. F fundamental
perceber, que a violéncia é um fenémeno humano, que
deve ser encarado em sua complexidade. Nao existe uma
resposta pronta e definitiva para a problematica, mas
existem caminhos possiveis de uma hermenéutica viavel.
Em sintese, o ser humano nio é geneticamente violento,
mas disposto a uma agressividade que lhe é inerente que
pode desencadear em “atos” e “estados” de violéncia (Cf.
DADOUN, 1998), sobretudo como uma “quantidade que,
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simplesmente, perdeu o senso da medida” (KRIEGEL,
2006, p. 178).

O “senso da medida perdido” é percebido pela
legitimidade da instrumentalidade da violéncia (Cf.
ARENDT, 1994), pois ew si mesma nio possui forca
suficiente, mas amparada nos instrumentos disponiveis
torna-se catastrofico para a existéncia humana na
sociedade. Basta um homem com uma arma metralhadora
para causar um verdadeiro caos que transborda toda
“ordem” possivel. Hannah Arendt, percebe que correlata a
instrumentalidade da violéncia, encontra-se o “0dio” e a
“hipocrisia” como condi¢Oes possiveis para a efetivacao da
violéncia. Nesse sentido, convém ampliar a reflexdo com a
colaboragao de Elizabeth Young-Bruehl (2005), que
identifica a violéncia como um preconceito — no sentido literal
da palavra —, um pré-julgamento, nutrido pela capacidade
de “classificar” as pessoas de modo negativo. Existe uma
nomeagao, ou ainda, uma “eleicio” de inimigos a serem
odiados, mediante “imagens pré-fabricadas”, que sio
oriundas de experiéncias frustradas ou simplesmente
porque sdo diferentes. Aqui se faz ressoar uma afirmacao
pejorativa: “Aquela gente”, que expressa a imagem negativa
do outro colocando o passado como condi¢ao fundamental
do futuro — foi e sera do mesmo modo.

Na esfera religiosa, a violéncia permanece com a
mesma significagao anterior, mas desdobra-se em duas
nuances: fisica e simbolica. A histéria humana das religides
¢ testemunha de indmeros conflitos “ad intra” e “ad extra”
os contextos religiosos. A violéncia é explicada, mas nunca
é possivel justifica-la. B necessaria uma confrontacio com
uma “historia”, que nem sempre foi coerente com sua
pretensao de paz. Essa ¢ a acusagio feita por criticos da
religido, sobretudo depois dos atentados terroristas em
Nova York no dia 11 de setembro, relacionado com o
islamismo. Dentre tantos criticos contemporaneos, dois
nomes sobressaem e ganham a nivel global: Richard
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Dalwkins e José Saramago. As criticas sdo relevantes e
validas, mas ndo podem ser olhadas na sua unilateralidade.
Elas precisam auxiliar as religibes no processo de
reelaboracido de sua potencialidade e “canalizagao” para que
possam ser promotora da paz que fundamentam e que a
sociedade espera.

Nesse sentido, ¢é wurgente um processo de
reconciliagdo através do perdao — espag¢o fecundo que
precisa ser visitado por muitos homens e mulheres
religiosos — para criar uma paz possivel desde as religiGes.
Nesse sentido, nao ¢ suficiente pensarmos em uma paz
universal. E preciso resgatar a esperanca e ousar pensa-la
ampliada (FERRY, 20006, p. 24), mas a partir um contexto
determinado (ECO, 2000, p. 45). Nesse sentido, as religioes
sa0 locais propicios para pensar um horizonte de paz, na
medida em que redescobre uma capacidade acolhedora
inerente, cultivando uma abertura ao outro, em sua
diferenca irredutivel e abrindo a partir de si um espaco de
paz no testemunho de uma diversidade reconciliada
(SINNER, 2007, p. 71). O espago da “diversidade
reconciliada” é um ambiente nutrido pela consciéncia dos
limites e das atrocidades humanas e religiosasl. Por isso,
com humildade e coragem cada ser humano religioso,
precisa reconhecer e fazer ressoar seu canto de perdao e
atitude de reconciliacio:

Pelas dores deste mundo, 6 Senhor imploramos
piedade. A um s6 tempo geme a criagdo. Teus
ouvidos se inclinem ao clamor desta gente
oprimida. Apressa-te com tua salvagio. A tua paz,
bendita e irmanada co’a justi¢a, abrace o mundo

1A consciéncia dos limites e seu modo de interpreti-los é a “marca
fundamental” de distinciao do ser humano e de outros setres. Esse é um
aspecto desenvolvido por Daniel Sibony, “o préprio do ser humano é a
capacidade de interpretar a falha onde ele se encontra, exprimi-la por
meio de outras linguagens mais vivas, mais criativas, além de garantir
uma transmissdo de vida por esta interpretacio” (20006, p. 200-201).
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inteiro. Tem compaixdo! O teu poder sustente o
testemunho do teu povo. Teu Reino venha a nés.
Kyrie eleison! (NETO, 2006)

A paz é resposta a um projeto comum para o bem
da humanidade. Ela nido “pode ser” convidada a
permanecer no ambito das ideias, conceitos, decretos,
acordos, mas precisa ser experiéncia possivel na vida
cotidiana das pessoas. Nem sempre ¢é facil “viver na paz”,
mas ¢ tarefa de todos encontrar “novos” caminhos para sua
realizacdo. Na existéncia vulneravel do ser humano niao
existe espago para convicgoes de uma pseudo-paz, ou seja,
a utopia de uma paz plena e completa nessa itinerancia.
Sim, existe um percurso e uma pedagogia que todos
precisam encarrar.

