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RESUMO

O intuito do presente trabalho é duplo: em primeiro lugar, visa mostrar que a pneumatologia
de Jirgen Moltmann deve ser considerada uma pneumatologia hermenéutica, ou seja, que faz
sentido a homens e mulheres de nosso tempo. Essa pneumatologia, que vem como fruto de
uma teologia de carater hermenéutico, visa redizer as experiéncias do Espirito a partir de uma
linguagem que seja compreensivel no momento contemporaneo. Mostramos que Moltmann,
ao fazer a ligacdo entre o Espirito e a concretude da vida, cumpre com essa tarefa, propondo
assim, uma pneumatologia que se sustenta no mundo atual. Em segundo lugar, essa tese tem o
intuito de mostrar que essa pneumatologia moltmanniana que caracterizamos como
hermenéutica pode contribuir para o didlogo inter-religioso na atualidade. Embora esse
dialogo exista desde o inicio do Cristianismo, foi a partir do século XX que ele se mostrou
mais presente entre te6logos e tedlogas cristds ao redor do mundo. Comecgando por um viés
cristolégico, as tentativas de didlogo inter-religioso se mostraram limitadas ao focar sua
discussdo no aspecto soteriolégico, o que levantou o interesse de alguns tedlogos cristdos por
uma abordagem que partisse da pneumatologia. Essa abordagem, que se inicia por volta da
década de 70, esta mais preocupada em discernir como se da a acdo do Espirito nas outras
religides do que com uma mera questdo soteriolégica. Propomos que a pneumatologia de
Moltmann adiciona um novo elemento para os critérios de discernimento trabalhados por
outros tedlogos dentro dessa tematica. A esse novo elemento, chamamos de promogéo da vida
em todas as suas formas, incluindo assim a vida da natureza. Assim, em qualquer religido
onde a vida é realmente afirmada, seja a vida humana, seja a vida da natureza, ali est4 a acao
do Espirito de Deus, o que abre o leque para se pensar tanto um dialogo inter-religioso que
saia das categorias epistemologicamente dominante, como nos incentiva a nos voltar para as

culturas antigas, principalmente indigenas com sua valorizacdo da terra e da natureza.

Palavras-chave:  Diadlogo  inter-religioso;  Jirgen  Moltmann;  Pneumatologia.



ABSTRACT

The aim of this dissertation is twofold: first, it wants to show that Jirgen Moltmann’s
Pneumatology must be considered as a hermeneutical pneumatology, that means it make
sense for men and women of our time. This pneumatology, which comes from a
hermeneutical theology, wants to re-say the experiences of the Spirit since an understandable
language in the contemporary world. We’ve shown Moltmann, making the connection
between the Spirit and the life’s concreteness, has achieved this task, proposing a
pneumatology that sustains itself in our current time. In second place, this dissertation aims to
show that this pneumatology developed by Moltmann can be a contribution to the inter-
religious dialogue nowadays. Although this dialogue exists since the beginning of the
Christianism, it was since the 20th century it has been more present between theologians
around the globe. Starting by a Christological point of view, the attempts of inter-religious
dialogue had been shown themselves limited by focusing the discussion around the
soteriological aspect, which made the interesting in a pneumatological approach about this
task to arise among Christians theologians. This approach, which has been started in the 70’s,
is more concerned in discern how the Spirit acts in others religions than to the soteriological
quest. Our thesis is that Moltmann’s pneumatology adds a new element in the discernment
criterions proposed by other theologians. We have been called this new element as Life
promotion in all its forms, including the life of the nature. By that, we mean whatever religion
where we find life being affirmed whether is human’s life, or nature’s life, there is the God
Spirit’s action. This opens a wide range of opportunities to think an inter-religious dialogue
that comes out from dominant epistemological categories and encourages us to look back to

ancients’ cultures, especially the indigenous and their valorization of earth and nature.

Keywords: Inter-religious dialogue; Jirgen Moltmann; Pneumatology
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Good afternoon to all members of the committee, to all who were able to come in this
very special day for me. The dissertation presented today is the result of research promoted by
professor Manuel Hurtado, from FAJE and Stephan van Erp, from KU Leuven, all of whom |

have to thank so much for the support and encouragement they provided during all this time.

My dissertation concentrates on the theme of hermeneutical theology since Claude
Geffré’s work in the 70s. It aims to articulate a theolgoy that makes sense for men and women
of our time. With this in mind my work was developed thinking about a hermeneutical
pneumatology, which means a pneumatology that can be articulated clearly and make sense
for those who hear it. At the same time, another issue motivated this research, namely, inter-
religious dialogue. Since we are not in Christendom anymore, to live with and dialogue with

other religions is an imperative for all who want to do theology in our current time.

With these two questions in mind, our dissertation is twofold: it wants to show that
Jirgen Moltmann’s pneumatology can be called hermeneutical pneumatology and, at the
same time, it brings good contributions to the quest for inter-religious dialogue. In order to
explore these two aspects of Moltmann’s pneumatology, we’ve divided our work in three

sections.

In the first section, | aim to articulate the development of Christian hermeneutics
through history in order to situate the reader in the context of the development of a
hermeneutical pneumatology and show that it arises as a necessity in the field of theology. |
show that the Spirit must not be seen as a ghost or something located in the Christian
imagination, but as a Trinitarian person and Source of Life to the world. In this first section,
which has only one chapter, | have taken the historical perspective in order to present the
pneumatological and hermeneutical quest development and their consequences to Theology
today. I go through Jewish hermeneutics, medieval and reformed hermeneutics, modern
hermeneutics from Schleiermacher to Ricouer, and | finish the chapter by showing the
hermeneutical paths developed by Barth, Bultmann, Nouvelle Théologie and Claude Geffré’s
hermeneutical theology, in order to show that hermeneutical pneumatology doesn’t come

from nothing, but responds to a demand or the necessity of theology to re-say itself.

The second section is about Jiirgen Moltmann’s pneumatology. To present this
pneumatology I divided the section in two chapters. In the first chapter my goal is to articulate
the pneumatological aspects of Moltmann’s theology. To do so, I show how Moltmann

establishes the relation between the Spirit of God and Trinity, hope, christology and



ecclesiology. Based on his work it is possible to affirm that his pneumatology is Trinitarian.
According to Moltmann, the Trinity has not been well developed by political theology,
hermeneutical theology and so on. He points out the Trinitarian character of the Christian
faith, presenting the Spirit not as a third in the Trinity but fully connected with the Father and
the Son, which means that he can’t be thought as separated from them, but only in his
perichoretical relationship. For my study, this insight will provides a good contribution into

inter-religious dialogue.

In the second chapter of this section I presented Jiirgen Moltmann’s Pneumatology
inside Protestant ordo salutis. Themes like sanctification, justification and regeneration were
developed, showing the strict connection made by Moltmann between these subjects and the
concreteness of life and bringing another way to speak about the Spirit today. This affirmation
of life is brought by God’s Spirit when he liberates the oppressed and brings justice to the
injustice of this world and when he sanctifies and regenerates those who are oppressed.
Moltmann’s point of view indicates his concern to develop a pneumatology connected with
society’s actual issues and not only doctrinal questions. In other words, the Spirit is seen from

within the concreteness of life.

The third section is concerned with my second goal, which is to show that Moltmann’s
pneumatology can be a contribution to actual inter-religious dialogue. To do so, I divided the
section in two chapters. In the first, my aim is to present the status quaestionis of inter-
religious dialogue through pneumatology. | seek to present the ideas developed by
theologians of a wide Christian range regarding inter-religious dialogue through
pneumatology. These theologians are Jacques Dupuis, Catholic, Georges Khodr, Orthodox
Church, Stanley Samartha, Protestant, Clark Pinnock, the evangelical movement, and Amos
Yong (a pentecostal theologian). | found that in their formulations sometimes the Trinitarian
dogma was neglected sometimes the discernment criteria for the Spirit’s actions was not clear
and, in none of the cases was human experience truly considered to talk about the action of
the Spirit.

Jacques Dupuis, even starting with a Trinitarian project, in his attempt to establish an
inter-religious dialogue through pneumatology, assumes that Christian faith is superior to
other religions. Georges Khodr, with a bad comprehension of Lossky’s theology, has
proposed the separation of the economies of the Son and the Spirit. Samartha follows along
the same path of miscomprehending Orthodox theology. Clark Pinnock continues to say that

the Church has some superiority among religions and must be seen as a kind of “Truth



bulwark”. Amos Yong attempts to negotiate Trinitarian dogma, either separating the
economies of the Son and the Spirit or proposing a dialogue with Unicist concept of God. |
call attention to the constant statements referring to Christian superiority made by some of
these theologians. Christianity, in their point of view, would be responsible to teach and bring
the right names to the diverse experiences that these religions have. Moltmann is against this
kind of attitude in saying that the dialogue serves to a mutual enrichment, considering that
Christianity is not the guardian of truth, but it is incomplete, and being incomplete must listen

to and learn with others religions about itself and about them.

In the second chapter of this section our aim is to show the contributions that
Moltmann’s pneumatology can bring to inter-religious dialogue. We have considered three

major contributions:

1 — Trinitarian pneumatology: | show in the fourth chapter of the dissertation
that theologians who have focused on the inter-religious dialogue through
pneumatology did not gave so much credit to the Trinitarian question. This led us to a
pneumatology that, although fix in the many demands of the inter-religious dialogue,
negotiates and looses its identity as Christian pneumatology. | show this in the work
of Georges Khodr, Stanley Samartha and Amos Yong. Although their intentions are
good, since they seek to comprehend how the Spirit can be and act in other religions,
they negotiate the Christian Trinitarian identity and by doing so and create a bigger
problem than what they had before. On this point, Moltmann’s suggestion that
Christianity must “put itself with all the truth of your own religion,” offers a good
criterion for realizing if what is happening in the inter-religious dialogue proposal is
an honest attempt or just something to avoid confrontation.

2 — Incarnated pneumatology: Moltmann’s pneumatology should never be
thought as something that is just an abstraction. His pneumatology is fully comprised
of life and human experiences, which serve as counterpoints to those theologians |
discuss in the fourth chapter. In this sense it is not a pneumatology disconnected from
life, or a Spirit who is seen like a ghost that walks around the globe, this pneumatology
goes the other way around. There is the Spirit’s commitment to life and humankind in
Moltmann’s pneumatology, which allows him to say that every worldly experience is
an experience of God itself. This goes in a totally different direction than Dupuis and
Yong’s proposals. They believe that the experience of the Spirit is imperfect (Dupuis)
or has no precision (Yong) in other religions. In their perspectives, Christianity is the



place where the experience of God is more perfect and the Church, according Dupuis
is the privileged sphere of Spirit’s influence. Clark Pinnock would also agree with this

2

point of view, since he considers the Church as the “truth bulwark” and follows

through a path that reminds us some kind of utilitarism.

Moltmann’s proposal breaks the dichotomy between transcendence and
immanence by thinking about the action of the Spirit. Keeping in mind that all human
experience is also an experience of God, the events of the world and the events of the
nature cannot be considered as alien from God. This Spirit, then, acts in the world in
effective forms, bringing peace, liberation, comfort, communion and breaking
demoniacal and death cycles found in our societies. Since this Spirit is the Spirit of
Christ, his work in the world anticipates what happened with Jesus in his resurrection
which means, life that arises from the death.

3 — Discernment of spirits: Although Moltmann’s criterion is quite simple, it
invites us to rethink how spirits act in society, whether in culture, whether in religious
points of view. We must remember that we are talking about this issue from a
Christian perspective and as a consequence any discernment should consider Christian
premises. This does not allow us to make Christianity the best criterion for
discernment, it just calls attention to the fact that, if we want to enter into dialogue
with other religions and keep our own identity, we must present theses criteria in a

Christian form.

Since in Moltmann’s proposal the cross is a Trinitarian event, to think the cross is to
think about the Spirit that is present in the cross and resurrection of Christ and, at the same
time, how life overcome death. In this sense, Moltmann’s pneumatology can be considered as
corollary of his cross criterion, which means that we can say that every spirit that keep stand
when confronted with the Spirit that is manifested in the cross, comes from God.

In our point of view, the consequence of this statement for inter-religious dialogue is
quite clear. Wherever life is affirmed in all its forms, whether human’ life, whether animal’
life, whether nature’s life, right there we can find the Spirit of God. In this sense, when
dialoguing with other religions we must look for what in these religions promotes life to

identify if the Spirit is acting or not in that religion.

At the conclusion of my work, | suggest that there is still a long way to go in the inter-
religious dialogue if we want to build a mutual bridge that gives access to dialogue between
Christianity and other religions. This bridge, although it has been built by many theologians



before us, still has to be restored and amplified in some points in order to avoid its fall. This
four year project comes as a result of this effort and should be considered as one more brick in

this building started by theologians that are much more talented that myself.

Concerning inter-religious dialogue through pneumatology, although a great ripening
has been given to this issue in the contemporary theology, it is possible that various
theologians treat this question with little humility. | have tried to show that many of these
theologians consider Christianity to be the “Real Religion” and consider other religions as just
stages on the way towards the final truth that is found in Christianity. At the same time, many
theologians longing to be heard have neglected Christian identity, which implies a non-
sensical dialogue and shows us that inter-religious dialogue is a dangerous path where every

step should be taken carefully.

My work has shown that Moltmann’s pneumatology can be really useful to deal with
the tendency to neglect Christian identity, since it keeps its Trinitarian character and does not
disassociate the person of the Spirit from the person of the Son and the person of the Father. |
also considered Moltmann’s proposal in order to think about the maternal aspects of the
Spirit, attempting to remove the patriarchal aspects that have been part of the concepts of God
in Christian perspectives. This was also an attempt to give space to the feminine in the intra-
Trinitarian relations, which can be a great contribution to dialogue with religions that has
mother Earth as its basis, such as indigenous religions. If we begin from a hermeneutical
pneumatology, that means a Pneumatology that speaks and make sense to people of our own
time (as we have affirmed in Moltmann), it is necessary to hear the demands of our society in
order to avoid giving answers to questions that have not been asked. Also, if we wish to
assume a seriously humble position, it is necessary to understand that all discernment criteria

can only fumble towards identifying the action of the Spirit.

Seeing these criteria as a fumbling forward, I suggest that through Moltmann’s
Pneumatology it would be possible to propose a new criterion of discernment to identify the
action of the Spirit in other religions, which is the promotion of life in all its integrality. |
realized that nature was totally putt aside in the discernment criteria considered by the
theologians we have studied. Moltmann himself, talking about discernment criteria, also
doesn’t take this aspect into account, only saying that what must be considered as something
that comes from Spirit is “what passes through the sieve of Christ”. Bringing this criterion
into inter-religious dialogue, opens up his thought and shows the actuality of his theology to

actual Christianty.



As consequence of my thesis that Moltmann’s pneumatology can be used as
contribution to the inter-religious dialogue, 1 also think about life’s integrality in all its
aspects, which evolves nature as well as discernment criterion in other religions, which means
we can say that wherever human life and nature is affirmed in all its forms, there is the action
and the presence of the Spirit of God. Where death is affirmed, whatever the religion, there is
not the action and the presence of the Spirit, who gives life.

This little step opens a great door to dialogue with African and indigenous religions
that consider nature to be fundamental to its forms of believe and relationship with the Divine.
If we assume that the Spirit acts in all Creation and also acts in religions (nothing is out reach
for Him), then Christianity is instigated to dialogue with religions that don’t have “doctrines”

or “scriptures”.

When nature’s life is a discernment criterion about the action of the Spirit in other
religions we open the bridge to dialogue with African and Indigenous religions and also put
nature on a equal status with the ethical questions that are commonly taken into account when

in inter-religious discernment criteria.

Also, new decolonial perspectives are opened as we seek to listen to and learn from
the plurality of knowledge found in other religions, especially those which did not receive
influence from European epistemologies. Without any doubts this can lead the
pneumatological approach to a new way of thinking that is more connected with the Cosmos

and that “comes from below”, as Victor Codina says.

Keeping all this in mind, Moltmann’s hermeneutical pneumatology and aiming to
move forward inter-religious dialogue through pneumatology, we can say that Christianity is
called to a real kenosis, which implies placing itself not as the religion to which all other
should go, but as one that can comprehend other religions categories and learn with them
towards mutual growth. By doing so, pneumatology will play an important role in building a

bridge that connect Christianity with other religions.

At the same time, it is necessary for Christianity to assume integral life (human’s life
and nature’s life) as discernment criterion, which offers a more respectful and open posture to
the Eastern, African and Indigenous religions, it might also be a good way for Christianity to
be conscious about its own identity which, according to Trinitarian doctrine, implies a

openness to the other.
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ANEXO — INTRODUCTION AND CONCLUSION



INTRODUCAO

O dialogo inter-religioso ndo é um tema novo para a Teologia. Desde os primeiros
tempos da era crista, e até mesmo, desde a época do povo de Israel, a convivéncia com outras
religides € algo comum. No entanto, é possivel perceber que, durante muito tempo, essa
relacdo nédo foi pela via dialogal. Muito pelo contrério, sdo diversos os embates e disputas que

perpassam essa relacéo entre o Cristianismo e as religides ndo cristas.

Eventos como as Cruzadas contra o povo islamico e as perseguicbes as chamadas
religibes pagds poderiam ser citados como exemplos do ambiente muitas vezes hostil em que
essa relacdo se constituiu ao longo da historia cristd, principalmente no periodo da
Cristandade, que segue do século IV até a Idade Moderna.

Ao se deparar com uma nova forma de ver o mundo, grandemente marcada pelo
Iluminismo e pelo Racionalismo, a Idade Moderna comeca a questionar o Cristianismo como
religido normativa a respeito do que € certo e errado para a sociedade. O processo de
emancipacdo da Europa Ocidental das categorias religiosas até entdo dominantes abre uma

nova maneira de pensar 0 mundo e o proprio ser humano dentro desse novo quadro.

Com isso, a ideia de uma verdade meramente dogmatica trazida por uma religido que
se diz verdadeira e acima de todas as outras comeca a ficar sem sentido para a sociedade que
exige fatos e provas racionais para acreditar em algo. Diante disso, o Cristianismo perde o seu
status privilegiado de ser um guardido dos segredos divinos e passa a Sser Visto,

principalmente em solo europeu, como uma entre outras religifes.

A resposta dada pela Igreja Catolica, no Concilio Vaticano I, mostra-se pouco
dialogal. De fato, os documentos desse Concilio mostram uma Igreja que tenta se defender
atacando as novas situacdes da sociedade de seu tempo, 0 que nos leva a pensar: nao seria
uma reacdo a perda de dominio sobre as consciéncias o que levou o Concilio Vaticano | a
reforcar as posicoes tridentinas e enrijecer as questdes dogmaticas? Se assim o for, ndo teria o
Catolicismo tentado recuperar sua voz mais por meio da forga do que por meio do diélogo,
enrijecendo-se em si mesma e fechando-se para o novo ao invés de se tornar como agua que

flui e abre caminhos onde antes ndo existia?

Do lado Protestante, a resposta a esse novo padrdo de sociedade é percebida por meio
da Teologia Liberal, que se inicia com Schleiermacher. Essa teologia, ao contrario do
hermetismo dogmatico do Catolicismo, tendo como base a subjetividade de cada ser humano,
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abrird méo de toda base Escrituristica. O que se torna importante é o sentimento na relagéo

com Deus, ou seja, a experiéncia que cada um faz do divino.

Que isso gera uma grande relativizacdo para a fé nos parece claro. Nesse sentido, é
interessante observar que a resposta Protestante as novas demandas da sociedade se mostra,
na esteira da Teologia Liberal, como o oposto aquilo que foi feito pelo Catolicismo. Enquanto
esse se fecha sobre si mesmo, ndo aceitando as vozes que vém de fora, aquele, por sua vez,
arrisca perder totalmente sua identidade, ao negociar questdes fundamentais da fé crista.
Assim, a Teologia Liberal, na ansia de acompanhar o seu tempo, leva o Cristianismo a se
tornar um indigente dentro do mundo moderno. Curiosamente, a resposta a esse movimento
que é proposta por Karl Barth e sua teologia dialética, a nosso ver, leva o Cristianismo a uma
posicdo semelhante aquela do Vaticano I, o que mostra certa postura pendular no Cristianismo
da ldade Moderna.

Com o Concilio Vaticano Il abre-se uma nova perspectiva para a relacdo do
Cristianismo com as outras religides. Os documentos do Concilio, ainda que mantendo
grandes limitagdes no que tange a questdo do didlogo inter-religioso e a inclusdo dessas no
projeto de salvacdo de Deus para a humanidade, representam um passo fundamental para se

pensar o dialogo inter-religioso em perspectiva contemporanea.

A proposta de aggiornamento que € trazida pelo Vaticano Il faz a Teologia, seja
catdlica, seja protestante, tentar se redizer dentro da sociedade atual, uma vez que uma
teologia que ndo diz nada as pessoas de seu tempo, dificilmente se mostrara como uma voz
digna de ser ouvida. Do contrario, passa a ser uma das vozes silenciadas pela prépria
sociedade, uma vez que serve mais para retrair do que para fazer avancar as questdes de nosso

tempo.

Com os contornos desenhados pelo Concilio Vaticano 11, comega-se a tentativa de um
dialogo inter-religioso por meio da cristologia. Alternando entre exclusivistas, inclusivistas e
pluralistas, sdo diversos os discursos e textos que tentam conciliar o fato cristdo com a

realidade trazida pelas religides ndo cristas.

E sabido que a Cristologia, desde seu inicio, tentou trazer o fato cristdo para as
categorias de seu tempo. Basta lembramos as diversas formulag¢Ges cristoldgicas que foram
feitas nos concilios de Nicéia e Constantinopla. No que concerne ao didlogo inter-religioso,
essa caracteristica se mantém extremamente viva, motivo pelo qual se pode dizer que o
esforco feito por diversos cristdlogos se mostrou fecundo, sendo grandes 0s avancos que uma

cristologia de carater hermenéutico produziu na questdo do didlogo inter-religioso.
24



A pneumatologia, por sua vez, ao longo da historia cristd se mostrou como uma
tematica de dificil elaboragdo. O fato de somente uma pequena mencéo ao Espirito aparecer
no credo Niceno e sua elaboracdo mais sistematica ter sido ratificada pela Igreja somente no
Concilio de Constantinopla, gracas ao trabalho de Basilio de Cesareia, bem como as diversas
lutas da Igreja contra os diversos movimentos carismaticos e misticos que surgiram no

percurso cristdo deixam em evidéncia essa constatacéo.

Somente no século XX, apds o que ¢ considerado o periodo de “esquecimento do
Espirito”, que a pneumatologia comeca, novamente, a ser estudada de maneira mais
sistemdtica dentro da teologia cristd. Nesse sentido, hd um “reavivamento” da questdo do
Espirito, muito influenciado pelo movimento pentecostal nascido nos Estados Unidos da
América, em ambito Protestante, bem como pelo movimento carismatico, em ambiente

catélico.

A obra de Yves Congar Creio no Espirito Santo pode ser considerada certo
coroamento no meio catolico dessa nova atencdo dada a questdo do Espirito em tempos atuais.
No entanto, essa obra, ao invés de propor uma pneumatologia que faca sentido para as novas
sociedades que vivem fora da cristandade, a nosso ver, somente retoma as definicdes do
Espirito que ao longo da Tradi¢do se consolidaram dentro do Cristianismo, sem repensar
como dizer o Espirito para homens e mulheres de nosso tempo e dialogar com as questdes

contemporaneas, tais como o dialogo inter-religioso.

A partir da virada hermenéutica da teologia, torna-se extremamente importante que
tedlogos e tedlogas tentem falar a respeito da fé em categorias que facam sentido para o ser
humano hodierno. E dentro da proposta de uma teologia hermenéutica, como desenvolvida
por Geffré, que se insere, entdo, pensar uma pneumatologia que também seja de carater
hermenéutico, ou seja, que possa ser dita e compreendida pela sociedade atual, contribuindo
assim, dentre outras coisas, para o didlogo inter-religioso na atualidade.

Com isso em mente, esse trabalho se mostra com um duplo objetivo: primeiramente,
visa mostrar que uma pneumatologia de carater hermenéutico foi desenvolvida pelo tedlogo
protestante Jurgen Moltmann que utiliza categorias e imagens que fazem sentidos dentro da
mentalidade atual. Em segundo lugar, afirmar que essa pneumatologia de carater
hermenéutico pode servir como contribuicdo para se pensar o didlogo inter-religioso em nosso

tempo.

Para isso, dividimos essa tese em 3 secdes. Na primeira se¢do, nosso intuito € mostrar

como se desenvolveu a hermenéutica cristd e a pneumatologia ao longo da histéria do
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Cristianismo. Ao fazer isso, queremos situar o leitor no contexto do desenvolvimento de uma
pneumatologia de carater hermenéutico e mostrar que essa surge como necessidade do fazer
teoldgico, a fim de que a pessoa do Espirito possa ser entendida ndo como um fantasma ou
fruto de uma imaginacdo crista, mas sim, como pessoa na Trindade e Fonte de Vida para o
mundo. Nessa primeira se¢cdo, composta somente por um capitulo, adotamos uma perspectiva
historica para que o leitor seja capaz de acompanhar a evolugdo do desenvolvimento tanto da
hermenéutica cristd, quanto da propria pneumatologia que, a0 mesmo tempo em que gera essa

hermenéutica, é também fruto dela.

A segunda secdo trata mais especificamente da pneumatologia do tedlogo objeto de
nosso trabalho. Assim, apresentamos nela o pensamento pneumatoldgico de Jirgen
Moltmann. Para isso, dividimos essa secdo em dois capitulos. No primeiro, nosso intuito é
mostrar os aspectos pneumatoldgicos ao longo de sua teologia. Dessa forma, buscamos
mostrar a relacdo que Moltmann faz do Espirito com a Trindade, esperanca, cristologia e

eclesiologia.

No segundo capitulo dessa se¢do, apresentamos a pneumatologia de Jirgen Moltmann
dentro do ordo salutis da dogmatica protestante. Assim, os temas da santificacdo, justificacdo
e regeneragdo serdo trabalhados, mostrando a estreita relagdo que Moltmann faz entre essas
teméticas e a concretude da vida, ressignificando assim o falar acerca do Espirito na
atualidade. Nosso intuito € mostrar que essa pneumatologia atende aquilo que definimos

como sendo uma pneumatologia de carater hermenéutico.

A terceira secdo trata do nosso segundo objetivo que € mostrar como a pneumatologia
de Moltmann pode contribuir para o didlogo inter-religioso na atualidade. Para isso, dividimos
a secdo em dois capitulos. No primeiro, nosso intuito é apresentar o status quaestionis do
didlogo inter-religioso por meio da pneumatologia. Para isso, apresentamos as ideias
desenvolvidas por tedlogos das diversas tradi¢Ges cristas a respeito do dialogo inter-religioso
pelo viés pneumatoldgico. Esses tedlogos sdo Jacques Dupuis, do catolicismo, Georges
Khodr, da Igreja Ortodoxa, Stanley Samartha, tedlogo protestante, Clark Pinnock, do

movimento evangélico, e Amos Yong, teélogo pentecostal.

Percebemos que, nessas formulagdes desenvolvidas por esses tedlogos abordados, ora
se negociava o0 dogma trinitario, ora ndo se deixava claro os critérios de discernimento da
acao do Espirito e, em nenhum dos casos, a experiéncia humana foi levada em consideracao

para se falar a respeito da acdo do Espirito.
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E digno de nota que embora possa parecer um ndmero excessivo de autores a ser
trabalhado em somente um capitulo, o que pode soar como uma abordagem superficial acerca
de suas teologias, 0 que se busca é identificar as propostas oferecidas por esses autores no
intuito de compara-las entre si e mostrar suas possiveis limitacbes para o dialogo inter-
religioso contemporéneo. N&o temos o intuito de fazer um estudo sistematico sobre a
pneumatologia desses autores, mas somente mostrar como que elas sdo usadas por eles no
dialogo inter-religioso.

Com isso em mente, 0 segundo capitulo dessa secdo e Ultimo de nossa tese apresenta a
contribuicdo de Moltmann para o dialogo inter-religioso. Nesse capitulo, além de refazer o
percurso de ligar as experiéncias humanas as experiéncias do Espirito, abordamos também a
estreita relacdo que nosso tedlogo faz entre Criacdo e Pneumatologia, a fim de mostrar que,
para Moltmann, a Cria¢&o é um ato trinitario e acontece no Espirito de Deus que é derramado

sobre tudo que existe, vivificando e renovando todas as coisas.

Uma vez mostrada que, no pensamento de Moltmann, toda experiéncia humana é
também uma experiéncia do Espirito, abordamos como que nosso tedlogo aborda a questdo do
dialogo inter-religioso em sua teologia. Mostramos, entdo, a diferenciacdo que Moltmann
propde entre o didlogo inter-religioso indireto e o dialogo inter-religioso direto e, por fim,
apresentamos como sua pneumatologia da vida pode ser usada como critério de discernimento
para a acdo do Espirito no mundo e nas outras religides e que também abre caminho para se
pensar um didlogo com as religides de matrizes indigenas, dentro de um pensamento

descolonial.  Encerramos  nosso  trabalho com uma  pequena  conclusdo.
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CAPITULO 1 - AHERMENEUTICA CRISTA E APNEUMATOLOGIA NA
HISTORIA

1.1 Introdugéo

Pode parecer de pouco conhecimento teoldgico propor um capitulo sobre
pneumatologia hermenéutica. Pode-se alegar que toda teologia € em si hermenéutica e que,
por esse motivo, a pneumatologia também o serd. Contudo, ao ter em mente o termo
pneumatologia hermenéutica, ndo tentamos somente fazer uma interpretacdo acerca do
Espirito Santo. Temos consciéncia de que tudo aquilo que se fala de Deus é uma
interpretacdo. No entanto, com este termo, estamos preocupados com a necessidade em se ter
uma pneumatologia que fale algo com categorias que facam sentido para os seres humanos de

nosso tempo.

Partimos do pressuposto de que toda teologia precisa dizer algo aos seres humanos no
tempo em que esses estdo inseridos. Para isso, é necessaria uma interpretagdo criativa a
respeito do texto biblico e do relato evangélico. Nesta linha de raciocinio, fazer teologia
atualmente se torna um grande desafio e, no que tange a pneumatologia, consideramos a

tarefa ainda mais dificil.

Diversas sdo as perguntas que podem ser colocadas para quem se propde a estudar o
tema da pneumatologia em contexto contemporéaneo. Como trazer a pneumatologia para a
atualidade? Como fazé-lo de maneira que faca sentido ao homem de hoje? Como fazer isso se
mantendo fiel a toda uma tradi¢cdo teoldgica que possui mais de 2000 anos na histéria crista?
Seria possivel usar as mesmas categorias dos dogmas do século 1V ou precisamos de uma

nova terminologia para se falar sobre o Espirito?

Na tentativa de responder a essas questées consideraremos, neste capitulo, o trajeto da
hermenéutica cristd e sua pneumatologia, bem como a nova hermenéutica filoséfica que surge
a partir do século XIX com Schleiermacher, e segue seu caminho com Dilthey, Heidegger,
Gadamer e Ricoeur que, dentre outros, influenciaram e ainda influenciam o pensamento

teoldgico hodierno.

Pretendemos abordar o tema pela via historica, iniciando pela hermenéutica judaica e
seguindo até tempos atuais. Dividimos, assim, este capitulo em quatro momentos: em um
primeiro momento, tratamos brevemente do desenvolvimento da hermenéutica judaica até a
hermenéutica dos reformadores. No segundo momento, abordamos a hermenéutica filosofica
de Schleiermacher até Ricoeur, na terceira parte, abordamos as hermenéuticas teologicas de

Karl Barth e Bultmann, que contribuiram de forma basilar para a teologia protestante do
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século XX para, na quarta parte, abordarmos o tema da teologia e pneumatologia

hermenéutica.
1.2 Da hermenéutica judaica a hermenéutica dos reformadores
1.2.1 Da hermenéutica judaica a Santo Agostinho

Falar de uma hermenéutica judaica pressupde falar a respeito da Tora que, para 0 povo
de Israel é de extrema importancia, uma vez que ela fornece a “plena verdade necessaria a

1y

vida do homem™. Uma hermenéutica judaica parte, entdo, de uma necessidade espiritual do

povo e, nesse sentido, ndo tem carater filoséfico.

De acordo com Jeanrond, podemos identificar 4 métodos de interpretacdo dentro da

hermenéutica judaica: a literéria, a midrashica, pésher e alegorica.

A abordagem literaria pode ser considerada como uma abordagem mais simples do
texto e consistia na interpretacédo da legislagédo do Deuterondmio, ou seja, o texto queria dizer
aquilo que estava escrito. O segundo método, o midrash, era o utilizado nas escolas rabinicas
e 0 seu intuito era conseguir extrair do texto algo a mais do que sua significacdo imediata.
Nesse sentido, 0 contexto se mostra importante. Em relacdo ao método literal, se mostra como

mais elaborado e menos rigido.

O terceiro método, chamado pésher, era utilizado em Qumran. Esse método tinha o
intuito de conhecer os mistérios divinos e era uma maneira atualizada do método midrashico.
O quarto e ultimo era a leitura alegérica que buscava o senso espiritual do texto, ou seja, uma
leitura simbdlica. Para termos uma ideia, no que tange aos ensinamentos de Jesus, seu método
hermenéutico se situaria no método midrashico, ou seja, havia a preocupacao, no discurso de
Jesus, de extrair do texto algo a mais que somente o0 que estava escrito, havia nesse discurso

uma interpretacdo para a vida da comunidade.

Os primeiros cristdos interpretaram os textos judaicos a luz do evento Cristo. Essa
interpretacéo alegorica do Antigo Testamento feita pelos primeiros cristdos recebe o nome de

leitura tipoldgica.

O embate entre os primeiros cristdos e judeus, bem como o combate por parte dos
primeiros padres ao movimento gndstico, faz surgir duas escolas para a interpretacdo dos
textos. De um lado, estava a Escola de Alexandria, que insistia no método alegérico guiado
pela regra de fe da Igreja. Tedlogos como Origenes e Irineu se enquadram nessa escola, sendo

Origenes considerado por muitos como o grande sistematizador da exegese cristd. Origenes

LJEANROND, Werner G. Introduction a I"herméneutique théologique, p.25s
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prop0s os trés sentidos da Escritura, que sdao o corporal, psiquico e o espiritual. Cada um
desses sentidos se destinava a certo tipo de pessoa: o corporal ao povo comum, 0 psiquico aos
que ja fizeram mais progresso e o espiritual para os que atingiram a perfeicdo. De certa forma,

isso nos lembra a gradacao gndstica que havia em seu tempo.

A outra escola era a de Antioquia, que se inscreve dentro da tradicdo judaica local.
Nesse sentido, da mais énfase ao campo textual e gramatical das Escrituras, tendo sido um de
seus tedlogos Teodoro de Mopsuéstia que denunciava o perigo da hermenéutica de Origenes
de negar a realidade da historia biblica.

Embora percebamos que as duas escolas trabalnem com paradigmas bem diferentes,
“esses dois paradigmas ndo foram jamais observados de forma estritamente separados dentro
da Igreja primitiva®”.

Muitos outros padres da Igreja cristd se preocuparam com a interpretacdo do texto
biblico no primeiro periodo do cristianismo para a defesa da fé, tais como Justino para falar a
respeito da Eucaristia, Santo Atanasio em sua defesa da consubstancialidade de Jesus e Deus,
em sua luta contra Ario, os Capaddcios Gregorio de Nissa, Gregdrio Nazianzo e Basilio de
Cesaréia, tendo esse ultimo contribuido enormemente para a questdo da divindade do Espirito
Santo, Cirilo de Alexandria em sua luta contra Nestorio na questdo mariana do Theotokos e
tantos outros poderiam entrar nessa lista. Todos eles, de alguma forma, também faziam uma

hermenéutica do texto com o intuito de instruir os primeiro cristdos no caminho da fe.

Foi Agostinho, bispo de Hipona, o responsavel por sintetizar as linhas de pensamento
de Alexandria com a de Antioquia. Prop6s que devemos fazer uma analise detalhada do texto
para melhor compreender seu sentido espiritual. Em seu pensamento, a coisa € diferente
daquilo a que ela se refere e, dessa forma, as Escrituras sdo producdo humana que faz
referéncia a Deus. E facil perceber o avanco que a linha de pensamento de Agostinho traz
para a questdo hermenéutica das Escrituras. A partir desse ponto de vista, ela pode ser
trabalhada de forma analoga as formas de trabalho com textos ndo cristdos e ser interpretada
usando os mesmos metodos que eram utilizados para analises textuais. Agostinho nos fornece
uma perspectiva nova para leitura do texto biblico e essa nova perspectiva é o amor. De certa

forma percebemos aqui a premissa de fazer a exegese da parte a partir do todo.

Nessa perspectiva, a leitura hermenéutica de Agostinho se centra na préatica.

2Ibid., p. 33
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Tradicdo e leitura dos textos das Escrituras estdo em atitude dialética: a
leitura instrui a comunidade e a comunidade vive segundo o Espirito do
amor que fala a Escritura e fornece o ponto de vista necessario para uma
leitura responsavel °.

No que tange a pneumatologia é interessante perceber as passagens interpretativas a
respeito do Espirito desde as raizes judaicas para os primeiros padres da Igreja. De uma visdo
do Espirito como a forca ativa de Deus (como algo que nédo era oposto ao corpo como mais
tarde sera transformado pelo conceito de pneuma grego) como ruah - evidenciado por
aparecer no Antigo Testamento 380 vezes* - para uma visdo do Espirito como vinculo de
amor e totalmente distinto do corpo humano. Essa diferenca, fruto da influéncia do

pensamento grego, na comunidade judaica foi bem pontuada por Daniélou:

Quando falamos de “espirito”, quando dizemos “Deus ¢ espirito”, o que
queremos dizer? Falamos grego ou hebraico? Se falamos grego, dizemos que
Deus ¢ imaterial etc. Se falamos hebraico, dizemos que Deus ¢ um furacao,
uma tempestade, um poder irresistivel. Dai todas as ambiguidades quando se
fala da espiritualidade. A espiritualidade consiste em se tornar imaterial ou
em ser animado pelo Espirito Santo?”

Também € significativa a prépria ressignificacdo que acontece dentro do judaismo
com relacdo ao Espirito de Deus dentro do Antigo Testamento, no meio do povo judaico.
Como consequéncia do exilio, a propria consciéncia do povo de Israel em relagdo a Deus é
mudada. H& a passagem da consciéncia de um Deus terrivel, senhor da terra em que o0 povo
habita para o Deus que é transcendente e criador. Mudando-se a consciéncia a respeito de

Deus, também o é a consciéncia com relacdo ao Espirito.

Essa mudanca é percebida nos textos pés-exilicos, em que a ruah expde um espectro
de significados antropologicos e se cerca do significado de “alento vital” e de “coracdo”; a
ruah nédo sdo conferidos somente atributos humanos extraordinarios, mas também uma forca
que pode dominar o homem, seja de dentro para fora, seja de fora para dentro, e continua ndo

fazendo parte do préprio homem.

E no periodo intertestamentario que acontece uma grande alteragdo na interpretacio do

Espirito e que é marcante para o pano de fundo dos Escritos neotestamentarios. Essa alteracdo

*Ibid., p. 38
4 MOLTMANN, Jurgen. O Espirito da Vida, p.49
> DANIELOU, J. apud CONGAR, Yves. Op. Cit, p. 18
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é percebida nos escritos sapienciais. Nesses escritos, o Espirito é ligado a sabedoria,
claramente, devido as influéncias helenisticas. O livro da Sabedoria revela com grande agudez

essa caracteristica.

A sabedoria é um tema de grande reflexdo no judaismo desse periodo. Livros como o
Eclesiastes e Sabedoria mostram muito claramente esse tipo de reflexdo. No livro da
Sabedoria, 0 Espirito tem uma funcdo cosmica analoga a que é atribuida a sabedoria pelo
estoicismo, i.e., de manter a coesdo do universo, mesmo que em Sabedoria a funcdo do
Espirito seja conduzir os homens & vontade de Deus®. O Espirito, nesse periodo, é visto como

consequéncia de uma vida de acordo com a vontade de Deus.

A Sabedoria se mostra idéntica ao Espirito, visto ter uma forca ou energia interior de
transformacdo. Em Sabedoria 7:22, a sabedoria esta em uma singularissima relacdo com Deus

(monogenes). Aqui se encontra 0 termo pneuma hagion:

Pois a Sabedoria, artifice do universo, me ensinou. H4 nela um espirito
inteligente, santo, tinico, multiplo, sutil, movel, distinto, sem mancha, claro,
inalterdvel, amante do bem, diligente, independente, benfazejo, amigo do
homem, firme seguro, tranquilo, que tudo pode, supervisiona tudo, e penetra
todos os espiritos, os inteligentes, os puros, os mais sutis’.

Para Yves Congar, esse periodo traz a tona dois valores para uma posterior teologia do
Espirito Santo: em primeiro lugar, uma personalizacdo do Espirito Santo presente na literatura
rabinica em que mostra que o Espirito Santo chora, alegra-se, consola etc., bem como em

alguns momentos como um ser pessoal parecido com um anjo.

Em segundo lugar, a ideia de pureza e sutileza presente Nele que permite que seja o
principio da vida, principio de novidade e de conduta®. O Espirito deixa de ser somente uma

forca de acdo divina e se torna de carater pessoal.

Moltmann, por sua vez, ressaltara nesse periodo o conceito da Shekina de Deus entre
seu povo®. Para Moltmann o que se entende por Shekina seria melhor caracterizado como a
inabitacdo de Deus em um tempo e espaco em determinado lugar na historia. Isso em

decorréncia do seu significado de “armar a tenda” de Deus junto ao seu povo.

® CONGAR, Yves. Revelagdo e Experiéncia do Espirito, p. 27
" Sabedoria, 7,22 - 23
SCONGAR, Yves. Revelacéo e Experiéncia do Espirito, p. 28-29
9 MOLTMANN, Jiirgen. O Espirito da Vida, p.55-59
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Durante o exilio, com a destrui¢do do templo, surge o pensamento entre o povo de
Israel de que Deus acompanha seu povo ao exilio através de sua Shekina. E desse pensamento

que surge a esperanca de que a Shekina retornara juntamente com seu povo para sua terra.

Interessante é perceber que a Shekind é a presenga do proprio Deus no meio do seu

povo, sendo essa presenca distinta de sua eternidade.

Os cabalisticos viram na ideia da Shekina, em seu “brilho radiante” o Espirito Santo.
Assim, para Moltmann, e aqui ha concordancia com o pensamento de Yves Congar a respeito
da sabedoria, a Shekina torna claro o carater pessoal do espirito, sendo ela a empatia de Deus
e chama a aten¢do para a sensibilidade do espirito de Deus que sofre e participa junto com seu

POVO.

No entanto, um ponto se torna diferente: com a ideia da Shekina, Moltmann prop&e
um apontamento para a kenosis do espirito através da capacidade de Deus de sofrer, o que

sera abordado em capitulos posteriores.

Essa mudanca significativa com relacdo a interpretacdo do Espirito tem seu
coroamento com a pneumatologia desenvolvida no Novo Testamento por Paulo e pelos
sindticos, que passam a ver o Espirito totalmente ligado com a pessoa de Jesus e nunca

desvencilhado dele.

Da interpretacdo do Espirito enquanto forca ativa de Deus, impassivel e dominadora,
passa-se para a interpretacdo do Espirito enquanto ser pessoal que sente, chora e se
compadece do ser humano, que chega, na visdo de Moltmann, até a consciéncia de uma
kenosis do Espirito, de modo que podemos perceber uma evolugdo da interpretacdo acerca do
Espirito Santo que acompanha a propria hermenéutica textual judaica e dos primeiros cristaos

gue vimos mais acima.
1.2.2 Hermenéutica Medieval

As ideias de Agostinho a respeito da Igreja, da vida cristd e da Trindade tiveram
grande influéncia nos séculos posteriores. No que tange a hermenéutica, o equilibrio proposto
por ele entre Escrituras e Tradicdo ndo seguiu 0 mesmo caminho e isso, por questdes
eclesiésticas™ e, passado algum tempo, a separacio entre interpretacdo biblica e especulacéo
teoldgica foi se distanciando.

Em linhas gerais, podemos elencar quatro subcategorias para a interpretacdo do texto
biblico: a) o senso literal que é aquilo que nos indica a acdo de Deus e dos primeiros pais, b) o

©)pid., p. 39
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senso alegdrico que nos mostra aquilo que nossa fé esconde, o senso moral que nos da as
regras da vida quotidiana e c) 0 senso anagdgico que designa o fim ultimo de nossa busca?,

ou seja, 0 objetivo da vida crista.

Essa teoria dos quatro sensos da Escritura abre o caminho para a separacdo das
matérias teologicas que vemos, ainda em nossos dias, ou seja, que um € o caminho exegetico
gue se preocupa somente com o texto e nada mais que ele e outra de viés teoldgico que visa a
interpretacdo do texto biblico para a prética cristd. Ainda que essa forma de pensar: exegese
ou teologia, ainda seja corrente em diversos meios, a cada dia aumenta mais a clareza de que
uma boa exegese precisa ser também teoldgica e que a teologia sem uma boa exegese que a

sustente tende a especulacgdes fantasiosas.

Com o redescobrimento da filosofia de Aristdteles, o interesse pelo texto vai se
tornando mais forte, no lugar da leitura alegorica. Sdo Tomas pode ser considerado o grande
expoente dessa perspectiva. Seu completo interesse a respeito de uma ciéncia da fé se mostra
nas suas reflexdes a respeito da doutrina cristd, que se baseiam enormemente na filosofia
aristotélica. Com relacdo ao nosso tema, em sua Suma Theologica, sem rejeitar os quatro
sentidos da Escritura gque mencionamos acima, argumenta que 0s sentidos espirituais das

Escrituras se apoiem no sentido literal do texto, sem confuséo, uma vez que

todos os sentidos estdo fundados no sentido literal, e so a partir dele se pode
argumentar, ¢ nunca dos sentidos alegdricos, como observa Agostinho contra
o donatista Vicente. Nada, no entanto, se perdera da Escritura Sagrada,
porque nada do que € necessaria a fé esta contido no sentido espiritual que
Sagra(liza Escritura ndo o refira, explicitamente em alguma parte, em sentido
literal .

A relacdo dialética proposta por Agostinho se torna cada vez mais distante e, apds
Tomas, a escola exegética e a escola teoldgica caminham quase de maneira independente.

No que concerne a pneumatologia desse periodo, ela é profundamente marcada pelo
posicionamento agostiniano, tendo somente algumas pequenas variagdes entre tedlogos como
Hugo de Sédo Vitor, Boaventura, Santo Anselmo e Tomas de Aquino. Um grande marco,
porém, também acontece nesse periodo, mudando grandemente a forma de interpretagcdo da

historia. Esse marco € a doutrina de Joaquim de Fiore.

"bid., p. 41
28T, Ql, Art. 10
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Joaquim de Fiore nasceu em 1135 e morreu em 1202. Foi, sem davida, um
personagem marcante na historia da teologia Ocidental e merece destaque ao longo de nossa

explanacao acerca das experiéncias do Espirito ao longo da historia do cristianismo.

Seu movimento é fruto de certa insatisfacdo com a Igreja de seu tempo, algo que
podemos perceber em quase todos 0s movimentos carismaticos, sejam de cunho catolico ou
protestante. Essa insatisfacdo € o que, ao longo da historia, motivou servos de Deus a
buscarem uma intervencéo Deste na historia e a se sentirem chamados por Ele para realizarem

algo no mundo.

Joaquim era um desses. Acreditava em uma realizacdo, nesse mundo, daquilo que
esperamos para o além. Assim, divide 0 mundo em trés eras: a era do Pai que vigorou de
Adao ate os Patriarcas, em seguida a era do Filho gue se inaugurou com o rei Ozias e teve seu
apice em Jesus Cristo e a terceira, a era do Espirito, que se inicia com Sdo Bento, que seria 0

tempo da liberdade do Espirito, ou seja, uma era dos espirituais.

Para Joseph Ratzinger, nas ideias de Joaquim de Fiore se iluminam as possibilidades e

riscos da doutrina do Espirito Santo. Em suas palavras:

Em Joaquim ha um signo orientador: sua prontidao para iniciar, aqui e
agora, um cristianismo verdadeiramente espiritual e buscar esse
cristianismo espiritual, ndo mais além da palavra, sendo na mais
completa profundidade desta®.

Esse cristianismo espiritual e escatolégico que emerge da teoria joaquimita percebe-se

em Francisco de Assis e sua vida de entrega e despojamento.

O problema do joaquinismo, percebido por telogos como Boaventura, dentre outros,
resulta de pensar uma era do Espirito, independente do Cristo. A era de Cristo precisa ser
também a era do Espirito e ndo pode ser pensada separada dela, uma vez que o Espirito é o

Espirito de Cristo.

Embora a visdo trinitaria de Joaquim de Fiore tenha sido condenada e, como

percebemos, apresenta sérios problemas de cunho trinitario, ainda assim, podemos dizer que,

¥ RATZINGER, El Dios de Jesucristo, p.100
¥ Moltmann discorda dessa posicao. Para Moltmann, Fiore nunca pensou em um Espirito separado do
Cristo ou do Pai. “O Reino do Espirito ja esta presente no reino do Filho, da mesma forma como o
reino do Filho ja estava preparado no seio do reino do Pai” ¢cf. MOLTMANN, Trindade e Reino de
Deus, p. 210. Esse assunto serd abordado na segunda secdo quando falarmos a respeito da doutrina
trinitaria de Moltmann.
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de alguma forma, todas as filosofias e teologias do Ocidente™ que tém em suas bases uma
realizacdo plena do homem na histdria sdo devedoras ao pensamento de Joaquim de Fiore.

Do lado do Oriente, as teologias da Siria e da Arménia se desenvolveram

independentemente das categorias e questdes das teologias grega e latina.

Nessas teologias, mesmo que com aportes pouco diferentes, o Espirito Santo aparece
em seu aspecto maternal. Isso é perceptivel com relacdo ao batismo de Jesus. Nessas

teologias, o Espirito que repousa sobre Jesus é maternal.

O principio de partida € aqui o Espirito maternal, que da a luz desde a 4gua a
Jesus (e aos neodfitos). (...) é o Espirito maternal, o qual — a0 comego da
criagdo — produz toda vida, e que junto ao Jorddao desce sobre Jesus para
repousar sobre ele, com o qual Jesus é exaltado a condi¢do de Filho, cheio
do Espirito, ¢ ¢ glorificado como o Filho Unigénito/primogénito, e
imediatamente o Filho reconhece o Pai, o mesmo que o Pai reconhece ao
Filho e o gera como Filho'.

Mesmo que essa maneira de falar acerca do Espirito tenha se conservado somente em
poucas fontes neotestamentaria e siriacas ndo deixa de remeter novamente a questdao da ruah

vista como forca da acdo de Deus.

Isso talvez se justifigue uma vez que tanto na teologia siriaca, como na teologia
desenvolvida na Arménia — essa verd o Espirito maternal em conexdo com a criagdo e o

batismo dos cristdos — tem-se uma grande influéncia judaica.

H&, nessa teologia, uma cristologia do Espirito de forma mais evidente que uma
cristologia do Logos. O Espirito e o Logos estdo ligados em uma imagem bem interessante.
Em particular, na teologia siriaca, o Espirito Santo é visto como a “costela do Logos” o que
traz também uma forma propria de se ver a Igreja. Assim como Eva foi formada da costela de
Adao, assim a Igreja foi formada da costela do Logos que é o Espirito Santo. Assim como Eva
é a mée da vida humana, o Espirito Santo é mée da nova vida. Aqui, 0 aspecto maternal que

falavamos pouco acima se mostra bastante evidente.

> Podemos citar aqui a filosofia de Hegel de uma realizacdo do Espirito absoluto na historia, bem
como a filosofia de Schelling, contemporaneo a Hegel, em seus estudos sobre as eras do mundo e
diversas aulas, Karl Marx e sua realizacdo plena do homem na historia, dentre varios outros que
poderiamos listar. No campo da teologia, como bem pontuado em CONGAR, Yves. Experiéncias e
revelagdes do Espirito, p. 179, temos referéncia a Fiore na teologia da morte de Deus de Thomas
Altizer.
1 WINKLER, G. Ein bedeutsamer Zusammenhang, p. 325s apud HILBERATH, Bernd Jochen.
Pneumatologia, p. 158
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Ainda do lado do Oriente, dois te6logos merecem destaques nesse periodo com

relacdo a questdo pneumatologica: Simedo o Novo Tedlogo e Gregdrio Palamas.

Simedo foi um mistico e esse “novo” em seu nome decorre de uma nova experiéncia

de Deus de onde nasce sua teologia.

E importante percebermos aqui o que falamos um pouco mais acima ao colocarmos a
questdo da teologia oriental: essa teologia se faz e se desenvolve a partir da espiritualidade.
Contrariamente ao ambiente latino, em que a énfase do fazer teoldgico estd,
predominantemente, no carater de uma busca de entendimento por meio da razdo, aqui é a

experiéncia que se faz de Deus que se torna o principal para se pensar e fazer teologia.

Simedo utiliza a figura da luz para falar do Espirito. Ele é o que ilumina a toda vida
espiritual. Sua cristologia é pneumatolégica. Isso se percebe na analogia que usa entre Cristo
e o Espirito como porta e chave. Enquanto Cristo é a porta que da acesso a casa do Pai, o

Espirito é aquele que é a chave que abre essa porta.

Também no que tange a autoridade sacramental Simeé&o se mostra totalmente aberto ao
Espirito. Para ele, “ndo é a ordenagdo como tal, sendo o abrir-se ao Espirito na peniténcia e na
ascética e na santidade pessoal enraizada nelas o que colocam uma pessoa em condicGes de

comunicar o Espirito®"”.

Gregério Palamas com sua tese das energias divinas influenciou muito toda a teologia
ortodoxa. Até hoje, no pensamento ortodoxo, seu pensamento tem grande respaldo. Em seu
pensamento, ha trés realidades que pertencem a Deus: a esséncia divina, a hypostasis e as

energias. Para justificar essa sua tese estabelece trés niveis de uniéo®®,

Em primeiro lugar, hé a unido de acordo com a esséncia, tal como a que existe nas trés
pessoas da Trindade. A unido entre homem e Deus ndo pode ser nesse nivel, uma vez que,
segundo Palamas, se essa unido for do mesmo nivel que a da Trindade, entdo nos tornariamos

0 proprio Deus, o que, claramente seria impossivel.

O segundo nivel da unido é de “acordo com a hypostasis, tal como ocorre na
encarnacgdo onde a natureza humana e a natureza divina se unem na pessoa de Jesus Cristo.
Uma vez que nossa unido com Deus ndo pode ser do mesmo modo da que houve na

encarnacdo, dado seu carater unico, faz-se necessario o terceiro nivel proposto por Palamas.

" HILBERATH, Pneumatologia, p. 160
8 Seguimos o estudo de WARE, Kallistos. God Immanent yet Transcendent: The Divine Energies
according to Saint Gregorio Palamas. In: CLAYTON, Philip; PEACOCKE, In Whom we lie and move
and have our being, p. 163-164. Também em MEYENDORFF, Introduction a [’étude de Grégoire
Palamas. 1959, 431 p.
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Esse terceiro nivel acontece de acordo com as energias. Nesse nivel, cada um dos
santos deificados é cheio com a vida, gléria e poder de Deus, mesmo continuando a ser uma
sujeito pessoal distinto, contudo cheio do Espirito. Essa caracteristica, para Gregorio, €
importante a fim de salvaguardar a diferenca entre o Criador e a criatura. Uma vez que a
esséncia de Deus é insondavel ndo temos acesso a ela e aquilo que experimentamos nunca é

Deus em sua esséncia, mas sim, suas energias.

Aqui se vislumbra certa desvinculagdo entre Trindade imanente e Trindade
econdmica. Enquanto na imanente a processdo do Espirito € a partir do Pai, na econémico-
salvifica permanece o principio triddico, de maneira que se pode falar do Espirito que procede
do “Pai por meio do Filho” ¢ do “Pai ¢ do Filho”. A primeira expressdo é também aceita na

tradicdo ortodoxa e permanece como dado teoldgico.

Esse percurso ao longo da Idade Média revela o qudo rico foi esse periodo para o
desenvolvimento de uma pneumatologia. Desde Agostinho, no Ocidente, até Gregodrio
Palamas, no Oriente, diversos foram os enfoques dados a pessoa e as agdes do Espirito na

vida do cristdo e na Igreja.

As diversas interpretaces acerca da acdo do Espirito e de sua estrutura se mostram,

como sabemos, como resultados de uma época de cristandade.

Com excecdo de Joaquim de Fiore, que interpreta a acdo do Espirito ndo mais somente
em seu carater imanente, dentro da Trindade, mas também extrapolando o aspecto meramente
econémico-salvifico, percebemos que a grande preocupacdo desse periodo € de fundamentar,
em geral, de forma racional no Ocidente, e a partir de uma vivéncia espiritual no Oriente, a

pessoa do Espirito Santo para os que creem.

A interpretacdo e a forma de interpretar continuam a mesma ao longo de Varios
séculos. Essa forma de interpretar as Escrituras e a Tradicdo estd prestes a sofrer uma
mudanca radical e que acarretara novos questionamentos e exigird novos paradigmas. Sobre

iSS0 que passaremos a falar agora, a partir da Reforma Protestante.
1.2.3 Hermenéutica da Reforma

Segundo Jeanrond, a reforma protestante do seculo XVI pode ser considerada como
evento hermenéutico’®. Os reformadores seguem a linha de Agostinho ao defenderem que a
interpretacdo da Biblia se vincula com a Igreja cristd. No entanto, a Biblia é o instrumento que

permite determinar o que pertence a essa vida e a Igreja e o que ndo pertence. Frente ao

9 JEANROND, W.G. Introduction a |I"herméneutique théologique, p. 45s
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dogmatismo instaurado nesse periodo, Lutero e os reformadores desejam retornar ao texto

biblico como regra de fé.

Para Lutero, o sentido literal da Biblia é muito forte, uma vez que o texto revela a
Palavra de Deus. Lutero, contudo, ndo rejeita o senso espiritual do texto. Nesse sentido, é a
leitura teoldgica que pode determinar se um determinado texto deve ser lido de maneira literal

ou espiritual.

A hermenéutica de Lutero tem como pano de fundo dois conceitos de existéncia
humana diametralmente opostos: a existéncia segundo Deus e a existéncia segundo o mundo.
A primeira se revela na cruz de Cristo e somente pode ser aceita pela fé (sola fides) e a
segunda é o contrario da primeira. Assim, s6 podemos interpretar corretamente as Escrituras

se estivermos em uma existéncia segundo Deus.

Nesse ponto, podemos perceber um movimento circular na hermenéutica de Lutero:
enquanto as Escrituras provocam no homem uma decisdo favoravel ou ndo ao Espirito, é
somente a decisdo favoravel que permite ao homem se lancar ao estudo das Escrituras de
forma mais aprofundada. Assim, uma micro-hermenéutica depende de uma macro-

hermenéutica, sendo essa Ultima em perspectiva cristologica.

Segundo Lutero, o Antigo Testamento deve entdo ser lido em perspectiva cristoldgica.
Essa leitura permite que Lutero faga a distincdo de dois sensos literais do texto biblico: o
senso literal ordinario e o senso literal profético”®. E dentro do senso profético que se permite
uma leitura alegédrica. A alegoria aqui entendida como cristoldgica. Assim, no pensamento de

Lutero, ha uma coeréncia cristologica que perpassa o texto biblico.

Na linha de uma literalidade biblica estd também Calvino. Esse, de forma mais firme,

pressupde somente o texto biblico como normatizacgéo Gltima da fe.

Entre os reformadores o principio da Sola Scriptura é fundamental. Ou seja, ha
somente uma fonte de revelacdo de Deus, contrariamente a linha catélica desse periodo, das

duas fontes?’. O principio do Sola Scriptura de Lutero trouxe uma grande discusséo para o

“1bid., p. 49
2! Foi somente no Concilio Vaticano 11, na Dei Verbum que essa ideia das duas fontes foi superada: “A
sagrada Tradicdo, portanto, e a Sagrada Escritura estdo intimamente unidas e compenetradas entre si.
Com efeito, derivando ambas da mesma fonte divina, fazem como que uma coisa s6 e tendem ao
mesmo fim. A Sagrada Escritura é a palavra de Deus enquanto foi escrita por inspiracdo do Espirito
Santo; a sagrada Tradicdo, por sua vez, transmite integralmente aos sucessores dos Apostolos a
palavra de Deus confiada por Cristo Senhor e pelo Espirito Santo aos Apdstolos, para que eles, com a
luz do Espirito de verdade, a conservem, a exponham e a difundam fielmente na sua pregacédo; donde
resulta assim que a Igreja ndo tira sé da Sagrada Escritura a sua certeza a respeito de todas as coisas
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cenario cristdo, uma vez que para 0s catdlicos desse periodo a tradicdo era o guia
indispensavel e infalivel para a interpretacdo das Escrituras. “Atras da tradi¢do, estd a satide

da interpretagdo!®*”

pode ser considerado o lema catolico de interpretacdo do texto biblico
nesse periodo. Essa questdo a respeito da interpretacao do texto recai também sobre a questdo
da liberdade e do livre arbitrio que leva a discussdo com Erasmo de Roterdd sobre esse tema.
Em sua Diatribe Lutero tenta mostrar que ndo existe o livre arbitrio, mostrando que ha
diferenca entre Deus e a Escritura de Deus, uma vez que, no proprio Deus haveria algo de
abscondito, enquanto na propria Escritura isso ndo haveria, sendo ela totalmente clara para o

entendimento.

Segundo Lutero, as passagens obscuras e abstrusas das Escrituras sdo por causa da
ignordncia em matéria de vocabulario e gramatica, mas isso ndo impede o conhecimento das
Escrituras. Assim, tudo nas Escrituras é revelado, faltando somente o conhecimento, de nossa
parte, das palavras. Dessa forma, as coisas obscuras nas Escrituras se devem a cegueira e
indoléncia das pessoas que nao tratam de ver a verdade clarissima. Lutero defende que ha
uma dupla clareza nas Escrituras, bem como dupla obscuridade, uma externa e uma interna: a
externa é colocada no ministério da Palavra, a outra na cogni¢do do cora¢do. Quanto a clareza

interna, nenhum ser humano entende um i se ndo tiver o Espirito Santo®.

Segundo Greisch, o principio do Sola Scriputura de Lutero foi menos uma solugdo
para a questdo da interpretacao do texto biblico do que uma fonte de novos problemas®, o que
deixa muito claro as diversas controversas levantadas pelos defensores da tradicdo no
catolicismo e o préprio Concilio de Trento, instaurado para dar uma resposta as questdes

suscitadas por Lutero.
No entanto, até mesmo no meio protestante a leitura de uma forma somente literal e
exegética do texto levanta os que veem nisso certo dogmatismo.

O movimento pietista pode ser considerado a principal resposta dentro do
protestantismo a essa visao dogmatizadora. Os pietistas trazem a ideia de que cada cristéo faz

a experiéncia do Espirito de uma maneira individual e que € essa experiéncia que deve servir

reveladas. Por isso, ambas devem ser recebidas e veneradas com igual espirito de piedade e reveréncia
(DV 9). Nesse sentido, Escritura e Tradicdo sdo consideradas modos da Unica Fonte que é o Deus que
se revela. Embora essa mudanca possa ser considerada uma grande aproximacdo das propostas da
Reforma, a questdo da interpretacdo das Escrituras ainda se distancia grandemente, uma vez que se
mantém presa ao Magistério, ndo reconhecendo o sacerddcio de todos os crentes, na linha da Reforma.
22 GREISCH, Jean. Le buisson ardente et les lumiéres de la raison, p.72
# LUTERO, Martinho. Obras selecionadas V.4. 1993, 462 p.
#GREISCH, Jean. Le buisson ardente et les lumiéres de la raison, p.75
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de base para a leitura e interpretacdo da Biblia. No entanto, seguindo por essa linha, grandes
questBes se colocam com relacdo a interpretacdo biblica. Nao se tornariam as interpretaces
subjetivas? Haveria a unidade da fé, se assim o fosse? Como encontrar o equilibrio entre a
experiéncia subjetiva e a fé biblica? Talvez essas questbes que uma breve descricdo do
movimento pietista levanta sejam ainda questdes para pensarmos a relagdo entre experiéncia

subjetiva e fé biblica em nossos dias.

No que concerne a pessoa do Espirito, percebemos no movimento de Reforma uma
mudanca de enfoque: a questdo principal acerca da pessoa do Espirito ndo é a respeito de sua
identidade, antes de suas obras. Tanto Lutero como Calvino, os principais expoentes do
movimento de reforma, ndo colocam sua énfase em uma ontologia do Espirito, antes mostram

como se da sua acdo na vida do crente e qual sua fun¢do na vida do crente.

Porque assim como o Pai é chamado Criador, o Filho, Redentor, assim o
Espirito Santo, em razdo de sua obra deve chamar-se Santo ou Santificador.
(...) o Espirito Santo efetua a santificagdo por intermédio das partes
seguintes: a congregacdo dos santos ou a igreja cristd, o perdao dos pecados,
a ressurreicdo da carne e a vida eterna. Isto ¢, primeiro nos conduz a sua
santa congregagdo ¢ nos poe no seio da Igreja, pela qual nos prega e leva a
Cristo. Porque nem tu nem eu jamais poderiamos saber algo a respeito de
Cristo ou crer nele e conseguir que seja nosso Senhor, se o Espirito ndo no-lo
oferecesse e presenteasse ao coragdo pela pregacdo do Evangelho. A obra foi
feita e estd completada; pois Cristo nos obteve e conquistou o tesouro por
sua paixdao, morte, ressurreicdo, etc. Se, porém a obra ficasse oculta, de
forma que ninguém soubesse dela, seria va e perdida. Ora para que esse
tesouro ndo ficasse sepulto, mas fosse aplicado e fruido, Deus enviou e fez
proclamar a Palavra e nela nos deu o Espirito Santo, a fim de fazer-nos ver
tal tesouro e redencao e torna-lo nosso. Santificar, por isso, outra coisa nao ¢
que conduzir ao SENHOR Cristo, para receber esse bem ao qual ndo
poderiamos chegar por nés mesmos. (...) Pois onde ndo se prega Cristo, ai
ndo ha Espirito Santo, que cria, chama e congrega a Igreja crista, fora da
qual ninguém pode vir ao Cristo Senhor™.

N&o dizemos com isso que Lutero e Calvino ndo pensam no Espirito enquanto pessoa
da Trindade ou ndo estdo preocupados com quem seja 0 Espirito, mas que, embora ambos
sigam o conceito trinitario do Espirito como terceira pessoa da Trindade e, nesse sentido,

como pessoal em relagdo ao homem, a énfase esta na agéo do Espirito.

Para Calvino, o Espirito é espirito de santificagéozs, Aqguele que regenera, justifica,

concede os dons; Aquele que, “difuso em todas as partes, a tudo sustenta, vigora e vivifica, no

» LUTERO, Martinho. Obras selecionadas V. 7, p. 395-396
2 CALVINO, A instituigdo da religi&o crist, p.18
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2755

Céu e na terra” e que coopera com Deus para o conhecimento de Cristo. Nas palavras de

Calvino:

Devemos ver agora de que maneira chegam até nos os bens que o Pai
conferiu a seu Filho Unigénito, ndo para seu uso, mas para que, com eles,
socorresse 0s pobres e necessitados. Mas antes devemos ter em conta que,
enquanto Cristo estiver fora de nos e nds dele separados, tudo quanto
padeceu e fez pela salvacdo do género humano nos ¢ inutil e ndo faz
nenhuma diferenga. Logo, para que nos comunique os bens que recebeu do
Pai, ¢ preciso que Ele se faca nosso e que habite em nos. Por essa razdo ¢
chamado “nossa cabecga” (Ef 4,15) e “primogénito entre muitos irmaos” (Rm
8,29); de nds, por nossa vez, diz-se que somos “enxertados nele” (Rm 11,17)
e “revestidos dele” (Gl 3,27); porque, como ja disse, nada de tudo o que Ele
possui é para nds até que nos tornemos um com Ele. Embora seja verdade
que ndo conseguimos isso pela fé, uma vez que nem todos compreendem
indistintamente a comunicacdo de Cristo que ¢ oferecida pelo Evangelho, a
propria razdo nos ensina a subir mais alto e inquirir sobre a eficacia oculta
do Espirito, mediante a qual se da que usufruamos de Cristo e de todos os

2
seus bens®®,

N&o podemos desconsiderar, ao falarmos a respeito do Espirito nesse periodo, 0
movimento mistico que acontece em periodo concomitante a reforma e a contrarreforma
catélica. E nesse periodo que nomes como In4cio de Loyola, S&o Jodo da Cruz e Teresa
d’Avila surgem no meio cristdo revolucionando e abrindo portas para uma acdo maior do
Espirito na vida da Igreja. Ainda nesse periodo, em solo espanhol, se destaca 0 movimento

dos “Alumbrados®®”.

O inicio do movimento remonta ao inicio do século XVI, pouco antes do movimento
reformado. Embora alguns autores tendam a considerar o movimento dos “alumbrados” como
decorrente da reforma, sua origem ndo confirma esse dado. Contudo, como nos mostra
Foley®, os seguidores mais jovens, ap6s 1525 se mostram influenciados pelo pensamento de

Lutero.

Com relacdo a origem do movimento, existem diversas teorias para seu surgimento:

desde o movimento dos misticos medievais até a influéncia do protestantismo, o que torna

2’ CALVINO, A instituicdo da religido crista, p.130
*1bid, p. 17
9 Optamos por manter o termo espanhol e nio sua traducio como “iluminados” para nio haver
confusdo com o movimento dos lluminati da Bavaria, nem com o movimento iluminista da Idade
Média, embora autores espanhdis usem o termo iluminado cf. MARQUES, Los alumbrados, p.37.
% FOLEY, E. ElI alumbrismo e sus possibles origines. Disponivel em:
http://cvc.cervantes.es/literatura/aih/pdf/08/aih_08_1_055.pdf
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dificil alocar esse grupo em determinada “caixa” teoérica. Foley pensa em focar em quatro

grupos hereges que serviram de base para o movimento dos “alumbrados™”.

Em primeiro lugar, o0 movimento dos Espiritos Livres que surgiram na ldade Média,
que se consideravam independentes dos outros grupos religiosos, sem organizacdo e sem
regras definidas. Acreditavam na comunicacdo direta da alma com Deus sem a necessidade
dos Sacramentos. Um segundo grupo era o dos Bergados, uma associacdo religiosa de
homens que dividia a impecabilidade do homem quando esse alcangava a visdo de Deus que,
segundo eles, era possivel durante a propria vida. O terceiro grupo, das Beguinas era de beatas
de ordens religiosas da Bélgica que seguiam somente os ensinamentos biblicos, tendo sido
condenadas, juntamente com os Bergados como hereges em 1311 no concilio de Viena. Por
ultimo, John Wycliffe, um dos grandes influenciadores do pensamento reformado europeu,
que nédo acreditava na presenca de Cristo na Eucaristia, nem nos sacramentos da Ordem e do
Matrimonio. De igual maneira rejeitava a questdo das indulgéncias e considerava a biblica

como autoridade suprema.

O movimento dos “alumbrados” ndo estava restrito a nenhum grupo social, podendo
haver nele casados, solteiros, clérigos, etc. Seu ponto principal ndo era Cristo, mas sim Deus e

seu amor. O que importava era a questdo da interioridade.

“Acreditavam que o amor de Deus era absoluto e dirigido a primeira pessoa da
Trindade (...) A submisséo do livre arbitrio é reconhecida pelo termo geral, ‘deixamento’;
com frequéncia, aos alumbrados se chamavam ‘deixados’®*”. O amor de Deus que invade a
alma do alumbrado € mais real que os Sacramentos. N&o consideravam o inferno por crerem
em um Deus totalmente misericordioso, nem tampouco na questdo da excomunhado, embora
cressem na questdo do purgatorio. Por ndo ser um movimento cristocéntrico ndo considera

que o0 homem precisa de algum intermediario para se achegar a Deus.

Com relacdo a interpretacdo privada das Escrituras, “dado ao feito que Deus — em
certos casos — invade a alma do individuo, este adquire uma imunidade contra os erros de
interpretacdo”.

Em tudo isso podemos perceber, tanto no movimento dos “alumbrados” como no
movimento pietista que segue ao movimento reformado grande influéncia do movimento

iluminista, em que o homem tem o seu valor e pode contemplar a Deus em sua interioridade.

31 Aqui seguimos Foley, conforme artigo informado acima.
*|bid., p.529.
31bid., p. 529-530
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Embora com diferencas substanciais entre o movimento pietista e 0 movimento dos
“alumbrados” na Espanha, ha esse ponto em comum que pode ser considerado caracteristico
e, de certo modo determinante, para a tentativa de compreensdo para a questdo da acao do

Espirito na vida dos cristdos.
1.2.4 Da passagem do dogmatico para o historico

O movimento de Reforma traz uma grande mudancga para a questdo hermenéutica,
principalmente biblica. Sai-se de um ambito meramente eclesiastico e dogmatico, com um
apelo por parte dos reformadores para que se voltasse aos textos originais, para a ideia de que
a propria Escritura se interpreta sem uma necessidade de Tradi¢do. Toda interpretacdo da
Escritura deve ser encontrada nela mesma, até mesmo as alegorias. No entanto, isso ndo deve
nos levar a pensar que o texto era interpretado sem o seu contexto. Muito pelo contrario, cada
parte depende do todo da Escritura para poder ser compreendido de maneira correta. De certa
forma, como bem mostra Gadamer®, sendo a prépria Biblia uma unidade que serve de

pressuposto para toda interpretacéo,

a teologia da Reforma ¢ dogmatica e confunde o caminho a uma si
interpretacdo de partes individuais da Escritura Sagrada, que tivesse em
mente o contexto relativo de uma escritura, sua finalidade e sua composigdo
cada vez separadamente™.

Com o movimento iluminista, culmina-se uma nova fase no processo historico
humano. Agora, € o homem que estd no centro do conhecimento. Dessa forma, todo
pressuposto meramente dogmatico precisa ser revisto. A hermenéutica entra nesse processo
de revisdo. Cabe lembrar que nesse periodo, a hermenéutica ainda estd com sua preocupacao
na interpretacdo dos textos biblicos em sua analise exegética, muito fruto da prdpria reforma.
No entanto, algo esta prestes a mudar. Como consequéncia de todo processo, comecga-se a
questionar a respeito das verdades ditas pela Igreja no que tange a vida de Jesus, 0 que motiva
a busca pelo Jesus historico através do método historico-critico, que visa ter uma

confiabilidade historica a respeito daquilo que foi dito a respeito de Jesus.

A interpretacio passa a ndo ser mais somente gramatical e textual. E também histérica.
Equipara-se a interpretacdo das Escrituras as interpretacdes de textos profanos, de maneira

que passe a haver somente uma hermenéutica que deve ser inserida dentro de um quadro de

3 A obra de Hans-Georg Gadamer, Verdade e Método, nos servira de base para esse contexto historico
visto ser de importancia fundamental para a compreensdo desse processo da hermenéutica moderna e
contemporanea.
% GADAMER, Hans-George. Verdade e Método |, p. 244
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uma historia universal. E nesse contexto que entra a tentativa de Schleiermacher de

compreensdo do pensamento.
1.3 Hermenéutica filoséfica de Schleiermacher até Ricoeur
1.3.1 Schleiermacher

Schleiermacher ¢é considerado o pai da hermenéutica moderna. Sua preocupacao esta
em como fundamentar teoricamente o procedimento comum entre tedlogos e filélogos, para
que seja possivel uma compreensao do pensamento. Seu intuito ndo € em como interpretamos

a partir de determinada tradicdo, mas como podemos compreender algo.

Em seu pensamento, toda vez que uma compreensdo ndo é imediata, surge o esforco
para a compreensdo. Essa estranheza e a possibilidade do mal-entendido é condi¢do para a
compreensdo. Sendo o mal-entendido algo universal, nesse contexto € que surge a tentativa de

uma hermenéutica também universal da parte de Schleiermacher.

A gquestdo do mal-entendido é de suma importancia para Schleiermacher na sua busca
de construir uma verdadeira doutrina sobre a arte de compreender. “A hermenéutica é a arte

de evitar o mal-entendido®®”.

Para esse intuito, Schleiermacher propde conhecer a individualidade do autor. A
maxima de que devemos conhecer o autor mais do que ele mesmo, pode ser considerada
como uma sintese do projeto hermenéutico de Schleiermacher. Com isso, coloca lado a lado a
interpretacdo gramatical e a interpretacdo psicoldgica. Isso, segundo Gadamer, é a maior
contribuicdo de Schleiermacher em sua tarefa hermenéutica®’. O carater da individualidade é

essencial no pensamento desse fildsofo.

Na verdade, o pressuposto de Schleiermacher ¢ de que cada individualidade
¢ uma manifestacdo da vida universal e assim ‘cada qual traz em si um
minimo de cada um dos demais, o que estimula a adivinhagdo por
comparacdo consigo mesmo’. Assim, ele pode dizer que se deve conceber
imediatamente a individualidade do autor ‘transformando-se de certo modo
no outro’. Ao pontualizar assim a compreensdo no problema da
individualidade, a tarefa da hermenéutica apresenta-se para Schleiermacher
como uma tarefa universal. Pois tanto o extremo da estranheza quanto o da
familiaridade ddo-se com a diferenca relativa de toda individualidade™®

Nessa passagem fica claro que Schleiermacher ndo faz mais disting&o entre o autor e

aquilo que ele escreve. Compreender o texto é conseguirmos chegar a intencdo inconsciente

*|bid., p. 255
¥Ibid., p.256
%1bid., p.260
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do autor do texto. S6 assim o texto pode ser compreendido de maneira correta, segundo
Schleiermacher.

O quadro pintado por Schleiermacher, com grande valor a individualidade, também
reflete em seu pensamento acerca da religido. Em seu pensamento, a religido ndo € nem
moral, nem metafisica, antes possui carater comunicativo e expressivo®. A religido, no
pensamento de Schleiermacher, € intuicdo, sendo seu ambito a comunicacao e expressao livre

da individualidade.

A contribuicdo de Schleiermacher é digna de nota. Pela primeira vez, no campo da
hermenéutica, abre-se espaco para pensar o carater subjetivo dessa tematica. Sai-se de uma

analise meramente textual e filologica e o aspecto “humano” entra em cena.

Pensar a hermenéutica considerando o fator humano se mostra como uma nova
tematica a ser explorada. Uma nova forma de fazer hermenéutica é trazida por
Schleiermacher, ndo mais somente o texto pelo texto, mas o texto traz consigo um alguém que

0 escreve que se diz nele e por meio dele.
Assim, a individualidade se torna lugar hermenéutico que se transborda no texto.

Com sua nova maneira de pensar, Schleiermacher influenciara muito a teologia
posterior, sendo considerado o pai da teologia liberal. Seu programa teoldgico, de via
individualista-racionalista, relativizava toda questdo dogmatica e traz nova luz sobre até
mesmo o préprio conceito de religido. Na mesma linha de sua hermenéutica, para se entender
uma religido, se torna necessario encontrar a intuicdo fundamental desta, ou seja, 0 que torna

tal religido aquela religi&o e ndo outra qualquer.

No entanto, Schleiermacher tem plena consciéncia que a aproximacao da intui¢do da
religido nunca é alcancada em sua totalidade, somente se tornando clara a partir do momento
em que pertencemos a uma religido.

Ora, esse pertencimento se da dentro da historia. Seu sucessor, Wilhelm Dilthey, que

vera na histéria um lugar hermenéutico.
1.3.2 Wilhelm Dilthey

Dilthey foi grandemente influenciado pelo pensamento de Schleiermacher e profundo
conhecedor de seu pensamento, visto ter sido seu biografo. Apds o novo paradigma que se

estabelece com Schleiermacher, Dilthey pode ser considerado o pioneiro de uma verdadeira

¥DREHER, Sobre a Religifo: Discursos a Seus Menosprezadores Eruditos (Recensdo). Numen:
revista de estudos e pesquisa da religido. p. 169-175
“lbid., p. 174
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filosofia hermenéutica®’. Dilthey se insere dentro da escola histérica. A escola histérica, como
bem sabemos, quer compreender a totalidade da histéria universal. O ser humano é um ser
que se insere dentro da historia e toda sua obra e seu modo de ser deve ser compreendido

dentro do contexto histérico em que esté inserido.

Aqui nos parece claro porque, mesmo sendo influenciado por Schleiermacher, Dilthey
ndo segue na mesma linha: se toda obra humana so faz sentido dentro do seu contexto
historico, como consequéncia todo texto também s6 o faz dentro do seu contexto historico.
Assim, as individualidades de cada um n&o devem ser consideradas na hora de interpretar um
texto, sendo somente mediadoras para o conhecimento de determinado contexto histérico em

que aquele texto foi escrito.

Nesse ponto, ndo parece que Dilthey cai em certa circularidade? Ao falar que as
individualidades sdo mediadoras do conhecimento do contexto historico, ndo estaria
desconsiderando que sO € possivel falar de certa individualidade, a partir de certo contexto
histérico?

Assim, precisamos da individualidade para mediar o contexto historico, mas a
individualidade s6 se da em decorréncia da historia daquele sujeito. Aqui, mesmo que nédo
seja algo que preocupava a cabeca de Dilthey, cabe a consideracdo. Essa talvez seja a grande
bifurcacdo que enfrenta em querer considerar individualidade como objeto da historia, e ndo

como fazedora e sendo feita pela histéria.

O grande interesse de Dilthey é oferecer os pressupostos epistemoldgicos para uma
ciéncia do espirito da mesma forma que Kant prop6s as condi¢Ges de conhecimento para as
ciéncias naturais em sua Critica da razdo pura. O sentido do proposito diltheyneano é
completar a critica da razdo pura de Kant com uma critica da razdo histérica*’. Dilthey &,
assim, o primeiro a fazer a separacao entre ciéncias do espirito e ciéncias naturais. Em seu
pensamento, engquanto as ciéncias naturais consistiam em explicacdo, as ciéncias do espirito

deveriam consistir em compreensao.

Vale perceber aqui também certo romantismo no proposito diltheyneano em sua

proclamacdo do fim de todo projeto metafisico no que tange & hermenéutica®®. Esse

*1 GREISCH, Le buisson ardente et les lumiéres de la raison, p.110
* GADAMER, Hans-George. Verdade e Método I: tracos fundamentais de uma hermenéutica
filosofica. 2011, p.297. Também Cf. GREISCH, Jean. Le buisson ardente et les lumiéres de la raison:
l'invention de la philosophie de la religion.Tome Il Vers un paradigm herméneutique. Cerf. Paris,
2004, p.119.
®GREISCH, L"Age herméneutique de la raison, p.149.
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romantismo se mostra em tentar tratar como objetos separados ciéncias do espirito e ciéncias
naturais, como se uma fosse totalmente independente da outra, ou seja, a manutencdo de um

dualismo que segue na linha kantiana, agora trazido para a questao da hermenéutica.

Ao partir de um pressuposto de histéria universal, Dilthey se mostra bem fiel ao
principio hermenéutico de que as partes s6 podem ser compreendidas a partir do todo e vice-
versa. A histdria universal € um texto a ser compreendido. Com essa premissa a transferéncia
da hermenéutica para a historiografia se nos mostra com clareza, sendo Dilthey o seu

representante maior*.

Aqui cabe uma pequena reflexdo sobre a questdo historica. A tentativa de explicacéo
do mundo unicamente pela via historica tem sérios problemas. Talvez 0 mais marcante de

todos seja a questao dos critérios de veracidade.

Que a historiografia seja consequéncia de todo método das ciéncias naturais e do
iluminismo, parece-nos facil de perceber. Porém, enquanto antes, na linha de Aristoteles,
tinhamos a ligacdo entre causa e conhecimento como critério de verdade, em tempos
diltheyneanos, e dentro de seu propdsito, a ligacdo feita entre verdade e facticidade é o que
entra em cena quando o verdadeiro é aquilo que pode ser comprovado.

Mas, e a repetibilidade? A historia ndo é repetivel. Ndo ha como pedir para alguém
repetir determinado ato feito de forma idéntica ao que foi feito. Por mais semelhante que seja
nunca sera igual. Dessa forma, a tentativa de ligar o verdadeiro ao comprovavel

documentalmente, pela via da histdria, traz sérios problemas.

O método das ciéncias naturais também cai no mesmo problema, bem como o0 método
do empirismo. Sempre hd algo ndo comprovavel empiricamente e que foge aos nossos

critérios de verificacdo, por mais rigidos e bem estabelecidos que sejam.

Aparentemente, Dilthey se mostra atento a isso. Contrariamente ao empirismo inglés,

o0 qual chama de dogmatico, defende que

“Ibid., p.271
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0 que sustenta a construgdo do mundo historico ndo sdo fatos extraidos da
experiéncia e em seguida incluidos numa referéncia axiomatica, mas o fato
de que a sua base ¢, antes, a historicidade interna, propria da mesma
experiéncia. Trata-se de um processo de uma histéria de vida, e cujo modelo
ndo estd na constatacdo de fatos, mas na peculiar fusdo de recordagdo e
expectativa num todo que chamamos experiéncia e que adquirimos na
medida em que fazemos experiéncias. O que prefigura o modo de
conhecimento das ciéncias historicas € sobretudo o sofrimento ¢ a ligdo que
resulta da dolorosa experiéncia da realidade para aquele que amadurece
rumo a compreensdo. As ciéncias histéricas tdo somente continuam o
pensamento comegado na experiéncia de vida®

Aqui se nos mostra claro que o mundo histérico é formado pelo espirito humano. E o
espirito humano que faz sua propria histéria. Assim a pergunta de Dilthey se direcionaré para
o modo como “o individuo adquire um contexto vital e, a partir dai, procura ganhar os
conceitos constitutivos capazes de sustentar também o contexto historico e seu

conhecimento®®”.

Assim, a hermenéutica, no pensamento de Dilthey surge a partir da fundamentacao da

filosofia na vida que vem pela vivéncia de um sujeito historico.

O cunho idealista da hermenéutica de Dilthey da separacdo entre explicacdo e
compreensdo € uma das principais criticas feitas ao seu pensamento. Em sua ansia de
fundamentacdo das condicGes de possibilidades para as ciéncias do espirito, cai no ideal
cientifico do saber objetivo, o que, conforme afirma Palmer, segundo Jeanrond*’, é um tanto

guanto irdnico.

Diante disso, poderiamos perguntar a Dilthey: se a hermenéutica vem pela via
historica e essa historia se da pela vivéncia do sujeito, ndo estaria a hermenéutica sujeita a
constante mudanca e total relativismo histérico? Como seria possivel pensarmos uma

hermenéutica confiavel que ndo fosse a de carater de analise textual?
1.3.3 Consideracdes sobre a pneumatologia do século XVII a XIX

Onde estd a pneumatologia ao longo de todo esse periodo de uma transformacao
hermenéutica do mundo Ocidental? Interessante é perceber que, ap6s o movimento de
Reforma e os movimentos avivalistas como os de John Wesley na Inglaterra, até mesmo o
movimento pietista de Jacob Spener, houve o que é definido no meio teoldégico como o

esquecimento do Espirito.

*Ipid., p.300
*®Ipid., p.301
“JEANROND, Introduction a I"herméneutique théologique, p.80
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Acreditamos que isso se deve a grande onda racionalista que seguiu nos séculos XVI e
XVII e que teve grande influéncia no pensamento cristdo e nas questdes discutidas nesse

periodo.

Embora o idealismo alemao estivesse retomando a pergunta pelo espirito, isso se deu
somente em campo filoséfico teoldgico, com énfase em temas em torno da liberdade humana
(Schelling) e a histéria do Espirito Absoluto (Hegel). No que tange a teologia do Espirito

Santo, em meio teolégico explicito, desconhecemos alguma obra de grande importancia®.

Em todos os outros periodos que analisamos a questdo do Espirito era sempre
trabalhada, mesmo que marginalmente. Contudo, nesses dois séculos, ndo hd uma questdo
acerca do Espirito. Faz-se uma hermenéutica sem Espirito. E importante para nos
percebermos o contexto histdrico e qual a preocupacéo teoldgica desse periodo. Estamos em
um momento de questionamento acerca das doutrinas e falas da Igreja por parte de estudiosos
protestantes, muito influenciados pelo iluminismo e as ideias racionalistas que se

desenvolvem a partir do século XVI.

S&o diversos os estudiosos que comegam a suspeitar que o discurso que se faz da
pessoa de Jesus pela Igreja ndo compete com aquilo que os evangelhos falam a respeito de sua
pessoa. Com base nessa suspeita € que se iniciam as buscas do Jesus historico que terdo forte
acolhimento na maior parte dos estudos teoldgicos desse periodo, principalmente em solo

protestante.

Dessa forma, a teologia desse tempo passa a ter uma preocupacdo, primordialmente,
historica, na tentativa de esclarecer quem foi a pessoa de Jesus de Nazaré com base nos

diversos documentos.

A busca que se inicia por Reimarus e segue até Albert Schweitzer dura mais de um
século e diversos livros foram escritos na tentativa de trazer a tona a historia de Jesus. A
historia nesse periodo se torna aquela capaz de trazer a real compreensdo a respeito da fé.
Nesse periodo toda interpretacdo acerca da pessoa de Jesus ndo passa mais por uma questdo
do Espirito que age nele, mas, antes, por aquilo que pode ser comprovado pelos estudos
exegéticos e pelo método historico-critico. Dessa forma, ha um esquecimento do Espirito pelo

lado protestante, se atendo somente a uma busca racional acerca da fe.

Do lado catélico, na luta contra o racionalismo e o modernismo, acontece o Concilio

Vaticano | entre os anos de 1869 e 1870. A grande énfase colocada sobre a autoridade da

*® Acerca do conceito de Espirito Absoluto de Hegel e sua releitura do conceito aristotélico de espirito,
ver WELKER, God the Spirit, p.279-341.
50



Igreja, a partir do concilio de Trento gera a ideia de uma primazia do “magistério”. Nessa
visdo, a Igreja passa a ser definida como a reunido dos fieis sob a dire¢cdo do Espirito e

submissa a autoridade dos Pastores legitimos.

O cume dessa linha de pensamento se percebera no Vaticano I, no dogma da
infalibilidade papal e no dogma da assuncéo, ndo aceitos pelo protestantismo, justamente por
ndo estar contido nas Escrituras, sendo, no entanto, justificados pelo catolicismo por pertencer
a Tradicao.

Nesse movimento de énfase na Igreja e no Magistério e, um pouco mais tarde, em
Maria, 0 movimento catolico se esqueceu do Espirito, atribuindo a esses, principalmente, a

Maria, fungdes que sdo do Espirito Santo.

Nas palavras de Congar: “A critica ¢ séria. Ela vem, sobretudo, dos protestantes e
pode assim se resumir: atribuimos a Maria 0 que pertence ao Espirito Santo; em Ultima

instancia, nés a fazemos ocupar o lugar do Paraclito®®”.

O Espirito, nesse periodo do catolicismo, € visto, como enfatiza Congar, por um lado
como um principio de vida que anima almas individuais e, por outro, como garantia de atos da
instituicdo. Somente com o Vaticano Il se recuperara a visao do Espirito como Aquele que
esta ligado, inseparavelmente, a obra de Cristo, como Aquele que age na comunhéo da Igreja
historica que é feita pelo povo de Deus e ndo somente pelas institui¢des hierarquicas.

1.3.4 Heidegger

Martin Heidegger é, sem duvidas, um dos maiores filosofos do século XX. Sua obra se
mostra um marco na histéria da filosofia e contribuiu muito na sequéncia da virada

hermenéutica proposta por Schleiermacher, sendo um de seus grandes autores.

Para falarmos de hermenéutica no pensamento heideggeriano, faz-se importante
pensar no Dasein, ou seja, no ser-ai, que nada mais é que o ser humano que ¢ “langado no

mundo” e vive nele, dentro de determinada cultura.

No pensamento de Heidegger hermenéutica significa uma “determinada unidade na

realizacdo do comunicar, ou seja, da interpretacdo da faticidade que conduz ao encontro,

visdo, maneira e conceito de faticidade®”.

* CONGAR, Yves. Revelacio e Experiéncia do Espirito, p.213
% HEIDEGGER, Martin. Ontologia: (hermenéutica da faticidade), p. 21
51



A hermenéutica tem como tarefa tornar acessivel o ser-ai proprio em cada
ocasido em seu carater ontologico do ser-ai-mesmo, de comunica-lo, tem
como tarefa aclarar essa alienagdo de si mesmo de que o ser-ai ¢ atingido. Na
hermenéutica configura-se ao ser-ai como uma possibilidade de vir a
compreender-se e de ser essa compreensio’ .

No pensamento de Heidegger, essa compreensdo implica em um despertar do ser para
si-mesmo e ndo deve ser encarada em seu sentido trivial, ou como uma metodologia. A

compreensdo tem a ver com o0 ser-ai no mundo.

Nesse sentido, a distancia comumente posta entre hermenéutica e faticidade ndo se
sustenta no pensamento heideggeriano, mas a prépria faticidade €, em si, um processo
hermenéutico. Em outras palavras, o proprio ser da hermenéutica é o ser da faticidade. Dessa
forma, no pensamento do filésofo, pensar em uma esséncia da hermenéutica se faz sem

sentido e ndo se aplica na compreensdo do que € hermenéutica.

Nesse ponto percebemos que Heidegger faz um giro em toda a questdo hermenéutica

que vigorava desde Schleiermacher e que seguiu na esteira de Dilthey.

Embora haja algumas diferencas substanciais entre as hermenéuticas de
Schleiermacher e Dilthey, ndo podemos ignorar o fato de que ambos procuravam um método
para se fazer hermenéutica, seja a partir da premissa de conhecer o autor melhor que ele
mesmo, proposta por Schleiermacher, seja pelo desejo de estabelecer as condicbes de

existéncia para as ciéncias do espirito pela via historica de Dilthey.

Ao propor uma hermenéutica da faticidade e ligar hermenéutica com ontologia, de tal
forma que fazer hermenéutica é fazer ontologia e vice-versa, Heidegger tem o intuito de
mostrar que a tarefa da hermenéutica é falar sobre o ser-ai proprio em cada vivéncia desse ser-

s

al.

Para Heidegger, o ser é ser de possibilidade e nisso consiste sua existéncia e é
justamente essa existéncia que serd interpretada através da faticidade. Mas, se a hermenéutica
tem a ver com o viver humano, sendo a propria constituicdo do ser-ai, existir se torna, no
pensamento de Heidegger, em autocompreensdo do ser-ai no mundo, ou, em outras palavras,
estar aberto, reconhecendo-se seu estar-no-mundo, como espaco de possibilidades, isso é

compreender®?.

*!1bidem.
2 HEIDEGGER, Ser y Tiempo. Edicién digital de: http:/philosophia.cl, p. 146
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Dessa forma, a hermenéutica nunca é uma tarefa que se termina, muito pelo contrério,

esta sempre a caminho, sempre aberta para as possibilidades do ser.

Como condigédo do estar-no-mundo do ser-ai a hermenéutica tem a ver com o tempo
presente, parte de um hoje que é compreendido e expresso a partir de momentos anteriores.
Nesse sentido Heidegger vai contra uma generalizacdo da hermenéutica. Ela tem a ver com a
temporalidade. O ser-ai é enquanto ligado a uma temporalidade e ndo desvencilhado dela,
bem como ndo pode ser desvencilhado de sua propria vivéncia, seu se reconhecer enquanto

ser-no-mundo.

No pensamento heideggeriano a acdo hermenéutica surge a partir do despertar

filosofico do ser-ai, “no qual o ser-ai se encontra consigo mesmo, em que 0 ser-ai aparece

diante de si mesmo®®”.

Para Heidegger falar sobre a hermenéutica, ndo a reconhecendo como caracteristica
inerente ao ser-ai, ndo passa de um mal-entendido do que vem a ser a propria hermenéutica.

Em seu pensamento a hermenéutica ndo ¢ filosofia em si mesma, sendo somente algo prévio e
provisorio, sobre o qual se deveria manter o maior tempo possivel>”.

Diante da posicdo de Dilthey, a hermenéutica de Heidegger “s6 se interessa pela

problematica da hermenéutica histérica e da critica historica com a finalidade ontoldgica de

desenvolver, a partir delas, a estrutura prévia da compreens&o>>".

O pensamento hermenéutico de Heidegger é compreendido como circulo
hermenéutico heideggeriano. Isso quer dizer que o Dasein se compreende na prépria

compreensdo e toda compreensdo precisa de uma pré-compreensao para se realizar.

Quem quiser compreender um texto, realiza sempre um projetar. Tado logo
apareca um primeiro sentido no texto, o intérprete prelineia um sentido do
todo. Naturalmente que o sentido somente se manifesta porque quem I€ o
texto 1€ a partir de determinadas expectativas e na perspectiva de um sentido
determinado. A compreensdo do que estd posto no texto consiste
precisamente na elaboracdo desse projeto prévio, que, obviamente, tem que
ir sendo constantemente revisado com base no que se da conforme se avanga
na penetragdo do sentido™.

¥ HEIDEGGER, Ontologia: (hermenéutica a faticidade). p. 24
> Ibid., p. 26
> GADAMER, Verdade e Método I, p. 354
*Ibid , p. 356
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1.3.5 Gadamer

Gadamer foi aluno de Heidegger, que exerceu grande influéncia no pensamento
gadameriano, mesmo que aquele tenha desenvolvido um pensamento préprio e original.
Gadamer retoma o dialogo com as ciéncias humanas e retoma a importancia da tradi¢éo para a
hermenéutica. Parece-nos claro que, depois de Kant, fruto da corrente iluminista e sua énfase

na razao das coisas, as ciéncias do espirito foram contaminadas pela obsessé@o metodoldgica.

Assim tudo aquilo que ndo é racional ndo pode ser usado como critério de veracidade
e a certeza se da por meio da razdo. Dessa forma, todo pré-conceito deve ser jogado fora para

que a raz&o possa imperar.

Contrariamente a isso, na esteira de Heidegger, Gadamer voltard sua atencdo para a
tradi¢do. Para Gadamer, toda hermenéutica € uma conversagdo. Aqui se mostra a importancia
da hermenéutica gadameriana para a teologia e o porqué de nossa insisténcia em fazer esse

percurso. Todas as teologias hermenéuticas se baseiam nas teses gadamerianas.

No pensamento de Gadamer, nascemos em uma tradigdo e sé podemos conhecer algo

em uma tradicdo propria. Assim, pressupde uma hermenéutica das tradices.
Os pré-conceitos se tornam, entdo, condi¢des de possibilidade para a compreenséo.

O que é consagrado pela tradicdo e pela heranga historica possui uma
autoridade que se tornou andnima, e nosso ser historico e finito estd
determinado pelo fato de que também a autoridade do que foi transmitido, e
ndo somente o que possui fundamentos evidentes, tem poder sobre nossa
a¢do € nosso comportamento5 7

Assim, 0s costumes que temos sdo adotados livremente por nds e sdo continuos, vindo
a nos como heranga historica, sem serem fundados por alguém. E nesse sentido que se precisa
0 que é tradicdo no pensamento gadameriano, ou seja, ter validade sem precisar de uma

fundamentagdo™®.

Gadamer rejeita a tese de oposicéo entre razdo e tradicdo trazida pelo Huminismo.

*" Ibid., p. 372
% lbid., p.372
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Na realidade, a tradicdo sempre ¢ um momento da liberdade e da propria
historia. Também a tradicdo mais auténtica ¢ a tradicdo melhor estabelecida
ndo se realizam naturalmente em virtude da capacidade de inércia que
permite ao que estd ai de persistir, mas necessita ser afirmada, assumida e
cultivada. A tradi¢dao € essencialmente conservacdo e como tal sempre esta
atuante nas mudancas historicas. Mas a conservagao ¢ um ato de razdo, e se
caracteriza por ndo atrair a aten¢do sobre si>°.

Dessa forma, estamos sempre inseridos em uma tradi¢do enquanto sujeitos historicos.

N&o h& como fugirmos disso.

A hermenéutica esta totalmente ligada com uma tradicdo. Porém, essa hermenéutica
ndo deve ser concebida como sendo algo em continuidade sem interrupgdo, antes como um
processo de familiaridade e estranheza. E nessa tensdo que se encontra o lugar da

hermenéutica, no pensamento de Gadamer.

Assim, a hermenéutica ndo tem a ver com um método para compreender algo, mas sim

esclarecer as condicdes para que a compreensdo possa surgir®.

Porém, ao considerarmos um texto, a distancia historica deve ser considerada também.
Ao contrario do que pensava Schleiermacher, ndo é possivel termos acesso ao autor original
do texto. A propria distancia histérica impossibilita isso. Uma vez que, no pensamento de
Gadamer, estamos inseridos em uma tradicdo, esse texto, distante historicamente de mim,
também esta inserida na tradicdo do seu tempo e, portanto serd interpretado de maneira
diferente por um intérprete atual, mesmo que considere o contexto original do texto. O
intérprete traz junto de si toda a historia. A distancia temporal é de grande importancia para

Gadamer.

Muitas vezes essa distancia temporal nos da condi¢cdes de resolver a
verdadeira questdo critica da hermenéutica, ou seja, distinguir os verdadeiros
preconceitos, sob os quais compreendemos, dos falsos preconceitos, que
produzem mal-entendidos. Nesse sentido, uma consciéncia formada
hermeneuticamente tera de incluir também a consciéncia historica®’.

Aqui a distancia ao pensamento de Dilthey se mostra clara como bem aponta Jean

Greisch.

* Ibid., p. 373
®lbid., p. 391
*bid., p. 395
55



A consciéncia histdrica, tal como a descreveu Dilthey, nos sensibilizou, uma
vez por todas, ao tornar-se universal. Mas Dilthey ndo conseguiu dar o passo
a frente o qual nos convida Gadamer: discernir a mesma mobilidade, nao
somente em eventos historicos, mas na propria obra do entendimento. Para
ele, pensar significa compreender a si mesmo®.

O conceito de Gadamer para essa compreensdo de si mesmo ¢ o de “historia dos
efeitos” que quer dizer que “uma hermenéutica adequada a coisa em questdo deve mostrar a
realidade da historia na propria compreens&o®. Ou seja, as camadas de interpretacées geram
a ndo imediatidade entre eu e o texto. Nesse ponto percebemos como isso vai de choque a
ideia do Sola Scriptura de Lutero e de um texto que € compreensivel por si s6 se seguirmos na

linha dos reformadores.

Sempre ao interpretarmos estamos em certa situacdo historica e em um tempo
historico, o que, sem ddvida, se limita a seu proprio tempo e restringe aquilo que podemos ver
dentro de nossa situacdo atual. A essa limitagdo Gadamer da o nome de horizonte. Cada texto
abre um horizonte de leitura, sendo que o primeiro leitor também tem o seu proprio horizonte
de leitura que é dado pela sua prépria tradicdo. Assim, compreender é uma “fusdo de

horizontes”.

O horizonte do presente ndo se forma, pois a margem do passado. N&o existe um
horizonte do presente por si mesmo, assim como ndo existem horizontes historicos a serem
conquistados. Antes, compreender é sempre um processo de fusdo desses horizontes

presumivelmente dados por si mesmos®.
1.3.6 Paul Ricceur

Paul Ricoeur, filésofo francés nascido em 1913 foi um dos grandes fil6sofos do século
XX. Autor de uma vasta obra e de um pensamento riquissimo contribuiu grandemente para a

questdo hermenéutica, sendo bastante influente no meio teoldgico.

Para falarmos acerca de seu trabalho hermenéutico, precisamos ter em mente 0s trés
sentidos que encontramos em sua obra: hermenéutica dos simbolos, hermenéutica do texto e
hermenéutica da agéo65 0 que nos mostra trés fases no pensamento do autor. No primeiro
momento Ricoeur desenvolve uma hermenéutica como “interpretacdo amplificadora das

expressdes simbdlicas e formular a ideia de uma compreensdo mediada pelos signos, 0s

%2 GREISCH, Le buisson ardente et les lumiéres de la raison, p. 146.
®GADAMER, Verdade e Método I, p. 396
* Ibid., p. 404
% CESAR, A ontologia hermenéutica de Paul Ricoeur, p. 43
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simbolos e o0s textos®®”. Essa hermenéutica dos simbolos quer “reencontrar o nicleo de toda
hermenéutica: a arquitetura do sentido, a linguagem de duplo sentido, cujo papel €
desvelar/velar®””. Dessa forma, interpretar quer dizer decifrar o sentido que esteja velado no

sentido manifesto, ou seja, trazer a luz os diversos sentidos e a polissemia das palavras.
Ao estudar os simbolos, os considera como sendo de trés tipos:

Simbolo primério. Esse simbolo é o da mancha. O mal experimentado como mancha —
é como algo que me infecta e me faz sentir sujo e independe da minha propria vontade. 1sso
acontece toda vez que se infringe um tabu. Esse simbolo é o mais primitivo que se tem e esta
presente em todas as culturas, segundo Ricoeur, sendo-nos impossivel arranca-lo de la. E
interessante perceber que nesse primeiro estagio ndo ha uma questdo moral em voga. Uma vez

ocorrendo a infracdo, hd a mancha.

O segundo tipo é o do mal experimentado como pecado. Esse simbolo ja passa por
um processo de purificacdo ou racionalizacdo. E um simbolo eminentemente presente no
Antigo Testamento e incutido na mente dos judeus, sobretudo pelos profetas. Tem a ver com a
ruptura da alianga. Supde uma relagéo intrassubjetiva entre 0s membros do contrato. Nesse

ponto, ha sim uma responsabilidade moral.

O terceiro tipo é o do mal como culpa. Aqui ocorre a subjetivacdo da responsabilidade
pelo mal, sendo totalmente subjetivo. A culpa foi entrando na comunidade de Israel pela
dimensdo juridica, depois pela consciéncia dos fariseus.

Para Ricoeur, o simbolo dé& a pensar mais ainda que a prépria razdo, sendo, portanto,
uma fonte inesgotavel de interpretacao.

Sua obra O Conflito de interpretaces resume essa primeira etapa do pensamento de
Ricoeur. Nela, apresenta uma exegese dos simbolos que parte do

estabelecimento de relagdes entre as contribuicdes da fenomenologia da
religido, da psicanalise e da linguistica, para a analise dos mitos, dos sonhos
e da poesia, utilizando a linguagem de duplo sentido como instrumento do
conhecimento do homem e a proposicdo de valores ontoldgicos (ser si
mesmo), como objetivo da vida®.

No segundo momento, como falamos mais acima, sua preocupacdo € acerca da
hermenéutica dos textos. Essa fase surge devido ao seu contato com o estruturalismo e traz a

novidade de considerar o carater do distanciamento, na linha da tese gadameriana. Foi ao

% RICOEUR, Réflexion faite: autobiographie intellectuelle, p.59.
" CESAR, A ontologia hermenéutica de Paul Ricoeur, p. 44
% Ibid., p. 46
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trabalhar a questdo da metéfora e da narrativa que Ricoeur passa a observar a pertinéncia dos
critérios de textualidade que, depois, serdo teorizados em escritos posteriores. Nesse novo
periodo se percebe grande importancia ao “mundo do texto”, sendo diante dele que o leitor
transformara o proprio mundo, o “mundo do leitor”. A compreensdo que Ricoeur tem desses

dois termos é bem clara em seu texto:

Por mundo do texto, entendo o mundo desdobrado diante dele, por assim
dizer, como o horizonte da experiéncia possivel no qual a obra desloca seus
leitores. Por mundo do leitor, entendo o mundo efetivo em que a agdo real é
desenvolvida no meio de uma “rede de relacdes”, para empregar uma
expressao de Hannah Arendt em The Human Condition [A condi¢ao
humana] ©.

Essa categoria de “mundo do texto” ¢ central para a hermenéutica filos6fica e biblica

de Paul Ricoeur.

Com efeito, ¢ sobre ela que e articulam a objetivacdo pela estrutura como
também o distanciamento pela escritura. E em seu encontro com o mundo do
leitor que se produz o ato de leitura e ¢, enfim, sobre ela que se articulara a
compreensio de si na apropriagio do texto. E pela distancia que estabelece o
mundo do texto, da metafora, do relato de ficcdo ou do escrito biblico, em
relacdo a realidade cotidiana visada pela linguagem ordinaria, que pode
libertar-se uma referéncia de outro tipo, que enriquece o mundo habitual
com um excedente de sentido inacessivel ao discurso literal”.

Ricoeur concebe o “arco hermenéutico’*” que comega com a apreensao do texto que ¢
captado como um todo, seguido por procedimentos explicativos voltados seja para sua
producdo textual, seja para sua organizacdo literaria, sendo concluido quando ocorre a

apropriacdo por parte do leitor do mundo do texto ao mundo do leitor. Dessa forma,

a nova compreensao de si implica que o sujeito consinta em desapropriar-se
dele mesmo a fim de deixar-se tomar pelas novas possibilidades de ser-no-
mundo destacadas pelo texto. E entdo que a poética do discurso pode
provocar uma poética da existéncia no momento de decisdo propria da
vontade””.

O terceiro sentido da hermenéutica de Ricoeur é o da hermenéutica da acdo. Nesse

ponto estuda “o carater linguageiro da experiéncia humana e, em seguida, analisa a relacao

% RICOEUR, A hermenéutica biblica, p.290
" Ibid., p. 46
I Cf. RICOEUR, A hermenéutica biblica, p. 53-54; também em VERHEYDEN, J.;HETTEMA,T.L;
VANDECASTEELE, P. (orgs). Paul Ricoeur: poetics and religion. Cole¢do BETL. Uitgeverij Peeters.
Leuven: 2011, p.69-73
2 Ibid., p. 54
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entre a narrativa histérica e a narrativa da ficcdo, cujo ponto de convergéncia € o mythos

entendido como intriga, tessitura de acdes e desvelamento da condicdo humana’”.

A tese de Ricoeur nessa fase é de que o homem se compreende por meio da narracdo
de suas experiéncias, uma vez que, através dela apreende a totalidade daquilo que lhe
acomete. Sua tese central é que os discursos sdo, eles proprios, acdes. Nesse sentido, toda

acao pode ser lida e esta aberta a essa leitura por qualquer um que a saiba ler.

Ricoeur define o agir humano como modo de ser fundamental”® e, com isso em mente,
desenvolve o conceito-chave de identidade narrativa, ou seja, “o si narrador e narrado
desempenha o papel de um mediador entre a teoria da acéo e teoria moral . Essa identidade
narrativa que permite ao individuo responder a pergunta a respeito do ser. Nesse sentido, “o
individuo, narrando sua vida, refigura suas experiéncias, sua existéncia, e, deste modo, da-lhe

um sentido’®”.

1.4 Hermenéuticas teol6gicas: Karl Barth e Rudolf Bultmann

Ap0s esse percurso ao longo da hermenéutica filosofica a partir de Schleiermacher,
voltemos nossa atencdo para a hermenéutica teoldgica protestante contemporanea. Nesta, duas
figuras merecem nossa atencdo: Karl Barth e Rudolf Bultmann. Ambos, mesmo seguindo por

vias opostas, contribuiram muito para a teologia do século XX.
1.4.1 Karl Barth

Karl Barth se encontra em um momento de transicdo do interesse teoldgico. A
primeira busca do Jesus histérico havia se encerrado com o trabalho de Albert Schweitzer,
evidenciando que a tentativa de fazer uma biografia de Jesus pela via histérica se torna
infrutifera. O comeco das aulas de Harnack, grande historiador da Igreja, sobre a esséncia do
cristianismo marca o inicio do século XX no campo da teologia’’. A tese harnackiana a
respeito da helenizacdo do cristianismo e seu intento de encontrar a esséncia do cristianismo

pela via histérica marcam seu itinerario teoldgico.

Karl Barth foi aluno de Harnack, porém segue em linha contraria a seu mestre. Seu
intuito é fazer uma volta a Palavra de Deus. Tem, dessa forma, a Escritura em grande

consideragdo visto que, em seu pensamento, “a Palavra de Deus ¢ Deus mesmo dentro da

 CESAR, A ontologia hermenéutica de Paul Ricoeur, p. 50
" RICOEUR, Soi-méme comme um autre, p.32
RICOEUR, Réflexion faite: autobiographie intellectuelle, p.81. Também em CESAR, A ontologia
hermenéutica de Paul Ricoeur, p. 52.
® Ibid., p. 53
""GIBELLINI, A teologia do século XX, p.13
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Escritura santa®”. Sua teologia é considerada como teologia dialética, visto ter como interesse
deixar clara a distingdo que existe entre Deus e o homem, enfatizando a transcendéncia de
Deus em relacdo ao mundo. Isso também se manifesta com relacéo a palavra de Deus e nossa

palavra e essa diferenca deve nos fazer atribuir & Biblia um carater excepcional°.

No pensamento barthiano, seguindo na linha paulina de Romanos, o homem néo
possui um caminho para chegar a Deus, nem pela via da experiéncia religiosa, nem pela via
da historia, nem pela via metafisica. O Unico caminho para chegar a Deus é através de Jesus
Cristo.

Percebemos no pensamento de Barth grande influéncia do pensamento calvinista e
luterano, da depravacdo do homem que é totalmente e diametralmente oposto a Deus. Com o
passar do tempo, o pensamento de Karl Barth se suaviza e, em sua Dogmatica, é possivel
perceber certa aproximacao entre Deus e o mundo. Gibellini nos d4 uma boa caracterizacao

dessa variagdo tedrica da teologia barthiana:

No periodo dialético da Epistola, valem as seguintes afirmacGes
centrais: a) Deus é Deus, e ndo é 0 mundo; b) o mundo é mundo e nédo
é Deus, e nenhuma via conduz do mundo a Deus; c) se Deus encontra
0 mundo — e é este o0 grande tema da teologia crista -, esse encontro é
Krisis, € juizo, é um tocar o mundo tangencialmente, que delimita e
separa 0 mundo novo do velho. No periodo da Dogmaética, vao
tomando consisténcia as seguintes afirmacdes centrais: a) Deus é
Deus, mas é Deus para 0 mundo: ao Deus que é o totalmente Outro
sucede a figura de Deus que se faz proximo do mundo; b) o mundo é
mundo, mas ¢ um mundo amado por Deus: passa-se do conceito da
infinita diferenca qualitativa aos conceitos de alianca, reconciliacéo,
redencdo, como conceitos-chaves do discurso teoldgico; c¢) Deus
encontra 0 mundo em sua Palavra, em Jesus Cristo: dai se segue a
concentracdo cristologica subsequente ao enfoque escatologico do
periodo dialético®.

Ao pensarmos a hermenéutica de Barth, é interessante termos em mente esse escopo.
Sua hermenéutica é extremamente ligada & revelacdo®. N&o tem a ver, em primeiro lugar,
com metodologias conscientes para dissecacao do texto, mas tem a ver com a questdo de uma

posicdo individual frente a Deus e sua Palavra. Assim, falar de hermenéutica, no pensamento

® BARTH, Dogmatique: La doctrine de la parole de Dieu, p. 1
" Ibid., p. 15
% Ibid., p. 30
81JEANROND, Introduction a I"herméneutique théologique, p. 179s
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barthiano, tem a ver falar sobre um discurso adequado sobre a revelacdo de Deus dentro da
historia, ou seja, como podemos falar da Palavra de Deus hoje, de maneira que ela seja

verdadeiramente uma palavra divina.

Para Barth, Deus ndo deve ser objeto de nossos métodos e de nossas interpretacdes.
Isso ndo faz sentido, uma vez que é Deus que vem a nads e nos interroga. A historia € lugar da
revelacdo de Deus e, dessa forma, deve ser interpretada pelo préprio Deus. Assim, se coloca

contrario que o texto biblico seja estudado dentro de uma hermenéutica geral.

A hermenéutica biblica deve fixar-se e defender-se contra as pretensdes
totalitdrias de uma hermenéutica geral, precisamente porque permanece
marcada por esterilidade, desde que ndo se deixa alertar dentro de seu
préprio dominio, pelo seu carater absolutamente particular. Ela deve ousar
ser uma hermenéutica particular precisamente para salvaguardar a
possibilidade de uma melhor hermenéutica geral™.

A semelhanca do pensamento barthiano com o pensamento de Calvino, principalmente
no que tange a questdo da eterna diferenca entre Deus e homem é facilmente percebida. A
grande preocupacdo de Barth é trazer de novo a Palavra de Deus a tona. A Palavra, que se
revela e se mostra através de Cristo, foi ameacada pela teologia liberal que, a nosso ver, € 0
principal inimigo de Karl Barth em sua teologia.

Assim como Agostinho, para quem toda Biblia deveria ser lida tendo como base o
amor e Lutero, para quem toda a Escritura deveria ser lida tendo como base a justificacdo pela
fé, Karl Barth também parte de uma pré-compreensdo da significacdo geral da Biblia que, em

seu pensamento, € a alteridade de Deus.

A partir disso, podemos concordar com a andlise de Jeanrond de que a hermenéutica

de Barth pode ser considerada como macro-hermenéutica.

Com sua énfase na Palavra de Deus, parece-nos claro perceber tanto a questdo da
literalidade biblica, ou seja, o proprio texto € compreendido diretamente pelo individuo, por
meio da revelacdo de Deus, como que a questdo da autoridade Ultima de toda teologia deve
ser encontrada na Escritura e nunca fora dela. Nesse sentido, joga-se fora toda autonomia do

pensamento humano para a compreensao das Escrituras.
N&o dificilmente, ainda vemos hoje essa tendéncia de anulacdo do pensamento

humano no que tange as questdes de interpretacdo biblica por parte de setores conservadores

das igrejas protestantes, principalmente as de cunho mais pentecostal. Nao dificilmente, atras

82 BARTH, Dogmatique: La doctrine de la parole de Dieu, p. 15
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de um discurso de autoridade divina e revelacdo divina, vemos diversas atrocidades sendo
feitas aos pobres e humildes que se encontram dentro de diversos templos espalhados em

terras brasileiras.

A contribuicdo de Barth a teologia €, sem davida, inquestionavel. Todo seu amor as
Escrituras e sua tentativa de resgatar o valor desta para 0 meio cristdo, em resposta a uma
teologia liberal que havia esquecido o querigma é motivo de grande alegria e deve nos
encorajar a, mesmo falando em nosso tempo, permanecermos fieis aquilo que nos foi
ensinado pelas testemunhas do evento Cristo e da vida de Jesus, conforme relatado nos

Evangelhos.

Se devo dizer qualquer coisa sobre a mudanga do meu pensamento religioso
nesta ultima década, a primeira coisa entdo ¢ que o meu pensamento nao
mudou sobre um ponto: o seu objeto, a sua origem e norma, ndo ¢ a
considerada “religido”, mas sim, na medida em que este meu intento ¢é
possivel, o Verbo de Deus. O Verbo de Deus que fundou, salvou e suportou
a Igreja cristd, a sua teologia, a sua predicacdo e sua tarefa; que na Santa
Escritura fala ao homem — ao homem de nosso tempo, pais, condi¢ao, idade.
O Verbo de Deus que € o mistério de Deus no seu contato com o homem, ¢
ndo o mistério do contato humano com Deus, como se estd implicito no
termo “religido™.
1.4.2 Rudolf Bultmann
Rudolf Bultmann, também aluno de Harnack, também se preocupa com a questdo
hermenéutica. No entanto, contrariamente a Barth, ndo parte de uma hermenéutica da Palavra

de Deus.

Embora seja comumente acusado de fazer uma heideggerizacao da teologia, por usar a
filosofia existencial heideggeriana em seu projeto de desmitologizagdo do Novo Testamento,
isso ndo pode ser considerado como verdade®. Bultmann se interessa pela significagdo do
texto para o seu tempo. A propria desmitologizacdo ja pressupde essa preocupacdo com o

texto do qual acabamos de falar.

Essa preocupacdo bultmanniana nos interroga ainda e deve nos interrogar sempre.
Fazer teologia deve ser sempre & preocupacgdo para trazer a significacdo do texto biblico para
0 momento histérico e cultural que vivemos de maneira que fagca sentido as pessoas que 0
ouvirdo. Assim, as categorias que usamos hoje devem ser compreensiveis para homens e

mulheres de nosso tempo. Nesse sentido, a proposta de Bultmann se mostra extremamente

% BARTH, Autobiografia critica, p. 22-23
% Desde seu tempo Bultmann foi mal compreendido por diversas pessoas de seu tempo. “E incrivel
quantas pessoas se arrogam um juizo sobre o meu trabalho, sem jamais terem lido uma palavra
minha”. Cf. BULTMANN, Crer e Compreender, p.11.
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atual e instigante para todo aquele que deseja contribuir para uma teologia contextualizada e
significativa para a humanidade.

No que tange a hermenéutica, Bultmann faz referéncias a Schleiermacher e Dilthey.
Enquanto o primeiro, como vimos, queria compreender a intencdo do autor que estava no
texto o segundo, compreender a vida sob suas formas mais diversas, a partir da abordagem do
texto, Bultmann sublinha a multiplicidade das perspectivas interpretativas, uma vez que todo

ato de compreensdo é visto a partir de uma perspectiva particular®.

A hermenéutica de Bultmann, com sua base heideggeriana, se interessa pela questao
da pré-compreensao e compreensdo do texto e, claramente, ndo € a-histdrica. Ao contrario de
Schleiermacher e Dilthey, no entanto, Bultmann ndo busca um significado idealizado do
texto, ou seja, aquilo que o autor do texto quis dizer, como se o texto sé tivesse uma Unica
significacdo que seria me dado ou descoberto por mim na medida em que compreendia, seja a
intencdo do autor, na linha de Schleiermacher, seja sob as formas de vida, na linha de Dilthey,

mas tenta trazer o texto de maneira que tenha sentido a um para-mim atual.

E nesse sentido que deve ser compreendido seu projeto de desmitologizacio do Novo
Testamento. Para Bultmann, “toda a concep¢do do mundo que pressupdem tanto a pregagéo
de Jesus como a do Novo Testamento, é, em linhas gerais, mitologica” ®. Sua preocupacdo é
em como falar a respeito da pregacdo de Jesus para 0 homem de seu tempo que ndo aceita
mais as visfes antigas de mundo como proposto pelo Novo Testamento e a cosmologia
antiga, tais como a visdo de mundo estruturado em trés planos: céu, terra e inferno, a ideia de

que existem demonios e anjos que interferem na vida humana, dentre outras.

Propde entdo, abandonar as concepg¢des mitoldgicas para alcancar um significado mais
profundo da pregagdo de Jesus. Em suas palavras, a desmitologiza¢do ¢ um “método de
interpretacdo do Novo Testamento que trata de redescobrir seu significado mais profundo,
oculto atras das concepgdes mitologicas” 8. Em suma, para ele, a palavra de Deus n3o é um

mistério que devo apreender por meio da razdo®®, antes, que devo compreender.

%JEANROND, Introduction a I"herméneutique théologique, p. 196 s.
% BULTMANN, Jesus Cristo e mitologia,p. 12-13. Também em BULTMANN, Crer e Compreender,
p.13

SBULTMANN, Jesus Cristo e mitologia, p. 16

% Da mesma forma com relagdo a Deus, cf. BULTMANN, Crer e Compreender, p.49: “Quem é

levado a crer na realidade de Deus através de argumentos, pode estar certo de que nada captou da

realidade de Deus; e quem pensa estar afirmando algo sobre a realidade de Deus com demonstragdes

de sua existéncia, disputa sobre um fantasma. 1sso porque todo “falar sobre” pressupde uma posi¢ao

fora daquilo sobre o que se fala. Contudo ndo pode haver uma posicdo fora de Deus, e por isso
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Compreensdo, em seu pensamento, é diferente de explicagdo racional. A palavra de Deus
sempre chega a mim como uma proclamagao e exige de mim uma resposta de fé, e assim, “o
homem que deseja crer em Deus deve saber que ndo dispde absolutamente de nada sobre o

. . o . 55 89
qual possa construir sua fé, e que, por assim dizer, se encontra suspenso no vazio” =

Dessa forma, sua hermenéutica se torna ndo mais uma hermenéutica do texto, mas

uma hermenéutica do sentido.

E aqui que se da a critica de Paul Ricoeur ao pensamento bultmanniano. Na visdo de
Ricoeur, hd um atalho feito por Bultmann, ao passar do texto para a questdo existencial. A
critica de Ricoeur € que Bultmann trata 0os mitos como expressfes objetivantes, sem contudo
propor nenhuma teoria interpretante para essa questdo. Assim, “a oposi¢do formulada por
Bultmann entre as expressGes miticas objetivantes de uma parte e a fé de outra parte €

bastante ingénua™.

Outra critica feita por Ricoeur a hermenéutica bultmaniana tem a ver com o fato de
que, ao trazer tudo para o campo meramente existencial, Bultmann faz um sacrificio
intelectual. Esse sacrificio implica que o cristdo ndo deve mais pensar em interpretar
passagens ndo miticas da Biblia, desde que essas falem com ele de uma maneira existencial.
Assim, o texto fica sem 0 seu senso objetivo, antes meramente se faz uma apropriacdo
existencial daquilo que esta escrito, o que, sem duvida foge a uma teoria de interpretacdo que
deve trabalhar tanto o senso objetivo quanto o senso subjetivo. Ou seja, deve tanto incluir

uma teoria da linguagem como uma teoria de interpretacéo textual.