A tradigdo biblica judaico-cristd auxiliou no
discernimento de uma paz, que evoca na sua esséncia uma
plenitude do ser humano. O shalom nao significa auséncia
da guerra nem a manuten¢ao pela for¢a militar, mas um
horizonte de plenificagdo, ou seja, resposta concreta de um
“bem viver” na sintonia consigo mesmo, com 0S
semelhantes, com a natureza e com um transcendente. Ele
¢ compreendido como um dom e uma tarefa. Nao ¢ uma
acolhida estatica, mas dinamica. A acolhida do dom ¢é
celebrada pela festa da amizade, que compromete e remete
a uma tarefa assumida na responsabilidade pelos
vulneraveis “ad intra” e “ad extra” da comunidade de fé.
Existe sempre o risco da “paz plenitude” ndo ser
correspondida em sua dinamicidade, pois ¢ muito
confortavel falar de paz como plenitude do ser humano,
quando “para mim a chuva no telhado é cantiga de ninar,
mas o pobre meu irmao para ele a chuva fria, vai entrando
em seu barraco e faz lama pelo chao” (Balada da Caridade).

A “paz plenitude” nao ¢ privilégio de algumas
pessoas. Ela é coragem de lutar por dignidade, liberdade,
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felicidade, etc., que se materializa nos processos e nas
politicas ~ publicas  possiveis: moradia, transporte,
saneamento basico, economia sustentavel, educacdo
qualificada, etc. E necessario um protagonismo da justica e
de direito como forca de um projeto local e universal, que
irrompe através de uma auténtica libertacio humana. Nesse
caso, a “paz plenitude” encontra uma interagdo com o
“principio de nao-violéncia”, que se tornou no processo de
libertagao dos indianos a mais eficaz e potente arma contra
os colonizadores: resistit sem violéncia e na forca da
verdade (GUIMARAES, 2005, p. 67-68). A ndo-violéncia ¢
tanto um método, quanto um estilo de vida, existindo um
lago inquebravel entre os fins perseguidos e os meios
utilizados (GUIMARAES, 2005, p. 70).
Segundo Elie Wiesel,

A ideia da paz nio é um presente de Deus aos seres
humanos; Deus deu um montio de presentes, mas
nao esse. A paz ¢ um presente que damos a nos
mesmos e a nossos semelhantes. Apenas os
homens e as mulheres — sobretudo, os homens —
podem declarar guerra; assim como instaurar a paz.
Eis o nosso dever e o nosso privilégio (2006, p. 85).

A paz ¢ um dom das pessoas religiosas para a
humanidade. Nio ¢é exclusividade das religides, mas a partir
delas expressam o testemunho fecundo de uma paz possivel,
inclusive num nivel “pedagdgico” seja “ad intra” ou “ad
extrd” religioso. B o exercicio cotidiano — laborioso e
criativo — de encontrar as “falhas” e ousar pensar um
ambiente de respeito e reconhecimento das diferengas
humanas e religiosas nutridos por um profundo senso de
justica e de direito. O protagonismo na justica se traduz em
“resistir sem violéncia” e encontrar caminhos para uma
efetiva “resolucao dos conflitos” (Cf. BOFF, 20006, p. 88).
Nem sempre os seres humanos religiosos estao dispostos a
“pensarem” mediacOes para efetivar uma paz possivel.
Existe o risco do discurso e da utopia sem consequéncias
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vitais para a existéncia humana. Nesse sentido, o paradoxo
da paz irrompe em sua fragilidade, mas o fundamental ¢
proporcionar “pequenos’” gestos de aproximacio, a fim de
que, a fragilidade da paz, pouco-a-pouco ganhe uma
dimensdo “inquebravel” através de um testemunho salutar
e fazer ressoar o seguinte estribilho: “desfeitos os lagos da
intolerancia, podemos dar as maos e trilhar um caminho
que promova a justi¢a, a paz, o respeito pela vida e pela
natureza, o respeito pelo sagrado, para uma vivéncia
humana auténtica e solidaria” (RODRIGUES, 2013, p.
1804).

Conclusio

Enfim, nossa singela contribui¢do no exercicio de
“pensar um futuro” para e desde as religides remete a uma
atitude fundamental: acolhida incondicional e reciproca do
outro em sua diferenga irredutivel (hospitalidade), através
do discernimento de mediages possiveis para resolver os
conflitos religiosos e humanos (paz). Nao estamos
propondo uma experiéncia de  franmscendéncia  sem
consequéncias para a vida humana, mas o compromisso de
um exercicio cotidiano e continuo de descobrir mediacoes
para criar um “ambiente” de hospitalidade e paz humana-
religiosa. Nao ¢ nossa pretensio fechar a questio nem
solucionar todos os “problemas” histéricos e atuais no
coracao das religides, mas compartilhar com singeleza que
existe um caminho possivel “nas” e “através das” religides
para o bem da humanidade: redescobrir o valor da presenca
do outro e da capacidade acolhedora inerente a cada
contexto religioso. A sociedade espera das religides o
testemunho eloquente de uma convivéncia reciproca e
promotora de um horizonte de sentido, considerando as
diferencas na dignidade e liberdade propria de cada
contexto religioso.
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