Mas, se a hermenéutica de Bultmann ndo alia esses dois sensos, seria ela suficiente
hermenéutica? Diante de tudo isso, esse pensamento de Ricoeur, endossado por Jeanrond,
parece bastante pertinente.

Apesar de toda critica feita por Ricoeur nesses pontos que sdo importantes para uma
hermenéutica teoldgica, ndo podemos negar a contribuicdo de Bultmann para a hermenéutica

no campo da teologia.

Diante de todo o cenério da teologia liberal em seu afa por uma racionalizacdo da fe
cristd, desde Paulus com suas justificativas para os milagres de Jesus e as diversas vidas

ficticias de Jesus que marcaram a primeira busca do Jesus histdrico até a busca frenética,

também ndo é possivel falar de Deus em sentencas e verdades genéricas que sejam veridicas sem
terem nenhuma relacdo com a situagdo existencial concreta daquele que fala”.
¥BULTMANN, Jesus Cristo e mitologia, p. 66
JEANROND, Introduction a I"herméneutique théologique, p. 205s. Também em RICOEUR, A
hermenéutica biblica, p.48.
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dentro de um historicismo latente de Harnack, por justificar a mensagem cristd como mero

discurso institucionalizado ou helenizagdo, Bultmann resgata o querigma.

N&o nos esquecendo de sua tentativa de jogar fora o papel historico de Jesus, em sua
discusséo a respeito do dilema entre Jesus historico e Cristo da fé, Bultmann trouxe grandes

avancos no modo de fazer teologia que ndo devem ser desprezados.
1.4.3 Pequenas consideragdes sobre as hermenéuticas de Karl Barth e Rudolf Bultmann

Parece-nos clara a grande diferenca que ha entre os pensamentos desses dois tedlogos.
Enquanto Barth parte de uma hermenéutica de cunho mais apaixonada e idealista, que remete
a uma ideia de uma revelacdo sobrenatural que se da diretamente pelo texto, sendo nele o
lugar que o ser humano encontra Deus, Bultmann parte de uma hermenéutica existencial, em

que o conhecimento de Deus se da no processo hermenéutico mesmo.

Outra diferenciacdo que pode ser ressaltada é o carater formal da hermenéutica
bultmanniana em contraposi¢do a uma hermenéutica de cunho material ressaltada por Barth,

como bem indica Jeanrond.

H4&, porém um ponto comum no pensamento dos dois. Esse ponto de convergéncia se
da com relagdo a mediacdo do texto para a revelacdo de Deus, mesmo que em sentidos
opostos. Como vimos, Barth propunha uma espécie de texto a-historico, como palavra
revelada e sobrenatural que chega até nos pelo criador da historia, enquanto Bultmann parte
da prépria existéncia humana, de maneira que o texto é um portador de sentido para a

existéncia e ndo moldura de comportamento e verdade absoluta.

As duas teorias hermenéuticas, se levadas as Ultimas consequéncias, trazem grandes
prejuizos ao fazer teoldgico. No caso de Barth, corremos o risco de cair em certo
fundamentalismo do texto, portador da verdade absoluta e que, nesse sentido se torna surdo
aos anseios dos homens e mulheres de nosso tempo. A crenca sem reflexdo em verdades ditas
reveladas de maneira ndo historica, a partir de algum ser divino, ja se mostrou e tem se
mostrado, em nosso tempo, como portadora de grandes desgracas e mortes. Discursos que,
baseados nessas ‘“verdades reveladas”, geram morte, fome, desigualdades sociais,
preconceitos e toda sorte de mazelas, principalmente na América Latina e nos paises

subdesenvolvidos.

No caso da hermenéutica bultmanniana caimos no risco de um total relativismo. Se o
texto fala a mim somente em relacéo existencial, de maneira que o que importa é o que o texto

me diz e, sabendo que o0 mesmo texto pode falar coisas diferentes a pessoas diferentes em
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contextos diferentes, estamos diante de um selfservice de opcOes interpretativas diante do
mundo e diante da Palavra. Nesse sentido, ao invés de uma hermenéutica teoldgica que vise

ao dialogo, cairemos em uma hermenéutica teoldgica que tem como base a indiferenca.

Ambas as teorias hermenéuticas podem trazer dificuldades para o fazer teoldgico se
tomadas de forma isolada ou de forma absoluta, mas podem também cooperar de maneira
maravilhosa para dar respostas as questdes de nosso tempo. Cabe aos tedlogos e tedlogas de
hoje promover esses encontros e extrair de cada teoria 0 melhor para que a mensagem crista

continue a ter sentido para a humanidade.
1.5 Nova hermenéutica

A hermenéutica que surge ap6s Barth e Bultmann recebe o nome de Nova
Hermenéutica e tem como linha principal a tentativa de conciliar a nova filosofia da
linguagem heideggeriana com a Palavra de Deus, tendo também influéncia da hermenéutica
de Gadamer®™. Ernst Fuchs e Gehrard Ebeling foram dois expoentes desse periodo que se
esforcaram para fazer essa vinculacdo e sdo considerados os pais da escola da Nova
Hermenéutica. E importante deixar claro que nem todos os hermeneutas que vieram depois
deles se encaixam dentro da Nova Hermenéutica. Nomes como Ricoeur, Pannenberg,

Lapointe se encaixariam na chamada novissima hermenéutica.

A nova hermenéutica trazida por Ebeling e Fuchs néo ¢ “um novo método de
exegese, ou de explicacdo do texto classico. Como fim ndo hd o
conhecimento, mas a decisdo existencial. Tornou-se um novo sistema
teoloégico somente porque tem como escopo primario o de estudar o
problema da comunicabilidade da revelacio ao homem de hoje. A
mensagem de Cristo ndo pode ser limitado a seu tempo. Se ainda é valida
hoje, em qual linguagem exprimi-la’*?

Fuchs segue a linha de Bultmann a respeito da resposta do humano pela sua
autenticidade. Esse humano depende de uma poténcia superior a ele e, no pensamento de
nosso tedlogo, essa poténcia é Deus. A relacdo humana com Deus é essencial para 0 homem e
essa relagéo se da por meio da linguagem. Linguagem aqui compreendida na linha do segundo
Heidegger que a vé ndo somente como sistema de sons, mas como algo que provoca e pede
uma decisdo diante do mundo. Tanto para Fuchs como para Ebeling a linguagem surge da

experiéncia de um evento e deve conduzir a0 mesmo evento de modo que possa ser

° Cf. GRECH, La nuova hermenéutica Fuchs ed Ebeling, p.77
% lbid, p. 77
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considerado auténtico. Essa palavra-evento que surge a partir da juncdo linguagem e
experiéncia, tanto Ebeling quanto Fuchs a identificam como evento salvifico.

O evento precisa da linguagem por necessidade, de maneira que “a linguagem ¢ a

hermenéutica do evento®”

, seguindo na linha de Heidegger com a diferenca que este a chama
de “hermenéutica do ser” como vimos mais acima. Uma vez que a linguagem é propria do
humano, é por meio da linguagem que o proprio humano se entende. Tanto Fuchs quanto
Ebeling chama a atengdo para o carater comunitario da linguagem, sendo essa linguagem
fundamental para a comunh&o humana e, ainda mais para a comunhdo com o proprio Deus.
Sendo a palavra de Deus essa palavra que me chama a decisdo, um novo método de se fazer

teologia de forma hermenéutica®.

Em primeiro lugar, a linguagem se torna interpretacdo da propria existéncia. Uma vez
gue, como vimos, 0 humano se entende a partir da linguagem, e essa linguagem é também o
que define a comunidade, por meio dela o humano se identifica com os demais e entende o
significado da prépria existéncia. A linguagem € entdo reconhecida como aquela que tem
como fim esclarecer o significado de um evento, de onde essa linguagem flui

espontaneamente, para que esse evento continue ao longo da vida.

Com relacdo a leitura do texto, este ndo deve ser lido com indiferenca, uma vez que
ele sempre me chama a uma deciséo e a reproduzir em mim o evento analogo aquele que lhe
deu origem. Isso é entender autenticamente o texto. Como consequéncia, tudo aquilo que se
desvia de uma questdo existencial deve ser eliminado para que a linguagem possa falar do seu
momento atual. Aqui, claramente a nova hermenéutica segue na linha bultmanniana e seu

projeto de desmitologizacéo.

Por fim, a interpretacdo nunca é completa até que o texto seja proclamado para
produzir a palavra-evento que deve alcancar. Dessa forma, ndo se pode dizer que nés
interpretamos um texto, mas sim que o texto interpreta minha existéncia e me interrogando a
respeito da minha reacéo diante da vida a luz daquele evento-palavra do qual teve sua origem.
Com relacdo ao texto religioso, uma vez que sua origem se da na fé, a interpretacdo so se
torna completa quando se reproduz no ouvinte a mesma fé de sua origem.

A relacdo dialética proposta por Bultmann é rejeitada tanto por Ebeling quanto por

Fuchs que, claramente fazem uma retomada da identificacdo entre palavra e salvacao, na linha

do protestantismo luterano. Como nos diz Jeanrond:

% Ibid., p. 78
% Seguimos aqui Présero Grech, Op. cit., p.79-80
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O movimento que chamamos a “Nova Hermenéutica” ignora essa relagdo
dialética [estabelecida por Bultmann]. Seus principais representantes, Fuchs
e Ebeling, preferem uma hermenéutica intrateologica, isto ¢é, uma
hermenéutica da fé, que deveria apreciar as riquezas da hermenéutica
filosofica, mas interessada nela somente na medida em que vinha reforcar a
tradi¢do da teologia da Palavra, heranca da Reforma. Mais precisamente, no
interior dessa tradi¢do, a hermenéutica teologica era para promover uma boa
predicacdo e ndo o estabelecimento de um fundamento epistemologico mais
adaptado ao pensamento teologico’.

No que tange a pneumatologia, € nesse periodo que ocorre certo “redescobrimento do
Espirito”. Do lado catdlico, temos a Enciclica de Divinum Illud Munus, de Ledo XIII,
promulgada no ano de 1897, em que deseja que “cresca a devogado ao divino Espirito Santo, a
quem de muito sdo devedores todos quantos seguem o caminho da verdade e da justica®®”. No
entanto, € somente algumas décadas depois, com o Concilio Vaticano Il, que o clamor de

Ledo Xl sera atendido.

Esse concilio, sem duavida, marcou muito o cristianismo e, principalmente, o
catolicismo®’. O proprio intento de realiza-lo, como necessidade de um aggionarmento da
Igreja frente a um novo mundo que se mostra, pode se perceber como uma agdo do Espirito
que age ao longo da historia para renova-la e fazer soprar seu vento para restauracao e alcance

de almas que necessitam de seu toque.

O carater ecuménico que se percebe com os diversos “observadores” protestantes e
ortodoxos que se manifestaram ao longo do concilio mostra também a proposta de abertura

trazida pelo concilio, que reflete 0 momento em que ele se estabelece.

No que tange a pneumatologia, o concilio preservou a referéncia cristoldgica, que é
biblica, uma vez que, no texto biblico, o Espirito € sempre o Espirito de Cristo e nunca

desvinculado Dele.

No que tange a questdo da Tradicdo, a linha de raciocino se encontra no fato que o
Espirito é aquele que d& vida ao Corpo de Cristo, que é a Igreja e, dessa forma, Ele garante

tanto a Tradi¢cdo, como os pronunciamentos do magistério com relagdo as verdades de fé.

A Igreja e os sacramentos sdo retomados em sua fungdo trinitaria e ndo mais
vinculados a certo cristomonismo das idades média e moderna. O retorno de epicleses nas

novas oragdes eucaristicas também pode ser visto como esse movimento de retorno aos

%JEANROND, Introduction a I"herméneutique théologique, p. 222
% | eon XIII, Divinum illud manus, 2.
%7 Seguimos aqui as consideragdes de HILBERATH, Pneumatologia, 262 p.
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primeiros padres e o resgate da grande contribuicdo da teologia oriental no que tange as
questdes liturgicas.

Os carismas refletem também essa reentrada do Espirito na eclesiologia proposta pelo
Vaticano 11, ou seja, a Igreja ndo é mais vista somente como estrutura piramidal e clerical,
mas também como Povo de Deus. O concilio reconhece o Espirito como “evento”, ou seja, o
Espirito atualiza o Evangelho e o entendimento da Palavra, renova a Igreja para que esta siga
em fidelidade ao chamado de Deus. Pouco tempo depois, insuflado pelo Concilio Vaticano I,
surge o Movimento de Renovacao Carismatica de 1967 que permanece até os dias atuais.

O caréater do Espirito como Aquele que sopra onde quer tem impacto no movimento
ecuménico e assim, o Espirito age também nas outras comunhdes cristds, mesmo que seja
considerado imperfeito o sacramento eclesial nessas outras comunidades, o que sem davida,

dificulta grandemente um dialogo ecuménico aberto, bem como um dialogo inter-religioso.

No lado protestante vemos surgir o movimento pentecostal em sua forma mais
caracteristica com o movimento da Rua Azusa®™ em Los Angeles, Estados Unidos. Esse
movimento foi grandemente responsavel pelo crescimento do envio de missionario para 0s
paises do terceiro mundo, principalmente na Africa e na América Latina. Na América, o
movimento pentecostal brasileiro merece destaque, dado seus mais de 80 anos de existéncia e
enorme crescimento nas Ultimas décadas com o movimento neopentecostal. O movimento

pentecostal brasileiro se divide em trés momentos (ondas™):

A primeira onda compreende o periodo a partir de 1910 com a chegada da
Congregacdo Cristd e, posteriormente com a chegada da Assembleia de Deus em 1911. A
segunda onda comeca na década de 50 e inicio da década de 60 com o surgimento da Igreja
do Evangelho Quadrangular, em 1951, Brasil para Cristo, em 1955 e Deus € Amor, em 1962 e
a terceira onda surge a partir do final da década de 70 com a Igreja Universal do Reino de
Deus e, com ela, surge aquilo que € denominado hoje movimento neo-pentecostal

brasileiro®.

Essas pequenas indica¢des acerca da pneumatologia que se mostram a partir do século
XX nos fazem perceber como o redescobrimento do Espirito alcangou, principalmente, o

meio popular através dos movimentos pentecostais, seja do lado catélico, seja do lado

% Movimento de avivamento que ocorreu em 1906, sob direcdo do pastor Willian Seymour, em Los
Angeles, tendo como principais caracteristicas a glossolalia e a liberdade na forma de adoracéo.
% FRESTON, Breve histdria do pentecostalismo brasileiro, p.67
% para uma abordagem das trés ondas do pentecostalismo de forma bastante abrangente, veja
BLEDSOE, Movimento neopentecostal brasileiro: um estudo de caso, 198 p.

69



protestante. Diante disso, se desdobra um desafio teologico: como falar do Espirito Santo
hoje, de maneira que faca sentido para homens e mulheres de nossa época, mas também esteja

alicercado em toda tradicdo crista?
1.6 O desafio de uma pneumatologia hermenéutica

As diversas criticas ao conceito heideggeriano de linguagem feitas por Ricoeur,
Habermas, Barthes, Foucault, dentre outros, e a mudanga de uma hermenéutica do texto para
uma hermenéutica da linguagem, nos mostram que a tarefa hermenéutica ndo é uma tarefa
fechada, contudo esta sempre se construindo. A teologia, obviamente, também se insere nesse

processo.

No inicio deste capitulo dissemos que partimos do pressuposto de que a teologia deve
dizer algo para nossos dias, para 0os homens e mulheres de nosso tempo. Isso é um grande
desafio para tedlogos e tedlogas que ndo querem ser somente repetidores de teorias e

tradicdes.

Ouvir o clamor do mundo em que vivemos € imprescindivel para se fazer teologia.
N&o ha teologia separada da vivéncia e da pratica e, nesse sentido que devemos pensar em
uma teologia que faca sentido para homens e mulheres de nosso tempo. N0sso intuito nessa
segunda parte do capitulo é mostrar a necessidade de uma pneumatologia de carater
hermenéutico para, mais para frente, tratarmos a pneumatologia de Jirgen Moltmann na
tentativa de elucidarmos em quais aspectos sua pneumatologia podem ser considerados de

carater hermenéutico.
1.6.1 Uma teologia hermenéutica

Para falarmos sobre uma pneumatologia hermenéutica pressupde falarmos de uma

teologia de carater hermenéutico™*.

Antes, porém, uma distincdo se faz muito importante, a saber, a diferenciacdo entre
teologia hermenéutica e hermenéutica teoldgica. Dependendo do caminho por onde se trilha,
podemos chegar a resultados bem diferentes. Tal como um avido que decola a 1 grau de
inclinacdo diferente de sua rota, o que resulta, depois de uma hora de voo, estar a uma

distancia totalmente diferente da que se pretendia ir, assim ocorre com esses dois termos.

A principio, parece somente uma inversdo simples, uma brincadeira de trocar sujeito

por adjetivo, contudo veremos porque n&o é assim tao trivial*®.

%L Aqui as consideracdes elaboradas por Claude Geffré sdo essenciais para a compreensio desse tema.
As obras Como fazer teologia hoje e Crer e Interpretar: a virada hermenéutica da teologia séo
basilares na elaboragdo dessa parte.
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Ao dizermos hermenéutica teologica estamos pressupondo que todo texto tem em si
algo de teoldgico, mesmo que seja implicito, bastando somente a nds procurarmos com
atencdo para encontra-lo. Ao dizermos teologia hermenéutica pressupomos toda a

historicidade e toda a tradicdo tanto do texto quanto de seus intérpretes.

Nesse trabalho optamos trabalhar a partir de uma teologia hermenéutica por
pensarmos que a historicidade e a linguagem devem ser levadas em conta para o fazer
teoldgico em nossos dias. Acreditamos, como Geffré, que “uma teologia de orientagdo
hermenéutica ndo é uma corrente teoldgica entre outras, mas o proprio destino da razéo

teoldgica no contexto do pensavel contemporaneo®”.

As causas para essa mudancga que alcanga a teologia, tais como a mudanca de uma
razdo especulativa, de cunho meramente ontoldgico para um compreender historico, e a
passagem de um positivismo da ciéncia para uma compreensao do humano como processo,

sdo perceptiveis pelo que vimos na primeira parte desse capitulo.

Como vimos, o movimento da Reforma foi imprescindivel para essa mudanca no
método interpretativo. Passa-se de um modelo dogmaético, em que as Escrituras eram
utilizadas para provar determinado ensinamento da Igreja para um modelo hermenéutico

textual.

Baseado em todo percurso que fizemos neste capitulo foi possivel notar que acontece
uma virada hermenéutica (Geffré) da teologia. A questdo ontoldgica do conceito de verdade é
totalmente remanejada, uma vez que novos paradigmas a respeito da interpretacdo do texto
foram criados. Entramos, naquilo que Jean Greisch chama de “idade hermenéutica da razao”,
que acontece quando a “filosofia descobre a proximidade de certas formas de dizer e pensar a

si mesma” 1%,

Essa idade, como bem pontua Pelletier, é herdeira da filosofia kantiana, aliada a
historicidade proposta por Dilthey e o perspectivo Nietzschiano de “que ndo ha fatos, somente
interpretagﬁeleS”, bem como da fenomenologia heideggeriana que lanca as bases para se

pensar que interpretar € um modo de ser do Dasein. Com Heidegger

2 1bid., p. 16
1% GEFFRE, Crer e Interpretar, p. 23
" GREISCH, L'Age herméneutique de la raison, p.179. Também PELLETIER, Biblia e
hermenéutica hoje, p.165.
"SNIETZSCHE, F. FP 12: 7[60].
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somos convidados a nos desfazer da ideia de um texto que traria em si, como
propriedade intrinseca, um s6 e tinico sentido, objetivo e estavel, ligado a
intencdo do autor, que o leitor devesse apenas recolher, como alguém que se
debruga para apanhar um objeto; seria uma referéncia normativa para avaliar
as interpretagdes dadas. O tempo da hermenéutica ¢ o tempo de um sentido
plural, pluralizado, pluralizdvel'®.

Com relacdo a ideia do perspectivismo nieztschiano de que “tudo ¢ interpretagdo”,
Jean Grondin aponta 4 dificuldades para se pensar uma hermenéutica sob essa 6tica'®’: a) a
dificuldade em lidar com a realidade dos fatos e erros que existem, independentes de uma
interpretacdo, como por exemplo, afirmar que Brasilia, e ndo Belo Horizonte, é a capital do
Brasil; b) se entendido em sua perspectiva epistemoldgica, no sentido de que todo
conhecimento é fruto de um paradigma (Kuhn) de interpretacdo, em cada surgimento de um
novo paradigma, a verdade que decorre dele também mudaria; c) se entendido no sentido
historico, trataria a verdade como uma “perspectiva Util”, de maneira que ndo exista uma
verdade que ndo seja conceitual; d) por ultimo, se entendido de maneira ideoldgica, quer dizer
que toda verdade seria guiada por interesses mais ou menos declarados. Nesse caso, a suspeita
que surge com 0s conhecidos “mestres da suspeita” como Freud, Marx e Nietzsche da origem
a uma hermenéutica com grande pretensdo de verdade, mas que permanece somente no
campo ideal: “ela ndo apenas se mantém como o apanagio do tedrico (ele mesmo iniciado na
verdade Ultima dos fendmenos), como seu ‘objeto’ ndo serd capaz de conhecé-la plenamente,

exceto quando for libertado da ideologia que atualmente deforma sua consciéncia'®”.

Grondin, ao pensar a hermenéutica, tenta aborda-la por meio do sentido que nos nos
esforcamos para entender. Esse sentido, em seu pensamento é o sentido das proprias coisas e
“ultrapassa nossas pobres interpretacdes e o horizonte limitado, mas, gracas a Deus, sempre

ampliavel de nossa linguagem*®®”.

Ao partirmos de uma teologia hermenéutica, precisamos ter a consciéncia que ela se
insere dentro de determinada tradicdo, na esteira de Gadamer. S6 é possivel compreender
determinado texto se formos inseridos dentro da tradicdo daquele texto. Assim, discernir esses

elementos fundamentais da experiéncia cristd e dissocia-los das linguagens nas quais foram

"% PELLETIER, Biblia e hermenéutica hoje, p.168.
" GRONDIN, Hermenéutica, p. 141-144.
% 1hid.,p.143-144.
1% 1bid., p. 146-147.
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traduzidas é uma das tarefas da hermenéutica’®®.. Ou seja, fazer a dissociacdo entre

significante do texto e mensagem transmitida.

Dessa forma, ao falar sobre o Novo Testamento e identificar ali os diversos
significantes existentes, tais como o helenismo, semitismo, dentre outros, € necessaria a
pergunta a respeito daquilo que tem a ver com o contexto histérico e cultural e aquilo que tem

a ver com a mensagem.

O desafio que se coloca para a teologia hermenéutica é, entdo, o de dizer a Palavra de
Deus hoje, de forma criativa e de maneira que faca sentido a sociedade de nossos dias. Se a
teologia é historica, faz parte da existéncia do homem e se diz em linguagem humana, é

necessario que aconteca e fale dentro de seu tempo e nunca fora dele.

Contudo, para que se faga teologia de forma criativa é necessaria a ruptura com
algumas formas engessadas. A primeira dela € partir do principio de que ha algo dentro do
texto que precisa ser desvendado, a ideia de que ha um sentido por tras do texto que deve ser

achado.

N&o ha um sentido por trds do texto, antes esse sentido é dado diante da fusdo de
horizontes da qual falamos anteriormente. Ou seja, como diz Geffré, é em um adiante que da
0 sentido. O texto somente pode me dizer algo hoje com o horizonte de compreensdo que
tenho diante de mim hoje. E é nesse ponto que se da a fusdo do horizonte do texto com o
horizonte de compreensao daquele que o |é.

Fazer teologia de maneira hermenéutica pressupde a suspeita critica diante de nossas
pré-compreensdes e pressupostos da construcdo e interpretacdo do texto. 1sso ndo quer dizer
abrir mao de processos Uteis e ja conhecidos para interpretacdo, mas usa-los em interacéo viva
com a situa¢do em que estamos, trazendo o prolongamento da “coisa do texto” (Ricoeur), para

nossa situagao presente.

Com isso, a distincdo feita por Dilthey entre explicar e compreender ndo faz mais
sentido, uma vez que explicar ja é compreender quando adotamos essa forma de fazer

teologia.

Parece-nos claro que toda pretenséo de verdade e absolutizagdo teoldgica tem aqui seu
fim e ndo encontra mais espago nessa forma de fazer teologia. A critica as ideologias tem aqui
papel fundamental. Toda tentativa de um sistema com verdades absolutas tem uma forte

critica em seu encalgo. Com isso, precisamos admitir que a teologia ndo pode ter a pretensao

"9 GEFRE, Crer e Interpretar, p. 37.
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de ser a sistematizacdo perfeita da mensagem cristd, antes, € uma das diversas perspectivas

possiveis de abordagem dessa mensagem.

Teria algum sentido falar de uma verdade absoluta no mundo de hoje? Nenhum de nds
conseguimos ver um dado como todo. Sempre vemos em perspectiva, independente daquilo

que seja. A forma como vemos certo objeto determina a forma que falaremos sobre ele.

Para exemplificar, imaginem-se duas pessoas sentadas, uma diante da outra, com uma
mesa entre elas. Temos, em outra mesa uma garrafa de café que possui de um lado o desenho
de uma pomba em um fundo verde e do outro lado uma flor branca em um fundo lilas. As
duas pessoas sentadas a mesa desconhecem a garrafa. Passados cerca de 30 minutos, coloca-
se a garrafa térmica de café no centro da mesa e pede para que cada um, sentado na forma que
estd, descreva determinada garrafa. O que esta sentado do lado que dé visdo a pomba em
fundo verde conseguira descrever uma imagem diferente da que esta vendo? Da mesma
forma, o que estd com o lado com o fundo lil&s, conseguira descrever uma pomba? Cada um
descrevera aquilo que vé e terd determinada visdo daquilo que é a garrafa em cima da mesa.
Somente se terd como verdadeira a fala do outro se se tomar o lugar desse outro para ver a

garrafa na perspectiva dele.

Se tomarmos a garrafa como sendo a verdade, perceberemos que, assim como a
garrafa, s6 podemos ver a verdade em perspectiva e, assim, toda pretensdo de verdade

absoluta se mostra como falsa de saida.

Porém, implicaria entdo, que fazer teologia de carater hermenéutico tem a ver com
relativizacdo de toda verdade? Se cada um vé a verdade em perspectiva, por que entdo ndo

falar em relativismo e esconder atras de certa mascara chamada teologia hermenéutica?

Perspectivas da verdade ndo quer dizer relativizacdo da verdade, antes consciéncia do
mistério de Deus, que € muito além da compreensdao humana e faz com que toda tentativa

interpretativa seja meramente assint6tica™*.

O que estd implicito em uma teologia de carater hermenéutico é a questdo da
linguagem enquanto dizer do mundo, na linha do segundo Heidegger e do segundo Ricoeur.
Se a linguagem é dizer o mundo, entdo a tarefa de toda teologia é escutar aquilo que nos € dito

pelo mundo.

"Ibid., p. 38-41.
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Sem isso é impossivel fazer teologia hermenéutica. Cairiamos novamente na
diferenciacdo entre texto e significado, entre teologia positiva e especulativa, exegese e

hermenéutica.

A teologia hermenéutica tem um ponto de partida. Esse ponto € a pessoa de Jesus, 0
evento fundador da mensagem crista. A experiéncia historica da pessoa de Jesus por parte dos

discipulos foi imprescindivel para o anincio da mensagem crista.

Aqui reside um ponto importantissimo que precisa ficar claro: os discipulos que
anunciavam o faziam falando, e posteriormente, escrevendo aquilo que viram e ouviram (I Jo,
1). Seu relato ja é uma interpretacdo acerca de Jesus. Todo aquele que fala, em seu falar ja se
interpreta e interpreta o fato. Da tradi¢do oral para a tradicdo escrita essa mudanca também
acontece. Ao falarem e escreverem o testemunho acerca do Cristo e da experiéncia histérica
que fizeram do ressuscitado cada um interpreta esse evento e o atualiza em sua propria

linguagem e cultura.
A questdo da teologia hermenéutica é, entdo, sequndo Geffré,

saber quais sdo os textos que hoje me permitem fazer uma experiéncia de
Jesus Cristo como evento de salvacdo da parte de Deus, a partir de minha
propria linguagem, a partir de meus proprios esquemas de pensamento, de tal
modo que este evento seja sempre atual. Portanto, a experiéncia, por inefavel
que seja, seja ela a experiéncia religiosa, ou a experiéncia do amor, ou ainda
a experiéncia estética, ¢ sempre estruturada segundo certos modelos prévios,
modelos teoricos, e também modelos linguisticos engendrados pela série de
experiéncias que precederam esta nova experiéncia. Por isso, por exemplo, a
experiéncia de Jesus Cristo como salvagdo da parte de Deus ndo pode ser
recebida a ndo ser com base numa certa experiéncia do que ¢ o Messias, do
que ¢ a salvacdo, do que ¢ a expectativa messianica, do que ¢ a verdade da
relagio religiosa do ser humano com Deus''*.

Isso, sem duvida, implica em dialogo entre leitor e texto, leitor que pergunta ao texto e
é indagado por ele de maneira que alcance a verdade da qual o texto é possuidor. Interessante
é perceber aqui a prépria questdo existencial implicada, de maneira que o texto traz algo para

minha existéncia, me diz algo hoje, para minha realidade atual.

Nesse sentido que a tradicdo cristd é aperfeicoada. No redizer, na reinterpretacdo do
evento Jesus Cristo é que se d& a transmissdo da fé de maneira que faca sentido para o ser

humano de hoje.

"2 1bid., p. 41.
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Ora se é necessidade da propria fé reinterpretar-se a fim de que alcance a situacdo
historica e existencial do humano de nossos dias, é tarefa também da teologia, enquanto dizer

a partir da fé reinterpretar-se.

Como consequéncia desse modo de fazer teologia, percebemos, na linha de Ricoeur,
gue o mundo do texto é essencial para a compreensdo do texto, no sentido de eliminar todo
ideal romantico de conhecer o sentido do texto que o autor gostaria de dar, trazendo uma ideia
deturpada do que seria revelacdo divina, bem como perceber, dentro da histéria do mundo,
que a Biblia é um escrito de testemunho da libertacéo de Deus em relagdo ao seu povo'*®,

Mas o0 que garantiria essa continuidade entre a experiéncia de fé dos primeiros
discipulos e nés hoje? Com relacéo a essa pergunta, concordamos com Geffré quando esse diz
que

Se temos uma alguma chance de poder dar uma justa interpretacdo dos
textos que traduzem a experiéncia cristd, ¢ que o mesmo Espirito que atua no
escrever a experiéncia, também atua hoje na interpretagdo dos textos que
traduzem essa experiéncia''*.

Claude Geffré nos d& uma boa sintese do que vem a ser 0s tracos mais caracteristicos
de uma teologia hermenéutica'>. Em primeiro lugar, a teologia hermenéutica ndo é um
conjunto de proposicOes a respeito da fé de maneira imutavel, mas parte da grande pluralidade
que o evento Jesus Cristo produziu nas primeiras comunidades. Como vimos, toda escritura é
também interpretacdo da experiéncia feita pelos primeiros discipulos. Essa interpretacdo foi
reinterpretada na forma de texto, que seguiu sendo reinterpretada ao longo da historia do
cristianismo. Pela fé, cremos que o mesmo Espirito que falou no inicio continua a falar e a
reinterpretar a experiéncia fundamental para os dias de hoje. Assim, fazer teologia de maneira
hermenéutica tem a ver com esse novo ato de interpretacdo do evento Cristo, de maneira
critica, na tentativa de correlacionar a experiéncia cristd fundamental e a experiéncia do ser

humano de nosso tempo.

Em segundo lugar, teologia hermenéutica tem a ver com o compreender historico,
sempre projetando criativamente frente a um futuro. Nesse sentido, € memoria e profecia.
Memoria devido ao evento fundador, profecia por sempre se projetar em frente, com novas
roupagens, produzindo um texto e figuras novas, ou seja, uma “fidelidade criativa” para

usarmos o termo de Geffré.

"B1bid., p. 44-48.
"1bid. p. 49.
5 bid., p. 68-70.
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Em terceiro lugar, uma teologia de carater hermenéutico ndo se preocupa em expor e
explicar os dogmas da fé, mas seu interesse estd em trazer significacdo da palavra de Deus
para nossos dias, para homens e mulheres de nosso tempo. A diferenca entre teologia positiva
e teologia especulativa ndo faz sentido em uma teologia hermenéutica. Em seu texto novo, a

partir dos objetos textuais, tenta trazer o sentido do texto para hoje.

A ligacdo entre Escritura e Tradicdo ndo se encerra. Pelo contrario, ela é alimentada
pela teologia hermenéutica, que constr6i sobre essas duas bases, sendo a Escritura a
autoridade ultima em relacdo a toda Tradi¢do. Aqui, percebemos o quanto de influéncia

protestante existe dentro de uma teologia hermenéutica.

Essa nova forma de fazer teologia, de compreender o texto e de compreender-se diante
do texto deve, contudo, gerar em nds uma acao pratica diante do mundo. Se reconhecermos, a
partir de uma teologia hermenéutica, que o texto tem algo a dizer para 0 mundo de hoje
através de uma nova interpretacdo por parte do tedlogo, esse re-criar o texto implica também
em re-criar um mundo novo, ou seja, toda teologia hermenéutica pressupde uma préatica

politica e social™*®.

Nesse sentido, a teologia ndo pode ser considerada ideologia, uma vez que gera uma
pratica no mundo. Nessa pratica se revela o carater de profecia de que falamos mais acima em
nosso texto, pois visa a um mundo novo, a um mundo que € re-criado a partir da

reinterpretacao e significacdo nova dada por uma teologia de carater hermenéutico.

Diante dessa nova forma de fazer teologia, podemos nos perguntar a respeito da
situacdo atual da teologia hermenéutica. Jeanrond, em seu excelente texto de introducdo a
teologia hermenéutica, nos mostra trés divisées dentro dessa nova forma de fazer teologia®’.
O primeiro grupo se situa entre aqueles que se colocam a favor de um didlogo a respeito do
método hermenéutico com outras ciéncias sociais e outros pensadores desses campos. Assim,
a intencdo desse primeiro grupo seria avaliar a visdo cristd do mundo dentro do contexto do

mundo e universo que vivemos.

O segundo grupo é o daqueles que desejam ver o mundo a partir do seio da Igreja e da
teologia biblica. O dialogo com as outras ciéncias seria somente no intuito de comparagéo
entre as diferencas religiosas e gramaticais de determinada interpretacdo. Esse segundo grupo
se interessa somente por uma micro-hermenéutica, em textos especificos usados para

confirmacéo do texto biblico e doutrinais.

% 1bid., p. 60.
"7 JEANROND, Introduction a I"herméneutique théologique, p. 230-232.
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O terceiro grupo € aquele que deseja uma nova leitura ortodoxa das Escrituras sem
intervengdo de ciéncias que sdo “estrangeiras” a teologia. Aqui claramente se v€ os seguidores

de Karl Barth e seu projeto.

Parece-nos claro que uma pneumatologia de carater hermenéutico deve seguir a
primeira linha, em dialogo com as outras ciéncias e assumindo a pluralidade do mundo atual

com suas novas concepcoes e experiéncias.

Isso, porém, sem fazer com que a experiéncia crista se dilua em toda experiéncia
humana, nem que haja uma cristianizacdo sistematica dessas mesmas experiéncias. A juncao
entre tradicdo cristd e mundo contemporéneo da interpretacdo deve ser feita de maneira
critica, aceitando a pluralidade de interpretagdo, bem como de contextos em, conforme nos

mostra a metodologia de David Tracy™®.

Essa postura critica exigida dentro de uma perspectiva de teologia hermenéutica
encontra suas bases no evento fundador. Jesus era um grande critico de seu tempo e da

tradicdo religiosa dos fariseus e do povo de Israel.

Para Jeanrond**®

, 0 agir de Jesus sob o0 mandamento do amor e o fato de desconfiar de
toda tradicdo religiosa sdo duas faces da mesma iniciativa de Jesus em sua pregacao a respeito
do Reino de Deus. Dessa forma, Jeanrond coloca a luta por uma nova tradicéo religiosa por
parte dos primeiros cristdos como grande responsavel pela disputa que houve entre judeus e

cristaos.

Essa necessidade de se manter a tradicdo religiosa que seguiu ao longo da histéria do
Cristianismo se revela, no pensamento de Jeanrond, como “tentativas ideoldgicas de

demonstrar o exclusivismo da nova tradic&o™?%

. Jeanrond nos faz observar que nenhum
modelo hermenéutico, por melhor que seja, pode ser considerado de forma inocente. Mesmo
assim, porém, segundo Jeanrond, essa tradicdo cristd continua a refletir a experiéncia

fundamental do evento fundador. E isso, por meio da prética crista.

8 1bid. p, 248-249.
"9 1bid., p. 252-255.
120 1bid., p.256.
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Apesar de sua coloracdo ideologica e cultural, a tradi¢do cristd continua a
refletir a experiéncia fundamental dos discipulos de Jesus Cristo, de seu
ministério, de sua morte ¢ da confirmacao divina do crucificado por sua
ressurreicdo. Contudo, essas expressdes nao podem ser levadas a sua plena
luz através da resposta ativa de pessoas dentro da historia. Por resposta, eu
entendo certa préxis cristd que procede por analogia com as experiéncias do
Cristo transmitidas ao longo da tradigdo cristd, ¢ que foi assumida de
maneira critica pela comunidade de intérpretes. Essa resposta comunitaria

constitui o unico critério legitimo de toda pretensdo a autenticidade da fé
121

crista ~.
Assim, como vimos mais acima, uma teologia hermenéutica implica uma préatica e um
engajamento com o mundo. Fazer teologia em nossos dias se torna uma tarefa ndo somente
intelectual, mas também politica e social. S0 nessas esferas que nosso testemunho se fara

perceber e nelas que se fara ouvir.
1.6.2 Consequéncias de uma teologia hermenéutica

A nosso ver, a principal consequéncia dessa nova forma de se fazer teologia se deu no
campo da cristologia, dentro do novo paradigma teoldgico, para usarmos a expressao de
Claude Geffré, que surge na teologia que é o diélogo inter-religioso. Em uma sociedade
globalizada, que se reconhece cada vez mais plural, o discurso da cristandade ndo se sustenta
mais. Ndo estamos mais na época de somente uma religido que detém a esfera religiosa e

politica de nossa sociedade. Diante disso, a teologia cristd se vé desafiada a dialogar.

E com essa perspectiva do dialogo que diversas formulaces no campo da cristologia
foram feitas. A questdo primordial que se tem em mente para o dialogo é: como dialogar com
as outras religides sem abrir mdo daquilo que sustenta a nossa fé, ou seja, a encarnacao de

Deus entre os homens?

Para esse dialogo, diversas foram as tentativas da cristologia'?®. Talvez o primeiro que
tenha trazido uma alternativa mais ousada tenha sido John Hick, tedlogo protestante, com a
“metafora do Deus encarnado”, em que Jesus e todo o testemunho da encarnagdo nao
passavam de uma elaboragdo do mundo grego romano, o que em si ndo possui nada de tanta
novidade se nos lembrarmos de Adolf von Harnack e sua tese de que o cristianismo € a
helenizacdo do judaismo. Aparentemente, até mesmo o enfoque dado a pessoa de Deus no
lugar da pessoa de Jesus Cristo € semelhante, o que nos faz jogar luz sobre os diversos

retornos que acontecem no seio da histéria do préprio cristianismo.

121 H
Ibid., p. 256.
122 para uma explanacdo mais detalhadas sobre as tentativas de dialogo através da cristologia para o
didlogo inter-religioso, ver HURTADO, A Encarnagéo, 199 p
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Outro tedlogo que se mostra importante nessa tentativa de didlogo é Paul Kbnitter,
tedlogo catdlico, que propord que Cristo € um entre os muitos salvadores levantados por
Deus. Aquilo que realiza a salvacdo sdo os atos de amor e justica que sdo feitos pelos homens.
Inegavel aqui as grandes possibilidades que se desdobram pela perspectiva de Knitter, porém
a unicidade de Jesus fica comprometida, o que sem duvida, afeta um dos pilares da fé crista
que é a prépria encarnacao de Deus.

Outro tedlogo que tenta contribuir para esse didlogo € Jacques Dupuis, também
catolico. Ele parte do principio de um Logos sem carne, ou seja, 0 Logos continua a agir apos
a ressurreicdo de Jesus, ou seja, aqui ha diferenciacdo entre o Verbo e Cristo. Cristo € 0
sacramento universal da vontade salvadora de Deus, mas ndo € o unico sacramento. Embora
seja interessante a forma de elaboracdo, Dupuis bate de frente com o Concilio de Calceddnia
acerca da ndo separacdo entre o Logos e a carne de Jesus, o que, sem duvida, traz
consequéncias grandes para a salvacdo. Claude Geffré, um dos grandes incentivadores de uma
teologia de carater hermenéutico, diante desse novo paradigma teologico que é o didlogo
inter-religioso, também prop6e uma forma de dialogar pelo viés da cristologia. Esse considera
Cristo como o “universal concreto”, ou seja, ainda que Jesus tenha sido um acontecimento
particular, possui um sentido universal. Nesse sentido, é aquele que mantém uma cristologia

normativa e sem consequéncias que sejam penosas para a fé crista.

Percebemos que todas essas tentativas tem como pano de fundo uma teologia de
carater hermenéutico, ou seja, uma forma criativa e atual de dizer a fé cristd. Todas essas
tentativas tentam incluir as outras religibes para a salvacdo humana, ou seja, sdo tentativas
inclusivistas, em resposta as tentativas exclusivistas, que excluem totalmente as outras

religides da salvacdo divina, por acreditarem que somente na fé crista que ela se encontra.

N&o podemos deixar de ver nisso um impasse, para usarmos a terminologia de Amos
Yong, no que tange ao didlogo inter-religioso pela via da cristologia. Embora ainda ndo se
tenham encerrado as tentativas de dialogo inter-religioso pela via cristoldgica, uma vez que
cada uma dessas ideias apresentadas pode ter diversos desdobramentos, a nosso ver se faz
importante tentar unir a via cristolégica com a perspectiva pneumatologica e trinitaria para

que a fe cristd dialogue de maneira mais proficua com as outras religides.
1.6.3 Pneumatologia hermenéutica

Diante de tudo que vimos, a pergunta do como se fazer uma pneumatologia que atenda

aos pressupostos de uma teologia hermenéutica se faz importante. Seria isso possivel?
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No campo da filosofia, Jean Greisch nos mostra 0 quanto o tema acerca do espirito
ainda é dificil de ser colocado em tempos contemporaneos.

Nao ¢ sem medo nem tremo que a filosofia aborde hoje a questao do Espirito
Santo. Ela se aproxima com a consciéncia aguada que essa questdo obriga ao
pensamento, se nao a pensar contra si mesma, pelo menos subir o declive
sobre o qual estd ha mais de um século'>.

Tratar do Espirito, em questdo filosofica traz, claramente, um problema para essa
matéria que, em tempos contemporaneos, se preocupa com as questdes do conceito racional
das coisas. Outro problema para a filosofia também ¢é trazido por Greisch, no que tange a

questdo dos “recursos proprios” do discurso filoséfico e teoldgico.

Colocar a questao do Espirito ¢ colocar, de maneira mais radical possivel, a
questdo dos recursos proprios do discurso filoséfico como do discurso
teologico. Essa questdo ndo € somente uma questdo dos recursos semanticos,
do capital dos sensos acumulados de uma e de outra parte, ¢ ainda uma
questdo de economia global dos discursos e, portanto, a questdo de uma
possivel verificagdo das experiéncias fundadoras articuladas por um e por

. 124
outro discurso <.

O intuito de Greisch é fazer com que tanto o discurso filoséfico quanto o discurso
teoldgico possa conviver juntos. Para isso usa a hermenéutica hegeliana do “testemunho do
Espirito’®”. Propde, porém analisar essa hermenéutica do testemunho do Espirito a partir de
outra hermenéutica da revelacdo, diferente daquela colocada por Paul Ricoeur em

Herméneutique de l’idée de révélation'®®.

Para isso, propde quatro marcos de orientacdo em seu trabalho: os jogos de linguagem

do Espirito, que tem como hipdtese que “é possivel submeter o vocabulario biblico do

127

Espirito a uma analise que se inspira da teoria de atos discursivos*?’ (speech-acts*?®)”. Usando

12 GREISCH, L’Age hermeneutique de la raison, p. 191

24 1bid., p. 192-193

% 1bid., p. 207-223

% 1pid., p. 216

" 1bid., p. 217

128 Essa teoria, desenvolvida por John Langshaw Austin em seu livro How to do Things with Words,

com versdo em portugués traduzida com o titulo Quando dizer é fazer: palavras e a¢do tem como

premissa que todo ato de linguagem é também uma acdo, como atuacao sobre o real e ndo somente

uma representagdo ou correspondéncia do real. Com isso, (...) “a verdade ¢ substituida pelo conceito

de eficacia do ato, de sua “felicidade”, de suas condi¢des de sucesso, e também pela dimensdo moral

do compromisso assumido na interacdo comunicativa. (...) O ponto central d concep¢do de Austin e

sua principal contribuicdo a filosofia da linguagem parece-me ser a ideia de que a linguagem deve ser

tratada essencialmente como uma forma de acdo e néo de representacéo da realidade. O significado de

uma sentenca ndo pode ser estabelecido através da analise de seus elementos constituintes, da

contribuicdo do sentido e da referéncia das partes ao todo da sentenca, como quer a tradicdo inspirada
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as categorias de Austin dos atos locucionario (aquele que tem um significado), o ato
ilocucionério (aquele que tem certa forga ao dizer algo) e o ato perlocucionério (que consiste

129

em se obter certos efeitos ao se dizer algo)™ percebe como a categoria do “testemunho do

Espirito” se encaixa nessas terminologias.

O segundo marco proposto por Greisch ¢ o do “desconhecido além do discurso”.
Nesse ponto, considera a linguagem interior que é atestada pela linguagem poética,
percebendo que o discurso poético se encontra no discurso da fé acerca do Espirito. Nesse
sentido, a hermenéutica do testemunho do Espirito mostra

que a fungdo do Espirito, que € introduzir em toda verdade, ¢ igualmente de
atestar ao coracao da revelacdo uma relacdo constitutiva do incomum, do
oculto, do secreto. O Espirito tem a funcdo de atestar que ¢ possivel de
compreender Deus sem o possuir. De igual modo que ndo ha percepcao

integral dos outros, nem percepcao integral da esséncia divina. O Espirito

garante o sigilo de Deus'".

O terceiro marco posto por Greisch é a respeito da protopathia de Deus, que tem como
intuito tratar o Espirito como sensorium dei, inserido dentro do caminho mistico, da noite
escura da alma e da vida inflamada pelo amor. Esse contato ndo passa por um olhar neutro do
espectador que com o distanciamento cognitivo indispensavel, contempla a esséncia divina.
Como quarto e ultimo marco, Greisch fala brevemente a respeito do espaco potencial de

Deus, usando a categoria da habitacdo do Espirito.

Essas consideracdes de Greisch nos levam a perceber que uma pneumatologia que se
quer fazer entender no mundo contemporaneo necessita estar atenta as novas formas de
compreensdo da categoria do espirito, ndo podendo estar mais amarrada a uma Visao
mitolégica e magica acerca dele. Antes, as novas categorias da contemporaneidade impelem
para a criatividade cristd que tem como intuito dizer hoje a experiéncia do Espirito que

perpassa a historia da Criacao.

No campo da pneumatologia, 0 caminho ainda é incipiente. Mesmo que a teologia de

carater hermenéutico tenha sido impactante, inspiradora e inovadora, essa forma de fazer

em Frege, Russell e Moore, mas, ao contrario, sdo as condi¢des de uso da sentenca que determinam
seu significado. Na verdade, o conceito mesmo de significado se dissolve, dando lugar a uma
concepcao de linguagem como um complexo que envolve elementos do contexto, convengdes de uso e
intencGes dos falantes. (...) A investigacdo filosofica da linguagem deve realizar-se com base ndo em
uma teoria do significado, mas em uma teoria da a¢do”. SOUZA FILHO, Danilo Marcondes de. A
filosofia da linguagem de J.L. Austin. In: AUSTIN, J.L. Quando dizer é fazer: Palavras e agéo, p.10-
11
29 AUSTIN, Quando dizer é fazer: Palavras e ac&o, p.103
30 GREISCH, L’Age hermeneutique de la raison, p. 230
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teologia ainda néo foi totalmente compreendida por vérios tedlogos e te6logos de nossos dias,
principalmente no que tange a pneumatologia.

N&o podemos negar o grande avanco que houve com relagdo ao interesse pelo Espirito
Santo nos meios protestante e catolico, principalmente apds o movimento pentecostal surgido

nos Estados Unidos na esfera protestante, e 0 movimento carismatico, na esfera catdlica.

No meio protestante, diversas foram as igrejas oriundas do movimento pentecostal no
cenario americano, tais como as Assembleias de Deus, as igrejas Deus € Amor, e a Igreja do
Evangelho Quadrangular que cooperaram muito para o crescimento no interesse a respeito do

Espirito Santo.

Contudo, alguns empecilhos ainda se fazem presentes no cenario protestante para uma

tentativa de pneumatologia hermenéutica.

A primeira questdo é, sem ddvida, a visao fundamentalista que ainda € muito presente
no campo protestante. Essa visdo parte da literalidade do texto e é defendida por diversas
igrejas e diversos movimentos dentro do pensamento protestante. Na linha de Lutero e Karl
Barth, sdo diversas as denominacfes que pensam a revelacdo enquanto dado pronto e nos
textos como inspirados de forma sobrenatural, sem pensar nas consequéncias que essa forma

de leitura traz a propria fé.

Ainda que alguns pastores e ministros tragam o texto em suas pregacdes e tentem
trazer a comunidade possiveis aplicacdes desses textos, a literalidade do texto biblico e do
testemunho ali relatado é visto como fato e ndo como interpretacdo. Assim, textos como 0s
relatos da criacdo do Génesis, o relato da arca de Noé no diltvio, torre de Babel, dentre outros
sdo trazidos como fatos escritos sob a revelacdo divina de como as coisas ocorreram, pois

sabem que o autor do texto ndo estava la quando esses relatos aconteceram.

Dessa forma, uma grande resisténcia a uma teologia de carater hermenéutico nao é de
se espantar entre esses grupos protestantes. Poderiamos ver nisso o reflexo da teologia de Karl
Barth e seu medo que teologia se tornasse mero discurso racional a respeito da fé? O fantasma
da teologia liberal ainda se mostra presente no pensamento de diversas igrejas e cristaos
protestantes, mesmo que varios desconhegcam o que foi 0 movimento da teologia liberal

iniciado por Schleiermacher.

Essa forma de pensar o texto, a nosso ver, tem por tras 0 medo arraigado em se perder
a fé se se tira o carater de verdade do texto escrito. Uma vez que se tem a literalidade do

texto, ha uma forma segura de saber qual é a vontade de Deus para a vida humana. A fé tem
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onde se apoiar de maneira sélida e ha as regras a serem seguidas para a obtencdo do favor de
Deus e da salvagéo.

Embora isso revele uma fé que ndo passou pela critica, para usarmos a expressao de
Paul Ricoeur, ainda assim a tentativa de segurancga de que se estd no caminho certo e havera
uma salvacdo garantida no final ainda é muito presente no movimento protestante. A
inseguranca a respeito da salvacdo, tdo afirmada pelos primeiros reformadores,
principalmente por Calvino, se faz apegar a essa literalidade do texto e, assim, tudo aquilo que
ameaca tal seguranca deve ser rechacado e considerado como perigoso para a fé. A nosso ver,
o fundamentalismo protestante contribui muito para a dificuldade de se pensar uma

pneumatologia de carater hermenéutico no protestantismo.

Um segundo fator que consideramos importante de se considerar é a visdo do Espirito
Santo que é trazido pelo movimento pentecostal, principalmente no movimento mais recente,
que surge na década de 50, considerado como movimento de segunda onda do

pentecostalismo, como afirmamos pouco mais acima.

Essa onda pentecostal tem sua énfase no segundo batismo com o Espirito Santo e nas
curas divinas. Mesmo que essa onda tenha surgido na década de 50 e influenciado o
movimento neopentecostal que surge com a Igreja Universal do Reino de Deus (IURD), nas
igrejas que nao seguiram pela via neopentecostal ainda é a visdo que predomina. Todo aquele
gue cresceu em uma igreja evangélica ndo neopentecostal nas décadas de 80 e 90, tal como

nos, pdde perceber o quao grande era a énfase dada a respeito do batismo no Espirito Santo.

A Dbusca acerca do batismo era claramente incentivada e havia até mesmo
diferenciacdo entre batizados com o Espirito Santo e ndo batizados, de maneira que, 0s
primeiros eram colocados como lideres de grupos, discipuladores, auxiliadores nos cultos de
poder e libertacdo, enquanto os do segundo grupo eram vistos como aqueles que nao
buscavam a Deus de maneira suficiente e necessitavam de acompanhamento e mais oracdo

para se estar mais intimos de Deus para receberem o batismo com o Espirito Santo.

O batismo com o Espirito Santo era visto como consequéncia e sinal de santidade
pessoal entre as pessoas dessas comunidades e, muitas vezes, esse batismo servia como

medidor da intimidade com Deus entre os diversos grupos de oracdo e libertag&o.

Como, porém, se sabia quem era e quem nao era batizado com o Espirito Santo? N&o

era essa uma experiéncia pessoal com Deus que cada cristdo experimentava?
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Embora a pergunta seja pertinente, a resposta, geralmente, era que a manifestacdo do
batismo se dava por meio do dom da glossolalia, ou seja, o dom de falar em linguas. Assim, a
busca pelo dom de falar em linguas era o mais frequente dentro das igrejas evangélicas
pentecostais. Era o sinal de que determinadas pessoas havia recebido o batismo com o
Espirito Santo e poderiam ser consideradas com poder para testemunhar e ser agente de

libertagdo no mundo.

Dessa forma, o Espirito Santo era visto na linha do texto de Marcos, como poder para
testemunhar e pisar serpentes e escorpides, sendo estes interpretados como demaonios e forgas
das trevas. E facil perceber aqui a visdo do Espirito como forca divina para realizar curas,
libertacdo e milagres. Essa visdao do Espirito, no entanto, a nosso ver, deturpa o carater biblico
trazido no Novo Testamento do Paréclito e Consolador, em detrimento da visdo do Espirito
como ndo pessoal e forca de acdo de Deus, como defendido no judaismo primitivo, como

vimos mais acima.

Essa forma de ver a pessoa do Espirito Santo tem consequéncias penosas para a
teologia protestante, uma vez que se baseia somente em experiéncias pessoais e, muitas vezes,

induzidas por algum pastor mais eloquente.

Ao mesmo tempo, algumas igrejas da linha reformada, rejeitam totalmente a
manifestacdo do Espirito em seus dons no meio da comunidade. Essas seguem para outro
extremo ao pensar que os dons do Espirito foram somente para os discipulos daquela época e
ndo devem ser buscados hoje, uma vez que cessaram. Por esse motivo sdo chamados de

cessionistas.

Diante disso, um grande desafio se coloca diante de nds para pensarmos a
pneumatologia em seu viés protestante. De um lado, a busca incessante pelo batismo com o
Espirito Santo como sinal de santidade; de outro, a literalidade do texto que nao deve ser
abandonada por medo de se perder a seguranca da fé e, por um terceiro lado, a rejeicdo de

toda e qualquer manifestacdo dos dons sobrenaturais do Espirito em nossos dias.

Como se pensar uma pneumatologia que se mantém fiel a forma biblica e protestante e
ao mesmo tempo diga algo ao homem e a mulher de nossos dias de uma maneira nova e
criativa? Seria isso importante e necessario? Fazer isso seria propor uma pneumatologia de
carater hermenéutico, sempre atentando para ndo cairmos em certo relativismo de
interpretacdes pessoais que descaracterizam a fé cristd em busca de adequacdo. Nesse sentido,
a interpretacdo dentro de uma tradigdo interpretativa, como propunha Gadamer se faz

imprescindivel.
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Mas, se toda teologia é hermenéutica, por que empenhar em uma pneumatologia
hermenéutica? Isso faz algum sentido? Em nosso entendimento, a novidade de uma
pneumatologia hermenéutica se da no seu ponto de partida: ele ndo se encontra a partir dos
conceitos ou das instituicdes espirituais da Igreja, mas sim nas experiéncias histéricas do
Espirito, que séo experiéncias do proprio Deus na vida de homens e mulheres ao longo da
historia e, dessa forma, mostrar a unidade entre a experiéncia de Deus e a experiéncia da

vida®®!,

Em todo nosso percurso percebemos uma enorme preocupacgao acerca da ontologia da
pessoa do Espirito Santo. Seja no judaismo primitivo, primeiros Padres da Igreja, cristianismo
medieval e moderno, a preocupacdo primeiro era acerca de quem era o Espirito, sua

caracteristica ontoldgica e sua relacdo entre as pessoas da Trindade.

Passada a virada hermenéutica, ndo se teve uma preocupacédo de como dizer o Espirito
hoje, de como trazer a realidade de sua pessoa para o cristianismo atual. A preocupacéo

mudou-se do “quem se &” para “como perceber sua manifestagdo”, sendo o movimento

pentecostal e carismatico o coroamento dessa forma de falar sobre o Espirito Santo.

Embora hoje percebamos diversos movimentos espirituais, tanto catdlicos como
protestantes, dentro de uma perspectiva cristd ficamos na duvida sobre até que ponto a

pneumatologia tem acompanhado todos esses movimentos dentro do cristianismo.

Em nossos dias, vemos crescer a busca por uma espiritualidade mais desenvolvida em
todas as camadas da sociedade. Aparentemente, mesmo com todas as inovacgdes cientificas e
explicagbes racionais do mundo, essas ndo tem dado conta de responder aos anseios
profundos da alma humana. Com isso, a busca de respostas que transcendam a mera
racionalidade parece ser um motivador para essa procura, embora quanto as motivacdes ndo

haja nada que possamos falar.

Quanto ao meio evangélico, como vimos, percebemos que, desde a chegada do
movimento pentecostal na América Latina, um crescente nimero de igrejas foi aberto. Em sua
maioria, essas igrejas ddo muita énfase a acdo do Espirito Santo na vida do cristdo com seus
cultos de poder, onde a glossolalia € vista como sinal da presenca do Espirito, bem como as
campanhas de libertacéo, curas, prosperidade, dentre outros motivos que geram essas diversas

reunioes.

L Aqui seguimos o pensamento de Moltmann em MOLTMANN, Jiirgen. O Espirito da Vida: uma
pneumatologia integral, 301 p.
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No meio catolico, € o movimento carismatico que se assemelha com o movimento
pentecostal. Em algumas celebragdes a similaridade é incrivel, sendo diferenciado um rito do

outro somente pelas placas denominacionais ou algum simbolo caracteristico do catolicismo.

Que toda teologia nasca da experiéncia humana ndo podemos negar. Deus nos fala em
linguagem humana. Se assim nédo o fosse, nem conseguiriamos entender o que Ele teria a nos
dizer. Essa formulacao é fruto de todo esforgo feito para se pensar uma teologia hermenéutica

em nossos dias.

Como vimos, a tentativa de se fazer uma teologia dialogal com as outras religides
existentes em nossos dias seguiu pela via da cristologia. As diversas tentativas para o didlogo
inter-religioso se mostraram por esse viés. Contudo, a nosso ver, se faz necessario pensarmos
a questdo pneumatoldgica dentro do cenario do dialogo inter-religioso. Mas, para fazer isso é

necessario pensarmos em como falar da pneumatologia em nosso tempo.

A pneumatologia segue lentamente ao longo da histéria, muitas vezes de maneira
invisivel. Talvez isso seja proprio do Espirito que é aquele do qual ndo sabemos de onde vem
nem para onde vai, mas que segue guiando a historia e se fazendo presente em seu conjunto.
Como ar necessario para vida que ndo é visto, assim é o Espirito no decorrer da historia da

humanidade.

Assim, acompanhando o compasso dos tempos, a pneumatologia também precisa

dizer-se novamente.
1.7 Consideracdes Finais a respeito da secao

Nessa se¢do nosso intuito foi mostrar o desenvolvimento da hermenéutica crista aliada
com o desenvolvimento da pneumatologia. Com esse intuito, fizemos um amplo percurso ao
longo da histéria do cristianismo e delimitamos as diversas interpretaces acerca do Espirito

Santo que se deu na doutrina crista.

No que tange a interpretacdo textual, podemos perceber como essa sofreu enormes
transformaces. Dos quatro sentidos da Escritura propostos por Origenes até a proposta de
mundo do texto de Ricoeur, é evidente que muito foi feito a fim de buscar uma melhor

compreensdo acerca das Escrituras e seu impacto para o fazer teolégico e viver cristéo.

No que tange & pneumatologia, também percebemos grandes transformacdes. Desde
uma visdo do Espirito como ruah percebida no texto do Antigo Testamento até a visdo do
Espirito enquanto sujeito absoluto e relacional que surge a partir da releitura que Hegel faz do
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pensamento aristotélico, as tentativas de se dizer o Espirito ainda se mostram bastantes
desafiadoras.

A tarefa de relacionar e trazer para dias atuais a narrativa presente no texto biblico
acerca do Espirito e a vida diaria da sociedade, de maneira que o Espirito Santo ndo se torne
meramente um fantasma ou algo que deve ser considerado como fruto de uma imaginacéo

fértil é algo que merece a atencéo de tedlogos e tedlogas ainda em nossos dias.

Esse desafio, em nosso entendimento, foi encarado com grande maestria por Jirgen
Moltmann, te6logo alemé&o protestante, que conseguiu trazer novas formas a respeito de como
falar de uma pneumatologia cristd em nossos dias, de maneira que essa tenha algo a dizer para

homens e mulheres de nosso tempo.

Nesse sentido, e isso que tentaremos mostrar na préxima se¢do, consideramos que sua
pneumatologia atende aos critérios daquilo que chamamos de uma pneumatologia

hermenéutica.
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SECAO 2 - PNEUMATOLOGIA HERMENEUTICA EM JURGEN MOLTMANN
Introducéo

Ao final da secdo anterior chamamos a atencdo para a necessidade de a pneumatologia
se redizer em nosso mundo atual e propomos Jirgen Moltmann como um te6logo que faz uma
tentativa que consideramos grandemente satisfatoria. Contudo, sera que podemos considerar
essa pneumatologia realmente de carater hermenéutico, no sentido de interpretar a pessoa do
Espirito em uma linguagem acessivel e com sentido para nosso tempo? O intuito dessa secéo,
que se divide em dois capitulos €é, entdo, mostrar que a pneumatologia proposta por Jirgen

Moltmann cumpre esse objetivo.

O pensamento de Moltmann pode ser dividido em duas fases, conforme esclarecido
pelo proprio tedlogo: na primeira fase seu intuito € fazer toda teologia passar por um prisma
preestabelecido: seja a esperanca, como mostrado em seu livro Teologia da Esperanca
(1964), seja a crucificacdo de Jesus, analisada por ele em O Deus Crucificado (1972), seja por
meio da Igreja em sua obra Igreja no poder do Espirito (1985). Na segunda fase, seu intuito é
propor contribuicdes de cunho mais sistematico para a teologia, ainda que com isso nao
pretenda fornecer “seu sistema” ou “sua dogmatica”, uma vez que seu interesse “ndo era a

defesa de dogmas impessoais ou verdades desprovidas de sujeito™”.

Optamos por trabalhar sua pneumatologia ao longo de suas obras, de maneira que essa
pudesse ser vista dentro de seu sistema de pensamento como um todo. Visando deixar mais
claro como a pneumatologia de Moltmann se relaciona com todo seu escopo teoldgico, nesse
primeiro capitulo abordaremos essa tematica ao longo dos temas da Trindade, cristologia,
eclesiologia e escatologia para, em um segundo capitulo, expormos sua pneumatologia dentro

do ordo salutis protestante.

! MOLTMANN, Experiéncias de reflexdo teoldgica, p.11.
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CAPITULO 2 - ASPECTOS PNEUMATOLOGICOS NA TEOLOGIA DE JURGEN
MOLTMANN

2.1 Introducao

Fazer uma exposicao diacrénica do pensamento de autor é sempre uma tarefa dificil,
uma vez que é necessario se buscar, ao longo de sua obra, aquilo que disse sobre determinado

assunto ou a relagdo que estabelece entre esse assunto e o resto de sua obra.

No nosso caso, que se trata de apresentar os aspectos pneumatolégicos na obra de
Jurgen Moltmann anteriormente a sua sistematizacdo em O Espirito da Vida, é necessério
pensarmos de maneira trinitaria, uma vez que sem esse tipo de pensamento, ficaria impossivel
compreendermos a pneumatologia de nosso tedlogo. Nesse sentido, nesse capitulo abordamos
como Moltmann desenvolve as relagdes trinitarias do Espirito que se mostram na vida de

Jesus, na Igreja e na escatologia.

Uma vez que todo aquele que diz algo, o diz a partir de sua propria vivéncia e de sua
propria experiéncia do mundo, que ndo é meramente individual, mas intra-subjetiva, para
compreendermos uma pessoa e Necessario que procuremos compreender seu proprio percurso,

de maneira que possamos perceber como sua forma de pensar se coaduna com sua vida.
Assim, comegamos com uma pequena biografia de Jirgen Moltmann.
2.2 Quem ¢é Jirgen Moltmann?

Jurgen Moltmann é um te6logo reformado aleméo, nascido em 1926. Viveu durante a
primeira guerra, tendo combatido do lado alemao e sido ajudante da Forca Aérea numa bateria
antiaérea no centro de Hamburgo, onde foi atacado pela operacdo Gomorra da Royal Air
Force®. Do periodo de 1945 a 1948 ele foi prisioneiro de guerra. Passou pelo acampamento
2226 em Zedelgem e no campo de trabalhos 22 em Kilmarnock/Ayrshire, tendo chegado a

Norton Camp somente em julho de 1946°.

Como era de se esperar, todos estavam sem esperanca. Segundo o préprio Moltmann,
o0 alimento de sua alma eram os poemas de Goethe e seu Fausto. Tinha o sonho de estudar
fisica e matematica e considerava Albert Einstein e Heisenberg seus herois. Esse intuito,

porém nao seguiu adiante.

' MOLTMANN, A fonte da vida: o Espirito Santo e a teologia da vida. p.10.
?Ibid., p. 11.
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Moltmann nos conta que era atormentado pelas lembrangas da guerra durante seu
periodo em que ficava somente sentado sem nada para fazer o dia todo, o que o fazia sentir-se

sozinho como Jacé em labog, lutando contra as sombras do seu passado.

Foi em setembro de 1945 que teve uma experiéncia com 0s horrores cometidos pelos
nazistas uma vez que todos os que estavam presos com ele foram confrontados com as fotos

de Auschwitz e Bergen-Belsen.

Em seu relato, “lenta e implacavelmente a verdade penetrou em nossa consciéncia, de
modo que nos viamos espelhados nos olhares das vitimas dos nazistas®. Seu orgulho pela
patria alemd se vé acabado, sentindo profunda vergonha agregada as depressdes advindas
como consequéncia da guerra. Seu retorno a Alemanha, juntamente com seu pai que estava no
exilio inglés, s6 se da devido a fundacédo da Academia Evangélica em Hamburgo fundada por

um amigo judeu do pai de Moltmann.

Contudo, Moltmann relata a transformagdo que experimentou: “a transformacdo da
humilhacdo em uma nova esperanca aconteceu por duas coisas: por um lado, gracas a Biblia

e, por outro, por meio de encontro com pessoas*”.

Ele conta que foi no campo de trabalho da Escécia que, pela primeira vez, recebeu
uma Biblia. Na leitura do salmo 39 vé o clamor da propria alma. Ao ler sobre o abandono de
Jesus por Deus e seu grito na cruz, teve conviccao para si de que ali estava o Unico que 0

compreendia. Em suas palavras:

Comecei a compreender o Cristo atribulado, porque sentia que era
compreendido por ele: o irmao divino na aflicdo, que leva consigo os cativos
em seu caminho para a ressurrei¢do. Recobrei o &nimo de viver. Fui tomado
de uma grande esperanca. Também tive paz quando outros foram
“repatriados” e eu ndo. Desde entdo nunca mais se apartou de mim essa
antiga comunhdo com Jesus, o irmdo no sofrimento e o redentor da culpa.
Nunca tomei uma “decisdo” por Cristo, como muitas vezes se exigia.
Contudo, tenho certeza de que, naquele tempo e naquele lugar, ele me
encontrou no buraco negro de minha alma. O abandono de Cristo por Deus
me rglostrou onde Deus esta, onde ele estava e onde estara comigo em minha
vida’.

Sua experiéncia com a cordialidade dos escoceses e ingleses também é considerada de
grande importancia, segundo seu relato. O acolhimento das familias em Kilmarnock que, sem

fazer nenhum tipo de acusagdes, o recebeu, o fez sentir aceito como humano, mesmo sendo

*lbid., p.12.
*Ibid., p.12.
*1bid.,p.13.
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prisioneiro como os demais. Ali, segundo Moltmann, experimentou o perddo da culpa sem
confissdo de culpa de sua parte. Juntamente com esse episodio, a primeira conferéncia
internacional da Student Christian Mission teve papel preponderante na vida de nosso

tedlogo.

Essa conferencia aconteceu em Swanwick/Derby no verdo de 1947 e Moltmann e os
demais prisioneiros foram convidados para comparecer ao local. Vestiam o uniforme da
guerra e, contudo, foram saudados como irmé&os em Cristo, podendo orar, cantar e comer com
outros jovens cristdos que vieram de diversas partes do mundo. Moltmann, juntamente com os
outros que estavam com ele, ouviram relatos de jovens holandeses sobre o terror da Gestapo,
a destruicdo de suas casas, a perda de amigos judeus e que dispuseram a vir ao encontro deles

por considerar que Cristo é a ponte capaz de uni-los.

Nesse encontro, também houve confissdo por parte dos prisioneiros alemées e pedido

de reconciliagéo.

No final nos abracamos. Essa foi a hora da libertagdo para mim. Pude
respirar aliviado, voltei a sentir-me como ser humano e retornei com alegria
para o acampamento atras da cerca de arame farpado. Ndo me preocupava
mais quanto tempo duraria a detengao®.

O percurso teolégico de Moltmann comecou em Norton Camp, que era considerado
em diversos circulos ingleses como um campo de reeducacdo de jovens para uma Alemanha
melhor. Moltmann o considera como presente de reconciliagédo dos antigos inimigos. Chegou
nesse acampamento no outono de 1946. Nele havia uma biblioteca instalada pela Associacéo
Cristd de Mocos e Moltmann relata que lia de tudo que havia ali: de poesias a teologia, o dia
todo, uma vez que considerava tudo novo para ele. Lembremos que Moltmann esta com 20
anos nesse periodo e havia terminado somente seu ensino médio. Considerava,

principalmente, a novidade que era a teologia para si.

Segundo seu relato, os planos letivos dos semestres eram bastante ricos. Estudou
hebraico, Novo Testamento, teologia sistematica, ética cristd, histdria da literatura do século
XX, tendo recebido diversos professores como Birger Forell, John Mott, Martin Niemdller,

dentre outros.

®Ibid., p.14.
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As primeiras pregacfes que ouviu também foram em Norton Camp, dos pastores
Rudlof Halver e Wilhelm Burckert. Segundo Moltmann, “nunca voltei a ter depois uma vida

intelectual tdo intensa quanto no Gltimo semestre da Escola de Teologia em Norton Camp ™.

Moltmann continua os estudos iniciados em Norton Camp na Universidade de
Gaottingen, onde estuda filosofia e teologia e obtém seu doutorado orientado, juntamente com

sua esposa, por Otto Weber, em 19528,

Ap0s seus estudos teoldgicos, Moltmann ingressa na formacdo pastoral em 1953 e
encontra na comunidade reformada de Bremen-Wasserhorst que, como diz, ¢ “uma pequena
comunidade rural composta de cerca de 400 almas vivendo em 50 propriedades e de 2000 a
3000 vacas®, tendo ali conhecido a teologia do povo que lutava para obter seu sustento
diario.

Dessa forma, sua teologia pessoal surgiu desse contato com o povo dessa comunidade.
Segundo ele, ali surgiu um novo circulo hermenéutico que “ndo era mais aquele entre
interpretacdo do texto e auto-interpretacdo privada, como em Bultmann, mas aquele entre a
interpretacdo do texto e a experiéncia de comunhdo de pessoas nas suas familias e no seu
trabalho'®”.

A partir de 1958 comeca a lecionar na Escola Superior Eclesial de Wuppertal, escola
fundada pela Igreja Confessante em 1935 e que resistira ao regime nazista contra uma
teologia do Estado. Foi fechada por esse regime um dia depois de aberta, tendo voltado suas
atividades somente em 1945. Foi nessa Escola que, em 1964, Moltmann lanca seu livro
Teologia da Esperanca. Pelo fato da Escola de Wuppertal ser de carater eclesial, Moltmann
considera que foi possivel ter maior liberdade para a escrita do que a que teria em uma
universidade do Estado.

Em 1963 entra para a universidade de Bonn, tendo comecado a fazer uma teologia de
forma mais cientifico-sistematica. Em 1967 é chamado para lecionar na Universidade de
Tubingen, na qual permanece até sua aposentadoria, tendo se tornado professor emérito nessa

universidade.

"Ibid., p.16.
8 MOLTMANN, Experiéncias de reflexdo teoldgica, p.18
*lbid., p. 18.
Ylbid., p. 18-19.
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ApOs esse breve relato a respeito da vida de Moltmann, abordaremos o0s aspectos
pneumatolégicos ao longo de sua obra. Comecaremos pela Trindade, por ser uma das

caracteristicas de seu pensamento teoldgico.
2.3 A Trindade e o Espirito

Que pensar a Trindade seja tarefa cristd, disso ndo ha duvida. Todo teblogo que se
propde a estudar teologia considerara, em algum momento, tocar esse tema, uma vez que a
teologia cristd ¢ “inevitavelmente e por necessidade intrinseca, teologia trinitaria*™”. No
entanto, Moltmann, no inicio de seus trabalhos para elaboracdo de uma teologia sistematica,

por volta de 1980, constata que

(...) as recentes iniciativas da teologia fundamental ndo principiam com a
Trindade. Seja que se trate de teologia hermenéutica, teologia politica,
teologia processual ou teoria cientifica da teologia — nelas a doutrina da
Trindade ndo desempenha qualquer papel significativo para a
fundamentagao dessa teologia moderna'?.

Com isso em mente, tem o intuito de propor uma teologia que se inicie com a
Trindade. Porém, para se pensar a Trindade em tempos completamente marcados por uma
auséncia dessa realidade, bem como por um conceito de Deus que vem da filosofia grega e da
Idade Moderna, Moltmann vé a necessidade de repensar se esse conceito de Deus faz jus ao

conceito cristdo de Deus revelado em Jesus Cristo.

Para Moltmann, a realidade de Deus, ao longo da histoéria da teologia ocidental, recebe
trés respostas™: a) Deus como substancia suprema, cujas tentativas de provas eram
cosmoldgicas; b) Deus como sujeito absoluto, que surge como resultado de todo processo
histérico e filoséfico da Idade Moderna; e c) Deus como uno e trino que seria a resposta
teoldgico-cristd para a realidade de Deus, que pretendemos desenvolver ao longo dessa secéao.

Comecemos com as duas primeiras respostas.
a) Deus como substancia suprema

Segundo Moltmann, essas provas cosmoldgicas da existéncia de Deus “apoiam-Se na
finitude do mundo, ao qual se contrapde o ser infinito**”. Isso é perceptivel se tomamos, por

exemplo, as cinco vias de Tomas de Aquino™.

" MOLTMANN, Pensamientos sobre la histéria trinitaria de Dios, p. 148.
2 MOLTMANN, Trindade e Reino de Deus, p. 17. Ver também MOLTMANN, History and the
Triune God, p. 57-79.
" Ver também MOLTMANN, La fuerza reconciliadora de la Trinidad, p. 223-234
“Ibid., p. 25.
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Tomas, apoiado no pensamento aristotélico, desenvolve a prova da existéncia de Deus

por meio das suas conhecidas cinco vias.

A primeira via, que segundo ele é a mais clara, parte do movimento. Uma vez que
tudo que se move, € movido por outro, de maneira que todo movimento nada mais € que levar
algo da poténcia ao ato segue-se dai que tudo aquilo que move seja movido por um outro, que
€ movido por um outro e assim subsequentemente. No entanto, uma vez que nao podemos
levar esse argumento até o infinito, € necessario que haja um primeiro motor, que nao seja

movido por nenhum outro. Esse primum movens é o que todos entendem como Deus.

A segunda via parte da causa eficiente. Basicamente, € 0 mesmo principio da primeira
via, uma vez que ndo ha nada que possa ser causa eficiente de si propria e, da mesma maneira,
€ necessario que haja uma causa eficiente primeira. Essa primeira causa eficiente primeira é o

que todos chamam Deus.

A terceira via é tomada do possivel e do necessario. Uma vez que 0s seres Sao
contingentes e ndo podem existir sem algo que seja necessario a sua existéncia, tudo que é
necessario tem a causa de sua necessidade em outro e, da mesma forma que a segunda via, €
necessario afirmar algo que seja necessario por si mesmo e que seja causa da necessidade para

0s outros. Esse ens per se necessarium é o que todos chamam de Deus

A quarta via é a que se toma dos graus que se encontram nas coisas. Assim como
existe 0 méximo das coisas em determinado género, existe também um ente em grau supremo.
Uma vez que esse que se encontra em mais alto grau de determinado género é causa de tudo
que seja desse género, também existe um ente maximo que é causa de ser, de bondade e de

toda perfeicdo para 0s outros entes. Esse ente maximo é o que chamamos de Deus.

A quinta e Gltima via diz respeito ao governo das coisas. Diante da ordem que é
percebida no mundo, é necessario que haja uma inteligéncia suprema que ordene todas essas

coisas. Esse intelecto supremo é o que chamamos Deus.

Em todas elas percebemos que o método demonstrativo se baseia na finitude do
mundo. Contudo, e aqui, concordamos com Moltmann, Tomas ndo responde a pergunta
acerca de quem é Deus, antes fala a respeito do ser divino que deve ser causa de todas as

outras coisas. Que esse ser divino seja chamado de Deus ndo diz nada a respeito de quem Ele

> TOMAS DE AQUINO. Summa Theologiae, 1, q. 2, a.3.
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é, sendo mais um consensus gentium e ndo obrigatério, representando somente uma regulagéo

linguistica relativamente comum®™®.
b) Deus como sujeito absoluto

Segundo Moltmann, € a ideia da subjetividade advinda do pensamento Moderno que
faz com que as provas cosmoldgicas a respeito de Deus percam seu sentido. A partir do
processo de conhecimento desenvolvido pelo préprio homem, fruto de todo periodo do
Renascimento e Iluminismo, 0 homem passa a ser o centro do mundo, ndo mais a substancia

suprema que havia na ldade Média.

E o proprio humano que descobre a realidade e essa é interpretada a partir dos seus
conhecimentos a respeito do mundo. O real ndo é mais pensado de maneira cosmoldgica, mas
de maneira antropoldgica. A maxima de que o homem se tornou o centro do mundo se torna

latente no periodo pds Renascimento.

O conhecimento de Deus, entdo, deve ser buscado a partir da propria subjetividade e
ndo fora dela. Descobrindo sua subjetividade 0 homem também descobre sua finitude. Dai a
pergunta por uma subjetividade infinita segue de maneira logica. A prova de Deus a partir da
cosmologia € substituida pela prova de Deus a partir da existéncia, da alma e da consciéncia
imediata de si, sendo dessa forma, uma prova subjetiva e pratica, de maneira que “nao
necessitamos mais de Deus para explicar o mundo; mas dele necessitamos para podermos

existir com consciéncia, certeza e respeito por nés proprios” .

Para Moltmann, em Agostinho ja se percebe esse tipo de abordagem. Uma vez que o
homem é imagem de Deus, é no conhecer a si proprio que o0 homem pode, entdo, conhecer a
Deus, sendo esse conhecimento bem mais seguro do que o conhecimento que vem a partir do

observar suas obras no mundo.

Porém, é com Descartes que a ideia de uma subjetividade se torna mais radical. E
conhecido seu adagio “Penso, logo existo” que surge a partir do momento que o homem passa

a duvidar de todas as coisas.

Contudo, como € impossivel duvidar de que ele é o ser que duvida, a consciéncia da
existéncia esta ligada totalmente a consciéncia de sua subjetividade. Nesse homem que
percebe e tem consciéncia de si como ser finito, aparece a ideia de um ser infinito e, assim, é

concebida a existéncia de Deus.

' MOLTMANN, Trindade e Reino de Deus: uma contribuicio para a teologia, p.27.
YIbid., p. 28.
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Nas palavras de Descartes:

A ideia, digo, desse ser soberanamente perfeito e infinito ¢ inteiramente
verdadeira; pois, ainda que talvez se possa fingir que um tal ser ndo existe,
ndo se pode fingir, todavia, que sua ideia ndo me representa nada de real,
como disse ha pouco da ideia do frio. Esta mesma ideia ¢ também mui clara
e distinta porque tudo o que meu espirito concebe clara e distintamente de
real e de verdadeiro, e que contém em si alguma perfeigdo, esta contido e
encerrado inteiramente nessa ideia. E isto ndo deixa de ser verdadeiro, ainda
que eu ndo compreenda o infinito, ou mesmo que se encontre em Deus uma
infinidade de coisas que eu ndo possa compreender, nem talvez também
atingir de modo algum pelo pensamento: pois ¢ da natureza, que ¢ finita e
limitada, ndo possa compreendé-lo; e basta que eu conceba bem isto, e que
julgue que todas as coisas que concebo claramente, e nas quais sei que ha
alguma perfeigdo, e talvez também uma infinidade de outras que ignoro,
estdo em Deus formal ou eminentemente, para que a ideia que dele tenho
seja a mais verdadeira, a mais clara e a mais distinta dentre todas as que se
acham em meu espirito'®.

Com isso, o conhecimento de Deus pelo homem ndo estd mais no conhecimento a
respeito do cosmos, mas sim, no conhecimento que tem de si mesmo. Quanto mais se volta

para si, mais conhece a respeito de Deus.

Segundo Moltmann, devemos principalmente a Hegel e Fichte uma reflexdo a respeito
da absoluta subjetividade de Deus. Uma vez que Deus deve ser pensado como sujeito
absoluto, entdo a sua revelagédo deve ser uma autorrevelacdo, bem como seu conhecimento por

parte do homem deve ser um autoconhecimento no homem.

Assim, ndo h& mais espaco para comunicacdo indireta de Deus, mas somente sua

autocomunicacdo direta.

Deus, pensado como sujeito dotado de razdo perfeita e vontade livre, é na
realidade o protdtipo do homem livre, inteligente, soberano e senhor de si.
Por isso, esse conceito de Deus, no mundo burgués dos sécs. XIX e XX
ampliou-se para o conceito de “personalidade absoluta”, ou, mais
simplesmente ainda, transformando-se na imagem do “Deus pessoal”. O
ponto de partida e o objetivo dessa moderna concepg¢do de Deus foi e ainda é
a compreensdo do homem como sujeito, enfatizando-se a subjetividade de
todos os seus conhecimentos e relagdes'”.

Esses conceitos de Deus, contudo, ndo faz jus ao conceito trinitario de Deus, antes
refletem muito mais uma concepcdo monoteista Dele. Seja Deus pensado como substancia
suprema, seja Deus pensado como sujeito absoluto, sobra aqui pouco espacgo para se pensar

uma teologia de carater trinitario. Para se pensar em uma teologia trinitaria sera, entdo,

' DESCARTES, 32 Meditag&o (25-27), p.109.
¥ MOLTMANN, Trindade e Reino de Deus: uma contribuicio para a teologia, p.27.
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necessario romper com a ideia monoteista de se pensar Deus e encarar a radicalidade de o

Deus cristdo é trinitario.
2.3.1 Monoteismo e Monarquianismo

Para entendermos as criticas feitas por Moltmann ao monoteismo, precisamos ter claro

gue, em seu pensamento, monoteismo? e monarquianismo sao dois lados da mesma moeda.

Que a conversdo de Constantino ao cristianismo, por volta do século IV elevou o
cristianismo a uma religido de Estado ao contrério de uma seita judaico-messianica, isso ndo
parece ser objeto de duvida para os historiadores do cristianismo. Pensar em uma converséo
pessoal de Constantino por ser impactado com a mensagem cristd ao invés de uma tentativa
de unificar seu reino abrangendo uma religido crescente em seu império, a nosso ver, soa

como ingenuidade.

Segundo Moltmann, esta implicito na ideia do monoteismo o conceito de que “o um é
0 principio e o ponto da integracdo do multiplo. O um é a medida do multiplo. Por isso, o

Deus Unico foi sempre invocado e entendido em funcéo da unidade do mundo™?.

O termo monarchia € encontrado primeiramente em Filon de Alexandria, que,
segundo Peterson?, usa o termo aliado & monarquia no sentido da polis grega e néo no
sentido teocradtico do povo judeu, tendo encontrado o termo, provavelmente, de uma
monarquia divina na tradicdo escolar helenista do Egito. Esse termo, posteriormente, foi

utilizado pelos apologetas cristdos em sua defesa do cristianismo.

A observacdo de Peterson merece ser considerada

Depois de Filon ndo encontramos o conceito de “monarquia divina” até
chegar a literatura dos apologetas cristdos. E ndo parece casual; porque como
esse conceito serviu a Filon para fazer compreensivel aos prosélitos o
monoteismo judeu, aos apologetas lhes resultou muito 1util para defender o

cristianismo®.

O monarquismo monoteista tem assim seu carater politico-religioso bem claro. Para

Moltmann, “trata-se do pensamento basico da universal religido da unidade: um Deus — um

O termo monoteismo aqui também pode ser entendido como teismo no pensamento moltmanniano.
Para Moltmann, onde é usado o conceito monadico do uno e ndo o conceito unificador da unidade,
deve ser considerado como monoteismo ou monarquismo, cf. notas em MOLTMANN, Trindade e
Reino de Deus: uma contribuicdo para a teologia, p.141. Sobre essa mesma tematica, ver também
MOLTMANN, A unidade convidativa do Deus uno e Trino, p. 54-63.
bid., p. 140.
22 Aqui nos baseamos em PETERSON, EI monoteismo como problema politico, p.55ss.
Z1bid., p. 61.
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Logos — uma humanidade®*”

0 que, sem duvida, solucionaria um problema enfrentado pelo
Império Romano, que era o da multirreligiosidade daquele tempo. Uma vez que se liga a
monarquia no Império como reflexo da monarquia divina, a dominagdo se torna, de certa

forma, legitimada.

O problema de se pensar Cristo dentro do pensamento monoteista monarquico,
segundo Moltmann, reside no fato de que ou Cristo é absorvido para dentro de Deus, ou
Cristo se torna simplesmente um de seus profetas, uma vez que no pensamento monoteista

monérquico estd implicita a ideia do Uno como indivisivel e ndo participado.

Como conciliar a ideia de uma monarquia divina e de um monoteismo? Essa questdo
suscitou tanto a grande heresia de Ario® quanto a de Sabélio®, sendo que, segundo
Moltmann, a primeira pode ser considerada como cristianismo monoteista e a segunda como

um monoteismo cristao.

Para Moltmann, o arianismo é um cristianismo monoteista em sua forma mais pura,
uma vez que nele Cristo é reduzido a somente a categoria de um mediador mitico, ndo
havendo nenhuma possibilidade de uma comunh&o com Deus mesmo. Jesus poderia ser usado
somente como base moral e nada mais do que isso. No caso do modalismo de Sabélio,
segundo nosso tedlogo, a pessoa de Cristo desaparece totalmente dentro da pessoa divina, que
é incomunicavel e inexprimivel. Embora tenham sido consideradas heresias, diversas vezes

ainda percebemos tracos arianos e sabelianos nas teologias posteriores.
2.3.2 Monoteismo politico e clerical

A critica de Moltmann a questdo monoteista também alcanca o monoteismo politico e
0 monoteismo clerical. Uma vez que monoteismo e monarquia sdo duas faces da mesma
moeda no pensamento moltmanniano, essa ideia oferece o fundamento para um dominio
terreno, seja ele moral, politico, patriarcal ou religioso, o que gera, na maioria das vezes, uma

serviddo submissa por parte daqueles que nao detém o poder.

* MOLTMANN, Trindade e Reino de Deus: uma contribuicio para a teologia, p.141.
% A tese de Ario era a de que Cristo era a criatura mais perfeita de Deus. Uma vez que Deus é Gnico e
necessita de um intermediario para que possa haver comunicag¢do Dele com as coisas criadas, a esse
intermediario, Ario denomina o Filho, ou seja a criatura primeira de Deus. Esse Filho é o que foi
revelado em Jesus, segundo o pensamento ariano. Claramente aqui temos um problema de cunho
soteriolégico, uma vez que Jesus se torna somente um Deus criado, para usarmos a expressao de
Harnack e, dessa forma, ndo pode salvar a humanidade por ndo a ter assumido em sua inteireza. A tese
de Ario foi condenada em Niceia, em 325.
% A tese de Sabélio também é conhecida como modalismo. No pensamento de Sabélio, Pai, Filho e
Espirito séo modos de manifestagdo do Deus Unico. Na forma de Pai, Ele se manifesta como criador e
legislador, na forma de Filho como salvador e na forma do Espirito como vivificador. Claramente aqui
temos um problema de cunho trinitario.
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Desde a Antiguidade o0 monoteismo politico-religioso foi usado como legitimador da
dominacdo, sendo ainda percebido em nossos dias todas as vezes que observamos algum
governo autoritario que assume para si que € o enviado de Deus para solucionar os problemas
do mundo e a partir disso promove a escraviddo e as guerras contra principalmente as nacoes

mais empobrecidas.

Como vimos um pouco acima, os apologetas cristdos foram o0s primeiros a
desenvolver um monoteismo politico, tomando como base o monoteismo filoséfico ja
desenvolvido anteriormente. Esse monoteismo filos6fico se mostrava bem claro quanto a

questdo de certa hierarquizacdo do cosmos.

Segundo Moltmann, foi a fusdo do monarquismo biblico com o cosmolégico que deu
origem a uma ideia piramidal do mundo: o deus é criador e dono do seu mundo e sua vontade
é a lei do mundo, de maneira que somente nele que 0 mundo encontra sua unidade e paz. O
panteismo estoico, do Deus que € encontrado por meio da razdo e légica do mundo foi

transformado em tefsmo cristdo e a monarquia do mundo entendida de forma absolutista®’.

Desde Aristoteles podemos dizer, juntamente com Moltmann, que ha essa
conversibilidade de ideias politicas com ideias cosmolégicas. Isso € percebido quando o
filésofo define, em sua Metafisica, a substancia imovel eterna como “principio a que estdo

2855

subordinados os céus e toda a natureza®™” e, assim, mostra que todos os seres estdo na

dependéncia da vontade divina e termina com um trecho da Iliada em que se diz que “o

mundo de muitos ndo é bom; que haja um chefe s6%°”.

Que esse monoteismo cosmoldgico legitima um monoteismo politico parece claro,
ainda mais se observarmos os primeiros séculos do cristianismo em que esse se oferece para
apoiar a politica de paz do Império Romano, mostrando que 0s conceitos Império Romano,

paz e monoteismo so totalmente vinculados®.

O monoteismo cristdo trazia em si a radicalidade do absolutismo que se encontrava na
ideia absolutista de que o imperador era a imagem visivel do Deus invisivel e, dessa forma,

assim como o Deus invisivel era todo-poderoso e soberano, o imperador era, de fato, o dono

1bid., p. 199.
8 ARISTOTELES, Metafisica, 12, 1076 a.
#1bid., p. 267.
% PETERSON, EI monoteismo como problema politico, p.83.
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de todo o império sobre o qual reinava, de maneira que a sua vontade era a prépria lei. Assim,

se mostrava totalmente compativel com o Império Romano®.

Em tempos modernos, 0s governos autoritarios e militares s&o o exemplo mais claro
de um monoteismo politico. A ideia de que o dominio sobre tudo que é dominado e a
subserviéncia dos escravizados tem seu fundamento em uma visdo do monoteismo

cosmoldgico como colocamos mais acima.

Da mesma forma, o monoteismo monarquico também se encontra, segundo
Moltmann, na doutrina e pratica do episcopado monarquico e sua evolucdo para a doutrina da

soberania papal®.

Para nosso tedlogo, a grande expansdo que ocorreu no cristianismo no tempo dos
Padres Apostolicos forjou a necessidade de se pensar a respeito da unidade da fé e da
comunidade. Foi In&cio de Antioquia o primeiro a cunhar a ideia de um bispo para cada
comunidade. A linha de raciocinio aqui ndo é diferente da do monoteismo politico e
cosmoldgico: a um Deus corresponde um Cristo, a que corresponde um bispo, a que
corresponde uma comunidade. Dessa forma, o bispo € o representante de Cristo em sua

comunidade®.

Segundo Moltmann, embora isso tenha trazido a unidade das comunidades
eclesiasticas, custou a exclusdo dos profetas carisméaticos do meio das comunidades, uma vez
que o Espirito estava, a partir de entdo, ligada ao cargo. “A graca de Deus passou a ser a graca

de funcéo*.

Essa doutrina evoluiu, posteriormente, para a teologia do papado da Idade Média e
mais exacerbadamente no século XIX com o dogma da infalibilidade papal na qual o papa,
guando fala em relacdo a fé, e sob certas condicGes, € infalivel. A autoridade do Papa remete a
autoridade de Pedro que remete a autoridade concedida pelo préprio Jesus histérico enquanto
sua vida na Palestina do século |.

Em sintese, a ideia monoteista permanece a mesma e pouco ajuda a Se pensar a
questdo da unidade com as outras religiGes e até mesmo com o proprio Cristianismo, como
podemos observar no grande esfor¢o que se tem feito para que haja um didlogo ecuménico de

fato e a comunh&o de mesa entre todos que confessam a Jesus como Senhor.

bid., p. 91.
2 MOLTMANN, Trindade e Reino de Deus: uma contribuicio para a teologia, p 205.
% Essa ideia também é desenvolvida em MOLTMANN, La fuerza reconciliadora de la Trinidad, p.
227-229.
*1bid., p. 206.
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A sintese proposta por Peterson pode ser uma boa transicdo para abordarmos a questéo

trinitaria no pensamento de Moltmann:

O monoteismo, como problema politico, surgiu da elaboragdo helenista da fé
judaica em Deus. O conceito da monarquia divina, enquanto se amalgamou
com o principio mondrquico da filosofia grega, cobrou para o judaismo a
funcdo de slogan politico-teologico. A Igreja, ao se expandir através do
império romano, assume esse propagandistico conceito politico-teologico,
que choca depois com uma concepc¢ao paga da teologia politica, segundo o
qual o monarca divino reina, mas ha de governar os deuses nacionais. Os
cristdos, para poderem se opor a essa teologia pagd cortada a medida do
império romano, responderam que os deuses nacionais ndo podem governar
porque o império romano significa a liquidacdo do pluralismo nacional.
Neste sentido se explicou logo a Pax Augusta como cumprimento das
profecias escatologicas do Antigo Testamento. Claro que a doutrina da
monarquia divina houve tropegar com o dogma trinitario, e a interpretagio
da Pax Augusta com a escatologia crista’.

Ora, se a doutrina da Trindade é segundo Peterson, o lugar onde o monoteismo
tropeca, por que razdo ainda ha, em comunidades cristds, o fechamento e a dominagdo no
lugar da liberdade? Por que a compreensdo de Deus como dominador ainda prevalece em
nossas comunidades ao invés de um conceito trinitario de Deus? Como pensar a Trindade e,
consequentemente, o Espirito Santo em meio a esse mundo dominado pelas forcas opressoras
do capital e do poder politico-financeiro que ocupou o lugar dos imperadores antigos? Como

afirma Moltmann,

se a fé cristd em Deus ndo quiser perecer na miséria do monoteismo, entdo
ndo podemos continuar simplesmente classificando como “monoteista” a
unidade do Deus uno e trino, mas devemos defini-la melhor em vista da
liberdade dos homens, da paz dos povos e da presenca do Espirito em todas
as coisas da natureza’®.

2.3.3 A Trindade no pensamento de Moltmann

Entender o pensamento trinitario de Moltmann pressupfe entender que Deus é um
Deus de unido, uma vez que “somente o conceito de unido pode corresponder ao conceito de

uma unidade comunicativa e aberta®””

. Com isso, em Deus existem autodiferenciagdes
pessoais € ndo modais e, dessa forma, a unido da triunidade se da pela comunidade existente

entre o Pai, o Filho e o Espirito. E por esse motivo que Moltmann n&o vé necessidade de uma

% PETERSON, EI monoteismo como problema politico, p.94-95.
% MOLTMANN, A unidade convidativa do Deus uno e Trino, p. 55-56.
¥1bid., p. 160.
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doutrina da unidade da substancia divina, ou a ideia da doutrina da Unica soberania divina®.

Em suas palavras:

O Pai, o Filho e o Espirito, por sua personalidade, de forma alguma apenas
se diferenciam um do outro, mas igualmente sdo um entre si e dentro de si,
uma vez que personalidade e sociabilidade constituem dois aspectos da
mesma coisa. O conceito de pessoa ja deve, portanto, encerrar o conceito de
unido, como vice-versa, o conceito de unido divina encerra o conceito das
trés pessoas. O conceito da unidade de Deus, assim, em termos trinitarios,
ndo pode apoiar-se na homogeneidade de uma unica substancia divina, nem
na aseidade do sujeito absoluto, e muito menos em uma das trés pessoas da
Trindade: Ele deve ser procurado na pericorese das pessoas divinas. *°

Moltmann, a fim de fundamentar seu ponto de vista, considera com muito mais
sentido partir da historia biblica para discutir as trés pessoas divinas do que, a partir do

conceito filoséfico de uma unidade absoluta para discutir os testemunhos biblicos*.

Para ele, a unidade entre Pai, Filho e Espirito deve ser entendida como unidade
comunicativa e aberta, convidativa e integradora. Dessa forma, essa unidade ndo deve ser
pensada de maneira violenta, mas de maneira libertadora e inclusiva®’. Essa unidade se
apresenta também como uma questdo escatoldgica da consumacdo da historia trinitaria de

Deus que € a histéria da salvacao por meio de Jesus Cristo.

Uma vez que, na histéria de Jesus Cristo, de acordo com o relato dos Evangelhos,
evidencia-se o carater trinitario da acdo de Deus, é a partir dai, olhando de frente para tras que
podemos deduzir o fundamento transcendente da Trindade. E a partir da histéria de Jesus
Cristo que podemos perceber a histéria do Deus uno e trino e, dessa forma, é impossivel um

pensamento trinitario que n&o passe pela cruz de Cristo®.

% Sobre a experiéncia do Espirito como comunhdo, ver também MOLTMANN, O Espirito da Vida:
uma pneumatologia integral, p. 207-249.

*1bid. p. 161.

“ MOLTMANN, Trindade e Reino de Deus: uma contribuigéo para a teologia, p 160.

1 Cf. MOLTMANN, O Espirito da Vida: uma pneumatologia integral, p. 207.

2 E importante ressaltar que no pensamento moltmanniano, a separacdo entre Trindade imanente e
Trindade econémica permanecem, contudo estdo em estreita ligacdo, ndo podendo ser pensadas de
forma desassociadas. Nesse sentido, aceita 0 axioma de Karl Rahner de que “A Trindade econdmica é
a Trindade imanente e vice-versa™: “os enunciados sobre a Trindade imanente ndo podem estar em
contradicdo com os enunciados sobre a Trindade econdmica. Os enunciados sobre a Trindade
econdmica devem corresponder aos enunciados doxologicos sobre a Trindade imanente”. cf.
MOLTMANN, Trindade e Reino de Deus: uma contribuicdo para a teologia, p 164-169; Esse tema
também se encontra em MOLTMANN, O Deus crucificado, 428p. Ver também MOLTMANN, A
unidade convidativa do Deus uno e Trino, p. 60 em que Moltmann afirma a questdo da diferenca

entre Pai, Filho e Espirito ao dizer que “Pai, Filho e Espirito sdo sujeitos distintos, com
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A doutrina da Trindade crista, quer dizer ligada a histdria de Cristo, define
uma Trindade aberta desde o principio: a Trindade do amor que envia e que
busca. Trindade (que significa tri-unidade) expressa a Deus em sua doagdo
ao mundo, isto é, que o Deus trino é o Deus aberto: aos homens, ao mundo e
ao ternpo43.

Com isso, para nosso tedlogo, a cruz de Cristo nos faz repensar a propria questdo da
Trindade, de maneira que falar a respeito do Pai, do Filho e do Espirito s6 faz sentido, no se

considerarmos esse ponto.

Acerca do Pai, no pensamento moltmanniano, pode-se ter duas visoes: tanto a do Pai
Todo-Poderoso, criador do céu e da Terra, quanto como Pai de Jesus Cristo. Se considerarmos
a primeira alternativa, claramente caimos em uma visdo de Deus como o Senhor que deve ser
temido e honrado, sendo, portanto, a autoridade maior de todo o Universo. Nessa forma de
ver, esta clara a visao patriarcal e monoteista do mundo, uma vez que, se ele é o Pai supremo,

todas as outras autoridades recebem o poder dele.

Moltmann pontua que em uma sociedade patriarcal, como a que vivemos, é claro o
predominio do papel do homem. E ele que tem a autoridade, é ele que é o dono da esposa e
dos filhos, € o homem que faz o que quer, cabendo as mulheres serem subservientes e
aguardar deles seu sustento. Isso, claramente segue para 0 meio politico ainda em nossos dias,
onde quem governa deve ser amoroso com os de dentro e forte e viril com os de fora, a fim de
garantir a paz e a ordem*. Claramente, uma vez considerado dessa forma, Deus ndo se
assemelharia aquele revelado na cruz de Cristo, antes, refletiria a visio monoteista da qual

falamos pouco acima.

Se pensarmos trinitariamente, entdo veremos que Deus é Pai enquanto Pai de seu Filho
unigénito. E a relacdo com Jesus e a relacdo de Jesus com Deus que define a paternidade de
Deus e é em relacdo a Deus que respondemos acerca de quem é o Filho. Dessa forma, no
pensamento moltmanniano, entender o Pai em chave trinitaria e consequentemente cristd

pressupde abandonar uma visao patriarcal de mundo.

Moltmann também propde pensar a diferenciacdo entre criacdo e geracdo para pensar
0 papel do Pai de Jesus Cristo. Se Deus fosse somente o criador do mundo, isso em nada traria

vontade e inteligéncia, que conversam entre si em oragdo e resposta, que estdo voltados um
para 0 outro no amor e que sao “um” apenas quando juntos”.
* MOLTMANN, Pensamientos sobre la histéria trinitaria de Dios, p. 151.
* Remetemos aqui ao artigo de O Pai Maternal: o patripassianismo trinitario venceré o patriarcalismo
teoldgico?, p. 60-66. Ver também MOLTMANN, Nella storia del Dio trinitario, p 25-48.
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para si o titulo de pai, afinal, posso criar uma cadeira e isso ndo me fara ser o pai, em sentido
estrito, da cadeira. Da mesma forma, se o Criador de todas as coisas é chamado pai ndo é
devido ao que fez, mas sim devido a criacdo realizada enquanto pai do Filho, ou seja, o Pai
cria 0 mundo através do Filho, na forca do Espirito. A criacdo se mostra, entdo, como obra da

Trindade e ndo somente de um soberano criador.

Da mesma forma, a fé cristd diz que o Filho é gerado pelo Pai ou nascido do Pai®.
Ora, se o0 Pai é aquele que gera o seu Filho e o faz nascer, claramente aqui temos um aspecto
feminino de Deus. Deus é um pai materno. Aqui, falando de forma metaférica, o Pai é
bigenérico e transgenérico. “Ele ¢ o pai materno do seu filho unigénito, € a0 mesmo tempo a

mée paterna de seu filho unigerado®®”.

Com isso, no pensamento moltmanniano, o Pai se mostra como principio ndo gerado e
de onde provém o Filho e o Espirito, ou seja, a origem eterna da Trindade. Dessa forma, o Pai
é determinado por si mesmo e o Filho e o Espirito sdo determinados pelo Pai e caracterizados
pela relagdo que estabelece com o Pai.

N&o é dificil percebemos a estreita relagdo que Moltmann tem com a teologia Oriental
acerca da Trindade. No pensamento Oriental, todas as pessoas da Trindade sdo iguais em

dignidade e substancia, diversificando-se pelas relaces que estabelecem entre si.

Segundo Evdokimov, “para o Oriente, as relagdes entre as pessoas da Trindade nao
sdo de oposicdo nem de separacdo, mas de diversidade, de reciprocidade, de revelacdo
reciproca e de comunhio no Pai” . Assim, os atributos da natureza comum, tais como
sabedoria, amor, verdade pertencem a todos, sem nenhuma distin¢do. J& a Pessoa, na relacédo
Unica, é evocada em relacdo ao Pai. Intratrinitariamente ocorre uma “monarquia do Pai” que
determina somente a constitui¢do intratrinitaria e nada tem a ver com uma ideia de monarquia

suprema do universo em perspectivas monoteistas.

Acerca do Espirito, Moltmann coloca somente trés observacgdes, a saber, que ele ndo é
sem origem como o Pai 0 &, que ele ndo é gerado como o Filho e que sua procedéncia do Pai é
uma relagdo singular, em um momento que determina somente a ele. Assim, o Espirito se

define mais de maneira negativa que positiva.

* Claramente aqui Moltmann ndo coloca nascido e criado como sinénimos. O nascimento do Filho
n&o quer dizer que ele foi feito criatura de Deus, o que implicaria na heresia de Ario.
% MOLTMANN, Trindade e Reino de Deus: uma contribuicdo para a teologia, p.173; Ver também
MOLTMANN, Nella storia del Dio trinitario, p.49-58.
* EVDOKIMOV, O Espirito Santo na tradicao ortodoxa, p. 38
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A antiga ideia de Agostinho e que também seguiu em tempos medievais do Espirito
como vinculum amoris, segundo Moltmann ndo ajuda muito, uma vez que a relagdo
intratrinitaria do Espirito apareceria somente na relacdo mutua entre o Pai e o Filho. Assim,
prefere ver a conexdo do Espirito na Trindade a partir do entendimento do Filho como Palavra
(logos). O Pai pronuncia sua palavra, no sopro do seu Espirito. “Nao ha em Deus palavra sem

Espirito nem Espirito sem Palavra®®.”

As pessoas na Trindade se relacionam. No entanto, segundo Moltmann, elas néo
devem ser definidas unicamente pelo seu relacionamento interno com uma natureza comum,
uma vez que isso acarretaria em ndo se ter trés pessoas. Uma vez que ser pessoa é estar em
relacdo, é necessaria a individualidade de cada pessoa para que possa haver, de fato, uma

relacdo que ndo seja de maneira somente intrassubjetivista.

Baseando no pensamento de Ricardo de Sdo Vitor de que ser-pessoa ndo significa
somente subsistir, ou subsistir-em-relacdo, mas existir, sendo existéncia considerado como

.o . 4
“um existir a partir de um outro”

, Moltmann propde que se entenda relacdo como sendo 0
fato de que cada pessoa divina exista pelas outras e nas outras. Assim, em virtude do amor

que reina entre elas, cada uma existe totalmente no outro.

Mais tarde, segundo Moltmann, Hegel aprofunda o pensamento de Ricardo, mostrando
gue a esséncia da pessoa estd no dedicar-se a outro e assim se encontrar no outro, sendo nessa

abertura ao outro que a pessoa se descobre a si mesma.

E a partir do conceito de pessoa e de relacdo que Moltmann define um terceiro

conceito que se verifica no seio da Trindade. Esse conceito é o da

historia de Deus, e, nesse sentido, falamos da paixdo de Deus pelo seu outro,
da autolimitacdo de Deus, do sofrimento de Deus, bem como da alegria de
Deus e da sua eterna beatitude na glorificagdo final. Somente a partir do
momento em que pudermos pensar de maneira integrada as pessoas, as
relagdes e as alteracdes das relagdes, é que a ideia da Trindade perde a sua
conotacdo estatica e paralisante. SO entdo € que se pode encarar a
possibilidade ndo sé da vida eterna, mas também de uma presenga viva do
Deus uno e trino’".

Mantendo-se o carater relacional e histérico da Trindade, entdo ela ndo somente vive

em relagdo uma com as outras, mas também subsistem na comum natureza divina. A isso

*® MOLTMANN, Trindade e Reino de Deus: uma contribuicao para a teologia, p.177
*° para aprofundamento, ver SAO VITOR, La Trinité, 526 p.
% MOLTMANN, Trindade e Reino de Deus: uma contribuicio para a teologia, p.181.
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chamamos perichoresis. Com esse termo tem-se o intuito de exprimir um “eterno processo
vital de permuta de energias®”. Ou seja, o Pai existe no Filho, que existe no Pai e os dois
existem no Espirito, de maneira que vivem tdo intimos entre si que sdo um s, sendo distintos

pelas suas propriedades pessoais.

Essa ideia une a Trindade e a unidade sem reduzir uma na outra e assim, acontece a
unidade na Trindade. Moltmann chama a atengdo para o0 que denomina de 0 processo da
manifestacdo matua das pessoas mediante suas relagbes na gloria divina. Com esse conceito
tem o intuito de mostrar que “as pessoas trinitarias levam-se mutuamente e conjuntamente ao

esplendor, pela gléria que Ihes é inerente®®”.

Essa doutrina da manifestacdo corresponde, segundo Moltmann, doxologicamente a

glorificacdo do Espirito na experiéncia da salvacéo.

O Espirito Santo leva eternamente o Filho ao esplendor no Pai e glorifica o
Pai no Filho. Ele € a luz eterna, na qual o Pai reconhece o Filho, e o Filho o
Pai. No Espirito Santo, a vida eterna divina chega a consciéncia de si mesma
e nela se espelha a sua forma perfeita. No Espirito Santo, a vida divina torna-
se consciente da sua eterna beleza. Pelo Espirito Santo, a eterna vida divina
passa a ser festa santa da Trindade *.

Essas coabitacdes multiplas que vém a partir do conceito de perichoresis é a base para
aquilo que Moltmann define como doutrina social da Trindade. Assim, “todas as relagdes
analogas a Deus espelham essas coabita¢des originais reciprocas e a mitua compenetracdo da

perichoresis trinitaria: Deus no mundo e 0 mundo em Deus>*”.

Em Moltmann, a criacdo e a histdria do mundo devem ser pensadas dentro da historia
trinitaria de Deus que visa o0 reino da nova criacdo de todas as coisas. Nesse sentido, a criagdo

se mostra como abertura para o futuro e, consequentemente, um sistema aberto”.

*bid., p.182. Ver também. MOLTMANN, Deus na criacdo, p.36-37. Ver também MOLTMANN, O

Espirito da Vida: uma pneumatologia integral, p. 215 em que Moltmann também aborda a questdo das

energias criadoras de vida como o Espirito divino. Sobre essa tematica, abordaremos na secéo trés de

nosso trabalho.

*?1bid., p. 183.

1bid., p. 183. Ver também MOLTMANN, Jiirgen. Pensamientos sobre la histéria trinitéria de Dios, p.

153. Essa mesma ideia pode ser percebida no conceito de “figura eucaristica da Trindade”, em que “na

oracdo, na adoracdo, na acdo de gragas, no louvor, na glorificacdo de Deus, toda a atividade e a

iniciativa procede do Espirito. Ele quem glorifica ao Filho e, no Filho e com Ele, ao Pai”. Cf.

MOLTMANN, La fuerza reconciliadora de la Trinidad, p. 230..

> MOLTMANN, Deus na criacéo: doutrina ecoldgica da criagéo, p.37.

> O conceito de sistema aberto no pensamento de Moltmann é desenvolvido em seu livro Deus na

criacdo que citamos acima. O sistema aberto é definido por Moltmann como aquilo que é aberto para
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Moltmann também pensa a relagdo de comunhdo trinitaria com relagdo as pessoas, e
ndo somente no seio da Trindade. Para ele, pensar na experiéncia de comunhdo do Espirito
Santo implica em pensar como esse mesmo Deus Espirito entra em relacdo de mutualidade e
reciprocidade com essas pessoas, de maneira que elas atuem sobre ele e ele atue sobre elas.
Assim, a comunh&o é pensada como prépria esséncia do Espirito>%e, dessa forma Ele “ndo é
uma energia procedendo do Pai o do Filho; € um sujeito de cuja atividade o Filho e o Pai
recebem sua gloria e sua unido, bem como sua glorificacdo atraves de toda criacdo, em seu

mundo como sua morada eterna®’”.

Como bem aponta Grenz, o resultado disso “¢ uma pneumatologia trinitdria que da

total lugar ao Espirito como uma pessoa divina co-igual ao Pai e ao Filho®®”.

No pensamento moltmanniano, a experiéncia de comunhdo é experiéncia de vida e a
auséncia total de relacfes é morte total, de maneira que pensar o Espirito como comunhdo € a

mesma coisa de pensé-lo como o Espirito vivificante™.

Assim, ndo podemos pensar que comunhdo quer dizer reducdo a um denominador
comum, mas é preciso pensar em seu conceito de variedade na unidade. Para nosso teélogo,

essa comunhdo do Espirito é experimentada como amor e liberdade, uma vez que

sem liberdade o amor oprime a variedade do individual, sem amor a
liberdade destrdi o que € comum e o que une. Por isso, comunhdo que serve
a vida s6 pode ser entendida no sentido de que ela integra e cria unidade na
variedade e de que ao mesmo tempo diferencia ¢ inaugura a variedade na
unidade. A unidade entre esta unidade e esta variedade esta situada no ritmo
dos tempos da vida. Chamamos isto de comunhio trinitaria do Espirito .

Da mesma forma, também experimentamos a comunhdo do Espirito em nossa
experiéncia social que fazemos com os outros e também na nossa relagdo com a natureza.
Pensar a experiéncia do Espirito somente nas categorias da experiéncia individual, segundo

nosso tedlogo foi um infeliz unilateralismo que ocorreu tanto na Reforma como no

as possibilidades de seu futuro. Nesse sentido, a humanidade, sua historia, a criacdo e o préprio
cosmos € um sistema aberto. A relacdo entre o Espirito e esse sistema aberto sera abordado na secéo 3
de nosso trabalho.
% MOLTMANN, O Espirito da Vida: uma pneumatologia integral, p. 208. VVer também
>’ MOLTMANN, The Trinity and the kingdom of God, p. 126
%8 GRENZ, Redescovering the Triune God: the Trinity in Contemporary Theology, p. 81.
% MOLTMANN, O Espirito da Vida: uma pneumatologia integral, p. 208-209. Sobre a questio do
Espirito vivificante que no pensamento de Moltmann estd relacionado ao conceito do Espirito
Regenerador, abordaremos no segundo capitulo dessa sec¢&o.
“lbid., p. 209.
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pensamento de Agostinho®™. Ao mesmo tempo, no pensamento moltmanniano, a
individualidade ndo pode ser deixada de lado, uma vez que ela tem um papel importantissimo
para a definicdo do ser pessoa e enriquecimento da vida por meio do colocar-se em relacdo

com o outro.

Unificagdo e rentincia a individualidade em favor de uma unidade mais
elevada ndo sdo meta da vida, mas sim o comeco da rigidez e da morte. A
dissolucdo da pessoa num sentimento comunitario ocednico € cOsmico
constitui um empobrecimento e nio um enriquecimento da vida .

N&o seria esse um convite para repensarmos nossos métodos de evangelizacdo em que
se busca, constantemente, uma uniformizacdo da fé? Estariamos nos, de alguma forma, pré-
moldando a a¢do do Espirito ao pensar que somente no cristianismo poderiamos experimentar

realmente a presenca de Deus?

Ao mesmo tempo, ndo estaria aqui uma boa lente para se pensar o dialogo inter-
religioso na atualidade? Afinal, se o Espirito tem como esséncia a comunhao e é proprio Dele
dar a vida, entdo ali onde a vida é afirmada e onde as relacfes geradores e mantenedoras da
vida em todas as suas formas sdo fomentadas, ndo poderiamos dizer que ali age o Espirito de
Deus? Nao seria isso um critério de discernimento acerca da acdo do Espirito nas outras
religides que ainda nédo foi trabalhado pelos tedlogos que entraram por essa via?

2.3.4 A doutrina trinitaria do reino e a liberdade

Se a historia do mundo faz parte da historia trinitaria de Deus, € necessario se pensar a
categoria do Reino de Deus. A fim de desenvolver uma doutrina trinitaria que tenha relacao
com a doutrina do reino, Moltmann remonta ao pensamento de Joaquim de Fiore. Como
vimos na primeira secdo, Fiore fala a respeito das trés idades do mundo, que Moltmann

considera como sendo analogo a ideia de formas do reino.

O Reino tnico de Deus, portanto, assume, na historia, formas especiais,
correspondendo as propriedades das pessoas trinitarias. O Reino de Deus ¢
unico, mas ele ¢ marcado diferentemente ora pelo Pai, ora pelo Filho, ora
pelo Espirito ©.

*1bid., p. 210.
*bid., p. 215
1bid., p 209.
109



Nesse sentido, haveria no pensamento de Fiore a primeira forma do reino que é a do
Pai, no qual Deus governa pelo seu poder e providéncia, sendo essa a idade da Lei, a segunda
forma do reino que é a do Filho em que haveria a redencdo dos pecadores, no qual Deus
impera a partir do andncio do Evangelho e dos sacramentos, sendo que nesse estagio o temor
da Lei se converte em confianga em Deus e a forma do reino do Espirito em que os homens
sdo renascidos pela forca do Espirito. Aqui, Deus impera pela revelagdo e conhecimento
imediato e hd a passagem da categoria de filhos de Deus para amigos de Deus. Ao chegar

nesse ponto, esse se torna o “dia da liberdade”, o “eterno sabbat”.

Para Moltmann, Fiore ndo exclui o Espirito do Reino do Filho, nem o Filho do Reino
do Pai e nem o Espirito do Reino do Pai, de maneira que houvesse uma dissolucdo da
Trindade na historia, antes, cada pessoa da Trindade estd presente em todas as formas de
reino®. Assim, segundo Moltmann, ndo sdo as datacBes cronoldgicas que caracterizam o

pensamento de Joaquim de Fiore, antes a ideia de transi¢cdes qualitativas.

Assim como o reino do Pai e o reino do Filho urgem o reino do Espirito,
para nele se completarem, assim também a liberdade do homem na histéria
urge na direcdo do seu proprio reino, ou seja, a servidao divina deseja ser
filiacdo divina, ¢ a filiagdo divina deseja ser amizade divina. Trata-se de
niveis da liberdade na relagdo com Deus. Eles representam transi¢des na
forma de saltos qualitativos, ndo um processo continuo de
desenvolvimento®.

A repercussdo da teoria de Fiore na tradicdo teoldgica da Igreja é conhecida, porém
Moltmann chama a atencdo para a divisdo que existe na doutrina reformada e ortodoxa a
respeito da doutrina do ministério régio de Cristo em que se distingue também o reino natural,
onde Deus governa com seu poder e pela sua providéncia, o reino da graca ou reino espiritual
de Deus, onde Deus reina pela sua palavra e pelo Evangelho e o reino da gléria ou reino dos

céus, em que hé a visdo beatifica de Deus pelos que foram redimidos®.

Embora a semelhanca com a doutrina de Fiore seja latente, uma diferenca ressaltada
por nosso tedlogo reside no fato de que Fiore considera o reino do Espirito como ultimo
estagio da histdria, ou seja, como o dia sabatico da histéria do mundo, sem, no entanto o

considerar como fim da historia.

% 1bid., p. 208 Aqui, claramente, a ideia de Moltmann é contraria a ideia de Ratzinger desenvolvida
em RATZINGER, Joseph. El Dios de Jesucristo: meditaciones sobre Dios uno y trino, 106 p. Para
Ratzinger, Fiore pensava a relacdo do Espirito fora da relacdo com Jesus Cristo, 0 que claramente gera
um problema trinitério.
®MOLTMANN, O Espirito da Vida: uma pneumatologia integral, p. 210.
% lbid., p. 211-213
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Nesse sentido, 0 que ha em Fiore sdo quatro reinos: o do Pai, do Filho, do Espirito e 0
reino da gldria que substituira toda a historia. Dessa forma, a historia do reino é trinitaria e sua

consumacao escatoldgica, no reino que serd o do Deus uno e trino.

Em contraposic¢do, na doutrina do ministério régio de Cristo 0 que se percebe séo
somente dois reinos historicos e um escatoldgico, o que, segundo Moltmann, exclui o reino do

Espirito, ou se junta esse ao Reino do Filho na formacdo do Reino da graca.

Moltmann considera, assim, a doutrina de Fiore mais rica que a doutrina dos dois
reinos desenvolvida pela ortodoxia e pela teologia reformada. Com isso em mente e a fim de
superar o grande fosso que vem desde a época do iluminismo entre necessidade e liberdade®,
fruto talvez de uma apropriacdo da doutrina dos dois reinos por parte da teologia medieval
que trabalhava a questdo de natureza e graca, Moltmann assume 0s pensamentos de Fiore para
0 desenvolvimento de sua doutrina trinitaria do reino. Deixa claro que ndo adota a divisao
cronoldgica do pensamento de Fiore, mas entende “a histdria desse reino trinitariamente, no
sentido de que os reinos do Pai, do Filho e do Espirito referem-se as fases e transices

constantemente presentes na histéria como um todo®®”.

Para nosso tedlogo, entender a criagdo de forma trinitaria abre o caminho para se
pensar a liberdade. No reino do Pai, em sua paciéncia como relacdo ao mundo se encontra o
espaco aberto e o tempo para a liberdade de suas criaturas. Da mesma forma, no reino do
Filho ha a libertacdo da escraviddo do pecado e conduz a liberdade dos filhos de Deus. Nesse

sentido, o reinado do Filho se manifesta no fato de que ele nos liberta para a liberdade®.

Esse reino do Filho antecipa o reino do Espirito. O reino do Espirito é experimentado
por aqueles que foram libertados pela acdo do Filho, o que mostra a densa ligacdo que ha
entre o reino do Filho com o do Espirito e o do Filho com o Pai e, transitivamente, o reino do

Espirito com o do Pai.

Para Moltmann, é na experiéncia do Espirito que sentimos a liberdade para a qual o
Filho nos libertou (cf. GI 5). Com isso, 0 homem passa a ser amigo de Deus. No Espirito,

experimentamos, desde ja, as energias da nova criagdo de todas as coisas; h4 uma antecipacéo

" A discussdo acerca da necessidade e liberdade é extremamente antiga na teologia cristd. Desde
Agostinho ja percebemos tragos dessa discussdo. Mais tarde, a discussdo de Lutero e Erasmo a
respeito do livre arbitrio também versa sobre esse problema. Na Idade Moderna, Kant, Hegel,
Schelling, dentre outros, trabalharam essa tematica, no intuito de dar uma resposta a questdo da
liberdade humana. Esse problema teoldgico e filos6fico ainda permeia 0 pensamento contemporaneo
com 0 avancgo da neurociéncia.
*1bid., p. 213.
% Ver também MOLTMANN, O caminho de Jesus Cristo, p. 154-157.
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do reino da gloria. Porém, esse reino do Espirito ainda ndo é o reino da gloria, somente
antecipacéo.

O reino do Espirito ndo pode ser simplesmente identificado com o reino do
Filho, pois o Filho se faz homem, enquanto o Espirito nele inabita. No
Espirito, ndo ha encarnagio e condigdo de servo. O reino do Espirito também
ndo pode ser identificado com o reino escatologico da gloria, pois o Espirito,
baseado na comunidade de Cristo, ja é experimentado corporalmente aqui na
histéria. O reino do Espirito ¢ historico. Ele pressupde o reino do Pai e o
reino do Filho, e juntamente com o reino do Pai e com o reino do Filho
aponta a seu modo para o reino escatologico da gloria™.

Por fim, o reino da gléria é o reino da consumacdo do Pai, a implementacdo da
libertagdo do Filho e a plena inabitagdo do Espirito. Dessa forma, Moltmann liga a historia do
Reino com a historia da promessa. A criagdo com suas belezas se torna promessa da gléria, o
reino do Filho se torna a promessa historica da gloria, onde ha experiéncias e esperancas de
amor, e o reino do Espirito se torna o despertar para o reino da gloria, mesmo que frente as
contradi¢des da morte. Assim, tudo tende ao reino da gléria de Deus, na nova criacao de todas

as coisas.

O reino do Pai, do Filho e do Espirito, como mostramos, abre 0 espaco para a
liberdade, de maneira que no pensamento moltmanniano, falar em doutrina teoldgica do reino
é falar em doutrina teoldgica da liberdade’. Para pensar a liberdade, Moltmann propde trés
dimensdes acerca desse conceito, a saber, liberdade como dominio, como comunh&o e como

futuro’.

A liberdade tratada como dominio, provavelmente, seja a mais comum. Nesse caso,
temos a ideia de que livre é aquele que ndo é dominado por ninguém, é aquele que vence e
subjuga, sejam aos outros, seja a sua propria vontade, sejam as determinacdes internas e
externas a si. Embora a ideia do subjugar remeta a um periodo das diversas guerras relatadas
da antiguidade, se entrarmos no periodo do advento do liberalismo burgués, perceberemos
que a imagem da liberdade como dominio ainda se faz presente, agora sob a condicdo da

igualdade dos direitos para todos.

Uma vez que todos os seres humanos séo livres e, como livres todos e todas devem ter
0s mesmo direitos, o limite da minha liberdade agora se encontra na liberdade do outro e,

dessa forma, cada um reivindica sua prépria liberdade respeitando a liberdade do outro, ou

“lbid. p.215.
bid., p. 220.
“1bid., p. 216-223.
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seja, em Ultima analise, essa ideia de liberdade também traz, em si, também, a ideia do

dominio.

A segunda determinacdo possivel é a liberdade como comunidade. Nesse sentido,
minha liberdade consiste em reconhecer e ser reconhecido pelos outros, e se manifesta quando
compartilho minha vida com minha comunidade e essa comunidade compartilha sua vida
comigo, em abertura de uns para com o0s outros. Assim, percebemos uma nova forma de se
ver a relagdo entre sujeitos livres. O outro passa a ser complemento de minha liberdade e ndo
mais concorrente dela ou, seguindo na linha de Hegel, a liberdade subjetiva se encontra em
reconhecer o universalmente necessario, de maneira que o maximo de minha liberdade esta no

reconhecimento daquilo que devo fazer para a universalidade®,

A terceira determinacdo proposta por Moltmann ¢é a da liberdade como futuro. Nesse
sentido, a liberdade tem a ver com a relacdo entre sujeito e projeto, sendo assim uma
iniciativa criadora. A liberdade como futuro esta voltada para o Reino de Deus que ha de vir
e, dessa forma, motivada pela esperanca, exerce sua funcdo criativa de transformacdo do

mundo.

Se olharmos com cuidado perceberemos que na ideia moltmanniana hd uma espécie de
tendéncia da liberdade, de maneira que “a liberdade como dominagdo sé serd superada em
favor da liberdade como comunh&o quando a liberdade enquanto futuro comum se apresentar

em primeiro plano™”.

Da mesma maneira, ha uma transformacao qualitativa da liberdade ao longo do Reino
de Deus uno e trino. Enquanto no reino do Pai, ha a liberdade do servo de Deus que, mesmo
dependente do seu Pai, é livre frente a todos os outros poderes desse mundo, no Reino do
Filho, a liberdade passa a ser a dos filhos de Deus, que se desenvolve a partir do Filho e nunca

fora dele, mesmo que mantendo a liberdade para o servi¢o do reino do Pai.

No reino do Filho, claramente, ha uma mudanca qualitativa, uma vez que os filhos
pertencem a familia, ao contrario dos servos, e sdo herdeiros do Pai. Enquanto no reino do
Pai, os servos eram iguais devido a sua condicdo, no reino do Filho, a unido se d& pela

fraternidade da comunidade dos filhos de Deus.

No reino do Espirito, tanto a liberdade para o servi¢o quanto a liberdade dos filhos de
Deus sdo mantidas, porém acontece outra transformacdo qualitativa. Agora 0s servos e 0s

filhos passam a ser amigos de Deus, sendo a inabitacdo do Espirito o que permite com que

73 Cf. notas de aulas do curso de Filosofia ministradas por Jodosinho Beckenkamp.
“MOLTMANN, O caminho de Jesus Cristo, p. 220.
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isso aconteca. Essa liberdade se torna possivel no momento em que os homens se reconhecem

em Deus e Deus neles, sendo essa a que Moltmann considera como a luz do espirito.

Para Moltmann, o que Deus deseja é a ousadia e a confianca dos que lhe sdo amigos e
ndo somente a submissdo dos servos e o reconhecimento dos filhos. Através do Espirito, a
humanidade é feita amiga de Deus, de maneira que a oracdo passa a ser ndo mais mero pedido

insistente, mas conversa partilhada.

Assim, as etapas da liberdade se mostram como reflexo da histdria do Reino de Deus e
se mostram em crescimento e desenvolvimento qualitativo que aspira para a liberdade do
reino da gléria onde veremos a Deus face a face e participaremos ilimitadamente na vida

eterna, na gldria de Deus.

Perguntamo-nos se teria esse pensamento alguma implicacdo na praxis cristd que
constantemente clama que Deus € o Senhor sobre toda a terra? Serd que o discurso cristdo
acerca da liberdade tem se alinhado com aquilo que as Escrituras nos mostram acerca das
experiéncias de libertacdo do povo de Deus? Se observarmos ao longo das narrativas de
libertacdo do texto biblico, seja a do éxodo com relagdo ao rei tirano, seja a da ressurreicdo de
Cristo com relacdo a tirania da morte, em ambas podemos perceber um carater muito
interessante com relacdo ao senhorio de Deus. Tanto o Deus que liberta Israel no Egito quanto
0 Deus que ressuscita, na forca do Espirito, a Jesus dentre os mortos, a compreensao de Deus
como Senhor se da por seu carater libertador e ndo por seu carater de dominador nas linhas
dos déspotas dos tempos em que os textos foram escritos. Dai se segue que 0 senhorio de
Deus deve ser visto como um senhorio que conduz a liberdade e abre espaco para que a

humanidade possa se realizar e ndo um senhorio que subjuga ao vencido.

Infelizmente, no meio cristdo atual é possivel perceber que grande parte das
denominacdes tem tratado o senhorio de Deus como o senhorio dos déspotas do Antigo e do
Novo Testamento. Nas pregacdes se manifesta o discurso do “nosso deus” contra o “deus
deles”, onde, geralmente, o “deles” quer dizer os “marginalizados”, os ‘“vagabundos”, os
“promiscuos”, os “ndo santos”, os “subversivos”, os de “outras religides” etc. Esse discurso
esta totalmente de acordo com o principio do Divide et impera do Império Romano, em que
primeiro se isola, divide e separa para depois dominar e subjugar aqueles que foram vencidos.
Nesse meio a salvacdo tem mais a ver com a mudanga de religido do que a vida tocada pela

liberdade do Espirito.

Diante disso, recuperar a liberdade em perspectiva crista e protestante significa

regressar ao Deus narrado nas Escrituras, percebendo-o como o Deus que liberta e abre
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espaco para a liberdade humana, o que implica protestar contra todas as formas de opressao
que h& em nossa sociedade civil e religiosa e lutar, com vistas no Reino de Deus que héa de vir,
contra os falsos discursos de liberdade que escravizam e tornam as pessoas dependentes de

lideres e que nada tem a ver com o Deus libertador que promove a comunhéo.

A questdo da liberdade no pensamento de Moltmann, uma vez que é totalmente ligada
a questdo do Espirito, também ndo nos da um leque para pensarmos o dialogo inter-religioso
na atualidade? Se o Espirito age da forma que quer, como vento que sopra onde deseja, ndo
estaria nisso um aporte para se pensar a liberdade do Espirito em sua acdo em religides que

ndo professam a mesma fé no Cristianismo?
2.4 Jesus e o Espirito

Uma vez estabelecido o pensamento trinitario de Moltmann, passemos agora a relagédo

que ele estabelece entre o Espirito e a vida de Jesus.

“A histdria cristica de Jesus ndo comega com o proprio Jesus, mas com a Ruah, o
Espirito Santo””. Com essa frase ja esta dado todo carater pneumatolégico da cristologia de
Jurgen Moltmann, de maneira que ndo podemos pensar qualquer acdo de Jesus Cristo sem que
essa seja guiada pelo Espirito de Deus. A propria relacdo de Jesus e o0 Deus a quem ele chama
de Abba s6 é possivel por meio do Espirito. Nesse sentido, temos uma cristologia totalmente
pneumatolégica e também trinitaria, uma vez que é totalmente marcada pelo Pai e pelo

Espirito, fazendo parte da histdria trinitaria de Deus.

Para Moltmann, a atuacdo do Espirito é o primeiro aspecto no ministério de Jesus.
Assume a histdria messianica da promessa de Israel como condi¢do de qualquer cristologia
neotestamentaria, uma vez que esse aspecto comeca desde a narrativa da concepgao e segue
durante toda a sua vida, de maneira que a historia de Jesus € uma historia teoldgica, marcada
pela cooperagdo com o Espirito e com o Pai, sendo, portanto, uma historia trinitaria de Deus,
conforme vimos anteriormente. Assim, comecar a cristologia pela pneumatologia é o

principio de uma cristologia de carater trinitario.
2.4.1 Jesus vive na forca do Espirito (nascimento, batismo, filiacao e obras)
2.4.1.1 Nascimento

Os Evangelhos sinoticos relatam que Jesus era aquele que era habitado pelo Espirito
Santo desde o seu nascimento. Somente Lucas e Mateus tratam acerca da partenogénese de

Jesus, 0 que mostra que essa nao e elemento basico da fé neotestamentaria em Cristo.

* MOLTMANN, O caminho de Jesus Cristo: Cristologia em dimensées messianicas, p.122.
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Segundo Moltmann, é a confissdo a Cristo que fundamenta a partenogénese, e ndo o
contrério. Tanto Mateus como Lucas ao relatar a questdo do nascimento de Jesus tém em
mente que a promessa do nascimento quer dizer que Jesus é o Filho messianico de Deus e 0

Senhor desde a sua origem celestial e seu nascimento’®.

Dessa forma, Moltmann chama a atencéo para o fato de que os narradores dos relatos
do nascimento usam a logica de futuro e origem, ou seja, se Cristo subiu ao céu é porque
desceu de I3, se estd presente no Espirito vivificador é porque veio desse Espirito de Deus

para vida. Em outras palavras, fazem um olhar em retrospectiva.

Ao considerar o nascimento, Moltmann vé duas ideias chaves na narracdo mitica da
origem de Jesus como Filho de Deus e Emanuel”’. A primeira ideia é de que Deus provocou o
milagre da gravidez por meio do Espirito, no poder do Altissimo, o que quer dizer que
somente Deus é o pai de Jesus de maneira exclusiva, o que implica na excluséo da paternidade

de José. Nessa visdo, segundo Moltmann, o Espirito seria somente um sémen masculino.

A segunda ideia traz a perspectiva da maternidade do Espirito Santo, na maternidade
de Maria. Ao renascerem pelo Espirito, os crentes experimentam a maternidade do Espirito.

Assim, os crentes seriam filhos do Espirito, e o Espirito sua divina mée’®. Dessa forma,

o ponto de comparagdo para a compreensdo do nascimento de Cristo ndo ¢
um processo humano de geracdo e concepcao, mas a experiéncia espiritual
dos renascidos para a filiagdo divina. Visto que esta experi€ncia do Espirito é
feita na comunhdao com Cristo, pela qual Cristo se torna o “primogénito
dentre muitos irmdos” (Rm 8,29) e irmas, tem que residir neste proprio
primogénito o prototipo da filiagdo divina no Espirito. Por isso o
“primogénito” é denominado o “unigénito Filho de Deus”. A historia de seu
nascimento original e de seu comeco do Espirito apenas coloca a diferencga
de que ele ¢, desde o comeco e por natureza, o que os crentes vém a ser em
sua c7(9)munh50 por meio da Palavra e o Espirito: o filho messidnico de
Deus™.

Segundo Moltmann, na primeira perspectiva, tem-se o intuito de salvaguardar que
Jesus é o Filho de Deus desde seu inicio, uma vez que procede do Espirito Santo. Nesse

sentido, podemos falar em uma humanizacéo do Espirito e ndo somente uma habitacdo dele

’® Cf. Ibid., p. 136.
" Para 0 que segue, cf. Ibid., p. 137-143
8 Aqui vale ressaltar novamente a questio do simbolismo feminino que ha na concepgéo do Espirito
pelas comunidades cristds, judaicas e sirias como mostramos mais acima. Infelizmente, com o passar
do tempo e, fruto de uma visdo patriarcal da sociedade, essa dimensdo foi se perdendo, sendo o
Espirito transformado, muitas vezes, em algo impessoal.
“Ibid., p. 139.
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em Jesus, sendo que aqui se encontra uma diferenca entre encarnacdo enquanto algo

incondicional e a habitagdo que depende da existéncia humana.

Dessa forma, a questdo do nascimento virginal enquanto evento ginecoldgico perde
seu sentido para se pensar em uma cristologia hoje. Segundo nosso tedlogo, se levarmos a
sério a questdo de que Jesus era humano como nos, entdo em todas as fases de

desenvolvimento humano isso precisa ser satisfeito: do embrido ao ser pessoa.

Assim, a concepc¢do de Jesus ndo precisa ser vista de uma maneira sobrenatural, uma
vez que “o nascimento de Cristo do Espirito ¢ um enunciado sobre a relacao de Cristo com
Deus, ou entdo, sobre a relacdo de Deus com Cristo; ele ndo precisa ser associado a um

enunciado genealdgico®®”.

Na segunda perspectiva 0 motivo teoldgico se encontra na relacdo entre Espirito de
Deus e filiacdo divina. Aqui, Moltmann se apoia na esperanca judaica, de que o filho de Deus
messianico € o ser humano cheio do Espirito e, de forma inversa, esse que 0 ser humano

messianico, uma vez chegado o tempo messianico, derrama o Espirito.

Seguindo essa linha de raciocinio, se dissemos que Jesus é o filho messianico desde o
inicio, precisamos pressupor que esteve cheio do Espirito desde o inicio e que toda sua
existéncia era operada por esse Espirito. Com isso, a descida do Espirito e a habitacdo em
Maria tém que vir antes, até mesmo, da esperanca do Filho de Deus messianico.

Como o Espirito é aquele que gera e da a luz e o Messias é considerado o Filho de
Deus, entdo esse s6 pode vir do Pai e do Espirito, 0 que consequentemente, traz a ideia do
Espirito como mée do Messias. Dessa forma, 0 Messias vem do Pai e do Espirito e com ele o
Espirito passa a morar no mundo. Inicia-se com o nascimento do Filho messianico e segue
depois na comunhdo dos filhos de Deus por meio do renascimento, até o renascimento do

cosmo. Dessa maneira,

o nascimento do Filho de Deus messianico “do Espirito” é o comego e o
sinal de esperanga para o renascimento dos homens e do cosmo por meio da
shekina de Deus. Por isso é preciso narrar, juntamente com o nascimento de
Cristo, também como o Espirito Santo tomou morada em Maria®'.

®lbid., p. 142.
8bid. p. 142-143.
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Para Moltmann, levar a sério o nascimento de Cristo no Espirito nos leva a considerar
que muito do que a Igreja atribui & Maria passa a ser atribuido ao préprio Deus Espirito®.
Somente o Espirito é a fonte de vida e mae dos que creem, e ndo Maria o que leva Moltmann

a concluir que Maria tem seu valor enquanto a mae judaica de Jesus.

Dessa forma, para nosso tedlogo, “se no ‘nascimento virginal’ de Maria se reflete o
mistério do Espirito que da vida e que faz renascer a vida, entdo uma possivel mariologia tem

seu espaco na pneumatologia®®”

. Maria, entdo, ¢ aquela que serve e aponta para além de si
mesma, ndo tendo, portanto, uma funcéo salvifica na histéria da salvacdo, uma vez que a
historia de Cristo deve ser vista como historia trinitaria das relacBes reciprocas e da

cooperacdo do Pai, do Espirito e do Filho.

Assim, Moltmann nos chama a atencdo para que ao abordarmos a questdo do
nascimento de Cristo como o nascimento do Espirito, percebamos que sem o Espirito ndo ha
Maria e sem o Espirito também ndo € possivel desenvolver uma mariologia que tenha a ver

com o Filho de Deus.
2.4.1.2 Batismo, filiacdo e obras

Outro ponto que precisa ser considerado ao assumirmos que Jesus é aquele que vive na

forca do Espirito é a questdo de seu batismo.

James Dunn, em sua anélise acerca da relagdo entre Jesus e o Espirito®, mostra-nos
gue a questdo do batismo por parte de Jodo ndo é um ponto questionavel, uma vez que causa
nas comunidades primitivas, bem como nos discipulos do préprio Jodo certos desconfortos e,
mesmo assim, foram mantidos devido a importancia fundamental para a vida e a missdo de

Jesus.

Para Dunn, havia certa coincidéncia entre o ministério de Jesus e 0 ministério joanino,
podendo até sugerir que Jesus se submeteu ao batismo de Jodo com o intuito de associar-se a
ele em sua mensagem e ministério, talvez como até mesmo discipulo do préprio Jodo.
Considera, entdo, que o batismo de Jesus por Jodo néo foi tdo decisivo e explicito para Jesus

como os sindticos relatam.

82 Essa ideia também est4 presente no pensamento de Yves Congar, conforme expomos na primeira
secdo dessa tese a pagina 24.
®lbid., p. 143.
8 Cf. DUNN, Jesus y El Espirito, p.113-121..
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Para Moltmann, Jesus assumiu a mensagem joanina, dando a ela continuidade®.
Contudo, diferentemente de Dunn, Moltmann pensa que a experiéncia que Jesus teve no
batismo foi determinante para a sua entrada na relacéo de filiagdo com Deus e percebimento

da filiacdo paternal de Deus com ele.

Tanto Dunn quanto Moltmann ressaltam a grande diferenca que havia entre Jodo
Batista e Jesus, tanto em atitudes, quanto em proclamacdo. Enquanto para Jodo a plenitude
dos tempos estava proxima, para Jesus o Reino de Deus estava proximo em graca preveniente.
Enquanto Jodo comia gafanhotos e mel silvestre no deserto, Jesus era acusado de ser glutdo e

comedor junto aos pecadores.

Segundo Moltmann, essas diferencas se dao pela experiéncia de Jesus no batismo.
Nessa experiéncia, 0 céu se mostra aberto, ha a audicdo por parte de Jesus de sua filiacdo por
parte do Pai e ha o repouso do Espirito sobre Jesus, ou seja, de acordo com as tradicdes
messianicas de Israel, ali estava o Messias aguardado. “Quando a Ruah Jahweh tomou
morada nele, Jesus entra na relacdo de filho com Deus e percebe as relagcbes de Deus com ele
como paternidade. Também isso corresponde inteiramente & tradicdo messianica de Israel®”.

Também para Dunn

O batismo de Jesus por Jodo provavelmente foi a ocasido para uma
experiéncia de Deus, que para Jesus teve uma importancia fundamental,
ainda que essa importancia possa ter alcangado um sentido pleno somente
depois de alguma reflexdo por parte de Jesus. Os elementos mais chamativos
desta experiéncia foram o Espirito ¢ a filiagdo. Ele experimentou um
impulso interior de poder espiritual e chegou a ser consciente de que havia
sido ungido com o Espirito escatoldgico de Deus®’.

Dunn é bem cuidadoso em ndo fazer com que a experiéncia do Espirito por parte de
Jesus seja 0 que determina sua filiacdo e nem vice-versa, mas antes vé essas duas coisas como
face da mesma moeda. Enquanto o filho obedece ao Pai, o Espirito o conduz para Ele. Dessa
forma, “Espirito e filiacdo, filiacdo e Espirito, sdo somente dois aspectos da Unica experiéncia

de Deus que Jesus viveu e ministrou®”.

Que Jesus reconheceu a Deus como seu Pai e que ele se viu como ungido pelo Espirito
parece-nos claro. No relacionamento com Deus, 0 que chama a atencdo é sua forma de

tratamento. Jesus trata Deus como Abba. Essa expressao, como nos mostra Joachim Jeremias,

8 Cf. MOLTMANN, O caminho de Jesus Cristo: Cristologia em dimensdes messinicas, p. 136. Ver
também MOLTMANN, Trindade e Reino de Deus: uma contribuigdo para a teologia, p.79-85.
% MOLTMANN, Jurgen. O caminho de Jesus Cristo: Cristologia em dimensdes messianicas, p. 148.
8 DUNN, James. Jesus y El Espirito. Secretariado Trinitario. Salamanca: 1981, p.115.
88
Ibid., p. 120.
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ndo era utilizada para se referir a Deus na literatura oracional judaica, antes, era 0 nome com
que o filho bem pequeno se dirigia ao seu pai®. Abba seria a primeira palavra balbuciada pela

crianca, ou seja, de linguagem totalmente infantil.

Esse tipo de linguagem era inconcebivel para se dirigir a Deus. No entanto, essa era a
forma usual de Jesus de se dirigir a Ele tanto em suas falas quanto em suas oragdes. Isso
indica que Jesus era aquele que estava em total confianca, em total abertura e em total entrega

ao seu Pai.

Neste Abba se manifesta o segredo ultimo de sua missdo: ela, a quem o Pai
deu em plenitude o conhecimento de Deus, tinha o privilégio messianico de
dirigir-se ao Eterno com uma invocacao infantil repleta de confianca. Esta
palavra Abba € a ipisissima vox lesu, e compreende nuclearmente sua
mensagem e sua afirmagdo messianica”.

Jeremias também chama a atencéo para o fato de que Jesus, ao ensinar o Pai Nosso,
faz com que seus discipulos participem da sua posicéo de filho e os autoriza a chamarem seu
Pai também de Abba. Com isso, também concorda Moltmann ao dizer que “na liberdade da
invocacdo do Pai se manifesta a filiacdo. Pela oracdo do Abba, os fiéis sdo admitidos na

comunidade do Filho e do Pai®Y”.

Moltmann vé no tratamento de Jesus em relacdo a Deus como Abba sob o prisma da

liberdade: “no reino do Pai de Jesus reina a liberdade dos filhos de Deus®”

. Assim, com esse
termo Jesus anuncia a proximidade do Pai que se manifesta por meio dos sinais de graca em

pessoas que estavam sob o poder dos males e da morte.

Essa consciéncia de filiacdo é bem mostrada por James Dunn como uma convicgdo
intelectual e ndo como uma crenga que se tenha obtido de maneira intelectual, sendo que essa

relacdo intima com seu Pai que gera a consciéncia de sua missao.

zz Seguimos aqui os estudos de JEREMIAS, Estudos no Novo Testamento, p. 63-64.
Ibid., p. 64
% MOLTMANN, Trindade e Reino de Deus: uma contribuicio para a teologia, p.86.
% MOLTMANN, O caminho de Jesus Cristo, p. 149. Sobre a questio do reino da liberdade que é
trazido pelo Filho, conforme expomos mais acima, ver MOLTMANN, Trindade e Reino de Deus: uma
contribuigdo para a teologia, 223 p
120



Ele experimentou uma relagdo de filiagdo; sentiu uma intimidade tal com
Deus, uma apropriagdo por Deus, uma dependéncia de Deus e
responsabilidade ante Deus, que as Unicas palavras adequadas para expressa-
la eram as de Pai e Filho. Jesus experimenta uma relacdo de filiacdo,
sentindo uma intimidade. (...) a consciéncia de Jesus de sua filiacdo foi
provavelmente um elemento fundamental em sua consciéncia pessoal, pela
qual surgiram suas outras convicgdes basicas sobre si mesmo e sobre sua
missdo. Dito de outro modo, esta experiéncia de intimidade na oragdo
concedeu a Jesus seu profundo conhecimento, tanto da personalidade como
da vontade de Deus. Estes conhecimentos provavelmente se situavam no
coragdo de sua Uinica exigéncia de autoridade™.

Com relagdo as suas obras, € pela presenca do Espirito que Jesus cura os enfermos e
expulsa os demonios, como nos conta o relato evangélico. Porém, Jesus ndo considerava seus
exorcismos somente como cura de pessoas mentalmente enfermas, mas também como
anuncio da chegada do Reino de Deus e da destruicdo dos poderes do mal que se realizard no
final dos tempos. Dessa forma, a manifestacdo do poder de Deus era sinal do Reino de Deus
que estava proximo e as obras de Jesus pelo Espirito se mostram como antecipacdo do Reino

vindouro®.

Sua consciéncia de um poder espiritual tdo real, tdo eficaz, tdo novo e tdo
definitivo foi a fonte a0 mesmo tempo de sua proclamagido da presenca do
reino futuro e de sua autoridade em feitos e palavras. Essa consciéncia se
resume em uma palavra: Espirito. Sua consciéncia de estar possuido e de ser
utilizado unicamente pelo Espirito divino foi o motor de sua missdo e a
chave de sua eficacia™.

Da mesma forma, “se Jesus vive a plenitude da Ruah Jahweh do Espirito Santo, entéo
esse poder também é o operador de todas as suas obras. Onde ndo atua o Espirito, também

Jesus nada pode fazer™”.

Para Moltmann, é clara a intima relacdo que havia entre as obras de Jesus e 0 Espirito,
bem como o que a plenitude do Espirito na vida de Jesus significou, contudo sua pergunta é
acerca do significado que ha para o Espirito de Deus de sua habitacdo em Jesus. Essa kenosis
do Espirito que desce até Jesus em forma de pomba é um ponto que Moltmann considera

importante de ser falado na relacdo entre o Espirito Santo e a pessoa de Jesus®’.

% DUNN, Jesus y El Espirito, p.76

% Cf. Ibid., p.92-93. Também em MOLTMANN, O caminho de Jesus Cristo: Cristologia em

dimens@es messianicas, p. 150- 151.

% DUNN, Jesus y El Espirito, p.101.

*|hid., p. 150.

%" Cf. MOLTMANN, O caminho de Jesus Cristo: Cristologia em dimensdes messianicas, p. 150-154.
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Na descida do Espirito sobre a pessoa de Jesus, esse Ihe concede plenos poderes para
curar e libertar, porém ndo o transforma em um todo-poderoso sobre a Terra, mas, antes, sofre
com ele até a sua morte na cruz. Assim, segundo nosso tedlogo, ha um comprometimento do
Espirito com a vida e o destino de Jesus, de maneira que o Espirito liga a sua historia a
histéria do Crucificado. Esse mesmo Espirito que vem sobre Jesus, apds a morte do
Crucificado, vem sobre as pessoas e, dessa forma, se torna também o Espirito de Cristo.

Para Moltmann, Jesus ndo foi batizado com o Espirito como pessoa privativa, mas em
favor de todos, de maneira representativa, como um entre muitos e para muitos. Assim, Jesus
recebe o Espirito para aqueles os quais curou e libertou, para aqueles os quais chamou e
perdoou. Também recebe o Espirito como irmdo dos homens e mulheres, como amigo dos
pobres e messias da nova criacdo de Deus. Esse Espirito, totalmente ligado a historia de Jesus
e que age além da pessoa de Jesus Cristo constitui, como diz Moltmann, “a pessoa social de

Jesus como do Cristo de Deus em sentido multiplo” %,

2.4.2 Jesus se entrega por meio do Espirito

Para nosso te6logo, na cruz se encontra a radicalidade do Evangelho, uma vez que nela
vemos o escandalo para os judeus e a loucura para os gentios como falava Paulo. Diante
disso, a pergunta: “como pensar a cruz de Cristo de maneira trinitaria?” se mostra importante

no pensamento de Moltmann.

Para fazer isso, é preciso repensar a questdo do proprio sofrimento de Deus. E possivel
Deus sofrer? Essa tematica perpassa toda a obra de Moltmann, mais precisamente o seu livro
O Deus Crucificado. Como ele préprio relata, “este livro ¢ parte da minha Iuta com Deus, no
sofrimento, sob o lado escuro de Deus, que se mostra na auséncia de Deus nos agentes e no
abandono por Deus das vitimas que na histéria humana sofrem injustica e violéncia®”,
podendo ser entendido tanto como um livro de teologia pds Auschwitz, quanto uma
interpretacdo teoldgica e uma discussdao com o grito de morte: “Meu Deus, meu Deus, por que

) e . 1
me desamparastes?” de diversas vitimas que morreram em seus sofrimentos 00,

A pergunta pelo o que acontece com Deus na crucificagdo de Jesus é o ponto crucial

dessa abordagem moltmanniana. Mais tarde, em seus trabalhos sistematicos, embora aborde

*1bid., p. 154.
* MOLTMANN, Vida, Esperanca e Justica, p.40.
O1bid., p. 41.
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novamente a tematica tendo esse livro como premissa, mostra o intuito de apresentar uma

teologia apocaliptica dos sofrimentos de Cristo'*,

Para Moltmann, pensar o sofrimento de Deus implica repensar o conceito de apatia em
Deus que é fruto da filosofia grega e mais tarde se manifesta com a ideia do sujeito Absoluto
da filosofia moderna. Segundo o pensamento da filosofia grega, uma vez que todo sofrimento
é visto como fraqueza e mudanca, aquilo que € perfeito ndo pode ter qualquer sofrimento e,

consequentemente, Deus ndo pode sofrer®.

Contudo, se seguirmos nessa linha de raciocinio, a pergunta acerca da paixao de Cristo

e da revelacdo do amor de Deus na cruz se torna sem resposta para o cristianismo.

Como um Deus gque ama nado sofre? Como aquele a quem chamamos de Pai pode ser
impassivel? A experiéncia de vida humana nos mostra que o0s pais constantemente sofrem as

dores dos filhos e filhas. Por que com Deus, se 0 consideramos como Pai, seria diferente?

Dessa forma, pensar o sofrimento de Deus se torna, entdo extremamente necessario. A
fim de tratar essa temética, Moltmann parte do pressuposto de que o axioma da apatia de Deus
na teologia cristd que afirma que Deus ndo esta sujeito ao sofrimento como sua criatura esta,
ndo pode ser dito como axioma verdadeiro, antes como afirmacdo comparativa, sendo isso

aquilo que nos permite considerar o sofrimento de Deus na cruz de Cristo.

Com isso em mente, toma a teologia do pathos divino, desenvolvida por Abraham
Heschel em contraposicdo a velha filosofia grega da apatia divina que dizia que aos deuses
que eram perfeitos ndo era possivel o sofrimento, uma vez que toda alteracdo, seja ela qual
for, era sinal de imperfeicdo, o que contrapde grandemente aos relatos feitos ao longo do
Antigo Testamento, em que na experiéncia que os judeus fazem de Deus é feita a experiéncia

de um Deus que possui pathos %,

A tentativa de Moltmann é aprofundar a teologia do pathos divino de Heschel a partir
da teologia rabinica e a doutrina cabalistica da Shekinah. Para ele, sequindo essa linha, aquilo
que Heschel chama de pathos divino na teologia rabinica € chamado de auto-humilhacgéo de
Deus. Essa auto-humilhagdo se manifesta na criacdo, a escolha dos patriarcas, a alianga com o

povo, o éxodo, dentre outras formas que se poderia dizer. Nisto esta contida a ideia de que

1%L Cf. MOLTMANN, O caminho de Jesus Cristo, p.237.
192 cf. MOLTMANN, Trindade e Reino de Deus, p.35-73.
%3 Ccf. MOLTMANN, Trindade e Reino de Deus, p. 40s. Ver Também MOLTMANN, El Dios
Crucificado, p. 3-14..
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Deus olha para os pequeninos e vai de encontro dos homens nas suas coisas despreziveis.

Nesse sentido, as auto-humilhag6es sdo como acomodacgfes de Deus as nossas fraquezas.

E por meio da Shekinah que Deus se faz presente em meio ao seu povo, caminha com
ele e sofre com ele no deserto. A mistica judaica aprofundou essa ideia de maneira que foi
possivel pensar em uma autodistingdo no proprio Deus. Dessa forma, Deus, ao habitar no

meio do seu povo e participar de seu destino, também passa a necessitar de redencéo.

A Shekinah, a descida de Deus ao homem e sua permanéncia entre os
homens ¢ pintada como uma dicotomia tendo lugar em Deus mesmo. Deus
mesmo se separa de si mesmo, ele se da ao seu povo, ele compartilha em
seus sofrimentos, se apresenta com eles na agonia do exilio, se junta a eles
em sua caminhada. (...) Nada seria mais natural para o “Deus de nossos Pais”
do que se vender para Israel e compartilhar seu destino de sofrimento. Mas
ao fazer isso, Deus se poe a si mesmo em necessidade redencdo. Nesse
sofrimento, entretanto, a relagdo entre Deus e o remanescente [de Israel]
aponta para além de si mesmo'".

Rosenzweig mostra que essa distincdo que acontece no préprio Deus é superada por
meio da oracdo. A Shema Israel tem, portanto, essa tarefa da reunificacdo de Deus, uma vez

195> Disso, o0s

que, “confessar a unidade de Deus — 0s judeus chamam: unificar Deus
cabalistas chegaram a ideia de um “exilio da Shekinah” que tem um aspecto escatologico em
que havera a redencdo dessa autodistin¢do histérica de Deus. Uma vez que isso acontece na
propria historia, se torna entdo sinal de esperanca do momento em que Deus serd tudo em

todos',

Para Moltmann, a teologia da Shekina é uma consequéncia logica da teologia do
pathos divino, uma vez que, pressupondo que Deus pode sofrer juntamente com seu povo,
também pode, consequentemente, opor-se a si mesmo. Para Moltmann isso quer dizer que
Deus, em seu amor, sai de si préprio a fim de se comprometer com o0 seu mundo criado e com
sua criatura feita a sua semelhanca. Esse amor, no entanto, pressupfe a liberdade e nunca
pode ser pensado sem isso. Nesse sentido, “o amor pela liberdade constitui a base mais
profunda da ‘autodistingdo de Deus’, da ‘bipolaridade divina’, da ‘entrega espontanea de

. , ~ e 107
Deus’ e da ‘ruptura’, presente na vida e nas obras de Deus, até a consumagao salvifica 07>

Com isso posto, agora é possivel mostrar como Moltmann faz a conciliagdo entre o

Deus Pai que sofre, o Filho que se entrega, e o Espirito que age nesse evento. Com isso,

1 ROSENZWEIG, The Star of Redemption, p. 410-411.
®1bid., p. 410-411.
% APIDE; MOLTMANN, Jewish Monotheism and Christian Trinitarian doctrine, p.51
7Cf. MOLTMANN, Trindade e Reino de Deus: uma contribuigéo a teologia, p. 43.
124



ressaltamos o carater trinitario da relacdo do Espirito com a pessoa de Jesus no pensamento

moltmanniano.

Para Moltmann, é na cruz de Cristo que se evidencia a propria Trindade, de maneira
que o lugar da Trindade € na cruz de Jesus, sendo esta o seu principio formal, enquanto a cruz

de Cristo é o principio material dessa doutrina™®.

Na cruz, o Pai entrega o Filho. Para entender esse fato, Moltmann propde comecar

109 Assim,

pela palavra grega paradidonai que significa entregar, desistir, trair, rejeitar, matar
nos atenta para o fato de que no pensamento biblico e judaico a ideia de culpa e punicdo esta

ligada, de maneira que todo aquele que abandona a Deus é também por ele abandonado.

Para Moltmann, é Paulo quem muda radicalmente o sentido da entrega ao ver o
problema do abandono no contexto escatolégico da ressurreicdo de Cristo ao invés de no
contexto historico de sua vida. Na entrega do Filho ao Pai, o Pai também entrega o Filho na

cruz, a fim de ser o Pai de todos os que sdo entregues™°.

Porém, essa entrega do Pai ndo é da mesma forma que a entrega que o Filho faz de si.
Enquanto o Filho sofre o morrer como abandonado por aquele a quem chama de Pai, o Pai
sofre a morte do Filho e sofre a morte de sua paternidade na morte do Filho, na infinita dor do
amor'*’. Nesse ponto, ha uma comunhdo profunda de vontades entre Jesus e seu Pai que se

caracteriza pela entrega.

Dessa forma, entender que a existéncia de Deus como amor se da no evento da cruz é
entender o principio joanino de que “Deus é amor”. Para Moltmann, ha entre o Pai e o Filho
uma unido de vontade que se manifesta na entrega. Na cruz, o Pai e o Filho estdo
profundamente separados pelo desamparo e, ao mesmo tempo, sdo cada vez mais, de forma

interna, um s6 em entrega.

O que procede desse evento entre Pai e Filho é o Espirito que justifica o impio, enche
0 desamparado de amor e até ressuscita 0s mortos, ja que, até mesmo o fato de estarem mortos

ndo os exclui desse evento da cruz, uma vez que a morte em Deus também os inclui. Assim,

108 para o que segue, cf. MOLTMANN, O Deus crucificado: a cruz de Cristo como base e critica da
teologia cristd, p.301-313.

% Cf. ORTIZ VALDIVIESO, Dicionério do grego do Novo Testamento, p. 611; Também em
RUSCONI, Dicionério do Grego do Novo Testamento, p. 349-350.

"0 Essa ideia também se mostra em LAPIDE; MOLTMANN, Jewish Monotheism and Christian
Trinitarian Doctrine, p.53.

"1 Moltmann se mostra contrério tanto & ideia de certo patripassianismo, uma vez que caracteriza 0s
sofrimentos do Pai como diferentes dos sofrimentos do Filho, quanto de uma teopatia que se segue da
“morte de Deus”.
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para Moltmann, o que aconteceu na cruz foi um evento entre Deus e Deus, de maneira que

- . 112
“onde ‘um da Trindade sofre’ os outros sofrem junto, cada qual a seu modo” ~*.

E na cruz que podemos entender o aspecto mortal do evento entre o Pai que abandona
o Filho e o Filho que € abandonado pelo Pai, bem como o aspecto vivo do evento entre o Pai
que ama e o Filho que é amado pelo Pai. O Filho sofre em seu amor, sendo abandonado pelo
Pai ao morrer. O Pai sofre em seu amor a dor da morte do Filho. O que quer que suceda desse
evento entre o Pai e o Filho deve ser compreendido como o Espirito da entrega do Pai e do
Filho, como o Espirito que ressuscita 0s mortos.

E um acontecimento que ocorre entre o Pai que entrega e o Filho
abandonado, numa capacidade ou for¢a de entrega tal que merece ser
chamada Espirito. Na cruz, o Pai e o Filho estdo distinguidos ao maximo
pelo abandono e, por sua vez, unidos a0 maximo no Espirito da entrega. Do
acontecimento que tem lugar entre Jesus e seu Pai na cruz, brota o Espirito
que alenta aos abandonados, que justifica os condenados e vivifica os

mortos'®>,

Pensando dessa forma, Moltmann vé a necessidade de superar a dicotomia que se
encontra tanto em uma concepg¢éo antiga da natureza de Deus e sua tri-unidade interior, como
a dicotomia entre Trindade imanente e Trindade econbmica. Torna-se necessaria uma
compreensdo trinitaria a respeito da cruz. Dessa forma, a unidade dialética do Pai, do Filho e
do Espirito, na cruz do Calvério, cheia de tensBes, pode ser descrita, por assim dizer,
retrospectivamente, como “Deus”. Em outras palavras, Deus € um evento, ou seja, Deus é

aquilo que acontece no evento da cruz.

Deus ndo € mais uma natureza, uma pessoa celestial ou uma autoridade
moral, mas, na verdade, ¢ um “evento”. Mas ndo evento da co-humanidade,
mas o evento do Calvario, o evento do amor do Filho e da dor do Pai, do
qual vem o Espirito que abre o futuro e cria vida. Nesse caso, ndo hd um
Deus pessoal? Se Deus ¢ evento, ndo se pode orar a ele. Assim, ndo ha um
Deus pessoal, como pessoa projetada no céu, mas, ha pessoas em Deus: o
Filho, o Pai e o Espirito. Oramos, assim, em Deus, Oramos em um evento.
Ora-se ao Pai, pelo Filho, no Espirito. Na fraternidade de Jesus, a pessoa que
ora tem acesso a paternidade do Pai e ao Espirito de Esperanca. Somente
dessa maneira é que o carater da oracdo crista se torna claro. A doutrina da
Trindade pode ser compreendida como uma interpretagdo do fundamento, do
evento e da experiéncia daquele amor, no qual aquele que foi condenado a
morrer encontra uma nova possibilidade de vida, pois encontrou nele a graca
da impossibilidade da morte e da rejeigdo' .

"2 MOLTMANN, Vida, Esperanca e Justica, p.48-49.
3 MOLTMANN, El Dios Crucificado, p. 12.
" MOLTMANN, O Deus crucificado, p.311.
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Para nosso tedlogo, a teologia que segue esse principio do amor é uma teologia que
tem como proposito a liberdade, uma vez que todo amor pressupde a liberdade. Se pensarmos
em um Deus que sofre e permite ser crucificado, entdo temos como consequéncia que Ele
também se torna condicdo desse amor que pode ser contrariado. Na mesma linha, se
concebemos a Trindade como um evento do amor no sofrimento e na morte de Jesus, entdo a
Trindade muda-se de um circulo fechado no céu, para um processo escatolégico aberto para o
homem na Terra, que deriva da cruz de Cristo. A cruz deve ser entendida como

“vulnerabilidade aberta”.

Dessa forma, a cruz nos chama para fora, para os abandonados e marginalizados de
nosso mundo, nos fazendo sair de nossas redomas e ir em direcdo aos esquecidos e sermos
solidarios com eles. Do mesmo modo, o Espirito que procede do evento da cruz e que
ressuscita Jesus para o futuro de Deus, também se mostra como Espirito de liberdade e
abertura que visa ao dialogo e ao reconhecimento daquele que Ihe é dessemelhante, a fim de

conduzir a todos para o Reino vindouro de Deus.
2.4.3 Jesus envia o Espirito: a questdo da igreja

A principal obra de Moltmann a respeito da Igreja é seu livro Igreja no poder do
Espirito'*>. Esse livro, como relata no prefacio de sua obra, é fruto de sua experiéncia como
pastor em Wasserhorst por 5 anos, viagens de palestras e conferencias ecuménicas ao longo

de 10 anos™.

Para Moltmann, a Igreja nasce a partir do Ressuscitado. Dessa maneira, pensar a Igreja
sem pensar a pessoa de Jesus Cristo ndo faz o menor sentido. A Igreja € a Igreja de Jesus
Cristo, ou seja, a Igreja do Reino de Deus e que age no poder do Espirito. Assim, ao se propor
falar a respeito da dela é necessério ter em mente o cardter messianico e o carater da
renovacdo escatologica existente em tradicdo, estando disposta a se abrir para 0s novos

tempos que surgem**’.

Para Moltmann, uma vez entendendo a Igreja ligada a Cristo também é necessario

entender que ela esta ligada a sua missdo, de maneira que é a missdo de Cristo que cria sua

> MOLTMANN, Igreja no poder do Espirito, 463 p.
"Obid., p. 15. Miranda também ressalta o carater pastoral que é percebido na eclesiologia
moltmanniana: “Como estamos lidando com um tedlogo que ndo é de gabinete, mas que demonstra
enorme sensibilidade pela realidade concreta da Igreja e pelos desafios existenciais vividos por seus
membros, sua eclesiologia tende a ultrapassar uma sistematizacdo teérica ampla e coerente, ao se
envolver com temas de cunho cultural, social, politico, ecuménico que ddo um matiz proprio a seus
escritos”. Cf. MIRANDA, Unidade na liberdade: a contribui¢cdo de Jirgen Moltmann para uma
questdo atual, p. 51
Yibid., p. 21-22.
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Igreja. Dessa forma, devemos ver a Igreja como aquela que vive no seguimento de Jesus
Cristo e, como tal, serve para a libertacdo dos povos dos seus cativeiros, estejam eles em

qualquer estrutura™®.

A missdo da Igreja deve ser entendida no ambito do envio do Filho e do Espirito e
somente dessa forma é que é possivel se compreender a si mesma no ambito da historia de
Deus com o mundo e ver no mundo sua funcdo. Para nosso tedlogo, a igreja nasce de um
movimento vindo de Deus e que a faz movimentar, porém que segue além da igreja tendo sua
meta no pleno cumprimento da criagdo em Deus. Isso significa que a Igreja entende sua
missao universal na histéria trinitaria de Deus com o mundo o que deveria levar a ser uma

igreja aberta a ele'®,

E interessante perceber a intima ligacdo que Moltmann faz entre a Trindade e a Igreja.
Uma vez que a Trindade, como vimos, é uma relacdo aberta, a Igreja precisa também refletir
essa relacdo trinitaria e se mostrar aberta a histéria de Deus com o mundo e a historia do

mundo consigo mesmo.

Se seguirmos nessa linha, isso, sem divida chama a Igreja ao didlogo tanto com as
outras confissdes religiosas como com as outras religides. Nesse sentido, ndo seria também
um reflexo de uma Igreja que se reconhece ligada a Trindade, se abrir ao didlogo frente

aqueles gue Ihe sdo diferentes, buscando a restauracdo do mundo e o viver em paz na Terra?

Para Moltmann, o carater politico da Igreja deriva do préprio seguimento de Jesus
Cristo que, enquanto vivo, lutou contra o carater injusto da sociedade em que estava e se
engajou em favor dos menos favorecidos. Dessa forma, pensar em uma Igreja apolitica ndo
tem nada a ver com uma Igreja que segue no poder do Espirito de Jesus, de maneira que se

entender como Igreja do Ressuscitado implica em aceitar o destino do Crucificado™?.

Para ele, a natureza da Igreja esta ligada ao Reino que esta vindo. Por isso, a solugdo
do problema entre fé e experiéncia, esperanca e realidade, bem como de natureza e forma da

Igreja precisa ser procurada na pneumatologia. Em suas palavras:

"81bid., p. 29.
bid., p. 30.
Ibid., p. 35. Ver Também p. 49.
128



Aquilo que faz que percebamos a historia e a promessa de Cristo, que
percebamos o Reino de Deus que esta vindo na palavra € no sacramento ¢ na
Igreja, que entremos na comunhdo da histéria do Deus triuno, ¢ uma
intelecgdo, uma percep¢ao, uma verdadeira comunhao e precisa ser chamado
de Deus, de “Espirito Santo'*'”

Dessa forma, o fato de viver no Espirito Santo €, para a Igreja, inicio e sinal do futuro
da nova criagdo, de maneira que a relagcdo entre aquilo que acontece e o fato de que acontece

pode ser conceituada apenas de modo pneumatolégico*?

. A comunhdo com Cristo vivida pela
Igreja acontece no Espirito Santo e esse mesmo Espirito é esta comunhdo, como vimos
guando analisamos a relacdo entre Trindade e o Espirito. Em termos escatoldgicos, Moltmann

define o Espirito como “o poder da futuridade” *%.

Em termos pneumatoldgicos, a escatologia ¢ obra do Espirito Santo, pois ¢é
pelo Espirito que o crente ¢ determinado pelo futuro de Deus. As forcas do
Espirito sdo as forgas da vida que operam desde o futuro da nova vida e
determinam o tempo presente'>*.

Para Moltmann, seguindo na linha do Evangelho do Jodo, podemos designar o envio
do Espirito como escatologia da histéria de Cristo. Dessa forma, é correto dizer que o
Pentecostes é o telos e a meta Gltima da revelacdo de Cristo somente em relagdo ao dom do
Espirito, mas em vista do sentido do cumprimento do sentido da histéria de Cristo €

necessario falar também da historia do Espirito.

Assim,

“bid., p. 52.
122 para o que segue, cf. Ibid., p. 59-64.
123 Esse termo é desenvolvido por Rudolf Bultmann em BULTMANN, Theology of the New
Testament, p. 334-335 para dizer a respeito do Espirito que leva o ser humano para a liberdade e o
abre para o futuro, o eterno e a vida em contraposi¢do ao conceito paulino de Carne que leva ao ser
humano a se preocupar com aquilo que € transitério e que ja é passado. Nesse sentido, de acordo com
0 pensamento de Bultmann, o Espirito pode ser entendido como um presente escatoldgico, 0s
primeiros frutos, ou como garantia.
24 MOLTMANN, Igreja no poder do Espirito., p. 60.
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A Igreja ¢ a forma concreta da experi€ncia que pessoas fazem com a historia
de Cristo. Na histoéria mais ampla do Espirito, a Igreja € um caminho e uma
transi¢do para o Reino de Deus. Na experiéncia e pratica do Espirito, ela
vive da antecipacdo escatologica do Reino. Como comunhdo com Cristo, é
comunhdo de esperanga vivida. As experiéncias € o poder do Espirito
transmitem ao tempo presente a historia de Cristo e o futuro da nova criacao.
O que se chama de “Igreja” ¢ essa transmissdo. Como Igreja de Cristo, ela é
a Igreja do Espirito Santo. Como comunhdo dos crentes, ela ¢ a esperanca
criativa no mundo'”.

Bauckham, comentando a obra de Moltmann, também realca que a misséo do Espirito

estd em toda ligacdo com Reino de Deus.

O Espirito, cuja missao deriva do evento da cruz e ressurreicdo, move a
realidade rumo a resolugdo da dialética [entre a cruz e a ressurreig¢do],
enchendo o mundo abandonado com a presenga de Deus e preparando para o

reino que vem no qual todo o mundo sera transformado em correspondéncia

s 12
com a ressurrei¢io de Jesus'*’.

Moltmann, ao inserir a Igreja dentro do horizonte da histéria trinitaria tenta, assim,
superar tanto o cristomonismo como 0 pneumatomonismo que sempre ronda aqueles e

aquelas que tentam falar sobre a questdo da Igreja*?’.

Nesse sentido, se se entende a Igreja dentro da historia trinitaria de Deus, entdo ela vé
com bons olhos o fato da obra do Espirito ndo estar ligada somente a Igreja, mas também
seguir além dela de maneira que Igreja é onde acontece a revelacdo do Espirito e onde a
criacdo é liberta. Se isso acontece, entdo ali esta presente a Igreja, uma vez que ela também
participa na reconciliacdo dos seres humanos entre si, com a sociedade e a propria natureza.
No pensamento de Moltmann, se essa reconciliacdo acontece, seja ela da maneira mais
fragmentada, ali esta a Igreja também, uma vez que a Igreja é a comunidade do amor e

128

participa da historia da paixdo de Deus™°. Dessa forma, “onde pessoas tomam sua cruz e, na

entrega, sdo conformadas a forma do Crucificado, onde o gemido do Espirito ressoa no grito

por liberdade, ali h Igreja. Igreja verdadeira é igreja sob a cruz*2®”.

Com isso parece-nos claro que pensar a lIgreja no pensamento de Moltmann é

impossivel sem se considerar sua relagdo com Cristo. Em seu pensamento, ali onde Jesus €

bid., p. 62.
126 BAUCKHAM, The theology of Jirgen Moltmann, p. 5.
2 MOLTMANN, Igreja no poder do Espirito, p. 64.
%1bid., p. 96.
129 hid.. p. 96.
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crido e confessado como Cristo de Deus, entdo ali existe a Igreja, ou de outra forma, ali onde
Cristo esta presente, ali também esta a Igreja*®.

Dessa forma, pensar uma Igreja no poder do Espirito é pensar uma Igreja que vive
entre a memoria e a esperan¢a do Reino que vem. No pensamento de Moltmann, deve-se
entender a tensdo entre fé e esperanca como a historia do Espirito que opera a nova criagéo.
Dessa forma, histéria e escatologia sao partes da pneumatologia™!. Segundo nosso teélogo,
isso implica que a pneumatologia se desdobra histérica e escatologicamente. As mediagdes da
salvacdo bem como os carismas (ministérios) tém a ver com o Espirito Santo e sdo esses
poderes e mediagdes do Espirito que levam a Igreja para além dela mesma, para fora, para o0s

sofrimentos do mundo e o futuro de Deus**.
2.5 O Espirito como arras da promessa

Para falarmos do Espirito como arras da promessa, precisamos retomar um pouco
alguns principios que se encontram na primeira grande obra de Moltmann, intitulada Teologia

da Esperanca que, sem duvida, € um dos maiores classicos da teologia cristd do século XX.

Essa obra, a primeira grande obra de Moltmann, surge como reacdo ao escrito de Ernst
Bloch chamado Principio Esperanca em que fala sobre sua filosofia messianica. Segundo o
préprio Moltmann, foi com Bloch que ele aprendeu as categorias basicas para sua Teologia da

Esperanca sem, contudo, aderir ao seu ateismo™.

Eu ndo “batizei” o seu “principio esperancga”, como suspeitou Karl Barth em
Basiléia a seu tempo, mas, sobre a base da esperanca biblica, da fé judaica na
promissdo e da esperanga cristd na ressurrei¢do, procedi conscientemente a
uma a¢do teologica paralela, com o proposito de defender a razdo teoldgica
da esperanga moderna, na sequéncia da teologia medieval da caritas e da
teologia reformada da fé. Eu ndo visava apenas a uma teologia sobre a
esperanca, mas a uma teologia a partir da esperanca: teologia como
escatologia, teologia do reino libertador de Deus no mundo "**.

O ponto de partida dessa teologia € a questdo escatoldgica que foi redescoberta por
Johannes Weiss e Albert Schweizer, nos seculo XIX. Schweitzer deixa claro em seu livro a

respeito da busca do Jesus historico’® o carater escatolégico do ministério de Jesus. Contudo,

1bid., p. 166.
“bid., p. 259.
|bid., p. 260.
33 MOLTMANN, Experiéncias de reflex&o teoldgica, p.84.
1bid., p.84.
SSCHWEITZER, Albert. A busca do Jesus histérico. S&o Paulo: Novo Século, 2005, 476 p.
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considera-a como iluséria em seu entendimento de qual seria a consciéncia messianica de
Jesus. Contrapondo-se a isso, Moltmann parte do principio de que uma escatologia sem

parusia é impossivel em perspectiva crista™*®.

Diferentemente de Barth que vé a escatologia como eternidade anistorica, supra-
histérica ou proto-histérica e Bultmann que a vé como um instante escatoldgico, ou seja,
somente como existéncial, Moltmann entende escatologia com a concepcao historico-salvifica
da histéria. Assim, ndo considera a escatologia a partir das primicias do logos grego, como
uma epifania do presente, mas sim como promessa, de acordo com as experiéncias e

esperancas do povo de Israel que é manifestado no texto biblico.

E nesse ponto que entra a caracteristica central do pensamento moltmanniano a
respeito da esperanca, ou seja, que ela surge a partir das promessas feitas por Deus e de sua
fidelidade as suas palavras. Escatologia tem a ver com a promessa. Entendermos esse ponto €
de extrema necessidade se quisermos compreender a acdo do Espirito na questdo escatoldgica
proposta por Moltmann.

2.5.1 A questéo da revelagéo

Moltmann nos mostra que no Antigo Testamento a revelacdo de Deus sempre se da no
modo de promessa e ndo na forma de epifania como acontecia nas religides das comunidades
vizinhas & comunidade de Israel**’. E a forma como interpretamos a revelacdo de Deus que
determina a visdo que temos a respeito desse tema: ao nos perguntarmos a respeito do onde e
guando ocorre a revelacdo de Deus na histdria, estamos em uma perspectiva grega, da
presenca do eterno na histéria, enquanto que, se perguntarmos a respeito do onde e quando o
Deus da promessa revela sua fidelidade e, nela, a si mesmo, perguntamos a respeito do futuro
da promessa. Moltmann, claramente, segue pela segunda via o que quer dizer compreender a

revelacdo de Deus em seu carater escatologico e ndo epifanico.

A acusacdo de Moltmann a Barth e Bultmann se da no fato de que, segundo ele, 0s

138 Barth e sua ideia da

dois compreenderam erroneamente o conceito de revelacdo
autorrevelacdo de Deus transformam o “para onde” e 0 “de onde” na mesma coisa, ou seja, o
fim da revelacéo é igual a sua origem. Se Deus ndo revela outra coisa senédo a si mesmo, entéo
o fim e a finalidade da revelacéo se identificam com ele mesmo. Revelacédo e éschaton aqui se

revelam no mesmo ponto, ou seja, em Deus mesmo e, com isso, a revelacdo ndo tem uma

3% MOLTMANN, Teologia da Esperanca, p.58.
7 Ibid., p. 62. Ver também GRENZ, Stanley J. Redescovering the Triune God: the Trinity in
Contemporary Theology. Fortpress. Minneapolis: 2004, p. 73-88.
138 Para 0 que se segue, cf. MOLTMANN, Teologia da Esperanca, p. 65-94
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promessa e nenhum futuro novo, mas é a presenca do eterno no humano, ou a entrada do
humano em si mesmo. A escatologia se torna transcendental e a revelacdo se torna apocalipse
da subjetividade transcendente de Deus ou do ser humano. Para Moltmann, uma escatologia

assim tem carater meramente kantiano™°.

No caso de Bultmann, é a questdo existencial que vem a tona quando falamos sobre a
revelacdo de Deus. Deus se revela ndo mais em sua acdo no mundo, mas em sua acdo no
proprio homem. O pensamento de Bultmann é fortemente influenciado pelo pensamento
heideggeriano, cuja ontologia tem o intuito de resgatar a pergunta pelo ser. Heidegger definira
como Dasein a esse ente que pergunta pelo ser e se define como o “ente que sou cada vez eu
mesmo” **°. O modo de ser do Dasein é um estar-no-mundo e o humano é um ser de angustia

e cuidado, uma vez que “no cuidado esta contido o ser do Dasein” **.

Bultmann, ao analisar a compreensao cristd do ser, comeca pela definicdo do que vem
a ser o mundo, a contraposi¢ao entre mundo e “este mundo”, sendo o primeiro a obra criadora
de Deus e “este mundo” tendo satanas como seu senhor. Dessa forma, “este mundo” no Novo

142 sendo esta decorréncia do pecado

Testamento ¢ o “mundo da transitoriedade e da morte
de Addo. Define, assim, 0 que vem a ser a carne no contexto biblico. O termo carne no
pensamento bultmanniano é a esfera do visivel, do tangivel, do disponivel e do mensuravel
sendo por isso mesmo transitorio. Dessa forma, o viver na carne sobre o qual Paulo fala em
suas cartas nada mais é do que o viver a partir do disponivel e do visivel. Em sua andlise do
pensamento paulino, Bultmann observara que este via 0 humano como um ser preocupado
acerca de seu futuro, com o intuito de obter algum tipo de seguranca. O viver preocupado do
humano, porém, segundo Bultmann, ndo é proprio de sua natureza, sendo antes um viver

inauténtico.
Como, porém, seria possivel uma vida auténtica no pensamento bultmanniano? Com o
que vimos até agora, podemos inferir facilmente que o viver auténtico seria uma simples

contraposi¢cdo do viver inauténtico, ou seja, um viver “a partir do que € invisivel e

39 Em seu livro Critica da razéo pura, Kant causa uma revolucéo na maneira de pensar da metafisica.
Ao considerar e ponderar sobre as questdes ndo demonstraveis por meio da razdo tem como intuito ir
contra 0 pensamento do periodo anterior que tentava justificar ideias como alma, mundo e Deus. O
conhecimento é de fendmenos, o que torna a questdo da metafisica totalmente dispensavel para a
explicacdo acerca do mundo. Também em seu Tratado sobre as Gltimas coisas expde sua ideia de essas
“0ltimas coisas” ndo devem ser pensadas, uma vez que ndo ¢ possivel justifica-las racionalmente.
Assim, seguindo na mesma linha de sua primeira critica, 0 que importa é o viver ético. Para maior
aprofundamento, ver KANT, Immanuel. Critica da razao pura, 2007.
“OHEIDEGGER, Ser y Tiempo, p.62.
" bid., p. 229.
2 BULTMANN, Desmitologizacao, p. 21
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indisponivel, renunciando a toda a seguranca autocriada™*. Esse viver é o que, segundo

Bultmann, pode ser considerado um viver segundo o Espirito e uma vida vivida na fé.

Fé que no pensamento bultmanniano é o abrir-se para o futuro, em uma entrega radical
a Deus, esperando tudo Dele e nada de si, desprendendo de tudo aquilo que é disponivel, ou
seja, uma desmundanizacdo, uma vida em liberdade. Essa desmundanizacdo ndo deve ser
entendida como movimento de ascese, antes como um distanciamento, um viver no mundo
assumindo a postura do “como se ndo”. Isso ndo implica que o crente, aquele que vive pela fé
tenha recebido uma nova natureza, ou que a mesma, preexistente, tenha sido libertada uma
vez que

0 que ele ¢ na fé ndo ¢ algo dado ou factual, um estado do qual estivesse
seguro, de modo que a consequéncia seria um libertisimo; ou um estado o
qual ele devesse temerosamente proteger, de modo que a consequéncia seria
a ascese. A vida na fé ndo ¢é estado algum, que pudesse ser descrito pelo
indicativo. Antes, ao indicativo se acrescenta imediatamente o imperativo,
isto €, a decis@o da fé ndo ¢ algo assumido de uma vez por todas, mas sim

algo que deve se comprovar sempre nas situagdes concretas, sendo assumida

144
de novo ~.

No pensamento bultmanianno, liberdade representa uma liberdade para a obediéncia e
o0 crer nada mais é que um ter sido apreendido estando sempre em um estar a caminho entre o

“ainda ndo” e 0 “mesmo assim ja”.

Para Bultmann, hd uma concordancia de que tanto o Novo Testamento e a filosofia
acreditam que o ser humano s6 pode ser e tornar-se aquilo que ja é. Assim, 0 homem e a
mulher s6 podem desenvolver um existir espiritual pelo fato de ser um espirito. No Novo
Testamento, a ordem de Paulo para que o0s crentes sejam santos s6 é possivel porque 0s
mesmos ja foram santificados. Portanto, o ser humano s6 pode conduzir uma vida auténtica
porque essa ja Ihe foi atribuida e uma vez que ja esta nela. Ao contrario da filosofia, 0 Novo
Testamento verd a queda do homem como algo em que ele estd e ndo pode fugir. Essa queda

somente podera ser revertida através do assumir a cruz de Cristo.

3 bid., p. 23
“Ibid., p.24
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Crer na cruz de Cristo ndo significa mirar para um processo mitico, que
transcorreu fora de nds e de nosso mundo, um vento objetivamente
observavel, que Deus nos imputa como acontecido em nosso favor. Ao
contrario, crer na cruz significa assumir a cruz de Cristo como a propria,
significa deixar-se crucificar com Cristo '*.

Cruz e ressurreicdo no pensamento bultmanniano representam uma unidade. Dessa
forma, a participacdo, tanto na cruz quanto na ressurreigdo, se d4 na vida concreta, na

liberdade, na luta contra o pecado e no despojar as obras das trevas.

De toda sua andlise, percebe-se que “a palavra da proclamagdo se nos confronta como
palavra de Deus, diante da qual ndo podemos fazer perguntas de legitimacao, mas que apenas
pergunta a nds se queremos crer nela ou ndo”.**® Assim, a fé pascal ndo se preocupa com uma
questdo historico-factual, antes, que o ressurreto venha ao encontro do homem e da mulher na
palavra pregada e somente nela, sendo a palavra de Deus a sobria proclamacdo da pessoa de
Jesus de Nazaré em sua significacdo salvifica, fato somente aceito pelo ser humano através da
fé.

O pensamento bultmanniano deixa claro que a revelacdo de Deus ao homem nada
mais é do que fazé-lo ser aquilo que ele ja é. Uma pergunta que poderiamos fazer a Bultmann
seria a respeito da esperanca cristd: uma vez que a revelacdo de Deus se da somente no
préprio individuo e sempre um seu caréater existencial, onde estaria o fim de todas as coisas e
a nova criacdo anunciada no Novo Testamento? Haveria aqui alguma diferenca entre Deus

criador e mundo criado?

Moltmann considera que, para Bultmann, a revelacdo de Deus é um entrar-em si, 0
gue se da na autocompreensdo do ser humano e manifesta o verdadeiro ser do homem e, dessa
forma, se manifesta a natureza de Deus. Revelacdo é o evento da pregacdo da fé e o evento da
proclamacéo da fé. E na fé que se manifesta o objeto da fé e a revelacdo é esse acontecer no
seu ato de interpelar e apelar ao sujeito. Como o ponto capital da revelacdo é a
questionabilidade da existéncia humana, a revelacdo produz a compreensdo de si mesmo por
parte do sujeito e se torna a presenca do éschaton. O ser no instante da pregacéo é o ser
proprio do ser humano. Como ser, em sentido proprio, € a restituicdo da originalidade do ser
humano, em sua esséncia de criatura e seu fim, entdo é escatologia. No instante da revelacéo

criacéo e salvacdo se coincidem™’.

S BULTMANN, Rudolf. Desmitologizag&o. Sdo Leopoldo: Sinodal, 1999, p. 40.
“O1bid., p. 45.
" MOLTMANN, Teologia da Esperanca, p.92-93.
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Em contraposicéo as visdes de Bultmann e Barth a respeito da revelagdo de Deus, bem
como a visdo de Pannenberg'*® acerca de uma teologia da histéria, Moltmann se propde a

tratar a escatologia cristd pela categoria da promessa. Grenz sumariza bem ao dizer que:

Para Moltmann, entdo, revela¢do ndo ¢ uma incursiao sobrenatural dentro da
histéria a partir de uma realidade divina “do alto”. Ao contrario, ¢ uma
Palavra de promessa sobre uma totalmente nova realidade no futuro que,
apesar de ndo inerente no presente, pode mesmo assim ser antecipada no

aqui e agora. Ao invés da revelagdo surgindo fora da histéria, a historia € o

. ~ . . ., . 149
predicado da revelagdo, e nesse sentido, a Palavra cria historia ™.

2.5.2 A promessa como chave de leitura da revelacédo de Deus

O futuro nasce da promessa de Deus, sendo essa categoria uma marca da teologia
moltmanniana. Para falar a respeito da promessa, Moltmann vé como necessario fazer a

diferenciacéo entre vaticinio e promessa™

. A diferenca reside em que os vaticinios tém um
sujeito diferente do acontecimento que eles predizem e ndo possuem influéncia sobre os
acontecimentos futuros, mas somente sobre aqueles que lhes acreditam. Aquele que advinha
ndo tem responsabilidade sobre se o que ele adivinhou aconteceu ou ndo, sendo somente
possivel determinar sobre seus vaticinios se sdo verdadeiros ou falsos. Os vaticinios do Novo
Testamento podem ser considerados como vaticina ex evento, ou seja, uma vez ocorrido algo
significativo, busca-se posteriormente os vaticinios que confirmam determinado fato ocorrido
e da mesma forma no sentido inverso, uma vez que 0s vaticinios também motivam as buscas
pelos seus sucessos ou fracassos. Por isso que para nosso tedlogo os vaticinios ndo devem ser

confundidos com a promessa.

8 Wolfhart Pannenberg, grande tedlogo do século XX, tinha como tese central a ideia da historia
como autorevelacdo de Deus. Assim, em Jesus ja aconteceu o fim da histéria uma vez que nele ja se
antecipa 0 que acontecerd a todos os viventes. A tese de Pannenberg, no entanto, ndo considera o
conceito do Antigo Testamento que vé a historia como aquilo que acontece entre a promessa e seu
cumprimento e tenta ver a totalidade da realidade como a autorrevelacdo do proprio Deus. A questdo
talvez mais problematica a respeito do pensamento de Pannenberg é a questdo da verificabilidade da
ressurreicdo de Jesus. A critica moltmanniana a esse conceito é que Pannenberg tira de Jesus a
categoria do futuro, o que transformaria a missdo da Igreja aos povos da terra sem sentido. Para as
ideias de Pannenberg, ver PANNENBERG, Systematic Theology, v. 1.
9 GRENZ, Redescovering the Triune God, p. 76.
%0 Seguimos aqui a diferenciacdo proposta em MOLTMANN, Experiéncias de reflexdo teoldgica, p.
84-87.
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Para Moltmann, a promissdo é um ato de fala (speech-act™

), OU seja, é uma promessa
garantida por aquele que a faz. O que promete, cumpre aquilo que prometeu. Nesse sentido,

no pensamento moltmanniano, temos um Deus que promete e ndo vaticina.

Em seu pensamento, palavra da promessa tem seis caracteristicas™2: a) uma promessa
¢ a palavra dada que anuncia uma realidade ainda ndo existente e manifesta a abertura do ser
humano para a historia futura, em que se espera o cumprimento da promessa. No que
concerne a Deus, tudo é possivel em suas promessas; b) a promessa liga o ser humano ao
futuro e abre sentido para a historia, a sua propria histéria. A promessa atrai 0 ser humano
para dentro da sua propria historia pela esperanca e obediéncia. Uma vez feito isso, modela
sua existéncia segundo uma concepc¢do determinada de histdria; ¢) a historia, orientada pela
promessa tem uma tendéncia bem definida para o cumprimento prometido, mesmo que
ausente, sendo garantido pela palavra de quem proferiu a promessa. Dessa forma, passado e
futuro sdo inteligiveis na palavra da promessa; d) se € promessa, ainda ndo encontrou
correspondéncia na realidade, mas esta em contradicdo com a realidade presente e
experimentavel. O futuro é onde a palavra da promessa encontra correspondéncia na
realidade; e) a palavra da promessa cria um tempo intermediario, de tensdo, entre o evento e a
realizacdo da promessa. Nesse tempo é onde se dé a liberdade do humano para a obediéncia
ou desobediéncia, esperanca ou conformismo; f) é Deus que é o autor do cumprimento da
promessa, 0 que nos garante que podemos ter a certeza e esperanca de que cumprira aquilo

que diz.

Dessa forma, no pensamento moltmanniano, € sob o signo da promessa que toda
realidade deve ser compreendida como histéria, uma vez que Sdo essas mesmas promessas

que abrem os horizontes™® da histria.

Em tal horizonte de promessas lembradas e esperadas, os acontecimentos
experimentados se tornam realmente “histoéricos”. Tais acontecimentos nao
tém mais o carater de casualidade, de autonomia e de relatividade, que se
costumam atribuir aos acontecimentos da histéria, mas sempre tém, ao
mesmo tempo, o carater de algo incompleto e provisorio que impele para
frente. Ndo s as palavras da promessa, mas os proprios acontecimentos, A
medida que, no horizonte da promessa e da esperanca, sdo trazidos a
consciéncia como acontecimentos “historicos”, mostram em si algo que

. , . ~ . 154
ainda esté ausente, inacabado e ndo realizado'*.

1L Cf. cap. 1, p. 55.
152 Cf. MOLTMANN, Teologia da Esperanca, p. 137-141.
153 Moltmann considera aqui os horizontes propostos por Gadamer, ou seja, algo no qual entramos e
gue caminha juntamente conosco, e se faz nessa caminhada.
> MOLTMANN, Teologia da Esperanca, p. 144.
137



Para Moltmann, compreender a revelagéo e o conhecimento de Deus no horizonte da
promessa da histéria, nos leva as seguintes consideracdes™: a) com relacdo ao conhecimento
de Deus, para Moltmann, Deus se revela como Deus quando se mostra ser 0 mesmo, e €
reconhecido como 0 mesmo. Assim, € identificavel quando se identifica consigo mesmo no
ato historico de sua fidelidade. Conhecemos Deus pela revelacdo de Deus e o conhecimento
humano é sempre um conhecimento de resposta. Se as revelacfes de Deus sdo promessas,
Deus se torna manifesto quando mantém sua alianca e fidelidade para sempre. Dessa forma,
para Moltmann, Deus nédo deve tentar ser compreendido em seu ser transcendental, mas como

identidade consigo mesmo em sua fidelidade historica.

A esséncia do Deus da promessa ndo consiste em ser um ser absoluto acima da
historia, mas na continuidade da sua relagdo livre com os homens, na continuacdo de sua
fidelidade e misericérdia, oferecida pela graca. O conhecimento de Deus se d& por meio da
acao histérica de Deus no horizonte das promessas e o mistério da Sua personalidade é
manifestado no mistério da sua fidelidade. Dessa forma, o nome de Deus & um nome de
promessa. Conhecer a Deus € reconhecé-lo, e reconhecer é reconhecé-lo em sua fidelidade

historica as promessas como 0 mesmo.

b) No que concerne a revelacdo de Deus, isso significa que Deus confessa ser Deus
pela fidelidade historica as suas promessas. Assim, ndo podemos dizer que Deus, ao se revelar
na historia revela a si “mesmo”. A histéria revela a fidelidade de Deus, enquanto ele se
mantém fiel consigo. Assim, Deus ndo € conhecido somente no final da histéria, mas dentro
da histéria, enquanto acontece e ela esta aberta para o futuro. O conhecimento de Deus deve
estar sempre consciente da promessa, da fidelidade daquele que a fez e ser um saber em
esperanca. Dessa forma, esse conhecimento, a0 mesmo tempo em que reflete sobre a histéria

acontecida, é também ciéncia antecipatoria, pratica, entregue a fidelidade prometida de Deus.
2.5.3 O Cristo Ressuscitado

Para Moltmann, a abertura do evangelho aos gentios favoreceu uma nova
compreensdo do evangelho. Segundo ele, é facil perceber que o entusiasmo da religido crista
tem como pressuposto o entusiasmo apocaliptico que, por meio da experiéncia do Espirito,
acreditava ver o cumprimento da promessa feita por Deus®®. Esse entusiasmo apocaliptico,

ndo helenistico, que surgiu da certeza de que se vivia no tempo do cumprimento das

195 Cf. lbid., p.155-157.
16 Cf. Ibid., p. 201-205.
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promessas foi o0 que ofereceu, segundo Moltmann, as condi¢fes para que esse cumprimento
fosse identificado com a epifania atemporal da eterna presenca de Deus.

Nesse processo do entusiasmo apocaliptico, o éschaton é transformado na presenca da
eternidade, como ela é vivida no culto e no Espirito, ou seja, em escatologia presente. Com
isso, 0 evento da promessa, a partir do qual havia sido interpretada a vida, morte e
ressurreicdo de Jesus, passou a ser um evento de salvagdo que podia ser celebrado sob a forma

de um drama de mistério no culto.

Com essa mudanga de um apocaliptismo da senhoria do Cristo prometido e
ainda por vir, para a presenca cultual de seu senhorio eterno e celestial,
verifica-se concomitantemente uma diminui¢do na percepgao do significado
da cruz. A ressurreicdo de Jesus ¢ entendida como sua exaltagdo e
entronizagdo e relacionada com sua encarnacdo. A verdade ¢ que seu
rebaixamento até a cruz pode ser entendido como a consumacdo de sua
encarnagdo, por meio da qual tudo atrai ao seu senhorio; entretanto, a cruz
assim se torna um estagio passageiro de seu caminho para o senhorio celeste.
A cruz n3o ¢ assim o sinal permanente de seu senhorio no mundo até o
éschaton consumador de tudo. Se sua ressurrei¢do é entendida nesses termos
como sua entronizagdo celeste, entdo o evento cultual-sacramental que o
representa aparece como paralelo de sua encarnagdo e ¢ tomado como
sombra e representacdo de seu senhorio celeste, de sua vida celestial assim
presente no nivel terreno, passageiro e dividido em grande ntimero de
poderes dominantes. Com isso, a historia perde sua dire¢do escatologica. Ela
ndo é o campo do sofrimento ¢ da esperanca em meio a expectativa
suspirante pela futura vinda de Cristo a0 mundo, mas o campo da
manifestacdo eclesiastica e sacramental do senhorio celeste de Cristo. Em
lugar do “ainda ndo” escatoldgico surge um “s6 mais” cultual, que se torna a
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nota caracteristica da historia post Christum ”".

Com isso, segundo Moltmann, entra a expectativa do futuro sacramental histdrico-
salvifico: “a igreja penetra o mundo aos poucos com sua verdade celeste e com as forgas da
salvacdo. Pela Unica igreja, 0 mundo € levado para o Unico Cristo, que € uma s coisa com

Deus e, dessa forma, para a unidade e salvacdo™*®”.

O dualismo apocaliptico que distingue éon presente e futuro torna-se agora dualismo
metafisico, compreendendo futuro como eterno e presente como transitoriedade. Os cidad&os
do mundo futuro sdo os cidaddos do céu, os terrenos sdo os do mundo e a cruz, segundo
Moltmann, se transforma em “um sacramento atemporal de martirio que torna o martir

perfeito e 0 une com o Cristo celeste™*”. Inicia-se, assim, a eschatologia gloriae.

“bid., p. 204.
81bid., p. 205.
Ibid., p. 205.
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Porém, para nosso te6logo, a ressurreicdo como simbolo escatoldgico significa que no
Cristo crucificado j& comecou o futuro da ressurreicdo e da vida eterna, da destruicdo da
morte e da nova criacdo. A ressuscitacdo de Jesus é escatoldgica, pois ele foi ressuscitado para
sua vida escatologica. Se isso acontece, a ressuscitacdo ndo pode ser evento da sua vida. A

morte é historica e a ressuscitacdo precisa ser escatologica.

O momento escatologico da ressuscitacdo deve ser entendido como momento eterno
de Deus. Se olharmos assim, a ressuscitacdo € sincronica e diacronica com toda historia de
Jesus e em todos os momentos da sua vida e pregagdo. Assim, segundo Moltmann, é a luz da
ressurreicdo que sua historia é interpretada e representada retroativamente, mas ele é revelado

para dentro dessa histéria a partir de seu futuro presente’®.

2.5.4 As arras do Espirito

Para nosso autor, Paulo se opde ao entusiasmo do cumprimento da parusia e também
desenvolve sua teologia da cruz, que se opBe ao entusiasmo que abandona a terra em que essa
cruz se encontra. Temos aqui a eschatologia crucis que critica a ideia de uma escatologia

presente como tal.

Em Paulo temos uma nova realidade escatoldgica: o batismo concede participacdo no
evento de Cristo que é sua crucificacdo, morte e ressurrei¢do. Assim, comunhdo com Cristo é
comunhdo de sofrimento com o Crucificado. O Espirito aqui exerce um papel importante,
uma vez que é na Sua forca que os que creem podem tomar sobre si, em obediéncia, o
sofrimento ligado ao seu seguimento e esperar a gloria futura. A participacao na ressurreicao e

gldria de Cristo se da na esperanca que se baseia na promessa de Deus.

Dessa forma, os sofrimentos e contradicdes no mundo sdo recebidos como
guestionamentos e apelos que levam ao encontro da futura liberdade no reino de Cristo. Ao
que cré sdo dadas as arras escatoldgicas do Espirito que ressuscitard e vivificara os corpos

mortais como afirma o texto de Romanos.

Com a ressurrei¢do do Crucificado se origina ¢ é posto em andamento um
processo historico escatologico bem determinado, cuja meta € o
aniquilamento da morte pelo dominio da vida a partir da ressurrei¢do que
orienta para a justi¢a na qual Deus tera seus direitos reconhecidos em tudo, e

na qual a criatura chegaré a sua salvagio'®.

1% cf. MOLTMANN, O caminho de Jesus Cristo, p. 128-129.
I MOLTMANN, Teologia da Esperanca, p.210.
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Com isso, a fé ndo tem a ver com uma desmundanizacdo, mas, antes, com uma
exteriorizagdo com esperancga dentro do mundo. No reconhecimento da contradigéo existente
no mundo, que ocorre quando aceitamos a cruz de Cristo e no entregar-se a dor do amor € que
a fé anuncia o futuro da ressurreicdo, da vida e da justica de Deus no mundo diario. Dessa
forma, temos na teologia paulina a juncdo de uma apocaliptica futurista e uma teologia da

cruz. Em Paulo,

o presente eterno €, portanto, a meta escatologica do futuro da historia, e ndo
sua esséncia interna. Por conseguinte, a criagdo ndo ¢ o que ¢ dado e
presente, mas o futuro disso tudo, a ressurreicdo e o novo ser. Deus nio esta
em alguma parte no além, mas ele vem e estd presente, como aquele que

vem e promete um novo mundo de vida plena, de justica e de verdade, e com

~ ~ 162
essa promessa pde novamente em questio este mundo %,

A questdo da ressurreicdo dos mortos que se inicia com a ressurreicdo de Cristo se
coloca como ponto fulcral para podermos pensar o papel do Espirito no pensamento
moltmanniano. E na ressurreicio de Jesus que se percebe a tendéncia da ressurreicdo de todos.
E nela que se percebe a intengdo de Deus, de que na dialética de morte e dor se manifesta a

esperanca da ressurreicdo e da vida, e isso é obra do Espirito.

O Espirito ¢, segundo Moltmann, “aquilo que nasce'®® da ressurreicdo de Cristo e é
preltdio e arras de seu futuro, do futuro da ressurreic&o universal e da vida” ***. Nesse ponto,
Moltmann segue o pensamento de Rudolf Bultmann que define o Espirito (pneuma) como o

poder da futuridade e como dom escatolégico™®.

Contudo, ao contrario de Bultmann, € o evento historico da ressurrei¢do de Cristo que
caracteriza o que é passado e o que é futuro no Espirito. Cristo, assim, ressuscita para abrir o
espaco do futuro para onde apontam as tendéncias do Espirito e 0s anlncios querigmaticos.

Assim,

1bid., p.211.
193 A traducdo portuguesa do termo entspringt como “nasce”, a nosso ver, traz certa estranheza a todo
pensamento de Moltmann, uma vez que, como vimos, Jesus € gerado e vive na forca do Espirito.
Nesse sentido, uma melhor tradu¢do para esse termo seria “brota” ou “jorra”, como utilizada na
traducdo francesa que traduz entspringt como jaillit, cf. MOLTMANN, Théologie de [’esperance, p.
227. Com isso, além de ficar mais teologicamente correto, também traz o beneficio de ficar mais
coerente com toda a teologia previamente desenvolvida pelo autor.
*1bid., p. 267.
1% BULTMANN, Teologia do Novo Testamento, p.408.
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este espago futuro ndo pode ser simplesmente designado como “futuridade”
a medida que ¢ uma simples relagdo face a existéncia, mas ¢ o futuro de
Jesus Cristo e, portanto, s6 pode ser medido pelo padrao de aceitagdo e do
reconhecimento daquele evento historico, a ressurreigdo de Jesus Cristo que
funda e principia a histéria. O “Espirito” que “traz a morte as obras da
carne” e concede a liberdade para o futuro ndo é um evento eterno, mas
surge de um acontecimento historico e abre possibilidades escatologicas e
perigos escatologicos. Como lembranga de Cristo ele ¢ promessa de seu
futuro, e vice-versa'®.

E por esse motivo que, segundo Moltmann, o Espirito conduz a conformidade com
Cristo, seu sofrimento e sua morte e a0 amor que se expde a morte, visto que tem como
sustentaculo a esperanca. Dessa forma, o Espirito € essa forca no sofrimento, na participacéo e
no amor ¢ missdo de Cristo. Nesses sofrimentos, o Espirito se mostra como a “paixdo do
possivel”, do futuro da ressurreigdo e da vida. Ele coloca o ser humano na tendéncia daquilo

gue esta presente ja na ressurreicao.

Assim como a promessa impele ao cumprimento; a fé, a obediéncia e a
visdo; e a esperanca, a vida prometida e finalmente alcangada, assim a

ressurreicdo de Jesus também impele para a vida no Espirito ¢ para a vida

eterna que tudo preenche'®’.

Se cremos na ressurreicao de Cristo e essa ressurreicdo nos faz esperar um novo reino,
entdo o Espirito se torna arras desse futuro prometido e nos capacita a viver ja em antecipacéo

aquilo que nos tornaremos.
2.6 Considerac0es finais do capitulo

Nesse capitulo, nosso intuito foi apresentar os aspectos pneumatoldgicos da teologia
de Moltmann antes de sua sistematizacdo. Para isso, fizemos um amplo percurso ao longo dos
escritos de nosso tedlogo, tentando identificar os tracos pneumatoldgicos contidos em suas
obras.

Com esse percurso foi possivel perceber que Moltmann se mostra atento a identidade
crista e a questdo trinitaria, por meio da categoria da Perichoresis. Como consequéncia dessa
relacdo trinitaria, a identidade do Espirito ndo deve ser vista como desvencilhada da pessoa de
Cristo, nem a vida de Cristo desvencilhada da pessoa do Espirito, uma vez que Jesus Vvive e se
entrega por meio do Espirito, da mesma forma que também envia o Espirito que alimenta em

nos a esperanga da nova criacdo de todas as coisas. Ou seja, a relacdo entre o Filho e 0

% MOLTMANN, Teologia da Esperanca, p. 268.
Ibid.,p. 2609.
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Espirito ndo pode ser desconsiderada, a0 mesmo tempo em que se torna impossivel pensar em
uma acao do Espirito sem o Filho ou do Filho sem o Espirito. Nesse sentido, a pneumatologia

de Moltmann se mostra como trinitaria e se mantém dentro da Tradig&o crista.

A pneumatologia cristd, caso queira se mostrar como hermenéutica, ou seja, como
pneumatologia que diz algo para a sociedade de nossos dias, precisa, além de tentar se redizer
nas categorias hodiernas, manter sua identidade no intuito de ndo se perder entre os diversos
discursos que, ainda hoje, tentam negociar os principios da fé cristd para adequacGes em
alguns espagos. A nosso ver, Moltmann ja nesses escritos nos mostra que sua sistematizacéo
de uma questdo pneumatoldgica estara em estreita sintonia com o mundo atual, tentando
trazer aquilo que o Cristianismo entende pela pessoa do Espirito de uma maneira que seja
compreensivel para todos e todas que vivem no século XXI. Nesse sentido, j& nos indica que

se trata de uma pneumatologia que estamos chamando de hermenéutica.

Nossa tese € de que a pneumatologia de Moltmann pode contribuir em uma proposta
cristd de diadlogo inter-religioso por meio da pneumatologia. Algumas das ideias que
desenvolvemos nesse capitulo ja nos indicam esse caminho, tais como a ideia da liberdade, a
afirmacdo da vida, e a ideia de abertura ao outro que pensa de maneira nao semelhante a nés,

desenvolvida em sua teologia da cruz e em sua eclesiologia.

Da mesma forma, essa pneumatologia, mesmo que ainda ndo exposta em seu carater
mais sistematico também j& nos da suporte para levantar criticas a algumas tentativas que,
como veremos na terceira se¢ao de nosso trabalho, negociam a identidade cristd com o intuito

de abertura para o didlogo inter-religioso.

Nosso intuito, no préximo capitulo, é apresentar a pneumatologia de Moltmann
desenvolvida de maneira mais sistematica para, no final, verificar se se trata de uma
pneumatologia que pode ser considerada de carater hermenéutico e, portanto, Gtil para o

dialogo inter-religioso no contexto da contemporaneidade.
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CAPITULO 3 - APNEUMATOLOGIA INTEGRAL DE JURGEN MOLTMANN:
RUMO A UMA PNEUMATOLOGIA HERMENEUTICA

3.1 Introducgéo

Jirgen Moltmann da continuidade as suas Contribui¢cBes Sistematicas a Teologia
iniciada na década de 1980. Desta vez, apds abordar o tema da Trindade, Criacdo e
Cristologia, chega a hora de tecer a sua pneumatologia. Essa pneumatologia, como veremos,

tem um caréater holistico, uma vez que visa abarcar todas as esferas da vida humana.

Moltmann tem o intuito de mostrar a estreita relagdo que ha entre a experiéncia que
fazemos de Deus e a experiéncia que fazemos da vida e é nesse sentido que podemos falar a

respeito de um Espirito da vida.

Por questdes metodoldgicas, optamos por trazer neste capitulo as indicacbes de
Moltmann para a “ordem da salvacdo” da dogmatica protestante. Essa ordem, no pensamento
de Moltmann é voltada para o conceito da vida. Assim, ocupar-se-a dos temas da libertagéo,
justificacdo e regeneracdo sempre os relacionando com o dom da vida e seu desenvolvimento
no espaco vital do Espirito, a fim de descrever as experiéncias de nossa vida em Deus e da

vida de Deus em nés’.
3.2 Espiritualidade versus vitalidade

Moltmann inicia seu Ordo Salutis com a diferenciacdo que existe entre vitalidade e
espiritualidade. Para ele, a espiritualidade ndo se define somente, como antigamente se dizia,
na piedade, embora inclua essa caracteristica também dentro de si. Para Moltmann, a
espiritualidade quer dizer “uma vida no Espirito de Deus, um intenso convivio com o Espirito

2”

de Deus”. Desta forma, ndo devemos confundir religiosidade com espiritualidade, sendo que

essa Ultima esté ligada aquilo que chamamos de uma nova vida, segundo o conceito paulino.

A pergunta de Moltmann, entdo, estd em identificar o que é que permanece e 0 que €
que se perde quando passamos da ruah Yahweh para o Espirito Santo em nossos discursos
atuais. Para ele, nessa passagem ja nos distanciamos da origem, ou seja, “passamos da
vitalidade de uma vida criativa a partir de Deus para a espiritualidade de uma vida

espiritualizada em Deus®”.

Para Moltmann a espiritualidade deve ser vivida no dia a dia. Nesse sentido, se

reduzimos a espiritualidade a vida consagrada e a vida religiosa excluimos diversas pessoas

! MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 86.
?lbid., p. 87.
*Ibid., p.87.
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que ndo possuem tal carisma. Da mesma forma, a constante tentativa de separar aquilo que é

carnal daquilo que é espiritual se faz sem sentido no pensamento de nosso tedlogo.

Para ele, essa dicotomia ndo se mostra no judaismo e nem nos escritos do Antigo
Testamento. De acordo com 0 Antigo Testamento, o Espirito é a forca e o espago de vida para
0 desenvolvimento e crescimento das criaturas. Da mesma forma, essa diferenciacdo também
ndo se mostra no Novo Testamento, onde o Espirito é a forca da ressurreicdo que é derramada

sobre todos e todas”.

Mas, entdo, o que seria vitalidade no pensamento de Moltmann? Moltmann entende
vitalidade como “amor a vida®. Esse amor & vida liga os seres vivos que ndo somente vivem,

mas que também deixam viver e, dessa forma, ela é a legitima humanidade.

Segundo Moltmann, o conflito entre carne e espirito em Paulo® é uma forma de falar
do conflito do éon vindouro da vida e da justica e 0 éon passageiro do pecado e da morte.
Embora tenha como base a interpretacdo bultmanniana, contrariamente a Bultmann, nao perde

de vista as dimensdes apocalipticas desse conflito no homem.

Para ele, ha trés significados de carne (sarx) em Paulo: a) como esfera do mundo
criado. Nesse caso, carne e cosmos seria a mesma coisa; b) como esfera do tempo deste
mundo passageiro, ou seja, viver na carne é viver falsamente. Em outras palavras, é uma vida
que leva a morte, o que pode ser denominado como a esfera do pecado; c) carne enquanto 0
agir pecaminoso e falho.

Ao chegar o Espirito da ressurreicdo e a forca da nova criacdo de todas as coisas, 0
mundo se revela como um mundo que ndo se encontrou e nem encontrou a Deus. A esperanca
da ressurreicdo nos faz reconhecé-lo como ndo redimido. Dessa forma, “é a nova vida ‘no

espirito’ e ‘do espirito’ que torna manifesto o que na verdade é ‘carne’””.

Dessa forma, no pensamento de Moltmann, quando Paulo fala a respeito de carne,
morte e pecado como categorias suprapessoais, ele estd considerando esses termos em seu
realismo apocaliptico. A luta entre o espirito e a carne € uma luta entre um velho éon e um
novo éon que se inaugura com a ressurreicdo de Cristo e a efusdo do seu Espirito sobre 0s
fiéis e essa luta pode ser entendida como uma luta entre o impulso de vida do Espirito e 0

impulso de morte pelo pecado.

* Essa diferenciacdo que se estabeleceu no cristianismo de rejeitar a carne e dar maior énfase & alma,
claramente nos remete ao platonismo e a cristianizag&o dele por parte de Agostinho.
*lbid., p.89.
® Cf. Ibid., p. 90-96.
"Ibid., p. 92.
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Assim, se pensarmos esse conflito tendo em mente a questdo apocaliptica, vemos que,
no pensamento de Moltmann, isso nada mais ¢ do que “a ponta antropoldgica da apocaliptica

|8”

universal™ que passa, uma vez que a nova cria¢do de todas as coisas ja se iniciou com a

ressurreicdo de Cristo®.

Para nosso tedlogo, ao assumir formas helenisticas e romanas, o cristianismo foi se
distanciando da ideia biblica e deixando sua esperanca escatoldgica de lado. A distin¢do entre
‘este mundo’ e o ‘mundo no além’ vai se tornando cada vez maior, de maneira que o futuro de
Deus é substituido pela eternidade em Deus, o reino vindouro de Deus com sua nova criagdo
de todas as coisas € substituida pela ideia do céu, o Espirito que da vida é substituido pelo
espirito que liberta a alma do corpo, o que, claramente, reduz o corpo a algo que deve ser
sempre rejeitado na experiéncia com Deus e o anseio pela transformacdo deste mundo é

substituido por um anseio ao mundo vindouro.

As consequéncias disso sdo, comumente, vistas no movimento pentecostal e
carismatico brasileiro atual. A expectativa de que um dia iremos morar no céu e de que a
nossa patria € uma patria celestial, ndo dificilmente, gera na maioria dos cristdos evangélicos
uma ideia de nfo importancia com esse mundo e com suas questdes. E constante a busca dos
“sinais do anticristo” para que se possa descobrir quando acontecerd a volta escatologica de
Cristo para que haja o arrebatamento e sejamos livres desse mundo onde reina o pecado e a

morte.

E interessante notar que, na maioria das vezes, essa Visdo traz consigo também a ideia
da feitura do bem para uma recompensa celestial. Dessa forma, as acOes feitas em prol do
outro ndo tem a ver com o sofrimento e a empatia diante do sofrimento alheio, mas tem a ver
com o galarddo a ser recebido no dia do juizo final. Com a ideia de uma patria celestial onde
estardo os salvos, toda a acdo no mundo ndo visa a transformacgdo desse mundo que sera

queimado com fogo, antes, visa levar mais gente para ser vizinho no céu.

Que a sociedade ocidental € uma sociedade individualizada ndo temos duvidas. Se
recobrarmos nosso conhecimento acerca da doutrina agostiniana do homem que encontra a
Deus se voltando cada vez para o interior de si a fim de encontrar a transcendéncia imanente
que existe em sua alma, podemos ver nisso, concordando com Moltmann, as bases desse

individualismo.

8 -
Ibid., p. 92.
° Essa temética da nova criagdo de todas as coisas pode ser vista como marca de toda a obra de
Moltmann desde a sua Teologia da Esperanca.
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Diante disso, Moltmann propde que voltemos a compreensédo biblica da Imago Dei.
Para ele, a Imago Dei ndo ¢ a alma de cada pessoa, mas sim “todas as pessoas em sua

comunidade especifica dos sexos'®”

. Deus, no pensamento moltmanniano, € reconhecido
como ele préprio se reconhece, ou seja, ndo no mais intimo e escondido do coracéo e da alma,
mas na verdadeira comunidade humana e, assim, “ndo € na autoexperiéncia mistica, mas sim a
autoexperiéncia social e experiéncia pessoal de comunhdo que constituem o lugar da

experiéncia de Deus™"”.

Dessa forma, segundo nosso tedlogo, é somente uma espiritualidade do corpo e da
comunhdo que podem realizar a esperanca da ressurreicdo. Diante disso, a experiéncia do
Espirito faz com que experimentemos um novo despertar e jorrar para a vida. Ndo é mais
Espirito que faz a alma querer se libertar do corpo e viver andando em busca do céu, mas sim
um homem e uma mulher que vislumbra a nova cria¢éo de todas as coisas. Passamos a olhar o

mundo com os olhos da esperanca do novo nascimento de todas as coisas.

Assim, no pensamento de Moltmann, espiritualidade e vitalidade podem ser colocadas

juntas.

Neste mundo, com sua moderna doenca para a morte, a verdadeira
espiritualidade consistira na restauragdo do amor a vida, portanto vitalidade.
O “sim” pleno e sem reservas a vida e o amor pleno e sem reservas ao que €

vivo sdo as primeiras experiéncias do Espirito de Deus, que ndo sem razdo ¢

. . 12
chamado de fons vitae, “fonte de vida .

3.3 Espirito como libertador
3.3.1 Experiéncias de libertagéo

Para Moltmann, ao falarmos a respeito da questdo da liberdade, devemos ter em mente
o testemunho biblico que relata que a primeira experiéncia que o ser humano faz de Deus é a
da libertagdo para a vida'. Deus, segundo o relato do Exodo, se revela como o Senhor que
retira da escraviddo e conduz a liberdade o seu povo e por esse motivo que é reconhecido
como Senhor. Da mesma forma, segundo nosso tedlogo, a comunidade cristd experimenta

algo semelhante na sua experiéncia de Deus.

pid., p. 97. Ver também MOLTMANN, La fuerza reconciliadora de la Trinidad, p. 225-227.
"bid., p. 97. A questdo do Deus cristdo dentro de uma Trindade Social é tratado amplamente por
Moltmann em MOLTMANN, Trindade e Reino de Deus, 223 p..
“Ibid., p. 100.
BPara 0 que se segue lbid., p. 101-106. A teméatica da Liberdade também foi desenvolvida por
Moltmann em Trindade e Reino de Deus, como expusemos no capitulo anterior. Aqui, retomamos um
pouco essa questdo e avancamos, com Moltmann para mostrar a relagéo entre Espirito e liberdade.
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Para Moltmann, experiéncia de Deus e experiéncia de liberdade se fundem tornando-
se inseparaveis, quase sindbnimo, de maneira que podemos dizer que onde h& experiéncia de
liberdade ha também experiéncia de Deus. O Deus cristdo € um Deus que liberta e abre o

futuro para a liberdade humana em todas as areas de sua existéncia.

A ligacdo entre senhorio e dominacdo é algo sempre presente no pensamento
moltmanniano. A fim de desfazer essa imagem que considera errbnea, propde compreender
como Deus foi tido como Senhor ao longo da histdria de Israel e percebe que a dominagéo
divina é a ampliddo do espaco que se abre para a liberdade do seu povo, ou em outras

palavras, ¢ um “deus que chama para fora”.

Deus, para a comunidade de Israel, de acordo com a experiéncia de Moisés no evento
da sarca ardente, ndo é um Deus alheio que ndo se importa com seu povo, antes, um Deus que
sofre com ele e se compadece ao ouvir o seu clamor e vem de encontro ao seu povo para p6-lo

em liberdade. Assim, chamar Deus de Senhor é chama-lo de libertador.

Segundo Moltmann, “o nome do Senhor aplicado a Deus promete liberdade, por isso
na priséo clamamos ao Senhor*”. Podemos perceber aqui um reflexo a respeito do tempo de
guerra vivenciado pelo préprio Moltmann e seu periodo de prisdo no qual, segundo ele,
experimenta a presenca de Deus e o0 encontro com Ele como o Deus que sofre e esta presente

em meio ao sofrimento dos sem esperanca e abandonados

No Novo Testamento, segundo nosso tedlogo, as experiéncias de Deus também sdo
experiéncias de libertacdo de doencas, de possessdes demoniacas, de humilhacdes, ofensas
sociais, dos “grilhdes desse mundo’®”. Da mesma forma, e de acordo também com o proprio
relato dos evangelhos, o Deus que Jesus chamava de Abba ndo é o Deus dos poderosos nem

dos senhores deste mundo, antes uma vitima do poder.

Moltmann vé um paralelo entre o Deus que liberta o povo de Israel e o Deus que
ressuscita Jesus dentre os mortos. Nos dois casos, Deus se mostra como libertador: no
primeiro, ele liberta 0 povo de Israel da tirania de Farad e no segundo, a libertagdo de Deus
estd em relacdo a tirania da morte. Enquanto o primeiro esta ligado a uma experiéncia de

éxodo que ruma a terra prometida, o segundo esta ligado a uma experiéncia de ressurreicdo

“Ibid., p. 102.

> Moltmann retoma aqui a declaracdo teoldgica de Barmen escrita em 1934. Essa declaraco tinha o
intuito de ser contra as “tentativas de estabelecer a unidade da Igreja Evangélica Alema mediante uma
falsa doutrina, fazendo uso da forga e de praticas insinceras”. A declaracdo foi escrita pouco depois da
ascensdo de Hitler ao poder, em 1933 e se mostra, até hoje, como uma importante declaracdo de fé da
Igreja Alema. Disponivel em http://www.luteranos.com.br/textos/a-declaracao-teologica-de-barmen.
Acesso em 11.10.2016.
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que Visa & nova criagdo de todas as coisas. Dessa forma, Moltmann quer mostrar que “num ¢
outro caso crer em Deus significa nada mais nada menos do que erguer-se da opressao e da

resignacao e assumir e viver em liberdade™®”.

Isso mostra que a historia de Cristo e a historia do Espirito estdo em continuidade com
a historia de Javé em Israel, uma vez que o Deus de Abrado, Isaque e Jaco é o Pai de Jesus
Cristo. Segundo nosso tedlogo, compreender a histéria do éxodo no quadro mais amplo da
historia de Abrado é totalmente andlogo a compreender a histéria de Cristo e do Espirito no
quadro mais amplo da historia de Deus.

A compreensao das experiéncias libertadoras do Espirito s é possivel de entender se
tivemos claro que esse Espirito é tanto o Espirito de Deus como também o Espirito de Cristo.
Nesse sentido, para nosso tedlogo, a fé surge dessa cooperacdo entre Deus Pai e Jesus, no

Espirito.

O que isso quer dizer para a questdo da experiéncia da liberdade? Para Moltmann,
quer dizer que a experiéncia da liberdade surge no encontro da palavra liberadora e do tempo
certo, o kairés. Quando isso acontece, essa palavra liberta as energias internas da fé,
esperanca e amor. Esse liberar das energias é o que Moltmann chama de testemunho interno
do Espirito.

Para nosso tedlogo, falar em liberdade é falar de algo que seja ambivalente. A
humanidade moderna estd em constantemente correndo atras da liberdade e ao mesmo tempo,

se escondendo dela, uma vez que toda liberdade traz consigo a questao da responsabilidade.

Em um mundo em que grande parte da populacdo ndo quer se responsabilizar, é
interessante notarmos o quanto crescem as “lutas virtuais” em que pessoas se mostram
grandemente engajadas em alguma questdo ambiental, politica, religiosa, etc somente nos
meios virtuais sem, muitas vezes, encabecarem uma acdo efetiva na sociedade ou naquela
determinada situagdo. N&o seria isso um reflexo desse medo de se responsabilizar? Diante
disso, ficamos sempre & espera que o outro faga alguma coisa, mas nos vemos a nGs Mesmos
como alguém que estd “apoiando a causa” e lutando em seu favor sem, no entanto, nos
comprometermos efetivamente com ela. Diante da liberdade que temos nos acomodamos para

nédo exercermos algum tipo de responsabilidade e ser cobrado por ela pelas forgas dominantes.

Moltmann, relembrando seu periodo de prisioneiro, relata os perigos do oposto da
liberdade. Em primeiro lugar, coloca a questdo da hostilidade que vem de fora e que nédo €

' MOLTMANN, Trindade e Reino de Deus, 223 p.., p. 103.
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possivel se defender contra ela, o que nos leva a uma atitude de indiferenca e passividade.
Como consequéncia, surge a questdo da falta de confianga em nés mesmos e passamos a

aprender a conviver com um mundo sem liberdade.

Com o passar do tempo, simplesmente nos tornamos totalmente indiferentes de
maneira que nao faz diferenca para onde o barco segue. Os ataques que sofremos e os direitos
que, outrora nos eram grandes, se mostram sem 0 menor sentido e, mesmo que nos

machuquem, ndo os sentimos mais. Entregamo-nos ao autodesprezo e a apatia.

N&o seria isso que acontece conosco hoje, brasileiros, frente a todos os escandalos que
temos visto e diante de todos os direitos que nos tem sido constantemente retirados? Nao seria
necessario que se reacendesse nossa vontade de viver e de exercer nossa liberdade e nossa

indignacdo, acreditando que podemos fazer diferente daquilo que foi feito até agora?

Essa esperanca de viver, a qual Moltmann chama também de experiéncias de Deus,
nos leva a sair da apatia e a nos incomodar com aquilo que nos oprime, nos fazendo lutar

contra aquilo que nos traz morte. Nas palavras do proprio Moltmann:

Colocados diante da alternativa de ou nos libertarmos e vivermos
perigosamente ou entdo renunciarmos a nossa propria vida e nos tornarmos
cativos, ndo pode haver duvida sobre a decisdo que nos ¢ sugerida pelos
testemunhos biblicos da experiéncia de Deus: Quem ama a vida ama a
liberdade, e aquele que ama a liberdade afirma a propria vida, ndo obstante
todas as intimidagdes e todas as angustias interiores. A verdadeira seguranca
ndo esta na renuncia da liberdade, mas ela s6 pode existir sobre o chiao da
liberdade'’.

3.3.2 Fé e liberdade: o caso da Teologia da Libertacéo
Para Moltmann, foi a Teologia da Libertacdo latino-americana “a primeira tentativa
convincente de unir a fé em Deus com o desejo de liberdade, da maneira como é sugerido

pelas tradicdes biblicas®®”.

A questdo de fundo da teologia da libertacdo pode ser considerada com a seguinte
pergunta: “Como ser cristio num mundo de miseraveis?'®”. Dessa forma, o que esta por tras
dessa teologia é a percepcdo de realidades escandalosas que existem em todo 0 mundo e a
compaixao para com as grandes minorias da humanidade. A Teologia da Libertacdo, portanto,
parte da opgéo profética e solidaria com a vida e a causa dos humilhados e ofendidos, visando

a superacdo dessa iniquidade historico-social.

Ybid., p. 106.
¥1bid., p. 110.
' Para essa parte, consideramos BOFF, Como fazer teologia da libertac&o, 141 p.
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Assim como toda teologia nasce de uma espiritualidade, de um encontro forte com
Deus dentro da histéria, a Teologia da Libertagdo nasce no confronto da fé com a injustica
frente aos pobres. E importante notar aqui que o pobre é tratado pela Teologia da Libertagio
como sujeito coletivo e ndo como proletario da proposta de Karl Marx. Pobre, para a Teologia

da Libertacéo, € o bloco do oprimido pelo sistema produtivo.

Para a Teologia da Libertacdo, dois passos sdo importantes: o primeiro € a da
promoc¢do de uma liberta-acdo, ou seja, parte do principio de que além da contemplagédo é
também necessaria uma acdo efetiva no mundo. Essa acdo ndo deve ser nem de
assistencialismo, nem de reformismo. No primeiro caso, segundo Boff, o pobre ¢ mantido
como objeto de caridade e como aquele que ndo tem algo, uma vez que no assistencialismo
ndo se percebe que o pobre é um oprimido e feito pobre pelos outros, bem como ndo se
valoriza aquilo que ele tem como forga de resisténcia, capacidade de consciéncia dos direitos,
de organizacdo e transformacdo de sua situacdo. Em outras palavras, no assistencialismo nédo

se V& 0 pobre como agente de sua libertacao.

No caso do reformismo, ndo se modificam as relagcdes sociais pré-estabelecidas, de
maneira que 0 que esta em jogo é somente a ideia de melhorar a situacdo do pobre. Ora, se as
relagbes sociais ndo mudam, automaticamente, isso impede a participacdo dos pobres nos
processos decisorios, bem como na mudanca de privilégios e beneficios que sdo exclusivos da
classe dominante. Mesmo que haja algum desenvolvimento, esse € feito a custa do trabalho

dos mais pobres e de sua exploracao.

A Unica maneira de sair dessa situacdo, segundo os tedlogos desse movimento, €
através da libertacdo, ou seja, a partir do momento em que 0s pobres elaboram uma estratégia
mais adequada a transformacdo das relacBes sociais. No entanto, ndo se trata de quaisquer
acOes, mas essas devem ser de forma articulada, visando a transformacdo da sociedade em
uma sociedade nova marcada pela participacdo ampla de todos e mais equilibrada nas suas
relagdes sociais.

O segundo passo consiste em uma reflexdo da fé a partir da préatica libertadora. Para
Boff, s6 somos seguidores de Jesus e verdadeiros cristos se formos solidarios com os pobres e

vivermos o evangelho da libertacao.

Observando a histdria de Jesus Cristo, percebemos que esse fez uma opgdo pelos
pobres e, assim, como seus seguidores e discipulos, também ¢é salutar que o fagamos,

inspirados na fé que exige de nés um compromisso com o proximo, principalmente com o
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pobre desse mundo. Se isso é considerado, entdo o cristianismo se torna fator de compromisso

e de libertacéo.

Para Boff, uma fé cristd € uma fé que se confronta tanto com a razdo humana, quanto
com o curso da historia e o enfrentamento com a pobreza descodificada como opresséo,
principalmente no Terceiro Mundo. Dessa forma, o Evangelho se dirige a0 ndo humano, ou
seja, aqueles ou aquelas que foram, de alguma forma, privados da sua dignidade humana. Nas

palavras de Boff,

refletir a partir da pratica, no interior do imenso esfor¢o dos pobres com
seus aliados, buscando inspira¢des na fé e no Evangelho para o compromisso
contra a sua pobreza em favor da libertagdo integral de todo o homem e do
homem todo, ¢ isso que significa teologia da libertag&o™’.

Segundo Boff, esse compromisso com o0 mais pobre devolve ao evangelho sua
credibilidade que teve nos seus primordios e também nos grandes momentos de santidade e
profecia ao longo de sua histdria.

Com o intuito de trazer libertacdo ao povo oprimido, a Teologia da Libertacdo propde
trés mediagBes principais: a socio-analitica, a hermenéutica e a préatica, também conhecida

como esquema Ver, Julgar e Agir.

Na mediacdo sécio-analitica, pretende-se olhar para o lado do mundo do oprimido,
tentando entender porque o oprimido é oprimido. A pergunta a respeito do porqué da opressdo

e onde estdo as raizes dessa opressao se mostram importantissimas nessa mediacao.

Diante dos inimeros rostos do oprimido que encontramos em nossa sociedade, tais
como criangas, jovens, camponeses, indigenas, negros, homossexuais, para falar de alguns, a
figura epocal trazida pelos tedlogos da libertacdo é a do pobre socioecondmico. Na busca por
uma resposta dessa pobreza socioecondmica, a Teologia da Libertagdo percebe trés respostas

alternativas: a resposta empirista, a resposta funcionalista e a resposta dialética.

Na primeira, a pobreza é vista como vicio. Essa abordagem é considerada por Boff
como sendo a mais superficial, uma vez que atribui as causas da pobreza a indoléncia e
maldade do humano e ndo vé o aspecto coletivo e o crescimento da pobreza. A solugdo para

IS0 é o assistencialismo, ou seja, o pobre tratado como coitado.

Na resposta funcionalista, a pobreza é vista como atraso, totalmente marcada por uma

interpretacdo liberal da pobreza social. Essa pobreza € atribuida ao mero atraso econémico e

2Boff, Leonardo. Como fazer teologia da libertacéo, p. 20.
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social que, com o processo de desenvolvimento, favorecido pelos empréstimos ao Terceiro
Mundo, o “progresso” chegara e a fome desaparecera. Aqui, para Boff, esta presente a saida
social e politica pela via do reformismo. Nesse reformismo, o pobre é o objeto da acdo de
cima. Essa postura ignora que os pobres ndo sdo uma etapa casual, mas sim o produto de

determinadas estruturas socioecondmicas e politicas.

A terceira resposta seria a resposta dialética, também conhecida como interpretacao
historico-estrutural que entende a pobreza como fruto da prépria organizacdo econdmica da
sociedade que a uns explora e a outros exclui do sistema de producdo. Isso tem sua raiz na
supremacia do capital sobre o trabalho. Para Boff, a solucdo é a revolucdo, ou seja,
transformacédo das bases do sistema econémico e social em que 0 pobre possa ser 0 sujeito

nessa transformacéo das estruturas sociais.

Na mediacdo hermenéutica, o intuito é olhar para o0 mundo com os olhos de Deus,
tentando através desse olhar ver qual o plano divino para com os pobres da terra. Diante disso,
a leitura dos textos do éxodo e os textos biblicos que falam a respeito da libertacdo dos
oprimidos por parte de Deus é extremamente valiosa.

A Ultima mediacdo é a mediacdo pratica. Essa, como o préprio nome ja diz, pressupde
a acdo, ou seja, em quais linhas se trabalhara efetivamente no intuito de superar a opressao
que é trazida a sociedade e revelar a libertacdo de Deus nas diversas esferas da propria

sociedade.

Essas trés mediacdes ficaram conhecidas dentro da Teologia da Libertacdo por Ver,
Julgar e Agir que reflete muito bem tanto o pano de fundo como as linhas de acdes dessa

teologia que nasce em paises de Terceiro Mundo.

A Teologia da Libertacdo, como é possivel perceber, comeca com a prépria historia e
ndo a partir de uma teologia metafisica ou transcendentalista. Moltmann vé nisso a ligacdo
dessa teologia com as tradi¢Bes biblicas da histdria de Israel e da historia do préprio Cristo,
bem como a orientacdo histérica trazida pela Idade Moderna®. Moltmann também chama a
atencdo para as Comunidades de Base em que o povo estuda a Palavra e, por meio dela, toma
consciéncia de sua situacdo historica. A Palavra, dessa forma, é o meio pelo qual determinada
comunidade se identifica e percebe que Deus ndo é distante e alheio a sua situacdo, mas age

como libertador frente as situagdes de opresséo.

2 MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 111..
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Da mesma forma, a propria histdria de vida também serve de meio para que as
historias biblicas sejam compreendidas pelo povo. Para Moltmann, em toda experiéncia
historica, a experiéncia de Deus esta ligada a recordacao e a esperanca. Dessa forma, tanto a
historia do éxodo, como a histdria da vida e morte de Jesus sdo revolucionarias e libertadoras
e, sem ddvida, se mostram extremamente perigosas para 0s detentores de poder em nossa

sociedade?.

Concordamos com Moltmann quando ele fala que a Teologia da Libertagdo ligou o
conceito historico de Deus ao conceito escatoldgico de Reino de Deus. O Reino de Deus que
vem ja esta transformando o mundo a nossa frente e, nesse sentido, se mostra mais importante

do que o céu da religido. Nas palavras de Moltmann,

o Reino de Deus transformando o mundo a nossa frente passa a ser mais
importante do que o céu da religido acima de nds. Sua profecia supera o
fatalismo religioso e chama a vida aquela liberdade que, ultrapassando o
presente, caminha em direcdo ao futuro. Se o Deus da histéria ndo pode ser
pensado sem o reino escatologico de Deus, entdo as experiéncias historicas
de Deus sdo antecipagdes do Reino, da mesma maneira o Reino ha de
completar as experiéncias histéricas de Deus™.

Com isso fica clara a ideia de Gustavo Gutierrez de que ndo existem duas historias,
sendo uma sagrada e outra profana, mas somente uma histéria assumida por Cristo. Essa obra
de Cristo abarca toda dimensdo da existéncia. Dessa forma, historia da salvacdo é a
“entranha” da histéria humana, de maneira que o devir histérico da humanidade deve ser
situado dentro do horizonte salvifico®*. Moltmann ainda acrescenta que essa histéria da

salvacdo também abarca a propria terra, pois Deus € o criador de todas as coisas.

Assim, se assumirmos que a meta da histéria é o proprio Cristo, € preciso considerar
que toda a libertacdo das opressdes, injusticas e exploracdes também faz parte de sua obra de
redencdo, a0 mesmo tempo em que também faz parte a libertacdo do pecado e da morte.

Dessa forma, como diz Gutierrez,

trabalhar, transformar este mundo ¢ fazer-se pessoa ¢ forjar a comunidade
humana, ¢ também ja salvar. De igual modo, lutar contra uma situagdo de
miséria e despojo, e construir uma sociedade justa € ja inserir-se no
movimento salvador, em marcha para seu pleno cumprimento®.

Z1bid., p. 111.
Z1bid., p. 112.
2 Cf. GUTIERREZ, Teologia de la liberacion, p. 245-246.
®1bid., p. 256.
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Assim, todo discurso que traz em si uma dicotomia entre salvacdo da alma e salvacédo
da terra deve ser visto com desconfianca se tomarmos por base a historia biblica mostra que
revela um Deus que se preocupa e interage com a historia de seu povo atraves de seus atos na

prépria histdria e ndo desassociado dela.
3.3.3 O Espirito Libertador

Diante de tudo isso, podemos nos perguntar o que Moltmann entende por liberdade de
vida. Para responder a essa questdo, retomamos as trés categorias de liberdade que

desenvolvemos no capitulo anterior e avangamos um pouco essas consideracoes.

Como vimos, Moltmann fala de trés visbes de liberdade: a liberdade enquanto
dominio, a liberdade enquanto comunhéo e a liberdade enquanto projeto de futuro. Contudo,
em sua pneumatologia sistematica, Moltmann tem o intuito de conciliar esses conceitos de
liberdade com as verdades teologais da fé, da esperanca e do amor. Aparentemente, ndo nos
parece dificil fazer essa relacdo com o amor e a esperanca ligando o primeiro a questdo da

comunhdo e a segunda a questdo do projeto.

A respeito da relacdo entre liberdade e amor, Moltmann é muito claro ao dizer que “A
verdade da liberdade humana, esta no amor que quer a vida®®”. Da mesma forma, no que diz
respeito a ligacao entre liberdade e esperancga ao dizer que “Liberdade, a luz desta esperanca,
é a paixao criadora pelo possivel*”. Assim, liberdade aliada & esperanca é sempre orientada

para um projeto no futuro.

Falta somente uma verdade teologal que é a verdade da fé. Para essa relacao,
Moltmann nos relembra que, em muitos casos, fé é entendida como obediéncia cega as
ordenancas e as instituicGes e aos mandamentos divinos. Porém, entender a relacdo entre fé e
liberdade, para Moltmann, tem a ver em compreender que a “fé libertadora ¢ uma fé que nos
envolve pessoalmente. A verdade que me faz livre é a verdade com a qual eu concordo porque
eu mesmo a compreendo, ndo porque a isto seja forcado por tradicdo ou por habito®”. Com
essa experiéncia de fé, ha a libertacdo do medo e o renascer para uma nova esperanga e um
NOVOo amor para com a vida.

Com essas trés relacfes da liberdade em mente, Moltmann mostra que a liberdade esté
tanto na relacdo sujeito-objeto (na relagdo de dominio), na relagdo sujeito-sujeito (na relagéo

da liberdade como comunhdo), bem como na relacdo entre muitos sujeitos e um projeto

*bid., p. 119.
“bid., p. 119.
%1bid., p. 115.
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comum (no caso da liberdade como esperanca). Para ele, sem essa Ultima categoria ndo
entendemos a questdo da liberdade, uma vez que, relacionada ao projeto comum, a liberdade
se torna um movimento criador ¢ “aquele que em pensamentos, palavras e a¢fes transcende o

presente em diregdo ao futuro, este é que é livre®®”.

Dessa forma, em seu pensamento, o Espirito é essa forca na qual os seres humanos
experimentam sua libertacdo tanto interior como exterior, em outras palavras, € no Espirito
que os seres humanos experimentam a Deus como o Senhor, ou seja, da mesma forma que o
povo de Israel faz a experiéncia de Deus como Senhor na saida do Egito, assim também o
fazem aqueles que creem em Cristo. Dessa forma, “no Espirito os homens experimentam a
Deus como o “Senhor”, e isto quer dizer pura e simplesmente que eles experimentam sua

libertagdo para a vida®”.

Moltmann mantém sua base trinitaria ao falar a respeito do Espirito como libertador.
Esse Espirito esta totalmente ligado a pessoa de Cristo e € 0 seu Espirito. Assim, da mesma
forma que quando Cristo é chamado de Kyrios se esta atribuindo a ele o nome israelita de
Deus e colocando a histéria de Cristo no quadro da histéria do Deus de Israel, da mesma
forma ao se falar do Espirito do Senhor (2 Co 3,17) vemos que o Cristo ressuscitado se tornou
0 Espirito vivificador. Dessa forma “Espirito vivificador ¢ a maneira de existir do

Ressuscitado e a ac&o que parte dele®'”.

Assim, a experiéncia da liberdade traz consigo uma dupla experiéncia de Deus, tanto a
de que o Senhor é Espirito como que o Espirito é o Espirito do Senhor. Nesse sentido, Cristo e
o0 Espirito atuam mutuamente, levando a humanidade a verdadeira liberdade. A consequéncia

disso no pensamento moltmanniano é que

Experiéncia pentecostal do Espirito e experiéncia carismatica do Espirito
sem o seguimento pessoal e politico de Jesus passam a ser uma coisa
espiritualista e iluséria. O seguimento pessoal e politico de Jesus sem a
espiritualidade que "bebe do proprio poco” (G. Gutierrez) torna-se legalista e
rigorista™’.

Com isso, para Moltmann, liberdade esta onde Cristo é experimentado no Espirito. Em
Deus ha o que Moltmann denomina como “Espacgo de Liberdade” ou “poder de Liberdade”.

Assim, o humano que experimenta a Deus e essa divinizagdo, vive nos espagos criadores de

#1bid., p. 119.
*1bid., p. 120.
bid., p. 121.
“1bid., p. 121.
156



Deus e toma parte neles e, como consequéncia, participa das teias de relagdes de amor de
Deus por suas criaturas, lutando para a preservacao da vida. Liberdade do Espirito, assim, ndo

é desvencilhada da vida, antes € nela que se mostra e é nela que se desenvolve.

Da mesma forma, o caminho contrario também vale, ou seja, se amo a vida e empenho
para um mundo melhor, entdo aguardo a nova criacdo, onde a morte sera tragada pela vida e

ndo havera mais choro, como diz o Apocalipse®.

Ao final de sua analise a respeito da Teologia da Libertacdo, Moltmann chama a
atencdo para uma libertacdo que conduza para a liberdade, conforme o texto de Galatas 5,1.
Em seu pensamento, assim como éxodo leva a uma teologia da Alianga, assim a Teologia da
Libertacdo deve passar a ser uma teologia federativa e sua politica uma politica democrética,
uma vez que, em seu pensamento “a libertagdo experimentada s6 pode ser preservada na

alianca de pessoas livres, € s6 assim os perigos de uma nova opressao podem ser evitados”.

Dessa maneira, pensa que, se as teologias da libertacdo ndo se transformam em
teologias democréticas confederadas que deem direito ao povo de resistir a seus opressores,
fracassam em seu objetivo de alcangar uma vida livre, correndo o risco de se transformarem

em ideologias de grupos elitistas e suas ditaduras educacionais®.

Com relacdo a essa fala de Moltmann, pensamos, assim como Japie Lapoorta, que
Moltmann fala a respeito de uma realidade totalmente europeia. Pensar em unidades
federativas como exemplo de meta de uma teologia que realmente é de libertacdo pode ser
complicado em realidades com pouca consciéncia social e ainda grande corrupcao tais como

paises da Africa como também os paises da América Latina®.
3.4 O Espirito Justificador
A fim de observarmos como a doutrina da justificacdo é atualizada por Moltmann,
consideramos pertinente recapitular brevemente a teologia da justificacdo reformada.
3.4.1 A teologia luterana da justificagcdo reformada

A teologia reformada que se inicia com Lutero da grande énfase a questdo da
justificacdo®®. Baseado no texto de Galatas, Lutero mostra que é a participacio na justica de
Cristo que se aproveita diante de Deus. Para Lutero, essa participagdo € descrita como

“apreensdo de Cristo”. Essa apreensdo ¢ compreendida por Lutero tanto como uma apreensao

#1bid., p. 113.
*1bid., p. 114.
% Remetemos aqui ao artigo LAPOORTA, An African Response, p. 51-58.
% Para o gue segue, consideramos a obra de VAINIO, Justification and Participation in Christ, p. 19-
61.
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intelectual, mas com um significado mais profundo quando “o objeto do conhecimento se

torna propriedade de um sujeito cognoscente®””.

Assim, Deus, ao mostrar sua misericordia para a humanidade por meio do envio do
Seu Filho e revelando a Si mesmo por meio dele, e sendo a humanidade ndo merecedora de
tal ato de graca, quando o Espirito revela ao pecador o Deus amoroso que este &, entdo essa
apreensdo cognitiva e intelectual a respeito de Deus significa conhecé-Lo como aquele que se

da em favor dos pecadores®.

Através desse assumir de Cristo do pecado da humanidade, tornando-se ele mesmo
pecador aos olhos de Deus, Deus, por meio do Cristo nos torna justos diante Dele. Essa
justica € uma justica forense, ou seja, eu sou declarado justo diante de Deus mediante o
sacrificio de Cristo. Dessa forma, intrinsecamente, o ser humano néo € justificado, uma vez
gue ainda permanece pecador, contudo, Deus ndo o olha mais como pecador. Através de
Cristo, Deus ndo lhe imputa mais injustica. Pela fé, o ser humano é entdo feito justo diante de
Deus.

Vale lembrar que para Lutero a questdo do livre arbitrio ndo se coloca. E possivel
percebermos isso em sua discussdo com Erasmo de Roterda a respeito dessa temética®’. Dessa
forma, tentar atribuir ao ser humano qualquer cardter meritério em seu processo de
justificacdo seria algo totalmente impensavel no pensamento luterano. Para Lutero, tudo que
acontece, acontece de modo necessario, ou seja, segundo a vontade e o designio de Deus, uma
vez que ndo ha como impedir a vontade de Deus. Assim, se Deus quer alguma coisa, essa

acontece e ndo podemos fazer nada a respeito.

Porém, se tudo acontece por necessidade, seria justo Deus imputar o pecado ao
homem? Para Lutero, Deus estad sempre formando e multiplicando a natureza criada por ele e
maculada pelo pecado. Uma vez que o homem é segundo a sua propria natureza, ndo se pode
culpar Deus, que é sempre justo, por usar um instrumento que esta defeituoso e que somente
age de acordo com sua prépria natureza®®. Assim, uma vez que a natureza do ser humano é
totalmente caida e impossivel de se tornar justa diante de Deus, somente por meio da fé em

Cristo que esse ser humano pode se tornar justo diante de Deus.

¥Ibid. p. 21
*1bid., p. 22
% \Ver LUTERO, Debates e Controvérsias, 11,1993,
“VVELIQ, Graca e livre arbitrio: uma contraposicdo entre Lutero e Agostinho, p. 180-187..
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Com isso em mente, podemos dizer que o0 aspecto cristologico é, sem duvida, a base
para 0 pensamento da justificacdo na teologia luterana®.

3.4.2 A abordagem de Moltmann

Parece-nos claro que a questao da universalidade do pecado humano € um pressuposto
para a teologia da justificacdo reformada, bem como a universalidade da salvacéo cristd, como
bem aponta Moltmann®. Para nosso te6logo, essa ideia de um conceito universal de pecado é

algo téo difundido no protestantismo que ndo observamos a alternativa trazida pelos sinoticos.

Para Moltmann, os sin6ticos nos mostram o carater concreto da questdo dos pecadores,
ou seja, os pecadores sdo aqueles que vivem a margem da sociedade e ndo podem observar a
lei, sendo esse 0 motivo pelo qual vivem fora da lei. Aqui a questdo social se mostra muito

forte. O pobre é pobre porque foi empobrecido e ndo porque nasceu assim®.

Nesse sentido, Moltmann considera que ver a historia real de injustica e violéncia no
mundo que vivemos é importante para que todo aquele que se diz cristdo saia de uma visdo

somente metafisica a respeito do pecado. Para ele,

o ponto fraco do conceito universal de pecado da doutrina paulina e
reformada da justificacdo estd no fato de que uma tal culpa coletiva nos torna
cegos para a culpa concreta, ou mesmo de que a culpa coletiva pode ser
utilizada como desculpa para a culpa concreta. A universalidade do pecado
leva-nos a uma noite universal em que todos os gatos sdo pardos e em que
mesmo o emprego de meios de exterminio de massa ja ndo representa nada
de especial. Em algumas declara¢des eclesiasticas ¢ possivel perceber-se o
abuso da doutrina cristd do pecado para justificar o pecado e para se
acomodar as pressdes de um assim chamado “mundo decaido™.

Para Moltmann, podemos assumir dois lados a respeito da universalidade do pecado:
no primeiro, ao tentarmos tratar todas as culpas como coletivas na tentativa de nos
escondermos ou também ao tentarmos aliviar nossa culpa pessoal por meio desse tipo de
culpa coletiva, somos confrontados por aqueles que resistiram e ndo se tornaram culpados,
antes, aceitaram a prisao e até a morte. Diante das vitimas, precisamos, muitas vezes, assumir

nossas omissoes.

No segundo, nos levar a uma solidariedade com todos, na medida de que, como diz

Dostoievski, todos sao culpados pelo pecado de todos. Assim, os autores somente séo aqueles

*\VAINIO, Justification and Participation in Christ, p. 227..
*2 para 0 que segue, Ver MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 123-140.
* Podemos perceber aqui a influéncia dos pressupostos da Teologia da Libertagdo no pensamento
moltmanniano.
“Ibid., p. 125.
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que precisam de mais compaixdo de nossa parte, uma vez que nds também poderiamos ser
aquele que condenamos. As categorias de vitimas e autores sdo importantes para
compreendermos aquilo que Moltmann quer dizer quando fala do Espirito Santo como Aquele

que € o Justificador.

Em seu pensamento, isso ndo significa colocar a interpretacdo paulina e a sinotica de
pecado em combate ou a interpretacdo geral/concreta da justificacdo em confronto com a
interpretacdo metafisica, mas antes reconhecer sua matua fundamentacdo e mutuo reforgo que

tem a oferecer a cada uma. Em suas palavras,

como Deus tem piedade, de maneira geral, de todos os pecadores, de
maneira concreta ele traz o direito aos sem direito e leva os injustos a
conversao. Se existir uma libertagdo divina do poder universal do pecado
pela forca do Espirito criador para a justica, entdo as libertagcdes da injustica
econdmica, da opressao politica, da alienagdo cultural e da perda de coragem
pessoal estdo legitimadas. Se existe uma vida eterna que ird expulsar a morte
de toda a criacdo de Deus, entdo tudo aquilo que ja aqui serve para a vida e
que resiste a morte ja esta justificado®.

Para Moltmann, uma teologia da justificacdo completa € uma Teologia da Libertacdo
dos oprimidos e daqueles que ndo tém direitos. N&o se trata somente de uma justificacdo
individual e do “interior”, mas trata-se também de uma justificacdo da vida social e das

estruturas da sociedade.

Que Deus é o Deus que se coloca do lado do oprimido e daqueles que ndo tem parte na
Terra, nds da América Latina estamos familiarizados com essa definicdo de Deus. Ver a
justica de Deus em favor dos sem direitos faz parte de uma teologia que nasceu em nosso
solo, como fruto de nossas lutas diérias e nossa tentativa de falar a respeito de Deus para uma
populacdo que sofre e, muitas vezes, vive na miséria. Assim, podemos dizer com Bonhoeffer

que somente um Deus que sofre pode ajudar e isso ndo nos causa a menor dificuldade.

No entanto, pensarmos na justificagdo para os autores da violéncia se torna uma tarefa
bem mais dificil e na qual ndo estamos, muitas vezes, tdo propensos assim. Esse aspecto se

mostra como novidade na teologia da justificacdo de Moltmann.

A justica de Deus alcancga tanto as vitimas quanto os autores da violéncia. Porém, ndo
se trata de uma justica que seja meramente punitiva e legislativa, no sentido de que, quem

sofreu recebe o bem e os autores da violéncia recebem o mal.

*lbid., p. 127.
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Para Moltmann, no ato de violéncia tanto a vitima sofre como também o seu autor. O
autor da violéncia se torna desumano e injusto, enquanto que a vitima se torna desumanizada
e injusticada. Por esse motivo que, no pensamento de nosso tedlogo, ao falar sobre uma

justificacdo e preciso abordar os dois lados. Em suas palavras:

O libertar os oprimidos dos sofrimentos da opressdo exige o libertar os
opressores da injustica da opressdo. Do contrario ndo existira nem libertagdo
nem justica que construa a paz. Pois a meta ndo pode ser outra sendo uma
comunhdo ampla e sem anglstia dos seres humanos entre si e dos seres
humanos com as outras criaturas, uma comunhdo da qual os atos de
violéncia tenham sido banidos e na qual a justi¢a tenha penetrado™.

E interessante notarmos que a questio da expiacdo da culpa dos autores é de suma
importancia para Moltmann, uma vez que fala como aleméo, que viveu e lutou na Il Guerra
Mundial do lado alemdo®’. Assim, a culpa de Auschwitz pesa sobre todos dessa nagdo e
acreditamos que também pesa sobre 0s ombros do proprio Moltmann. Diante disso, perguntar

sobre 0 que é expiacdo e quem faz essa expiacdo se mostra salutar.

A resposta para isso Moltmann encontra no amor de Deus. Assim, se ancora nos textos
do Antigo Testamento em que mostram que o amor de Deus era ferido pela injustica e quebra
da alianca por parte do povo de Israel, de maneira que, para nosso tedlogo, a ira de Deus pode
ser considerada como o amor ofendido de Deus. Dessa forma, se essa ira de Deus nada mais é
que o amor ofendido de Deus, entdo é necessario que o préprio Deus suporte a dor do seu
amor e suporte também a ofensa cometida a Ele, uma vez que conserva o seu amor por aquele

que cometeu a injustica.

Assim, € o proprio Deus quem faz a expiacdo pelos pecados daqueles que o
ofenderam, o que é percebido, segundo Moltmann, tanto nos rituais de expiacdo do povo de
Israel, como na imagem do Servo Sofredor de Isaias, como na compreensdo teoldgica do
padecer divino. Deus, assim, “carrega” os nossos pecados e expia as nossas culpas e somente
Ele pode fazer isso. E por meio desse ato de misericordia que aquele que estava morto e

perdido renasce e € encontrado.

Esse “carregar” de Deus dos nossos pecados e sofrer a nossa injustica ¢ percebido no
sacrificio de Cristo. Nele se manifesta o0 amor de Deus por nos e sua fidelidade, ao suportar,

Ele mesmo, a contradi¢cdo do mundo.

*®Ipid., p. 130.
“Ibid., p. 131.
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Nesta divina expiacdo torna-se a manifesta a dor de Deus. Mas na dor de
Deus manifesta-se a fidelidade de Deus para com suas criaturas ¢ seu amor
indestrutivel, que suporta ¢ que supera um mundo em contradi¢do. Este
mundo em contradicdo Deus o reconcilia através do sofrer a contradi¢do, ndo
do contradizer a contradicdo, isto €, do juizo. Ele assimila a dor de seu amor,
transformando-a em expiagdo pelos pecadores. Desta maneira Deus vem a
ser o Deus dos pecadores. Ele ndo quer a morte dos pecadores, mas, para que
se convertam, primeiramente ele se converte a eles; para que vivam ele sofre
a morte deles™.

Entendido trinitariamente o sacrificio de Cristo fica claro perceber como a expiagédo
pode alcancar aos autores da violéncia no pensamento moltmanniano: ela alcanca vinda da
“misericordia do Pai, através do abandono sofrido vicariamente pelo Filho e na forca

relevante do Espirito Santo*®”.

3.4.3 O Espirito como justificador

Moltmann esta consciente de que ao falarmos de justica ndo é possivel somente
colocarmos de lados separados vitimas e autores; é preciso também abordar a questdo do
pecado estrutural, ou seja, ter a consciéncia de que o pecado ndo tem a ver somente com a

questio pessoal, mas também se refere & humanidade caida historicamente™.

Isso se manifesta nas diversas areas de nossa vivéncia histérica como no capitalismo
neoliberal que torna ricos cada vez mais ricos e pobres cada vez mais pobres, na atual crise
ecologica que vivemos em que grande parte das florestas, inclusive no proprio Brasil, sdo
dizimadas em troca de maior producdo para satisfazer os interesses do capital, a crescente
desvalorizacdo da vida com o aumento dos nacionalismos em paises europeus, frente as crises
de refugiados que foram causadas pela propria UE e sua politica de incentivo de guerra e

venda de armamentos.

A tudo isso, Moltmann da o nome de “circulos diabolicos”, uma vez que, uma vez nao
resistidos no comeco, desenvolvem leis proprias, fazendo com que todo o sistema se leva a
prépria morte®.

Diante disso, para Moltmann, falar a respeito da justica de Deus tem a ver com as

experiéncias da justica que cria, estabelece direito e justifica, ou seja, que serve em favor da

*Ibid., p. 134.
“Ipid., p. 135.
\/er RUETHER, Sexism and God-Talk, p. 161s. Moltmann considera pecado estrutural como pecado
gue se tornou autbnomo, ou seja, como forca quase objetiva de coer¢do sobre os homens, cf.
MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 137
*'MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 136. O termo “circulos diabolicos” foi cunhado pela primeira
vez no pensamento moltmanniano em MOLTMANN, O Deus crucificado, 428p.
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vida. Dessa forma, o Espirito como juiz € tanto aquele que se manifesta na dor daqueles que
sofrem como também aquele que se manifesta na ma consciéncia dos autores, tirando-lhes a
paz, a0 mesmo tempo em que também se mostra como a forca de expiacao por meio de Cristo

junto as vitimas, bem como sendo a presenca de Cristo junto as vitimas da violéncia.

Do igual modo, a justica divina se manifesta de forma oculta na histéria humana,
desestabilizando os sistemas de injustica que sdo sustentados por meio da violéncia,

geralmente policial e militar.

Para Moltmann, a comunhdo do Espirito € o amor divino e é esse amor que sustenta a
humanidade que segue se autodestruindo a fim de trazer-lhe cura, sendo, portanto, também “a

contraimagem das comunidades humanas construidas sobre a injustica e a violéncia®”.

Diante disso, a pergunta sobre quem €é o Espirito justificador, a resposta de Moltmann
é que

o Espirito Santo é a justica de Deus que faz justiga aos espoliados, que
justifica e corrige. Nele se torna possivel a comunhao duradoura com Deus,
com as outras pessoas € com a natureza. Por isso, sob este aspecto também
podemos chamar o Espirito Santo de justificacdo da vida. Nele a vida se
torna novamente digna de ser amada; nele as pessoas se tornam novamente
capazes de amar a vida; nele os contextos da vida se tornam novamente
fecundos. O Espirito Santo que corrige ¢ o Sim justo de Deus a vida de uns e
de outros e 4 vida de uns com os outros™.

3.5 O Espirito como Regenerador
3.5.1 Regeneracéo e Justificagdo

Tratar o tema da justificacdo e da regeneracdo como separados, a rigor, nao faria muito
sentido, uma vez que no inicio da teologia reformada, a nova vida em Cristo ja estava
implicada no movimento de justificacdo. Foi Melanchton o primeiro a considerar,

diferentemente de Lutero, que a renovacéo do poder da alma era uma acéo do Espirito®.

O tema da regeneracdo, contudo, ao longo do desenvolvimento dos movimentos
pietistas e os movimentos avivalistas do século XVI, intensificou-se, tornando-se assim, o

conceito central desses movimentos®.

Para Moltmann, o fundamento histérico da regeneracdo se encontra em Cristo e, mais

precisamente, na sua ressurreicdo, de maneira que possa dizer que uma teologia da

*|bid., p. 140.
*bid., p. 140.
> VAINIO, Justification and Participation in Christ, p. 63-64
> MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 141.
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regeneracdo é uma teologia da pascoa. O meio dessa regeneracdo é o Espirito que, uma vez
transmitido por Cristo deve ser considerado o Espirito de Cristo e forca vivificante da
ressurreicdo®®. Dessa forma, no pensamento de nosso teélogo, existe uma dupla acdo do
Espirito a vida do impio, ou seja, a justificagdo pela graca e a sua regeneracdo para uma viva
esperanca.

Moltmann entende a regenera¢do como nova criacdo e, sendo assim, 0 aspecto
trinitario de sua compreensdo se mostra novamente: essa nova criagdo, que vem da parte de
Deus, ¢ feita através de Cristo e executada pelo Espirito, visando a nova criagdo de todas as
coisas escatologicamente. Com isso, compreende a regenera¢do como um tocar da eternidade
no tempo, ou seja, na regeneracdo ha uma experiéncia da eternidade e o passar da vida mortal
para a vida eterna. Ndo devemos pensar a regeneracdo como complemento da justificacdo, no
sentido de que este se trata daquilo que me é atribuido e aquele se trata da maneira que eu
experimento. Se assim o for, entdo haveria uma espécie de “segunda graca” que vem a nos

apos a justificacdo que recebemos.

E interessante percebermos que a ideia de uma “segunda graga” ainda continua sendo
fortemente considerada, mesmo que ndo com 0 mMesmo nome, nos diversos movimentos
pentecostais e de renovagdo carismatica. Se olharmos atentamente, percebermos que o
“batismo com o Espirito Santo” se torna agora o “selo” para que 0S cristdos sejam realmente

considerados cristdos proximos de Deus e no caminho de Jesus Cristo e seus apdstolos.

Mesmo que isso ndo seja biblico, uma vez que ndo ha justificacdo sem o Espirito,
ainda assim isso se mostra extremamente presente em nossas igrejas brasileiras, sejam

evangélicas, sejam catolico-carismaticas.

Para nosso tedlogo, é necessario rever a teologia da justificacdo reformada e passar a
tratar o significado da ressurreicdo de Cristo para nossa salvacdo. Essa ampliacdo deve,
portanto, ter também um carater pneumatoldgico e ser orientada escatologicamente, o que até

o momento infelizmente, nado foi feita.

Moltmann critica tanto os escritos de Karl Barth quanto os de Otto Weber. Com
relacdo ao primeiro, nosso tedlogo mostra que a tese barthiana de que a regeneracdo ja
aconteceu na cruz, até mesmo a escatologica, tem a consequéncia de restringir a obra do

Espirito somente no reconhecimento daquilo que foi feito por Cristo no Calvério®”. Com

*® para 0 que segue, cf. Ibid., p. 143-155.
" A doutrina da reconciliagdo é tratada por Barth em sua Eclesiologia Dogmética. Para a versdo
inglesa, BARTH, Church Dogmatics, 1V/2.
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relacdo ao segundo, critica sua visdo somente escatologica de que o regenerado viveria

daquilo que Ihe hé de ocorrer e ndo daquilo que hé nele®®.

Em ambos os casos, para Moltmann, se evita a pergunta a respeito da experiéncia do
Espirito. Enquanto Barth trata da experiéncia do Espirito somente no reconhecimento de
Cristo, para Otto esta somente na esperanc¢a do futuro. Diante disso, Moltmann se pergunta:
“sera que podemos tratar esperanga e experiéncia como opostos: ali a realidade esperada —

aqui a realidade concretizada? N&o fazemos sempre experiéncia com nossas esperangas?” .

Sua resposta € que a regeneracdo contém um excedente de esperanga que sé sera
satisfeita no novo mundo, ou seja, na nova criagdo de todas as coisas. E esse transbordar que
faz com que a regeneragé@o seja sempre um completar-se, sempre um comego com vistas ao

cumprimento da esperanca crista de ver novos céus e nova terra onde habita a justica®.

Nesse sentido, na regeneracdo 0 que se torna presente € a propria ressurreicao de
Cristo, 0 que, segundo nosso tedlogo, coloca a pneumatologia entre a cristologia que lhe é
pressuposta e a escatologia para onde aponta. Assim, a ligacdo entre justificacdo e

regeneracao se torna clara no pensamento de Moltmann. Em suas palavras:

Uma vez que na ressurreicdo de Cristo “dentre os mortos”, pela misericérdia
de Deus Pai que se antecipa aos acontecimentos, a morte ja foi de antemao
destruida, podemos ver nela também o inicio da regeneragdo de toda a
criagdo e chama-la a “regeneracdo de Cristo”. Os que creem sdo possuidos
pelo Espirito da ressurreicdo e renascem através dele para uma
fundamentada esperanca da vida eterna. Um mesmo processo coerente leva
da regeneracdo de Cristo da morte pelo Espirito, passando pela regeneragdo
do homem mortal pelo Espirito e chegando a regeneracdo universal do
cosmo pelo Espirito. Nesse processo Deus Pai age em Cristo através do
Espirito e age através de Cristo no Espirito. No acontecer da regeneracio dos
fiéis para a filiagdo divina e para a heranga de seu Reino o agir de Cristo € o
agir do Espirito se interpenetram mutuamente. Quando isto é chamado
justificacdo, esta sendo descrito como agdo de Cristo. Quando ¢ chamado de
regeneragio, esta sendo descrita a agio do Espirito®.

3.5.2 Autoexperiéncia do Espirito e acéo efetiva no mundo

Uma vez que o humano regenerado experimenta ja no presente a vida eterna, essas
autoexperiéncias de efusiva alegria e de paz (Shalom) podem ser chamadas de experiéncias do

Espirito, isso quer dizer “que estas experiéncias sao de uma profundidade insondéavel, porque

% Weber diz: “Regeneracio deve ser entendido como todos os conceitos relacionados 4 escatologia”,
em sua obra WEBER, Grundlagen der dogmatik, p.400
* MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 147-148.
% Moltmann também aborda a questio do “excedente” em MOLTMANN, Igreja no poder do
Espirito, p. 56.
*!bid., p. 148.
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nelas Deus mesmo estd presente em nds, que nos, portanto descobrimos na imanéncia de

nosso corac&o uma profundidade transcendente®”.

Duas consideragdes se mostram importantes. A primeira é a ligagdo que Moltmann
continua a fazer entre essas autoexperiéncias do Espirito e uma maneira efetiva de se agir no
mundo. Partindo do pressuposto que a vida no Espirito € o seguimento de Jesus, conforme

vimos, Moltmann coloca a questdo politica e social novamente em destaque.

Andar no seguimento de Jesus tem a ver com a nado aceitacdo dos poderes que causam
morte e destroem a vida da sociedade e, principalmente, a vida dos menos favorecidos. Lutar
contra essas investidas sobre os mais fracos é tarefa cristd. Incomodar-se com o mundo de
morte e sofrer com um mundo onde impera a morte é sinal da esperanca que temos da nova

criacdo de todas as coisas.

A acdo do Espirito, assim, ndo tem a ver somente com uma agdo interna dentro do ser
humano, mas é também algo que o chama para fora e que faz ver o mundo com os olhos da
esperancga. Ao percebermos o mundo como aquilo que ele nédo é, visando aquilo que ele sera,
ao mesmo tempo nos alegramos pela esperanca que temos, mas também nos angustiamos

porque 0 mundo ainda ndo chegou a alcancgar a nova criagéo.

Isso ndo gera em nds simplesmente alegria interior e um rechacar do mundo como
algo perdido, mas deve gerar em nés o desejo de transforma-lo. Ndo que com isso
construiremos o Reino de Deus na Terra, uma vez que o Reino vem da parte de Deus, antes, é
por sabermos e experimentarmos a nova criacao de todas as coisas em nos que devemos lutar

para que o mundo seja mais justo e mais solidario.

A segunda consideracao é que Moltmann ndo pensa em uma ac¢do do Espirito acabada
em nos com sua regeneracdo. Como vimos, a regeneracdo no pensamento moltmanniano é

algo crescente e envolve também um crescimento na fé e um crescimento no Espirito®.

Para a questdo do crescimento na fé, ndo dificilmente, vemos diversas pessoas em
nossas comunidades com longo tempo de vida cristd, mas ainda imaturos. Embora isso exista
desde o inicio do cristianismo como mostra a carta de Paulo aos Corintios, ainda assim

precisamos trabalhar para que haja real crescimento na fé.

A fim de ilustrar essa questdo, considero valido lembrar a época em que eramos
criangas e nossos pais colocavam um pacote de biscoito e dizia para nds: "Nao coma, sendo

vocé vai apanhar". As vezes tentdvamos até pegar escondido, mas ndo sei porqué, eles sempre

*1bid., p. 150.
%1bid., p. 151.
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descobriam que nés pegavamos e acabdvamos apanhando. Da préxima vez, se ndo f6ssemos
masoquistas, ndo pegariamos por medo de apanharmos novamente. Viviamos sempre nesse

suplicio, a aventura de pegar escondido e o ndo pegar por medo de apanhar.

Quando finalmente chega a adolescéncia, nosso drama muda e ndo € mais pegar ou
ndo pegar biscoitos. Antes, queremos aproveitar a vida, sair com 0s amigos e tudo mais. No
entanto, os pais sempre tinham seus rel6gios que marcavam as horas que tinhamos que fechar
a porta de casa. Nem um minuto a mais, nem um a menos, independentemente do quéo sério
seria 0 assunto do qual tratdvamos. N&o havia conversa. Se atrasassemos era o fim e o0s

minutos que passaram seriam descontados na proxima saida.

O que se fazia entdo? Geralmente, e se queriamos sair de novo, chegdvamos mais cedo
da proxima vez, uma para descontar no saldo devedor do dia anterior, outra para podermos
sair da proxima vez que pedissemos. Afinal, chegando pontualmente mostravamos o quanto
estdvamos crescendo, o quanto éramos responsaveis e dignos de confianca. Com isso, sempre
lembréavamos aos nossos pais: "lembra que aquele dia em que cheguei mais cedo, agora tenho
30 minutos de crédito com vocés™ e seguiamos no suplicio e na corrida contra o tempo todos
os dias. Passando a adolescéncia, chegamos a fase adulta em que ndo somos castigados se
pegamos um biscoito na hora errada e ja ndo temos mais hora para chegar em casa. Nesse

ponto, se muda qualitativamente o relacionamento que se tinha com os pais.

Passa-se a ser um relacionamento de respeito e ndo de simples temor de sua
autoridade. Agora Ihe pedimos opinides sobre a melhor forma de agir devido as suas
experiéncias de vida, devido a sabedoria que possuem conquistadas através do tempo.
Os pais, mesmo ao ver que muitas vezes suas orientacdes nao sdo seguidas, orgulham-se de
ter um filho que é capaz de tomar as decisbes por ele mesmo, que € capaz de reconhecer a
sabedoria nas palavras deles e seguir. Os pais reconhecem o amor do filho e o filho ama aos

pais e 0s respeita.

Da mesma forma, seria interessante para nos se considerarmos a vida espiritual por
esse vies. Quando somos criancas na vida espiritual, fazemos as coisas por medo das
condenagfes que nos virdo. Em nés, ainda ndo é claro quem é o nosso Pai e 0 vemos como
mero retribuidor de erros e aceitos. N&o dificilmente, sdo esses 0s mais extremistas de
maneira que ouvir uma musica, usar determinada roupa, portar de determinado jeito, séo

completos pecados e devem ser condenados tanto em si mesmos como nos outros.

A adolescéncia na vida espiritual pode ser considerada como aquela fase em que

fazemos algo para Deus porque queremos receber algo em troca. Assim, ir ao culto, ajudar o
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proximo, participar das atividades da comunidade ndo tem, muitas vezes, a ver com o olhar
cristdo e pelo entendimento da proposta de Cristo, mas antes tem a ver com uma tentativa de
mostrar o qudo bom somos e 0 quanto somos merecedores de que nossos desejos e questdes

sejam atendidos.

Na fase adulta, também conhecida como a fase da maturidade, o relacionamento é
diferente. As acdes ndo sao feitas por medo da condenacdo ou por querer algo em troca, antes
porque amamos ao Pai e ndo queremos fazer nada para entristecer esse amor. Nesse ponto,
compreendo a relacdo da liberdade do amor e do amar em liberdade e, dessa forma, nos
tornamos também totalmente responsaveis pelas nossas atitudes, lidando com as diversas
consequéncias que essas ocasionam e também reconhecendo nossas fraquezas e nossas
limitacOes, de maneira que sempre que precisamos nao hesitamos em pedir ajuda ao nosso
Pali.

Se assumirmos que Deus é Pai, entdo, como todo o pai, Ele também reconhece as fases
em que os filhos estdo e entende cada uma das atitudes que os filhos tém em determinadas
fases. Contudo, o que ele deseja é que nos desenvolvamos e cheguemos a adultos

responsaveis, aqueles que o seguem por amor e nada mais do que isso.

Nesse sentido, ndo seria também papel do tedlogo de nossos dias tentar promover esse
desenvolvimento nas comunidades onde ele esta inserido? Muitas vezes, com o intuito de néo
incomodarmos aos mais poderosos, nos mostramos omissos frente as exploragdes dos mais

fracos e daqueles que ndo conseguem se defender.

Mas, se fomos regenerados, é necessario perseverar tanto na fé, como no ensino, como

na luta.
3.5.3 A maternidade do Espirito

No pensamento moltmanniano, uma vez que a hova vida é experimentada no Espirito,
entdo esse mesmo Espirito precisa ser também o meio e 0 espaco onde essa experiéncia

acontece. Dessa forma, falamos do Espirito a partir dele mesmo e por meio dele.

Se observarmos os efeitos experimentados, entdo as ideias acerca do Espirito se
tornam mais claras e podemos entédo falar sobre Ele. Como vimos na primeira se¢do de nosso
trabalho, nas comunidades cristés da Siria e da Arménia era comum tratar o Espirito como o
lado feminino de Deus. Dessa forma, para Moltmann, ao tratarmos as experiéncias do Espirito
como “nascer de novo” ou “renascer”, trazemos novamente a tona a imagem do Espirito como

Mae.
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Se os fieis “nascem” de novo do Espirito Santo, entdo o Espirito é a “Mae”
dos filhos de Deus, ¢ sob este aspecto ele pode ser chamado também de
“Espirita”. [“Geistin”]. Se o Espirito Santo ¢ o “Consolador” (Paraclito),
entdo ele consola assim como a “mae consola”. Sob este aspecto ela é a
consoladora dos fiéis. Sob o aspecto linguistico voltam, com isto, a adquirir
importancia os tragos da ruah Jahweh hebraica®.

Moltmann nos relembra que a categorizacdo do Espirito como mde era comum nos
primeiros testemunhos cristdos, tais como o Evangelho Segundo os Hebreus que a respeito
disso nos diz: “E agora, minha mae, o Espirito Santo me pegou por um dos meus cabelos, €

me transportou para o grande monte Tabor®”.

Na teologia siriaca e arménica é importante lembrarmos o nome de Simedo da
Mesopotamia, também conhecido como Macérios, o Egipcio, para quem o Espirito tinha o
oficio materno. Sua argumentacdo, como nos mostra Moltmann, consistia em dois
argumentos: o primeiro combinava o texto de Isaias 66,13 com o de Jodo 14,26 e mostrava
que o Paraclito nos consolara como a mae consola seu filho; o segundo a respeito daqueles
que eram nascidos de novo. Ora, se sd0 nascidos do Espirito, o Espirito é a sua mae®.

No meio protestante, tanto Moltmann quanto Oort nos mostram que foi o Conde de
Zinzendorf quem deu grande énfase ao carater feminino do Espirito Santo, tendo sido
grandemente influenciado por Macarios. Zinzendorf chega a considerar a maternidade do

Espirito como espécie de revelacgdo e, a falar do Espirito Santo como nossa verdadeira méae.

Para Moltmann, as metéaforas de nascimento e renascimento aludem a pensarmos uma
divindade que seja parturiente. Corrobora até mesmo a propria Tradicdo ao dizer que o
Espirito ¢ aquele que “d4d a vida”. Também sdo geralmente as categorias comumente
atribuidas a maternidade que também sdo atribuidas ao Espirito, ou seja, o Espirito é aquele
que da a luz, alimenta, consola e protege o que, segundo Moltmann, nos remete a um

relacionamento de intimidade e ndo de distanciamento.

Para Moltmann, outra consideracéo a ser feita é a respeito da imagem da Trindade
como familia. Segundo ele, isso eleva o Espirito ao mesmo grau do Pai e também pode ser

util para, segundo ele, “encontrar interessantes possibilidades de corre¢ao das outras imagens

*“Ibid., p. 152.
% JAMES, The Apocryphal New Testament, p.2
% MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 153. Também em OORT, The Holy Spirit as Feminine, p. 1-
6.
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da Trindade, como por exemplo, a imagem empregada por Irineu do Deus Unico com suas

duas maos®”.

No entanto, ainda mais importante é que essa visao trinitaria também tem seu reflexo
na sociedade. Se Deus é uma comunidade, entdo a Trindade se mostra como aquilo que a
comunidade humana deveria ser, ou seja, uma verdadeira comunidade de homens e mulheres,
sem diferenga e privilégios entre eles. Segundo Moltmann, “a despatriarcalizacdo da imagem
de Deus tem como consequéncia também uma despatriacarlizacdo e desierarquizagdo da
Igreja®®”.
3.6 O Espirito Santificador
3.6.1 Santificacdo na teologia reformada

Assim como a justificacdo e a regeneracdo, também a santificacdo é vista de maneira
diferente dentro da teologia reformada. Particularmente, a diferenca maior se da entre a visdo

de Lutero e Calvino e a posic¢ao de John Wesley.

A santificacdo, no pensamento de Lutero, ndo acontece desassociada da justificacéo,
mas estdo intimamente relacionadas entre si. Nesse sentido, como bem pontua Moltmann, a
justificacdo ndo serve como ponto de partida para o processo de santificagdo, mas, como sao
entrelacadas, cada uma age em um eixo, ou seja, a justificacdo na vertical diante de Deus e a
santificacdo na busca horizontal de Deus. Para Moltmann, isso pode ser colocado em termos
dos conceitos fundamentais da teologia reformada da justificacdo, ou seja, a) o crente é ao
mesmo tempo justo e pecador (simul justus et peccator), b) pecador de fato e justo na
esperanga (peccator in re et justus in spe) e ¢) em parte pecador, e em parte justo (partim

peccator — partim justus)®.

Calvino segue Lutero em sua teologia da justificagdo, contudo vé a santificacdo da
vida como processo gradativo na vida daguele que cré. Esse crescimento da fé tem um
apontar escatoldgico naquele que foi salvo. E necessério aguardarmos em esperanca, mesmo
com todas as intempéries da vida a que somos sujeitos diariamente, meditando continuamente

na nossa ressurreigéo final.

* MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 155.
%1bid., p. 155. Moltmann até considera o carater psicanalitico envolvido ao se colocar Pai e Mae como
poderes lado a lado e nos lembra que a maturidade ¢é alcangada ao se fazer essa separacdo dos lagos
paternos e maternos para se desenvolver como ser autbnomo. Também chama a aten¢do, apoiado no
pensamento de Tillich, de que o cristianismo e os profetas falam a respeito do messianismo do Filho,
mas tem consciéncia de que essas imagens de Deus ndo abordam essa questdo e também ndo chega a
desenvolver posteriormente.
% Cf. Ibid., p. 159.
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Nas palavras de Calvino:

E indispensavel que tenhamos aqui uma paciéncia singular, para que néo suceda que,
extenuados, ou revertamos o curso, ou desertemos nosso posto. Portanto, tudo quanto
até aqui foi exposto acerca de nossa salvagdo requer mentes algadas para o céu, para
que “a Cristo, ndo o havendo visto, amais; no qual, ndo o vendo agora, mas crendo,
vos alegrais com gozo inefavel e glorioso; alcancando o fim de vossa fé, a salvacdo de
vossas almas”, como Pedro sentencia [ 1Pe 1.8, 9]. Razao por que Paulo diz que “a fé e
o amor dos piedosos atentam para a esperanca que esta posta nos céus” [Cl 1.4, 5].
Assim sendo, quando do céu ficamos a esperar com os olhos fixos em Cristo, sem que
algo os detenha na terra, de modo que ndo conduzam a bem-aventuranca prometida,
de fato cumpre-se esta declaragdo: nosso coragdo esta onde esti nosso tesouro [Mt
6.21]. Daqui a fé ser tdo rara no mundo: que a nossa obtusidade nada é mais dificil que
transcender a obstaculos incontaveis enquanto avangamos para 0 alvo da suprema
vocago [Fp 3.14]. A ingente caudal de misérias de que somos quase que levados de
rolddo, acrescem os motejos dos homens profanos, com que nossa simplicidade é
atacada, enquanto, renunciando deliberadamente as sedugBes dos bens presentes,
parecemos buscar uma bem-aventuranga que nos jaz oculta, como se fosse uma
sombra fugidia. Finalmente, de baixo para cima e de cima para baixo, de frente e por
detras, violentas tentagdes nos assediam, as quais nossos &nimos estariam longe de
poder suportar, salvo se, desvencilhados das coisas terrenas, fossem ligados a vida
celeste, a qual, na aparéncia, esta mui distante. Portanto, deveras tirou proveito no
evangelho aquele que, afinal, acostumou-se & meditacdo continua da bendita
ressurreicao’”.

John Wesley, fruto do tempo da Era Industrial”®, ndo pensara pela linha de uma
“justica” pelas vias do direito, mas antes tratara o pecado mais como doenga que precisa ser

curada, o que faz trabalhar o tema da justificacdo com base no conceito de regeneracio’.

Nesse processo de cura que é a santificacdo, podemos encontrar como bem aponta
nosso tedlogo, cinco etapas: em primeiro lugar, a graca precursora de Deus que desperta a
consciéncia do ser humano e lhe desperta a vontade, em segundo, a graca convincente de
Deus que trabalha no convencimento e provoca a peniténcia que precede a justificacdo, em
terceiro, essa graca é vivida como justificacdo, de forma objetiva, e como regeneracédo, de
forma subjetiva, levando assim, ao quarto passo que seria uma vida que segue sendo

santificada até chegar ao Gltimo passo, que seria a perfeicao crista, ou seja, a theosis’.

Para Wesley, portanto, a verdadeira religido implica felicidade e também santidade.
Quando essas duas sdo unidas em uma s, em seu pensamento, € chamado nas Escrituras de

“Reino de Deus” ou “reino dos céus”.

" CALVINO, Institutas 111, 25,1
! Para a teologia de John Wesley em seu contexto histérico, ver CANNON, The Theology of John
Wesley, 284p.
2 MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 159.
“1bid., p. 160.
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Essa santidade e alegria, reunidas em um, € as vezes estilizada, nos escritos
sagrados, “o Reino de Deus”, (como pelo nosso Senhor no texto), e as vezes,
“reino dos céus”. Chama-se “o Reino de Deus”, porque ¢ o fruto imediato do
Reino de Deus na alma. Tédo logo ele toma seu poder para si, e estabelece seu
trono em nossos coracgdes, eles sdo instantaneamente cheios com a “justica,
paz, e alegre no Espirito Santo”. E chamado “reino dos céus”, porque é (em
certo grau) céu aberto na alma. Para todo aquele que experimenta isso, eles
podem declarar diante de anjos ¢ homens. Ganhou-se a vida eterna, a gléria
na terra comegou’”.

Assim, enquanto Lutero restabelece a doutrina da justificacdo pela fe, John Wesley
restabelece a doutrina que, uma vez justificado pela fé, os que creem podem ser totalmente
santificados pela fé, de maneira instantdnea e ao longo da propria vida, e de maneira
completa. Sua doutrina da santificagdo completa, perfei¢do crista, perfeito amor é considerada

sua maior contribuic&o para a fé crista’.

Dessa forma, o carater da experiéncia no pensamento de John Wesley se mostra de

. Al . . . 76
extrema importancia. Como bem mostra Moltmann, o “sentimento interior

” era uma prova
convincente no pensamento wesleyano, de maneira que a fé € algo que aquece o coracdo e que
pode ser lembrado. Assim, a fé pessoal, comunitaria e organizada tinha mais a ver com a
santificacdo do que a doutrina luterana de obediéncia ao seu dever no estado de acordo com

seu chamamento’’.

Essa santificacdo, que acontece na vida daquele que crer ndo se refere somente a um
aspecto pessoa, mas também tem sua implicacdo social. O préprio Wesley abriu uma unido de
crédito, praticou medicina, escreveu um livro sobre o valor de choques elétricos no tratamento
de doencas mentais e fisicas, publicou literatura cristd a precos baixos, bem como tinha como
regra em sua sociedade de que seus membros se ajudassem mutuamente em seus negdcios.

Lutou contra a questdo da escraviddo na Inglaterra e, em épocas posteriores, 0 movimento

™ JACKSON, The Works of John Wesley, p. 81.
> Cf. GRIDER, Entire Sanctification, p. 11-12.
"® Esse sentimento interior (inward feeling) é experimentado pelo proprio Wesley em sua experiéncia
em Aldergate-Street, conforme relatado em seu diario de 24 de Maio de 1738, se¢do 14: “a noite eu fui
muito contra a vontade a sociedade de Aldersgate-Street, onde alguém estava lendo o prefacio de
Lutero a Carta de Romanos. Por volta das oito e quarenta e cinco, enquanto ele estava descrevendo a
mudanca que Deus faz no coragdo por meio da fé em Cristo, eu senti meu coracdo estranhamente
aquecido. Eu senti que eu podia confiar em Cristo, somente Cristo para a salvacdo: e uma seguranca
me foi dada, que ele havia levado embora meus pecados, mesmo os meus, e me salvou da lei do
pecado e da morte”. In: JACKSON, The Works of John Wesley, p. 103. Ver também CANNON, The
Theology of John Wesley, p. 65-66..
" Cf. MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 161.
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Metodista se mostrou como na vanguarda de movimentos sindicais, abolicionistas, feministas

e movimentos de temperanca e abstinéncia’.

Percebemos uma grande diferenca nas duas teologias. Enquanto Lutero e Calvino
vivem sob a constante necessidade de justificar perante a salvagdo pela via do “direito”, John
Wesley, como fruto da Era Industrial em que esta inserido, tem uma teologia mais preocupada

com a relagdo do ser humano com Deus e n3o tanto com relagdo ao direito°.

Vale lembrar os diferentes contextos em que essas duas teologias foram elaboradas.
Como toda teologia tem 0 seu contexto, é necessario se atentar a isso tanto ao se falar de

determinado tedlogo, como também ao se tentar fazer teologia em dias atuais.
De acordo com Moltmann,

a vita christiana é sempre referida ao tempo e ao contexto. Se a vida crista é
entendida como testemunho de Cristo e do Espirito de Deus, entdo ela nio
pode ser o reflexo religioso do ethos de uma dada sociedade, como também
nao pode ser relacionada com este ethos apenas de uma maneira negativa.
Como testemunho da salvag@o o testemunho cristdo tem que se relacionar de
uma maneira curativa [“heileond”] com as doeng¢as de uma dada sociedade.
Se assim ndo fosse, como se poderia falar do “Salvador” [“Heiland]?*

Da mesma forma que tanto a teologia luterana quanto a metodista tiveram uma
atuacdo terapéutica para a sociedade de seu tempo, Moltmann também se questiona a respeito
das doencas de nossa sociedade pos-industrial para as quais nos, enquanto cristdos, podemos
nos manifestar como remédio e cura®’. Diante disso, o que significa falar a respeito da

santificacdo em nossos dias?
3.6.2 Santificacdo em dias atuais e 0 Espirito que santifica

Para Moltmann, falar sobre santifica¢do hoje significa “redescobrir a santidade da vida
e 0 mistério divino da criacdo, e defende-lo contra a manipulacdo da vida, contra a

82” COmO

secularizacdo da natureza e a destruicdo do mundo pela violéncia humana
consequéncia, isso também tem a ver com a integracdo do humano com a propria vida e seu
respeito e reveréncia para com as outras criaturas que vivem no mesmo espaco que nos, 0 que
leva a lutar contra e renunciar todo tipo de violéncia que atente contra a vida, seja da

humanidade, seja da natureza.

’8 Cf. GRIDER, Entire sanctification, p. 32-33. Também MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 162.
¥ Cf. MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 160.
®1bid., p. 166.
1bid., p. 166
%1bid., p. 166.
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No pensamento de Moltmann, também a busca de concordancias e harmonias da vida
fazem parte daquilo que entende como santificagio em nossos dias. Para ele, superar as
divisbes mortais trazidas pela sociedade moderna e seu modo de producdo é voltar a viver.
Devemos, como humanos tomar consciéncia que nossa vida se insere dentro do contexto
maior da criacdo para assim poder respeita-la e viver melhor entre ela, sem viver a custa dos

outros, mas antes, em favor dos outros.
Assim,

santificagdo hoje inclui ndo somente a satde da vida, mas também a
aceitacdo da natural fragilidade e da mortalidade da vida humana. Resistir ao
impulso de morte ndo significa reprimir a morte, mas pelo contrario aceita-la
e considera-la como fazendo parte da vida. Naquele amor que “¢ forte como
a morte”, o instinto da morte se apaga®.

Para Moltmann, essa santificacdo ndo tem base no préprio humano, mas sim no Deus
que santifica, de maneira que essa santificacdo € um agir de Deus em nds. Para ele, dessa
forma, santificagdo tem a ver ndo com um estado em si, mas antes com uma relagéo e uma

pertenca, de maneira que aquilo que Deus ama é santo, independente daquilo que seja®.

Dessa forma, parece-nos claro que a santificacdo dada a nés por Deus também precisa
ser encarada como tarefa frente a0 mundo em que estamos, santificando aquilo que ja foi
santificado por Deus, uma vez que “santificacao € seguimento de Jesus, é tornar-se vivo no

Espirito de Deus®”.

No pensamento de nosso tedlogo, Deus ¢ santo ndo por ser o “totalmente Outro”
(Barth), mas antes por ser o Espirito que enche toda a terra e ser a vida de tudo quanto vive.
Dessa forma, considera que a propria vida, por ter sido criada por Deus, ja santa e santifica-la

quer dizer vive-la com amor e alegria. Em suas palavras

Portanto a santificacdo da vida significa ndo sua manipulacao religiosa ou
moral, mas sim o tornar-se livre e justificado, amado e afirmado, sempre
mais vivo. Vida no Espirito de Deus é uma vida que esta confiada a
condu;;ééo ¢ ao impulso do Espirito, uma vida que faz com que o Espirito
venha™".

Moltmann usa trés imagens biblicas para tentar falar a respeito do Espirito e sua

relacdo com os homens: a primeira é a relacdo da arvore e dos frutos, em que se mostra que 0s

%1bid., p. 168.
¥1bid., p. 169.
®1bid., p. 169.
%bid., p. 170.
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frutos do Espirito nascem na vida humana, de maneira que devemos deixar com que cres¢am
em nds, a segunda a relagdo do Espirito como fonte de vida, que remete ao derramamento do
Espirito e seu fluir em nds, e a terceira como luz e luzir que diz a respeito, segundo nosso
tedlogo, as relagdes vivas da vida que podemos tirar da propria natureza: “onde o sol brilha,

as coisas comecam a luzir. Onde a natureza se torna fértil, ai h& a vida®”.

A consequéncia disso para nosso tedlogo € que ali onde o Espirito de Deus é
experimentado, tornando fértil o corpo e alma humana, entdo ali ndo ha mais a separacao

entre Deus e 0s homens.

Como essas trés metéforas a respeito do Espirito que, segundo ele, mostram uma
corrente de energia que flui a partir de Deus, Moltmann quer resgatar o conceito neoplatonico
de emanacdo. Para ele, “Deus ndo ¢ apenas alguém que se opde a0 mundo, mas ¢ também a
fonte de onde toda vida provém, a arvore que produz os frutos e a luz cujos raios tudo

iluminam e aquecem®”.

Nesse sentido, as forcas e as energias de Deus transbordam e enchem toda a terra. Para
Moltmann isso ndo pode ser feito pelos humanos, mas se deve deixar que venha até nos.
Porém, isso ndo se trata de rejeitar toda atuacdo humana nesse processo. Como humanos
podemos abrir espaco para que essa luz possa brilhar. A questdo ndo é santificar uma vida que
ndo é santa, mas justamente santificar uma vida que é santa e isso tem a ver com aprender a

ver essa vida como Deus a V& e a ama-la como Deus a ama®®.

Diante disso, falar do Espirito como santificador no pensamento moltmanniano tem a
ver com ver o Espirito vivificador como o Espirito santificador. Criacdo e redencdo, para

nosso tedlogo, ndo sdo duas coisas diferentes, antes fazem parte do mesmo plano divino®™.

Assim, segundo nosso tedlogo, falar de espiritualidade € falar dessa nova vitalidade e
ndo restricdo e enfraquecimento da vida seja pela moral, seja pela religido, antes deve ser

visto como novo prazer de viver na alegria de Deus®.

Se a santificacdo tem a ver com amar a vida assim como Deus a ama, entdo € santo
todo espirito que a santifica e luta contra as forcas que a querem destruir. Da mesma forma,
para nosso tedlogo o Espirito santificador é também o espaco vital onde a nova vida possa se

desenvolver e ¢ experimentado como “amplidao”, sendo Ele proprio essa ampliddo. Assim, ¢

¥bid., p. 170-171.
%1bid., p. 171.
¥lbid., p. 171.
% A questo da relagdo entre Espirito e Criacdo sera tratada na proxima se¢io de nosso trabalho.
“bid., p. 172.
175



pela confianga do coracdo que a profundidade desse espago pode ser medida, é pela esperanca
que sua extensdo pode ser mensurada e é pelo amor que recebemos e damos que sua largura
pode ser medida, de maneira que “o Espirito de Cristo ¢ nossa for¢a imanente, o espirito de

Deus é 0 nosso espaco vital transcendente®”.

3.7 O Espirito e a concretude da vida

Ap0s essa exposicdo a respeito do Ordo Salutis na pneumatologia de Moltmann, ainda
falta tentar entender como nosso tedlogo traz isso para a vida cotidiana. Afinal, uma teologia
que se vé somente em seu carater especulativo, tende a ndo trazer libertacdo para aqueles e
aquelas a quem é dirigida.

Um ponto interessante de se perceber é que, para Moltmann, a experiéncia do Espirito
é sempre concreta e a0 mesmo tempo é sempre variavel, uma vez que se trata sempre de seres
vivos. Como eles ndo sdo iguais, a maneira de experimentar o Espirito também tem que ser de

forma diferente®,

Para tratar a respeito dessa experiéncia, Moltmann se ancora na doutrina paulina a
respeito dos carismas, uma vez que, segundo ele, essa tanto passou por uma reflexdo teologica
mais profunda, como também estd mais orientada para a pratica do que a teologia lucana.
Outro motivo para tal é, segundo ele, para fugir de certo entusiasmo com relagdo ao Espirito

que vai além da presenca de Cristo que se percebe no evangelho lucano®.

Moltmann, mesmo se baseando na doutrina paulina, ainda assim, se pergunta se 0sS
carismas devem ser julgados, como mostra Paulo, “exclusivamente por sua utilidade para a

9> 20 invés de também serem considerados

construcdo da comunidade e para a vida comum
em seu valor intrinseco, independente da comunidade, bem como em seu valor nas

experiéncias das pessoas?

Com essa pergunta em mente, Moltmann tenta falar a respeito do dom de linguas e do
dom de cura dentro do movimento carismatico. O préprio Moltmann relata que ndo possuli

experiéncia pessoal com esse fendmeno, mas considera como uma forte comogao interior por

“lbid., p. 173.
% Para o que segue ver MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 174.
% Cf. lIbid., p. 195. Ver também MOLTMANN, Jiirgen. A plenitude dos dons do Espirito e sua
identidade cristd, p. 46-52, 1999. Também em MOLTMANN, A Response to my Pentecostal Dialogue
Partness, p. 66-67. Essa questdo a respeito de certa desconsideracéo do livro de Atos foi um dos alvos
das criticas do movimento pentecostal a pneumatologia de Moltmann como pode ser vista em
MACCHIA, A North American Response, p. 25-33.
% MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 177.
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parte do Espirito, de maneira que s6 pode ser expresso por meio da glossolalia. Em suas
palavras,

Como ndo tenho nenhuma experiéncia pessoal com este fendmeno, ndo estou
em condi¢des nem de explica-lo nem de contesta-lo. Posso apenas descrevé-
lo por fora, pelo efeito que exerce sobre os atingidos. Considero-o uma tao
forte comogao interior pelo Espirito que sua forma de expressao ultrapassa a
esfera da linguagem inteligivel e externa-se pela glossolalia, da mesma
forma como uma dor intensa se expressa por um choro desinibido, ou uma
intensa alegria se manifesta pela pular e pelo dangar™.

Mesmo que como europeu reformado Moltmann ndo experimente essas manifestagoes
em suas reunides, ele considera como libertador para a igreja europeia ver e aprender com as
igrejas dos negros da Africa e dos Estados Unidos uma nova forma de adorac&o a Deus e por

meio da linguagem corporal.

Em seu pensamento, entendo “falar em linguas” como o processo pelo qual a lingua
das pessoas mudas comeca a desprender-se e elas comecam a expressar 0 que sentem e

experimentam®’.

Dessa forma, vé o dom de falar em linguas em analogia com a terapia do grito
primal®®, mesmo que tenha consciéncia de que o “falar em linguas” ultrapassa o carater

meramente humano de explicacéo®.

Da mesma forma, o dom da profecia é visto por Moltmann como um carisma especial,
uma vez que tem a ver com um kairds especifico. Nesse kair6s a palavra profética é
responsavel por indicar aquilo que é pecado e aquilo que é graca, ndo sendo, portanto

explicavel psicologicamente'®.

Mesmo vendo grande valor no movimento carismatico, Moltmann considera que esse
movimento negligencia os carismas do dia-a-dia do mundo como os movimentos pacifistas,
ecoldgicos, dentre outros. Em seu pensamento, ancorado na teologia dos carismas, percebe
que esses sdo dados para uma agéo efetiva no mundo e, dessa forma, a énfase em uma religido

despolitizada e que visa somente o além deve ser evitada e criticada™.

*1bid., p. 178.
Ibid., p. 178.
% Essa terapia do grito foi desenvolvida tanto por Arthur Janov quanto por Daniel Casriel e parte do
principio de que os gritos tém um poder libertador e sdo capazes de ocasionar mudancas significativas
nas personalidades das pessoas. Cf. LOWEN, Alegria: a entrega ao corpo e a vida, p. 174-175.
* Ibid., p. 178
"O1bid., p. 179
Ybid., p. 179.
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Os dons do Espirito ndo sdo dados apenas para dentro, apenas para a
edificacdo da comunidade, mas, como as “for¢as do mundo futuro” (Hb 6,5),
eles sdo liberados também para a renovagdo de toda a criacdo que geme, para
que “toda carne” tenha vida. A identidade cristd, sob este aspecto, € uma

identidade autotranscendente'®.

As forcas do Espirito, entéo,

ndo sdo ‘“sobrenaturais” em oposicdo aos dons chamados “naturais”; elas nao
sdo “intra-eclesiais” em oposi¢do a “do mundo”; ndo sdo do “além” em
oposicdo a do aquém; ndo sdo espirituais, animicas ou religiosas em
oposi¢ao as forcas do corpo etc. Sao as for¢as universais do Deus criador,
redentor e santificador. Como forcas da nova criagdo de todas as coisas elas
devem ser entendidas como “inicio e antecipagdo” da gléria futura do Deus

uno e trino'®”.

Com relagdo ao dom de cura, Moltmann os vé como sinais da nova criagdo da vida e
antecipacdo da ressurreicdo dos mortos e da vida eterna. Seguindo os evangelhos sin6ticos
mostrard que as pessoas nao sdo apresentadas como pecadoras, antes como enfermas e

pessoas que necessitavam de cura e libertagdo'®.

Jesus era aquele que curava os enfermos e andava fazendo o bem e libertando aqueles
que eram oprimidos pelo diabo (At 10,38). Os endemoninhados eram libertos e os enfermos

eram curados pelo poder de sua palavra'®.

Para Moltmann, as curas de Jesus se encontravam dentro do seu horizonte de anincio

do Reino de Deus. Em suas palavras:

Quando Deus assume seu poder sobre a criacdo, os demodnios vao embora.
Quando o Deus vivo vier morar em sua criagdo, todas as criaturas estardo
plenas de sua eterna vitalidade. Jesus traz o Reino de Deus ndo somente nas
palavras que despertam a fé, mas também nas curas que devolvem a saude.
O Espirito de Deus ¢ uma forga vital que penetra os corpos das pessoas €
expulsa os bacilos da morte. As curas milagrosas de Jesus sdo “milagres do
Reino” (Christoph Blumhardt). (...) Em vista da enfermidade, o Reino de
Deus que dizer-cura. Em vista da morte o Reino de Deus quer dizer -
ressurreicdo'®.

2 MOLTMANN, A plenitude dos dons do Espirito e sua identidade cristé, p. 49
% pid., p. 51
% MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 181-182.
% £ interessante notarmos aqui que Moltmann considera deménios como “forgas pessoais de
destruicdo” que tem o prazer de torturar. Esse ponto é bastante criticado por pentecostais, tais como
STIBBE, A british apprasial, p. 13. No pensamento de Stibbe, Moltmann joga fora a antiga
cosmologia cristd por meio de uma visdo otimista da criagdo. Vale lembrar que para 0 movimento
pentecostal a questdo da batalha espiritual é extremamente importante, sendo também uma das bases
do pensamento pneumatologico.
%Ibid., p. 182.
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Assim, para Moltmann, olhando pelo prisma da nova criacdo, essas curas sao aquilo
que devemos esperar, sendo somente ao se perder de vista essa esperanca escatologica que
pensamos nessas curas usando a categoria de milagre. Para Moltmann, se olharmos pelo

prisma da esperanca do Reino de Deus, as curas de Jesus sdo atos de esperanca’®’.

No pensamento moltmanniano, Jesus cura por meio de seu sofrimento, uma vez que
“levou sobre si as nossas enfermidades ¢ pelas suas pisaduras fomos sarados” (Is 53.,4; Mt
8,17). Essa cura consiste, entdo, na restauracdo da comunhdo dos enfermos com Deus por

meio da sua solidariedade para conosco'®.

Em sua andlise a respeito da acdo do Espirito na concretude da vida falar da
comunidade carismética é falar de unidade na diversidade e variedade na unidade, cuja forca
da unidade € o amor e a forca da diversidade é a liberdade. Em suas palavras, a comunhao do

Espirito Santo € aquela

Na qual se encontram os que sdo possuidores de dons tdo diferentes: Ha
muitos dons — mas um s6 Espirito. E esta unidade do Espirito é a comunhéo
entre os fieis diferentemente chamados e diferentemente dotados. Com isto
toda outra garantia de unidade fica relativizada: ndo ¢ a unica doutrina, nem
0 Unico papa, nem a Unica fé, mas sim a comunhdo do Espirito que cria a
unidade na diferenca e na diversidade dos dons. Se ndo existisse a comunhao
do Espirito na diversidade dos dons espirituais, entdo as outras garantias de
unidade da Igreja ndo teriam valor'®”.

Diante disso, pensar o Espirito Santo a partir das experiéncias que fazemos dele na
concretude da vida, para nosso tedlogo é pensa-lo como energia vitalizante, uma vez que

transmite vida.

Em seu pensamento, uma vez que os dons do Espirito ndo sdo criaturas do Espirito,
mas € ele proprio, Moltmann se coloca contrario a distingdo entre energias criadas e energias
incriadas. Nesse sentido, considera a relacdo do Espirito com os dons de maneira muito intima
0 que leva a pensar que, se o Espirito é derramado sobre toda carne, entdo toda carne passa a

ser também espiritual .

Para Moltmann é o proprio Deus que participa de nossa vida mortal quando
experimentamos o Espirito Santo, da mesma forma que também participamos de Sua vida

eterna.

Ibid., p. 182.
%bid., p. 183.
bid., p. 185-186. Também ver MOLTMANN, Igreja no poder do Espirito, 463 p.
"OIbid., p. 186-187.
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Assim, ao sermos atingidos pelo Espirito Santo, no pensamento moltmanniano, de nos
também emana uma irradiacdo que leva nossas relacdes a brilharem. Aquilo que antes era
representado como aréolas hoje poderia ser representado como “aura” ou “charme”, ou, da

mesma forma, da “atmosfera” de determinado lugarlll.

3.8 Rumo a uma pneumatologia hermenéutica de Jurgen Moltmann

Acreditamos que, a partir da abordagem feita da pneumatologia de Jirgen Moltmann
estamos prontos para afirmar que ela pode ser considerada uma pneumatologia de carater

hermenéutico.

Lembramos que, como expomos na primeira secdo de nosso trabalho, uma teologia
que se diz hermenéutica precisa romper com antigas formas engessadas, sendo a primeira
delas a questdo do sentido do texto. Mostramos que o sentido ndo deve ser procurado no
texto, mas em seu adiante. O texto s6 pode ser interpretado a partir do horizonte sob o qual o

estamos lendo.

Nesse sentido, como mostramos, é necessario sempre um novo ato de interpretacdo do
evento Cristo de maneira que possamos abarcar também a experiéncia do ser humano de

Nosso tempo.

Se atentarmos a pneumatologia de Jirgen Moltmann, perceberemos que ele traz os
conceitos de justificacdo, regeneracdo, santificacdo e experiéncia do Espirito para um
contexto atual, ressignificando a teologia reformada da qual tem sua origem, bem como o0s

tirando de um carater individualista no qual, tradicionalmente eram colocados™*?.

Uma boa sintese da pneumatologia de Moltmann que apresentamos, pode também ser

encontrada em Mark Stibbe!™

quando este diz que onde ha paixdo pela vida (sobre e contra a
morte), o Espirito age como vivificador. Onde ha paixdo pela libertacdo (sobre e contra a
opressdo), ali o Espirito age como libertador e onde ha paixdo pela justica (sobre e contra a
injustica), ali o Espirito age como juiz, de maneira que onde quer que vejamos movimentos de
renascimento, santificacdo, comunidade, energia, cura, contemplacéo, entdo ali age o Espirito

de Deus.

"bid., p. 187-188
12 A preocupacdo tradicional a respeito da justificacdo, regeneracdo e santificacdo, geralmente era
vista somente em seu carater individual. O que importava era somente a salva¢do individual e ndo
comunitaria. A preocupagdo estava somente com a alma e ndo com a sociedade. Esse apontamento
também foi feito por STIBBE, A British Apprasial, p. 9-10.
'3 STIBBE, A British Apprasial, p. 5-6..
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Essa atitude de Moltmann, sem duvida, traz a pneumatologia para mais proximo da
compreensdo popular e revela a preocupacao de Moltmann em tornar os conceitos teoldgicos
atuais para uma geracdo que ndo tem esse tipo de estudo como primeira preocupacdo em uma

época em n&o vivemos mais sob a cristandade®*.

Ao fazer isso, Moltmann apresenta 0s conceitos teoldgicos sob nova roupagem, sem
contudo deixar para tras o seu carater historico. Nesse sentido, cumpre com o segundo ponto
levantado em nosso trabalho a respeito da memoria e profecia que se deve ter ao se tentar

fazer uma teologia hermenéutica.

Com isso em mente, percebemos que Moltmann também ndo abandona a tradicdo
protestante no qual esta inserido, antes, a tenta ressignificar, conciliando também com um
forte carater ecuménico'® e, nesse sentido, acreditamos que o faz com bastante exceléncia,
conciliando Tradicdo de ensino com novas formas de linguagem que sdo Uteis para a

compreensdo em nossos dias e que dizem algo a homens e mulheres de nosso tempo.

N&o podemos nos esquecer do grande uso do texto biblico feito por nosso teélogo. Sua
pneumatologia ndo se baseia somente em questdes filosoficas e teoldgicas desvencilhadas do
texto biblico, mas sdo por ele ancoradas, de maneira que o0 que surge € tanto um texto com

boa base teoldgica, filosofica e biblica.

Outro ponto importante que mostramos em nosso primeiro capitulo tem a ver com
aquilo que uma teologia hermenéutica traz, ou seja, uma agéo efetiva no mundo. Uma vez que
compreendemos o texto e nos compreendemos diante do texto, isso deve gerar em ndés uma
acdo. Assim, uma teologia que se mostra hermenéutica também chama a uma acdo de

transformacéo da realidade na qual estamos.

A pneumatologia hermenéutica segue, entdo, com o mesmo intuito. Como indicamos
nos primeiros capitulos de nossa tese, uma pneumatologia que queira fazer sentido para a
sociedade atual precisa se mostrar conectada com as realidades do mundo. N&o deve ser uma
pneumatologia que se faga desconectada da vida e que ndo visa a transformacao da sociedade.
Falar do Espirito hoje deve, necessariamente, passar por um redizer a pessoa do Espirito nas

categorias do século presente. Isso ndo tem a ver com uma negociacdo da identidade crista,

"4 E interessante perceber que Peter Kuzmic aponta, mesmo em meio a sua dura critica &
pneumatologia de Moltmann, que o conceito de Espirito como energia da vida trazido por Moltmann
da uma exegese dessa declaracdo um contexto global tanto econdmico, quanto politico, social,
religioso e ecoldgico. Cf. KUZMIC, A Croatian War-time Reading, p. 17-24.
5 Iss0 é percebido também por CHAN, An Asian Review, p. 35-40 ao pontuar a grande influéncia que
0 pensamento ortodoxo exerce na pneumatologia moltmanniana.
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mas é, justamente, fruto dessa mesma identidade que ao longo da histéria segue se redizendo
a novidade do Evangelho de Jesus.

Pneumatologia hermenéutica, entdo, é pneumatologia que é conectada com a vida em
todas as suas formas e tem nela o seu lugar de reconhecimento da agdo do Espirito na

concretude do mundo, libertando, justificando e fazendo nova todas as coisas.

A nosso ver, é perceptivel, no pensamento pneumatoldgico de Moltmann, o carater da
acao. O Espirito ndo é somente aquele que agiu em Jesus de Nazaré curando e libertando as
pessoas enfermas, mas € também o Espirito que é fonte de vida e que restaura as vidas que

estdo em estado de morte.

Ora, se fomos alcancados por esse Espirito e ja experimentamos a nova criacdo de
todas as coisas, entdo, segundo nosso tedlogo, a agdo no mundo é consequéncia desse amor
recebido. O Espirito gera em n6s uma nova hermenéutica da vida. Passamos a ver o0 mundo

com os olhos da esperanca e com os olhos de que Deus transformara todas as coisas.

Por vermos a criagdo, a humanidade, os animais, todo o cosmos como amados por
Deus, entdo nosso engajamento contra as causas de morte em nossa sociedade é visto como

acao do Espirito de Deus em nos e reflexo daquilo que experimentamos.

Agir de acordo com o Espirito, como vimos, para 0s cristdos, é o seguimento de Jesus
Cristo, ou seja, lutar contra a impiedade, lutar pela justica, defender a causa do indefeso e

daqueles que ndo tém parte na terra.

Seguir os passos do Mestre implica em lutar contra aquilo que causa morte a nossa
sociedade, tal como o capitalismo feroz e neoliberal que, visando somente o lucro, mata
milhdes de pessoas no terceiro mundo diariamente, alimenta guerras que geram milhares de

desabrigados e refugiados como vemos no caso da Siria.

Da mesma forma, seguir os passos do Mestre tem seu aspecto social, ou seja, a luta
pela vida da propria criacdo que também é ameacada pela ética do capital. Visando o lucro,
florestas sdo destruidas, comunidades inteiras sdo desabrigadas; na América Latina, milhares
de tribos indigenas perdem seu lugar tradicional de habitacdo e sdo forcados a viver em

regimes de escraviddo em cidades para que consigam comer.

A pneumatologia proposta por Moltmann traz em seu bojo esse engajamento social

como consequéncia da experiéncia do Espirito, bem como da propria experiéncia que Jesus
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fez desse mesmo Espirito em sua vida entre nds. Assim, como diz Stibbe, se trata de uma

pneumatologia que n&o se envergonha das questdes politicas, sexuais e ecolégicas™®.

Chamamos a atencao também pelo uso, por parte de Moltmann, de diversas fontes, tais
como a teologia feminista, a teologia ortodoxa, a teologia catélica e as religifes orientais na
fundamentacdo de sua pneumatologia. Consideramos que esse fato mostra o carater holistico
que Moltmann desejou trazer em sua pneumatologia, se mostrando aberto a pesquisar fora de
sua tradicdo, o que sem duvida, também se torna exemplo para tedlogas e te6logos de nossos
dias.

Também com relagdo ao movimento pentecostal, mesmo que Moltmann ndo tenha
tratado em seu livro, uma vez que era fora de seu horizonte, Juan Sepllveda chama a atencao
para a grande contribuicdo que a pneumatologia moltamnniana pode trazer para a renovagao

do pentecostalismo, principalmente no que tange s questdes sociais**’.

Diante de tudo isso, acreditamos que a pneumatologia de Jirgen Moltmann pode ser
considerada uma pneumatologia de carater hermenéutico, uma vez que fala a homens e
mulheres de nosso tempo, e tende a contribuir muito para uma nova leitura do texto biblico a
respeito do Espirito Santo, bem como para que se possa ensinar a disciplina de pneumatologia
de maneira mais atual nos diversos seminarios e cursos de teologia e estudos religiosos

espalhados pelo mundo.

Essa pneumatologia moltmanniana estd também extremamente conectada com a
concretude do mundo, de maneira que tentar entendé-la olhando somente o0s aspectos
metafisicos da pessoa do Espirito se torna uma tarefa impossivel. Dizer o Espirito totalmente
ligado com a vida, como proposto por Moltmann traz em si uma grande novidade para se

redizer a pneumatologia em nossos dias.

Nesse sentido, essa pneumatologia cumpre aquilo que temos chamado em nosso
trabalho de “pneumatologia hermenéutica”. Moltmann, sem negociar a identidade crista
apresenta o Espirito como algo que pode ser percebido na realidade do mundo, ndo sendo
somente um objeto do pensamento metafisico, desconectado daquilo que acontece com

pessoas em suas sociedades.

Assim, a pneumatologia integral de Moltmann nos aponta formas de redizer a pessoa

do Espirito em nossos dias, abrindo leques para formularmos novas formas de se falar a

“®Ver STIBBE, A British Apprasial, p. 5-16.
""\er SEPULVEDA, The Perspective of Chilean Pentecostalism, p. 41-49.
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respeito da pessoa do Espirito que é doador e amante da vida. Nesse sentido que podemos

afirmar que é uma pneumatologia hermenéutica.
3.9 Consideragdes finais do capitulo

Ao chegarmos ao final de nosso percurso pela “ordem da salva¢do” na pneumatologia
integral de Jirgen Moltmann, percebemos que a morte e ressurreicdo de Cristo tém papel
central no pensamento de nosso tedlogo, principalmente no que tange a comunhéo do Espirito

e sua atuacao na concretude da vida.

Uma vez que, como ja mostramos, a morte e ressurreicdo de Cristo é um evento
trinitario, a acdo do Espirito também ndo pode ser desassociada dessa caracteristica. Nesse
sentido, a pneumatologia proposta por Moltmann tem seu carater trinitario. Com isso, €
possivel perceber que o Espirito ndo se torna um terceiro na Trindade, mas esta, juntamente

com o Pai e o Filho, atuando no mundo e sendo glorificado nele.

Moltmann traz para nossos dias 0s conceitos de Justificacdo, Regeneracado, Libertacdo
e Santificacdo, utilizando-os na concretude da vida diaria, dizendo esses conceitos teoldgicos,
frutos da pessoa do Espirito, de forma nova e de uma maneira que faz sentido para a
sociedade de nossos dias, ndo preso a entidades metafisicas e que ndo tocam a realidade do
mundo. Como mostramos anteriormente, isso quer dizer fazer uma pneumatologia

hermenéutica.

Com relacdo as afirmacdes de que Moltmann seria um panenteista cristdo, é necessario
fazermos uma diferenciacéo entre o panenteismo diferenciado, proposto por Heinrich Heine e

aquilo que é chamado de panenteismo trinitario.

Segundo Moltmann, o panenteismo diferenciado foi proposto por Heine com o intuito
de combater a ideia panteista do tempo de Goethe que levava a indiferenca com relagdo ao
mundo. A ideia de Heine era que Deus ndo se manifesta a si mesmo em um mesmo nivel em
todas as coisas, mas que se manifesta numa extensdo variavel em coisas diferentes e a
conducdo de todas as coisas a um nivel mais alto da infinidade é inerente em todas as coisas

por meio Dele 8. Somente se vé a pneumatologia de Moltmann como panenteista, no sentido

18 Cf. MOLTMANN, God in creation, p. 271. A ideia de panenteismo trinitario no pensamento de
Moltmann é ressaltada por, dentre outros, KARKKAINEN, The Trinity, p. 100-122 e também por
BURNS, Moltmann’s Theological Anthropology, p.83. Kérkkdinen, em seu trabalho, cita Bauckham,
que afirma, cf. BAUCKHAM, The Theology of Jurgen Moltmann, p. 17, que “o objetivo da histéria
trinitaria de é a unido de todas as coisas com Deus e em Deus: um panenteismo trinitario e
escatologico”. E interessante termos em mente que Moltmann, ao expor sua teologia da criago, frisa
que somente uma doutrina trinitaria preserva a imanéncia e a transcendéncia de Deus em relagdo ao
mundo. Se tomarmos todo o conjunto da obra moltmanniana ndo poderemos dizer que “Deus ser tudo
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de Heine, se se desconsidera o seu carater trinitario, bem como o carater trinitario da sua
teologia da criagéo.

Uma vez compreendendo o esvaziar-se de Deus para abrir espaco para sua criagéo e a
habitacdo do Espirito dando vida a tudo quanto vive se torna claro que ha em Moltmann tanto
o0 carater da alteridade de Deus em relacdo a sua criatura, quanto também o seu amor que faz

estar proximo e viver nela™®.

Mark Stibbe, porém, em seu artigo levanta a hipétese de que a pneumatologia de
Moltmann tenha sido fundada sobre o solo das discussbes ocorridas no encontro do World
Council of Churches (WCC), em 1989 em que o tema também foi a questdo do Espirito Santo

) . . i s 12
com diversas publicacdes a respeito da tematica “Vem, Espirito Santo 0

Contudo, mesmo que a tematica do concilio em questdo tenha sido a questdo do
Espirito Santo, Moltmann, em seu artigo de resposta, deixa muito claro que ndo € um te6logo
da WCC, mesmo que tenha cooperado com essa instituicdo por alguns anos de sua vida, de
1963 a 1982, na serie Faith and Order. Assim, ndo considera que sua pneumatologia tenha

tido por base as discussées elaboradas pelo World Council of Churches*?.

Stibbe também € o Unico a levantar a questdo de que a proposta de uma pneumatologia
holistica por parte de Moltmann falha em ndo abordar outras teméticas tais como a
matematica, as artes, as ciéncias, a estética, dentre outras, propondo que houvesse um capitulo

7. y . . 122
com a temadtica “Espirito e Sabedoria” para resolver alguns desses problemas™*.

Em defesa de Moltmann, dizemos que consideramos impossivel abordar todas as areas
do conhecimento humano ao se trabalhar determinada temética. Por mais que o pesquisador
se esforce, sempre havera algum campo que ndo tenha sido abordado ou poderia ser mais bem

explorado no trabalho assumido.

em tudo” implica em um panenteismo diferenciado como proposto por Heine. Se ha a relacéo entre
Criador e criatura e essa distincdo precisa ser mantida também na nova criagdo de todas as coisas, do
contrario Deus estaria somente em autorelacdo, entdo, na linha de pensamento de nosso tedlogo nos
faz pensar que o que ele quer dizer é que todas as coisas estardo completamente voltadas para Deus e
inteiramente em uma relacdo de amor para com ele. Nesse sentido, amaremos da mesma forma e em
igual medida que somos amados. Ou seja, Deus sera tudo para a humanidade. Essa nossa interpretacédo
foi apresentada ao proprio Moltmann em 31.01.2017 e foi aprovada por ele.
"9 Aqui concordamos com SEPULVEDA, The Perspective of Chilean Pentecostalism, p. 41-49
quando ele diz que uma teologia que nasce da experiéncia tem sua prépria linguagem e metodologia,
bem como quando afirma que a pneumatologia de Moltmann é fundada biblicamente.
120 Cf. STIBBE, A British Apprasial, p. 8.
2L cf. MOLTMANN, A Response to my Pentecostal Dialogue Partness, p. 61.
122 Cf. STIBBE, A British Apprasial, p. 14
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Considerac0es finais da secao

Iniciamos nossa se¢do nos perguntando se a pneumatologia de Moltmann poderia ser
considerada uma pneumatologia que atendesse aquilo que denominamos na nossa primeira

secdo como ‘“Pneumatologia Hermenéutica”.

Para isso, fizemos um longo percurso pela pneumatologia de Moltmann ao longo de
dois capitulos com o intuito de mostrar que sua pneumatologia pode sim ser considerada

como hermenéutica e deve ser considerada atual e com algo a dizer a nossa sociedade.

No primeiro capitulo dessa secdo iniciamos pela historia do nosso tedlogo. Uma vez
gue toda teologia nasce também a partir daquele que a faz, consideramos importante tracar
rapidamente a histéria de Moltmann. Ao fazer isso, foi possivel perceber como que sua
experiéncia como prisioneiro de guerra e sua experiéncia de conversdo foram importantes
para seu modo de fazer teologia. Ao encontrar Jesus como aquele que estd junto aos
desamparados e aqueles que sofrem, uma nova maneira de ver o mundo se abre para nosso
tedlogo. Moltmann passa a ver o mundo com os olhos da esperanca e da promessa. 1sso, sem

duvida, marcaré sua teologia e, consequentemente sua pneumatologia.

A partir da analise de sua obra, € possivel afirmarmos que sua pneumatologia possui
carater trinitario. Para ele, o tema da Trindade ndo havia sido devidamente abordado pelas
diversas teologias politicas, hermenéuticas, etc. e isso o leva a ressaltar o carater trinitario da
fé cristd e, com isso, € possivel mostrar que o Espirito Santo se apresenta na Trindade nédo
como um terceiro, mas como totalmente ligado ao Pai e o Filho, de maneira que ndo se pode
pensar nenhum dos trés de maneira separada, mas somente em sua relacdo pericorética. 1sso,
como sugerimos na conclusdo do primeiro capitulo dessa se¢do, indica uma abertura para a

insercdo da pneumatologia moltmanniana dentro do contexto do dialogo inter-religioso.

Outro ponto que consideramos de extrema importancia é a estreita relacdo que
Moltmann estabelece entre sua pneumatologia e as situacdes concretas da vida ao abordar o
Espirito como Libertador, Justificador, Regenerador e Santificador. Essa afirmacdo da vida
que é trazida por meio do Espirito quando este promove a libertagdo dos oprimidos e faz
justica aos injusticados desse mundo, bem como quando santifica e regenera, também indica a
preocupacdo de Moltmann de propor uma pneumatologia que esteja ligada com as questfes

atuais da sociedade e ndo somente com uma questdo doutrinal.

Ao ressaltar o carater maternal do Espirito que é manifestado ao se ver o Espirito

como aquele que regenera todas as coisas, Moltmann tem o intuito de corrigir aquilo que,
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segundo ele, seriam visdes errdneas a respeito da Trindade, tal como a proposta de Irineu das
duas méos do Pai. Isso se mostra importante em nossa proposta de inserir 0 pensamento de
Moltmann no dialogo inter-religioso por meio da pneumatologia, uma vez que essa imagem
de Irineu é constantemente assumida pelos tedlogos que tentam dialogar com as outras
religides por meio da pneumatologia cristd, como veremos no capitulo quatro de nosso
trabalho. Ao mesmo tempo, indica um critério de discernimento importante para a a¢do do
Espirito no mundo que é o da promocéo da vida em sua integralidade. Poderia esse critério ser

estendido para a questdo do dialogo inter-religioso por meio da pneumatologia?

Ao fazer a ligacdo da pneumatologia com o engajamento em relacdo a vida que o
entendimento do Espirito enquanto libertador, regenerador e santificador nos traz, a
pneumatologia de Moltmann se mostra bastante atual, uma vez que, conforme nos aponta

Josias da Costa, ela

(...) vai além dos métodos que circunscrevem a agdo do Espirito nos
limitantes espagos eclesiasticos, porquanto enfatizam a relagdo
pneumatologia-eclesiologia (como no caso de Yves Congar), ou os que
entendem a agdo do Espirito apenas como uma confirmagdo totalmente
subjetiva do processo revelador objetivo de Jesus, na medida em que
sublinharam a relagdo subserviente pneumatologia-cristologia (como ¢ o
caso de Karl Barth). (...) Aqui é ocasido para afirmar que ele [Moltmann]
esta em sintonia com os temas que estdo na ordem do dia da agenda mundial,
tornando sua teologia um importante instrumento critico da moderna
sociedade humana, tecnologicamente “cientificada” '*.

Se tomarmos por base todo esse percurso feito, € possivel afirmar que a pneumatologia
de Moltmann pode ser considerada uma pneumatologia de carater hermenéutico, ou seja, ela
tem algo a dizer para homens e mulheres de nossos dias, ao mesmo tempo em que é

fortemente ancorada na Tradicao protestante e no fundamento das Escrituras.

Uma vez que mostramos isso, as perguntas que precisamos responder positivamente
sdo: “Sera que essa pneumatologia tem algo a dizer a questdo do didlogo inter-religioso?”

“Quais seriam, entao, essas contribui¢des?”.

E esse tema que abordaremos na proxima secao.

123 COSTA JUNIOR, Espirito e natureza na teologia de Jirgen Moltmann, p. 83. O autor também
frisa o caréater dialogal que a teologia de Moltmann tem em seu conjunto. Ver também BAUCKHAM,
The Theology of Jirgen Moltmann, p. 6.

187



SECAO 3 - A PNEUMATOLOGIA DE JURGEN MOLTMANN E O DIALOGO
INTER-RELIGIOSO: POSSIVEIS CONTRIBUICOES

Introducéo

Nessa ultima secdo do nosso trabalho, nosso intuito € responder positivamente a

pergunta que fazemos em seu titulo. Para isso, dividimos essa se¢do em dois capitulos.

No primeiro, apresentaremos o status quaestionis de uma abordagem pneumatologica
do dialogo inter-religioso. Esse capitulo se faz necessario a fim de podermos compreender
quais sdo os avancos e limites que as diversas tentativas alcangaram ou deixaram a desejar

dentro da tradicéo cristé.

Para isso, abordaremos o0s aspectos principais dos quatro seguimentos cristdos de
nossa atualidade, a saber, 0s seguimentos catélico, evangélico, ortodoxo e protestante.

No segundo capitulo dessa se¢do, abordaremos o pensamento de Jurgen Moltmann no
que tange a acdo do Espirito nas experiéncias humanas e na criacdo, a fim de mostrar como

sua pneumatologia pode ser uma contribuicdo para o didlogo inter-religioso na atualidade.

Nosso intuito ao abordar o tema da experiéncia e da criacdo nesse capitulo e ndo nas
visdes gerais de sua pneumatologia que desenvolvemos na secdo anterior, € mostrar que, para
nosso tedlogo, o Espirito ndo pode ser visto desvencilhado do mundo e da criacdo o que,

consequentemente, a nosso ver, nos leva a pensar o papel do Espirito nas outras religifes.

Embora a participacdo de Moltmann no dialogo inter-religioso ndo seja tdo presente,
abordaremos nessa secdo dois de seus debates naquilo que considera como dialogo inter-
religioso direto e mostramos suas consideracdes a respeito do dialogo inter-religioso indireto®.

No final da secdo, apresentaremos trés pontos nos quais acreditamos que a
pneumatologia de Jirgen Moltmann pode contribuir para o didlogo inter-religioso na

atualidade.

' Aquilo que Moltmann considera como dialogo inter-religioso direto e indireto ser4 abordado no
capitulo 5 dessa secao.
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CAPITULO 4 - STATUS QUAESTIONIS DE UMA ABORDAGEM
PNEUMATOLOGICA DO DIALOGO INTER-RELIGIOSO

4.1 Introducgéo

Entrar na tematica a respeito do didlogo inter-religioso é algo fundamental em nosso
tempo, uma vez que vivemos em um mundo globalizado e pdés-moderno. Diante das
constantes evolugdes da ciéncia e do conhecimento humano a respeito do mundo, do Universo
e das religides, mediante os estudos arqueoldgicos e socioldgicos, a teologia ndo deve se
colocar a margem dessas questfes, mas deve também dialogar com essas novas descobertas
em uma tentativa de se dizer, bem como de se redizer frente as novas visdes de mundo e

frente aos novos conhecimentos produzidos pela humanidade.

A questdo do pluralismo religioso ndo € um fendmeno novo no mundo que vivemos.
Desde muito tempo ja existe a coexisténcia de religides na Terra. Seria ingénuo de nossa parte
pensar que essa questdo se trata de algo que surgiu apenas no século XX. O Cristianismo,
desde seu surgimento, se viu obrigado a conviver com as outras religides e, de alguma forma,
responder as suas questdes’. Que isso tenha sido potencializado nos Ultimos séculos,
principalmente com o advento da modernidade e pds-modernidade, podemos afirmar com

certa certeza.

Mesmo convivendo com as religibes durante todo esse tempo, foi no século XX que o
tema do didlogo inter-religioso veio a tona com maior énfase no cenério do cristianismo. Na
tentativa de lidar com esse antigo fenomeno que se tornou “novo” no meio cristdo e dar
respostas cristds a respeito da pluralidade das religides € que surge a chamada Teologia Cristd
das Religides. Essa tem o intuito de refletir sobre a relacdo entre Deus e o fenbmeno da
religido a partir da fé cristd?, ou seja, “pensar teologicamente sobre o que significa para
cristdos viver com pessoas de outras fés e sobre a relacdo do Cristianismo com outras
religides®.” Como expode Kirkkédinen, alguns autores propdem que se chame “Teologia do
Pluralismo Religioso”, uma vez que esse termo reflete melhor o desafio da teologia das

religides em nosso tempo.

Com isso em mente, o intuito do primeiro capitulo dessa secdo € mostrar o status

quaestionis do didlogo inter-religioso atraves da pneumatologia para, no capitulo seguinte,

'KARKKAINEN, Velli-Matti. Trinity and Religious Pluralism, p. 2.
Cf. YONG, Amos. Beyond the Impasse: toward a Pneumatological Theology of Religions.
Minnesota.Baker Academic: 2003, p.14.
SKARKKAINEN, Velli-Matti. Trinity and Religious Pluralism: the Doctrine of Trinity in Christian
Theology of Religions. 2004, p. 2.
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tentarmos mostrar em que pontos a pneumatologia de Jirgen Moltmann pode contribuir com

essa questao.
4.1.1 Um impasse no dialogo inter-religioso

Uma vez que nos propomos a falar a respeito do dialogo inter-religioso, é importante
lembrarmos que a religido faz parte da experiéncia humana. Dessa forma, tentar falar das
religibes sem falar dessas experiéncias em sua completude seria extremamente ingénuo de
nossa parte, bem como prejudicial para o fazer teoldgico, uma vez que seria uma teologia

abstrata e que ndo toca a realidade em que vivemos.

O ser humano é um ser social, politico e econébmico. Dessa forma, como bem nos
aponta Yong, entender uma religido tem a ver com entender seu contexto social, politico e
cultural e ndo pode, assim, ser reduzido a somente um método de aproximagao. Dessa forma,
qualquer ideia de uma religido pura ou de uma esséncia pura de uma religido sem

interferéncia desses fatores é impensavel no mundo atual®.

Em um primeiro momento, a tentativa desse dialogo se deu pela via cristoldgica. Essa
abordagem pode ser resumida em trés linhas de pensamento: exclusivista, inclusivista e

pluralista®.

A linha exclusivista, ou também chamada tradicionalista, traz em seu escopo a ideia de
gue a salvacdo somente se daria a partir do pertencimento a fé cristd e, para uma parte da

corrente evangélica, a confissdo do nome de Jesus como constitutivo da salvacéo.

A posicdo inclusivista, por sua vez, faz a diferenciacdo entre a salvacdo enguanto
ontoldgica (a acdo de Cristo na pessoa) e 0 acesso epistemoldgico (através da pregacao do
evangelho entre outras providencias divinas). Nesse sentido, na perspectiva inclusivista é
possivel que pessoas que nunca ouviram falar a respeito do evangelho possam ser salvas por

acao de Deus de forma que somente Ele conhece.

A perspectiva pluralista, por sua vez, com nomes como John Hick e Paul Knitter,
sustenta que a salvacdo precisa ser entendida como disponivel através das vérias religides da

mesma forma que os raios do sol alcangam a todos. Para isso, pressupdem a nocao de

* Cf. YONG, Beyond the Impasse: toward a Pneumatological Theology of Religions, p.15 -16. Yong
também faz mencéo ao grande erro que houve no projeto da teologia liberal, bem como no projeto de
Harnack em se descobrir uma “esséncia” do cristianismo. No caso dos tedlogos liberais e sua busca de
um “Jesus historico puro” também entra nessa tentativa de se encontrar algo que, de alguma maneira,
possa ser definido sem levar em conta a realidade social, cultural e histérica daquilo que se procura.
> Diversos autores fazem essa divisio e ha consenso entre tedlogos a respeito dessas trés abordagens.
Aqui, seguimos as indicacdes da obra supracitada de Amos Yong, p. 23-26. Ver também RACE,
Christians and Religious Pluralism, p. 7.

190



paridade epistemolodgica, ou seja, a salvacdo precisa ser universal e acessivel a todas as
pessoas, independentemente do local de seu nascimento, ou de sua cultura religiosa.

E interessante perceber que em todos os casos, como nos aponta Amos Yong, a
preocupacdo central ndo é com respeito as outras religides, antes, a respeito de como se da a
salvacdo nelas. Tanto a linha inclusivista como a linha pluralista ndo atenta para uma teologia

das religides, mas sim, para uma possivel soteriologia que venha a ocorrer nesse percurso.

Segundo Yong, essa preocupacdo a respeito da salvacdo pelas vias exclusivistas,
inclusivista e pluralistas geram um “impasse” na questdo do dialogo inter-religioso e, assim,
se torna necessaria uma nova abordagem do problema. Essa nova via acontece quando se faz

uma virada rumo a abordagem pneumatoldgica das religides.

Como se deu essa abordagem e quais foram as principais tentativas empreendidas
pelas tradigbes cristds sobre esse tema? Todas as tradi¢Oes cristds propuseram alguma
abordagem para essa tematica e foram diversas as tentativas para o desenvolvimento de uma
teologia pneumatologica das religides nas tradicGes catdlica, ortodoxa, protestante e
evangélica®.

A fim de tracarmos esse panorama, que € o intuito desse capitulo, analisaremos as
tentativas construidas por Jacques Dupuis, George Khodr, Stanley Samartha, Clark Pinnock e
Amos Yong.

4.2 A tentativa de Jacques Dupuis’
Jacques Dupuis, tedlogo jesuita, nascido na Bélgica em 1923 e falecido em 2004, é
grandemente conhecido por seu trabalho teoldgico acerca do dialogo inter-religioso,

principalmente pelo viés cristolégico, como expusemos em nossa primeira secdo desse
trabalho®.

Sua virada a pneumatologia, como nos mostra Yong, pode ser percebida no livro Jesus
Christ and His Spirit, Nessa obra, tem a consciéncia de que a reflexdo teologica se quiser ser

® Em nossos dias ainda é comum, apesar das enormes diferencas que alguns movimentos trazem,
considerar o movimento evangélico dentro do movimento protestante. De nossa parte, acreditamos que
a separacao se faz necessaria nesse trabalho a fim de que as propostas pneumatoldgicas de dialogo
inter-religioso se mostrem de forma mais clara.
” Ainda que o enfoque de Dupuis ndo seja o diélogo inter-religioso pela via pneumatolégica e sdo
poucos 0s Seus escritos sobre essa tematica, consideramos importante abordar suas ideias nessa
temética, dadas as grandes contribui¢des que o autor deu sobre a questdo do didlogo inter-religioso
pela via cristologica.
% Cf. p. 53 de nossa tese.
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plausivel, deve se basear na experiéncia de vida e agarrar a isso em cada passo, devendo

também ser exposta e testada pelas realidades do mundo moderno®.

Dupuis estd consciente dos esforcos feitos em uma tentativa de avaliagdo do mundo
religioso por meio de um método indutivo e que esses esfor¢os se concentraram em uma
teologia da “presenga escondida de Cristo™®. Porém, para Dupuis, aparentemente, se abre
uma nova via que é baseada na experiéncia dos ndo cristdos com Deus e que consiste em
descobrir na vida religiosa dos ndo cristdos a presenca e influéncia do Espirito Santo que nao
esta limitada a Igreja.

Para Dupuis,

essa abordagem ¢ fundada na crenga cristd de que o mundo no qual todo
homem vive sua vida ¢ o mundo ja redimido por causa do mistério historico
de Cristo que culminado no Pentecostes, trouxe uma nova criagdo. A efusdo
escatologica do Espirito que ¢é resultado da glorificagdo de Cristo nao ¢
limitada as fronteiras da Igreja cristd; ela se estende a todo o universo. O
Espirito Santo esta atualmente animando o cosmos inteiro e transformando
todas as coisas'".

Essa virada na abordagem de Jacques Dupuis, no entanto, ndo é desvencilhada da
presenca oculta de Cristo que falamos mais acima. Dupuis vé como parcialmente distinta, mas
ndo separada, uma vez que o Espirito é ligado ao Senhor ressuscitado e, dessa forma,

cristologia e pneumatologia sdo inseparaveis.

Para Dupuis, € a influéncia do Espirito que manifesta a presenca de Cristo e ndo o
contrario. Se isso é verdade, entdo, para nosso tedlogo, a abordagem pneumatolégica se torna

vantajosa ao lidar com as experiéncias religiosas dos ndo cristaos.

Algo que parece ser interessante ressaltar nessa abordagem de Dupuis € que ele ainda
se encontra preocupado com a questdo da salvacdo mais do que com a questdo do dialogo
inter-religioso, uma vez que “o tedlogo ndo pode se satisfazer com repetir de maneira abstrata
a tradicional afirmacdo que é possivel para ao homem ser salvo fora da cristandade; ele deve

procurar descobrir a realidade da salvacdo na vida dos ndo cristios” *2.

% Para 0 que se segue, tomamos como base a obra de DUPUIS, Jesus Christ and His Spirit, p.181-218.
Chamamos a atengdo para o nome do autor que se encontra errado na prdpria publicagao.
101 h;
Ibid., p. 183.
"1bid., p. 183.
“Ibid., p.184.
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Sua preocupacdo é perceber como a acdo do Espirito é mediada naqueles que vivem
comprometidos com a fé em sua tradi¢do religiosa. Para isso, retoma o tema biblicamente,

mostrando como a acdo do Espirito se da no Antigo e Novo Testamento.

Com o evento narrado em Atos 10, em que Pedro, enquanto falava, vé descer o
Espirito sobre aqueles que ainda ndo tinham terminado de ouvir o evangelho e também nos
escritos de Paulo a respeito da presenca do Espirito e do Cristo enquanto evento cdsmico,
Dupuis defende a tese de que o Espirito pode operar mesmo naqueles que ndo receberam o
Evangelho.

No entanto, ainda permanece na linha tradicional catélica, de que a Igreja é a esfera
privilegiada da influéncia do Espirito, mesmo que essa influéncia se estenda para fora de suas

fronteiras.

A Igreja e o cosmos representam, por assim dizer, circulos concéntricos em
volta do centro Cristo de quem a agdo universal alcanga a ambos; a Igreja € a
zona interna e a esfera imediata da influéncia de Cristo pelo seu Espirito, o
cosmos ¢ o circulo de fora'.

Com isso, justifica que da mesma forma que o Espirito é a alma da Igreja, Ele é

também a alma do mundo.

Para Dupuis, nos textos do Vaticano Il acerca do didlogo inter-religioso, ha certa
evolucdo de pensamento, passando de uma consideracdo abstrata a respeito da possivel
salvacao para um “concreto e alegre reconhecimento da agdo efetiva da presenca da graca de

Deus'*”.

Essa presenca da graca ¢ atribuida a trabalho do Espirito Santo. “O Espirito esta
operante atualmente nos ndo cristdos; sua influéncia os alcanga, misteriosamente e

secretamente, na situacio concreta em que vivem sua vida religiosa®®”.

Dentre os documentos da Igreja Catdlica acerca do didlogo inter-religioso entre
cristdos e ndo cristdos, Dupuis considera que na constituicdo pastoral Gaudium et Spes se

encontra a carta magna para o esse propésito*®. Com isso em mente, defende que:

131hi

Ibid., p. 190.
“Ibid., p. 198. Vale lembrar que, conforme nos aponta Dupuis, s&o quatro documentos no Vaticano Il
que abordam o tema das religides mundiais: a constituicdo dogmatica Lumen Gentium, a declaracéo
Nostra Aetete, 0 Decreto Ad Gentes e a constitui¢do pastoral Gaudium et Spes.
15 H

Ibid. p. 198.
' Para ele, essa “carta magna” se encontra em Gaudium et Spes, 93,1: “Ora, a vontade do Pai é que
reconhecamos e amemos efetivamente em todos os homens a Cristo, por palavra e por obras, dando
assim testemunho da verdade e comunicando aos outros o mistério do amor do Pai celeste. Deste
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Dialogo inter-religioso deve ser baseado no reconhecimento da presenca
ativa do Espirito Santo em outros; isso consiste no discernimento comum
dos sussurros do Espirito experimentado por todos; tende a uma a¢cdo comum
direcionada a construir na terra, em esperanca ¢ através do Espirito, uma
irmandade universal de homens em Deus, que anuncia, mesmo que
imperfeitamente, a realizacio da familia de Deus no Reino celestial'’.

Para Dupuis, 0 ponto de partida para o didlogo inter-religioso precisa ser a comunhéo
espiritual que surge de uma experiéncia de Deus compartilhada, uma vez que cada
experiéncia com Deus é conhecida como uma colheita do Espirito nessa pessoa, mesmo que

aquele que experimenta a presenca de Deus ndo saiba que é o Espirito.

O trabalho do cristdo nesse dialogo é, entdo, reconhecer a acdo do Espirito naquele
com quem dialoga em uma tarefa profética de interpretar o evento da salvagdo encontrado no
outro para, em tempo oportuno, declarar a esse outro a fonte da salva¢do com o anuncio do

evangelho®®.

Juntamente com isso, Dupuis propde um segundo ponto de abordagem para o dialogo
entre cristdos e nao cristdos. Esse outro ponto diz respeito aos que aderem as outras religides e
a experiéncia do Espirito que é feita por essas pessoas. Para ele, o tedlogo cristdo deve
constantemente tentar ir além das ideias que os ndo cristdos fazem a respeito de Deus e dos
conceitos que usam para falar do mistério divino, para que possam comungar, juntamente com
aqueles que ndo sao cristdos, da experiéncia que fazem de Deus, uma vez que, do ponto de
vista existencial, afirma Dupuis, “toda experiéncia, se ela ¢ genuina e verdadeira, ¢ uma
experiéncia do Espirito, por mais inadequadamente identificada e imperfeitamente

expressa’®”.

Outro tema abordado por Dupuis € a pergunta a respeito das escrituras, ritos e praticas
religiosas das religiGes ndo cristds. Sua pergunta é sobre o como elas podem transmitir a
influéncia universal do Espirito aos ndo cristdos e como elas sustentam neles uma experiéncia
pessoal de Deus®. No entanto, nosso te6logo ndo consegue responder essa questdo, uma vez

que, em sua forma de ver:

modo, em toda a terra, os homens serdo estimulados a esperanca viva, dom do Espirito Santo, para que
finalmente sejam recebidos na paz e felicidade infinitas, na patria que refulge com a gléria do Senhor”.
YIbid., p. 202.
'8 Cf. Ibid., p. 203-204.
“Ibid., p. 205.
“1bid., p. 206.
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Seu significado verdadeiro como possivel canal de salvagdo para nao
cristdos ndo pode ser decidido por uma evolucdo teoldgica de seu conteudo;
isso s6 pode ser suposto pelo impacto que eles fazem em suas vidas
religiosas, onde quer que essa vida religiosas suportam o selo de uma
auténtica abertura para o Espirito de Deus®’.

Com relagdo a pergunta se € possivel a teologia cristd reconhecer a divina revelacao
em outros textos candnicos e outras tradigdes escriturais e em que isso implica para a doutrina
da divina inspiragdo, Dupuis responde positivamente, reafirmando que “o Espirito alcanga os
homens de outras fés através de canais viaveis para sua operacdo divina, nomeadamente as

sagradas escrituras e as praticas sacramentais que juntos constituem sua tradico religiosa®*”.

Isso retoma a ideia das “sementes do Verbo” que estava presente nos Primeiros Padres
da Igreja em sua tentativa de transmissdo da mensagem crista as outras tradicdes religiosas de
seu tempo. Uma vez aplicando essa ideia a questdo das escrituras, a pergunta que se segue é a
respeito daquilo que faz de um livro sagrado uma escritura sagrada, ou colocado de outra
forma, os textos reconhecidos como sagrados em outras tradi¢bes religiosas podem ser
considerados escrituras sagradas em sentido teoldgico, uma vez que sdo consideradas como

2
“sementes do Verbo®>*?

Para responder a essa pergunta, Dupuis chama a atencdo para a diferenciacdo entre
profetismo, revelacdo e Sagrada Escritura. Segundo ele, para a teologia cristd, Sagrada
Escritura contém o registro da divina revelacdo, de maneira que Deus mesmo seja seu autor.
Claramente, Dupuis ndo defende aqui certo transe naquele que escreve o texto. Quem escreve
o0 texto tem todas as suas faculdades mentais e interpretativas, mas somente chama a atencéo

que, na Sagrada Escritura, hd uma coautoria entre Deus e homem.

Dupuis afirma que as experiéncias que os sabios de outras tradi¢Ges religiosas tiveram
é também uma experiéncia do Espirito e, assim, pode admitir que Deus tivesse querido falar
com as outras nacdes através de seus profetas. Dessa forma, Dupuis considera que as

escrituras sagradas de outras tradi¢des religiosas podem ser vontade do préprio Deus.

Dupuis, no entanto, ndo equipara essas sagradas escrituras com a revelagdo em Jesus
Cristo. Em seu pensamento, claramente, nada pode ser adicionado a revelacdo definitiva que

ocorre em Jesus Cristo.

Dessa forma,

?!1bid., p.206; também em p. 211-212.

lbid., p. 219. Ver também YONG, Beyond the Impasse, p.99.

ZPara o que segue, Cf. Ibid. p.219-227.Ver também também YONG, Beyond the Impasse, p. 98-100.
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“as sementes do Verbo” contidas naquelas escrituras [ndo cristas] sdo
palavras seminais de Deus nas quais a influéncia do seu Espirito esta
perdida. A influéncia do Espirito é universal e estende das palavras faladas
p0r24Deus a humanidade em todos os estagios de sua auto revelagdo para
ela™,

Em sua obra maior intitulada Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, é
possivel perceber a tentativa de Jacques Dupuis em propor uma teologia do pluralismo

religioso de carater trinitario®. Em suas palavras:

nossa intencdo ¢ bem diferente: ¢ mostrar que uma reivindicagdo bem
ponderada da unicidade e universalidade de Jesus Cristo deixa o espago para
uma teologia ‘“aberta” das religides e do pluralismo religioso. Uma
perspectiva cristologica trinitaria permite reconhecer especialmente a

presenca e a atividade continuadas do Verbo de Deus e do Espirito de

2
Deus?.

Segundo seu pensamento, isso faz pensar que “a acdo salvifica de Deus por meio
Logos ndo encarnado (Légos asarkos) persiste também depois da encarnacgdo do Logos, assim
como existe a acdo salvifica pela presenca universal do Espirito, quer antes quer depois do
evento historico Jesus Cristo”, de maneira que seria possivel pensar outras figuras salvificas
que seriam iluminadas pelo Verbo ou inspiradas pelo Espirito de acordo com o plano de Deus

para a humanidade®’.

Ainda que afirme que o Verbo ndo pode ficar separado da carne por ele assumida
considera que o Verbo e essa carne permanecem distintos um do outro, fazendo uma distin¢éo
entre a acdo humana do LAgos ensarkos que é o “sacramento universal da acdo salvadora de
Deus” da acdo do Logos. O Logos asarkos tem assim uma acgéo distinta da do Logos, ainda
que ndo seja considerada por ele como uma economia da salvagdo distinta, mas “expressao da

gratuidade superabundante e da liberdade absoluta de Deus” .

E com isso em mente que afirmard que “a perspectiva trinitara sobre a teologia do
pluralismo religioso pediria observacGes analogas sobre a presenca universal permanente do

Espirito”, de maneira que € possivel ver que “o Espirito de Deus esta universalmente presente

“Ibid., p. 227. A relagdo entre a acdo do Espirito e os textos sagrados das outras religides também foi
abordada por Dupuis em sua obra DUPUIS, Jesus-Christ a la reencontre des religions, p. 197-227,
sem haver nenhuma consideracdo nova em relagdo aquilo que ja estava proposto na obra que
abordarmos anteriormente, o que é apontado por Amos Yong em YONG, The turn to pneumatology in
Christian theology of religions: conduit or detour?, p. 437-454.
% Remetemos aqui & obra de HURTADO, Manuel. A Encarnacdo, p. 115-147.
2 DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 389.
" Ibid., p. 413
% bid., p. 413
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e ativo, antes e depois do evento”, havendo uma “relagdo de condicionamento reciproco”
entre o Espirito e o evento-Cristo pelo qual o Espirito pode ser chamado como Espirito de

Cristo®.
Por fim, Dupuis resgata a imagem das duas maos do Pai proposta por Irineu:

A economia salvifica de Deus € uma s6, da qual o evento-Cristo ¢ a0 mesmo
tempo o ponto culminante ¢ o sacramento universal; mas o Deus que salva ¢

“trés”, onde cada um dos trés é pessoalmente distinto e permanece ativo de

maneira distinta. Deus salva com as “duas maos™’.

Diante do exposto, ndo seria a tentativa de Dupuis de trabalhar o didlogo inter-
religioso por meio da pneumatologia limitada e dentro de uma perspectiva inclusivista que
segue pela linha de se ver superior as outras religides, considerando-as apenas como estagios

inferiores para a verdadeira religido que é encontrada no cristianismo?

Da mesma maneira, a tentativa de sua teologia trinitaria do dialogo inter-religioso por
meio da distin¢do entre a obra de Cristo e a do Espirito ndo nos leva a pensar gque, levado as
ultimas consequéncias, o que propde é a separacdo das duas economias, negociando assim o
dogma trinitario?

De toda forma, devemos reconhecer que a ideia de Dupuis de fazer uma virada para a
questdo da pneumatologia no que tange ao dialogo inter-religioso é louvavel, bem como sua
tentativa de abordar o pluralismo religioso pelo viés trinitario. Todo aquele gue inicia alguma
coisa traz o risco de ndo abarcar diversas questdes, tanto por ndo terem sido postas, como por

ser um campo em que ninguém trilhou.
Nesse sentido, o trabalho de desbravamento feito por Dupuis merece destaque.
4.3 Georges Khodr — uma perspectiva ortodoxa

Georges Khodr é um tebdlogo ortodoxo que, a época da escrita das ideias que
abordaremos era o Metropolitano da Diocese de Monte Libano, pertencente ao patriarcado

Greco-Ortodoxo da Antioquia.

Sua abordagem acerca do dialogo inter-religioso por meio da pneumatologia tem

inicio em 1971 em um artigo publicado na The Ecumencial Review®.

# lbid. p.415
% Ibid. p. 45
31 0 artigo que mencionamos e que serviu de base para o que se segue, ¢ KHODR, Christianity in a
Pluralistic World, p. 118-128
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Nesse artigo, fala sobre o senso de unidade que o fim da primeira guerra mundial
trouxe e a experiéncia de planetizagdo no qual a heterogeneidade das religides se mostra como
grande obstaculo. Em seu pensamento, o aumento dessa necessidade de unidade faz com que
o dialogo com as outras religides se coloque como algo imperativo, se nosso intuito é evitar

um sincretismo das diversas religides®.

Para Khodr, uma vez que as outras religides ndo dao sinal de que se renderdo ao
Evangelho, a questéo da exclusividade do cristianismo se mostra como algo a ser pensado até

mesmo Se se quiser conservar a paz mundial.

Contudo, tem claro que ndo € a questdo da paz mundial o tema central que se motiva
um diélogo inter-religioso, mas sim, a questdo da verdade ainda mais se ela for considerada
como pertencente nas fronteiras da Igreja historica. Assim, um dialogo inter-religioso tem a
ver com a propria fenomenologia da religido, seus estudos, sua questdo psicolégica e até

mesmo socioldgica. Nas palavras de Khodr:

A vida espiritual que levamos ¢ uma coisa se a verdade de Cristo ¢
confirmada dentro das fronteiras da Igreja historica; ¢ uma coisa bastante
diferente se ¢ irrestrita e dispersa pelo mundo. Na pratica e a contento, amor
¢ uma coisa se a cristandade ¢ exclusiva e uma coisa muito diferente se ¢
inclusivo™.

Khodr, dessa forma, considera completo “non-sense” que tedlogos cristdos
pronunciem julgamentos a respeito dos relacionamentos da cristandade com as outras
religides se os dados dessas religides ndo entram em seus escopos teoldgicos de maneira

criativa e critica.

Se quisermos seguir os passos do Mestre, isso implica seguir e encontrar seus passos
onde quer que ele va, o que nos leva ao estudo das outras religides na tentativa de investigar a
autenticidade da vida espiritual desses ndo cristdos. Isso, sob a perspectiva cristd, também
leva a questdo da presenca de Cristo nas outras tradicGes religiosas, além das fronteiras do
cristianismo. Mas, para isso, segundo Khodr, é necessario que o Espirito ocupe lugar

primordial tanto na eclesiologia como na missiologia.

Em seu artigo, Khodr relembra os exemplos que encontramos no livro de Atos dos
Apostolos, no quais a agdo do Espirito na vida dos que ndo eram cristdos era testemunhada,

como no caso de Cornélio (At. 10), bem como no discurso de Paulo no Aredpago sobre o

*|bid., p. 118.
¥1bid., p. 118.
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“deus desconhecido” que os gregos adoraram sem conhecer (At. 17), sem que isso trouxesse
certa legitimidade ao paganismo. Também nos lembra que, posteriormente, a questdo do
paganismo sera totalmente condenada como em Atos 19, no caso dos artifices que faziam
nichos de Diana, e, principalmente, a condenacdo no final de Apocalipse de que todo

paganismo pode ser visto como mentira e deve ser condenado.

De toda forma, segundo nosso teélogo, a fala de Paulo no Aredpago fala de uma
adoracdo ao Deus verdadeiro mesmo sem conhecé-lo, ou seja, eles eram cristdos sem saber
que o eram*’. Khodr vé nisso o germe de uma atitude positiva com relacdo ao paganismo.
Essa relacdo, segundo nosso teélogo € polarizada entre aqueles que condenavam todo tipo de
idolos por um lado, e aqueles que viam a questdo pagd de uma maneira mais inclusiva, do

outro.

N&o precisamos de um aprofundamento muito grande na histéria do cristianismo para
mostrar que, durante varios séculos a primeira visdo, mais restrita e condenatéria foi a que
prevaleceu no escopo da tradicdo cristd e até recentemente ainda vemos tracos de posicdes

condenatorias com relacdo ao paganismo em diversas igrejas.

Mesmo com a visdo mais conservadora prevalecendo posteriormente, Khodr observa
que, ainda no periodo dos apologetas, alguns se mostraram mais inclusivos, como € o caso de
Justino e sua famosa ideia do Logos spermatikos que estava presente desde muito tempo na
vida do mundo, mesmo antes da vinda de Cristo, tese essa defendida posteriormente por

Clemente de Alexandria.

Essa ideia de uma visitacdo divina em todas as épocas foi 0 que, segundo Nnosso
te6logo, motivou a alguns tedlogos a verem nos fildsofos gregos uma espécie de revelacéo
divina do Logos. Origenes pode ser contado como um deles, bem como Gregério de

Nazianzo.

Para Khodr, o pensamento patristico é, em geral, inclusivo com a questdo pagd, vendo

a acdo de Deus para ajuda & humanidade em suas diversas economias™.

Khodr também relembra a extensa disputa que houve em relacéo as Igrejas bizantinas
e latinas ao longo da Idade Média e considera que isso tenha sido servido para que a Igreja
assumisse a forma socioldgica das nagOes cristds, fruto de uma historizacdo da eclesiologia.

Com isso, a visdo de que no mundo cristdo habitava paz, luz e conhecimento se contrastava

% Aqui, claramente, percebemos a semelhanga com o pensamento de Rahner a respeito dos cristdos
andnimos, o qual mencionamos um pouco acima.
*1bid., p. 121.
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com a visdo de que 0s ndo cristdos estariam em trevas e um total lugar de guerra se tornou
comum em diversas teologias desse periodo. Para Khodr isso também culmina em uma viséo
da Igreja enquanto Umma, sendo esse umma entendido tanto numericamente, como

sociologicamente™.

Concordamos com o argumento de Khodr de que isso possa ter levado as diversas
atrocidades que lemos ao longo da histéria mundial. Os de fora, 0s que vivem nas trevas,
precisam ser resgatados e convertidos ao cristianismo, a fim de que experimentem a
verdadeira luz, de maneira que haja somente um rebanho e somente um pastor. Dessa forma, a
histéria do mundo é visto como sendo a histéria cristd do Ocidente e todas as outras religides

que ndo influenciadas por isso devem ser consideradas como inferiores®.

Khodr chama a atencdo para uma visao linear da histdria que exclui religides que nédo
tem esse tipo de visdo, tais como as religiGes orientais greco-asiaticas. Uma vez que a Vvisdo
historica é predominante dentro do escopo cristdo, principalmente do Ocidente, a missdo ad
gentes que ¢é feita tem isso como forgca motriz. Afinal, se a histéria tende a um fim e nesse fim
havera salvacdo e perdicdo para os habitantes da Terra, cabe a Igreja, a detentora da verdade

ultima, anunciar a salvacéo e fazer de tudo para que mais pessoas sejam salvas.

Mesmo as tentativas de novos métodos usados pelas igrejas do Ocidente em paises
majoritariamente ndo cristdos sdo vistos por Khodr como tentativa de estabelecimento de
certo imperialismo espiritual. Dessa forma, o que esta em jogo € repensar uma teologia da
miss&o®.

Para o metropolitano, tanto a Igreja Nestoriana quanto a Igreja Persa na Mesopotamia
deveriam servir de exemplo para essa nova possibilidade de missdo. Com relagdo ao
Islamismo, Khodr mostra que, na Igreja Nestoriana, o carater profético de Maomé é definido
com base na mensagem do proprio Maomeé, sem com isso turvar a centralidade e unicidade

ontoldgica de Jesus Cristo. Assim, a

(...) teologia contemporanea deve ir além da nog@o de “historia da salvagao”
para redescobrir o significado de oikonomia. A economia de Cristo ndo pode
ser reduzida a sua manifestacdo historica, mas indicar o fato que nds somos
feitos participantes na vida de Deus mesmo™.

*1bid., p. 121.
bid., p. 121-122.
% Percebemos aqui, da mesma forma que em Dupuis, um apelo para que se faca misséo de uma forma
diferente, sem olhar com superioridade as religides ndo-cristés.
*1bid., p. 123.
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E a partir desse ponto que entra a questdo do Espirito Santo na proposta de Khodr,
uma vez que a noc¢do de economia € a no¢do do mistério, entendendo mistério como sendo a

forca que esta respirando no evento®.

Mesmo que a ideia seja interessante, Khodr ainda volta para a questdo tradicional,
crendo que a Igreja é o instrumento de salvacdo para as nacgdes, e tem como funcdo ler os
sinais de Deus ao longo da historia e, nas religides, mostrar o Deus que esta escondido nelas

como antecipacao de concreta e Gltima do Mistério.

Claramente Khodr segue na mesma linha de Dupuis, ndo havendo muita diferenca, ou
seja, nas religides ha as “sementes do Verbo” e é papel da misséo da Igreja perceber como o
Espirito esta agindo nas outras religides, mesmo que de forma imperfeita, se quisermos usar a

definicdo do Vaticano II.

Para Khodr, qualquer leitura das religides é uma leitura de Cristo. Em suas palavras.

E Cristo sozinho quem ¢ recebido como luz quando a graga visita a Brahmin,
um Budista ou um Maometano lendo suas proprias escrituras. Todo martir
pela verdade, todo homem perseguido pelo que acredita ser certo, morre em
comunhdao com Cristo. Os misticos dos paises islamicos com suas
testemunhas do seu amor sofredor viveram o auténtico dgape joanino. Se a
arvore ¢ conhecida pelos seus frutos, entdo nao ha sombra de duvidas que o
povo pobre ¢ humilde que vive para Deus e o anseia em todas as nagdes ja
recebem a paz que o Senhor dé a todos que Ele ama (Lc. 2.14) *'.

A fim de sustentar sua posicdo, Khodr apela para a liberdade de Deus em levantar
profetas onde ele quiser levantar e, segundo ele, isso ndo entra em conflito com a questdo da
unicidade de Cristo. Essa plenitude, segundo nosso te6logo é turvada devido ao pecado da
humanidade. Dessa forma é por isso que a humanidade ndo vé a Igreja como a portadora do

poder e da gloria de Deus.

Estaria Khodr sustentando a mesma linha imperialista que condenou mais acima?
Mesmo que ndo tdo fortemente como o Cristianismo de tempos antigos que condenava a
todos que pensavam de maneira diferente, ndo se mostra notavel a ideia de que a religido
cristd é superior as outras, sendo responsavel por “ensinar” a essas a respeito do verdadeiro

modo de falar a respeito de Deus, mitigando assim, as préprias religides em si mesmas?

Com relacdo ao Espirito e sua agdo, considera, com base na premissa de Irineu das

“duas maos do Pai” que a economia do Espirito ¢ diferente da economia do Filho, sem,

“lpid., p. 123.
“bid., p. 125.
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contudo estarem desassociadas. Uma das consequéncias é que a vinda do Espirito ndo esta
subordinada ao Filho, ou seja, ndo é uma mera funcdo da palavra, sendo antes, sua

consequéncia®.
O Espirito é aquele que faz Cristo presente. Dessa forma,

o Espirito opera e aplica Suas energias de acordo com Sua préopria economia
e nos podemos, a partir desse angulo, olhar as religides ndo cristds como
pontos onde Sua inspiracdo estd trabalhando. Todos que sdo visitados pelo
Espirito sdo povo de Deus®.

Com isso, 0 que se espera dos cristdos com relagcdes aos ndo cristdos é uma atitude de
profunda paz e paciéncia, bem como que aproveite o que essas outras religides tem a oferecer

para poder enriquecer a experiéncia crista.

Para Khodr, temos que ler suas escrituras a luz de Cristo, ao invés de fitar nos
significados histdricos, literais e objetivos das escrituras nao cristds e também “penetrar além
dos simbolos e formas historicas, descobrir a intencdo profunda dos homens religiosos e

relatar suas apreensdes da divindade ao objeto da nossa esperanca crista**”

o que implica falar
a respeito de Deus de maneira apofatica , quando tratando-se das escrituras das outras
religides.

Por fim, os cristdos devem abdicar de toda ideia de superioridade para que seja
possivel algum tipo de comunicacdo e haja a possibilidade de dar e receber por parte do
cristianismo. Dessa forma, “a apresentacdo de Cristo sera baseada em sua auto-humilhag&o,

em sua realidade histérica e suas palavras” .

O pensamento de Khodr a respeito desse dialogo com as outras religides pode ser

resumido como segue:

A tarefa suprema ¢ identificar todos os valores cristicos nas outras religides,
para mostrar a eles Cristo como vinculo que os une e seu amor como sua
realizacdo. A verdadeira missdo repousa na atividade missionaria. Nossa
tarefa ¢ simplesmente seguir os passos de Cristo percebido nas sombras das
outras religides*.

2 Aqui Khodr se baseia no texto de LOSSKY, Théologie mystique de L Eglise d’Orient, p. 156: “O
Pentecoste ndo é uma “continuac¢do” da encarnagio, ele é sua sequela, sua consequéncia”.
43y

Ibid., p. 126.
“Ipid., p. 127.
*Ipid., p. 128.
*|bid., p. 128.
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Vinte anos depois, em outro artigo escrito sobre a questdo do dialogo inter-religioso,
Khodr, mesmo que mantendo seu pensamento a respeito da pessoa oculta de Cristo nas outras
religiGes, avanca um pouco a questdo, admitindo que as outras religides também se encontram
em contato com Deus, mesmo que Cristo ndo seja confessado ou divulgado*’. Em suas

palavras

Nao devemos considerar a priori que as varias esferas religiosas sdo por
definicdo externas a Igreja. Uma grande critica severa e continua precisa ser
empreendida de maneira a reconhecer o que ¢ do tipo de Cristo. Também, ha
uma grande tentagdo de compreender rapidamente todas as religides na
cristandade. Isso implica uma recusa de sua genuinidade. Um entendimento
histérico e espacial da cristandade consideraria todas as outras fés como
externas. Nesse sentido cristandade seria a religido entre outras religides, um
sistema entre sistemas, a ultima e final economia que destrdi as outras. Mas
no N.T. é dito dos cristdos como sendo o pequeno rebanho, um fermento que
levada a massa, mas nunca toda a massa. O sal da comida, mas nunca toda a
comida, a luz do mundo porque nunca identificado com o mundo*®.

O motivo das outras religides permanecerem entre nds, segundo Khodr, faz parte da

economia divina e, dessa forma, nunca saberemos o porqué de sua presen¢a no mundo.

Embora ainda permaneca com sua ideia inicial do Cristo escondido nas outras
religides, percebemos um avango na questdo por parte de Khodr. Claramente, também, seu
ponto de vista ortodoxo das economias distintas do Filho e do Espirito sdo de grande

novidade para um didlogo pneumatoldgico das religides.

Khodr, por mais que estivesse bem intencionado na tentativa de dialogar com as outras
religibes, aparentemente, ndo consegue avangar muito o tema. Uma coisa que nos chama a
atencdo no pensamento de Georges Khodr é que, aparentemente, em seu proprio texto, ele se

transforma no monstro que combate.

Como vimos, sua postura é contra uma posicdo imperialista da missdo, ou seja, 0s
cristdos ndo devem partir para a evangelizacdo olhando para os ndo cristdos como aqueles que
estdo nas trevas e longe de todo conhecimento de Deus, mas, muito pelo contrario, assim
como Rahner, acredita que € possivel enxergar tracos da acdo do Espirito Santo nessas

comunidades.

4" KHODR, An orthodox perspective of inter-religious dialogue, p. 25-27. Ver também YONG,
Beyond the Impasse, p. 90-91.
*Ibid. p. 26.
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Contudo, uma coisa que fica clara é que traz consigo a ideia de que a verdade plena foi
revelada a Igreja e ela tem a revelacdo completa da parte de Deus. Dessa forma, a Igreja
serviria como aquela que traria um nome correto e verdadeiro ao deus experimentado pelas
religibes ndo cristds, ou seja, da mesma forma que Paulo no Aredpago revelou o Deus
verdadeiro para aqueles que o adoravam sem conhecer, essa também seria sua visdo do papel
da Igreja.

Mas, ndo seria isso também uma forma de imperialismo light? Como se dissesse:
“tudo bem, ndo vemos vocé€s mais como aqueles que estdo nas trevas absolutas, mas ainda
assim, vocés precisam chegar ao conhecimento da verdade que nds temos”. Com isso, Ndo
estaria se sobressaindo a imposicdo da norma cristd e, no final das contas, no didlogo e
naquilo que deveria ser dialogo entre as religides o que sobra é somente uma tentativa de

proselitismo?

Mesmo que Khodr insista que seja necessaria uma atitude semelhante a de Cristo de
auto-humilhacdo e de comunhdo, ndo percebemos isso em sua proposta. Mesmo que, como
vimos, posteriormente, considere a questdo das outras religibes em contato com o divino,
ainda assim mantém a ideia de que “a Igreja ¢ o ar da humanidade, a imagem da humanidade

que vird*®”.

Com isso, ainda parece que 0 cristdo € visto como superior ao que ndo € cristdo, uma
vez que é necessario o segundo para um esclarecimento a respeito da experiéncia que o
primeiro teve. Isso também pode ser percebido no pensamento de Jacques Dupuis que vimos
mais acima, 0 que pouco coopera para um didlogo que tenha como ponto de partida a auto-

humilhacéo e o0 exemplo de Jesus em seu caminhar entre a humanidade.

Seria possivel pensarmos que o Espirito se manifestaria nas outras religides somente
de forma imperfeita, indicando a Cristo em sua economia? Olhar para as outras religides
como sendo 0s responsaveis para trazé-las ao conhecimento ndo seria também uma forma de
minimizar a experiéncia daquele que experimenta, de alguma forma, o divino? Haveria

experiéncias do divino que sdo menores que outras?
4.4 Stanley J. Samartha: uma abordagem protestante

Quem ¢ familiarizado com o pensamento protestante reconhece que essa teologia &,
em sua maioria, de carater cristocéntrico. Os textos de Lutero e dos primeiros reformadores

focam muito na pessoa de Cristo e, a partir dela, tragam sua relagdo com os outros pontos do

“Ibid., p. 26.
204



fazer teologico. O principio Solus Christus é bem indicativo a respeito da énfase cristologica
que é dada em toda teologia protestante.

Diante desse cenario, um estudo cristocéntrico sobre a teologia da religido dentro do
protestantismo € algo até mesmo esperado por aquele que entra no estudo pela via protestante.
Mesmo que Karl Barth ansiasse por uma teologia que comecasse pelo terceiro artigo do
Credo, ele mesmo néo foi capaz de fazer tal empreendimento em sua sistematica. Paul Tillich,
por sua vez, em seu terceiro volume de sua Teologia Sistemética d& grande énfase a questdo
pneumatolégica, dedicando quase trezentas paginas a essa questdo o que revela certa mudanca

no enfoque do fazer teoldgico em cenario protestante™.

Mesmo diante desse retorno a questdo do Espirito, a teméatica do didlogo inter-
religioso por essa via ainda se mostrava necessaria. Uma tentativa séria para abordar essa
questdo em solo protestante foi feita por Stanley Samartha, que a época era diretor da sub-
unidade de Didlogo da World Council of Churches e professor no United Theological
College, em Bangalore, no sul da Asia™".

Samartha, em seu artigo, nos relembra o quanto o Espirito Santo é associado com a
questdo da vida entre os cristdos, no sentido de que, uma vez recebendo o dom de Cristo, 0
Espirito passa a ser vivo em seus coracdes e mentes, 0s guiando nas atitudes e em sua missdo
no mundo. Dessa forma, o Espirito € o elo de comunhéo entre homens e a pessoa de Cristo.
Para Samartha, esse pode ser uma das razdes pelas quais a relacdo do Espirito e as outras
religides ndo sdo consideradas por muitos cristdos, mesmo aqueles que sdo de locais onde ha
uma diversidade cultural muito grande®. Essa ideia de exclusividade se mostra, assim, como

um problema.

Assim como Khodr, percebe que o cenario mundial mudou apds a Segunda Guerra
mundial. Esse evento trouxe grandes consequéncias para o fazer teoldgico e, sem dividas, a
questdo das outras religides também entra nesse cenario. Isso faz com que a Igreja, ao invés
de somente ver o Espirito como aquele responsavel pela preservacdo dos cristdos na
verdadeira doutrina da fé, seja inquirida a dialogar em um mundo que ndo pertence mais a

cristandade.

0 A énfase cristocéntrica da qual falamos é bem observada por YONG, Beyond the Impasse, p.92.
Para a obra de TILLICH e sua abordagem da pneumatologia em sua sistematica, ver. TILLICH,
Systematic Theology, p.11-296.
> Tomamos como base para 0 que se segue o artigo SAMARTHA, The Holy Spirit and People of
Other faiths, p. 250-263.
*bid., p. 250.
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E pertinente a observagio de Samartha de que uma vez que essa questdo do dialogo
inter-religioso ¢ uma nova demanda para a Igreja, necessita-se de pensar em uma nova
estrutura teoldgica, novas metodologias e novas percepcles a respeito dessa nova situacao

multi-religiosa na qual vivemos hoje.

Contudo, Samartha também esta atento que se trata de um empreendimento dificil e

estd em um campo minado

¢ uma tarefa dificil e perigosa porque alguém tem que entrar em um
territorio quase desconhecido o qual esta liberalmente semeado de minas
anti-heréticas. A chance de ser explodido em pedagos ¢ muito real e as
chances de colocar esses pedagos de volta sio muito remotas™.

Samartha relembra o trabalho feito por Khodr em 1971 em sua tentativa de explorar o
dialogo inter-religioso por meio da pneumatologia, bem como chama a atencéo para o evento
acontecido no Lincoln College em 1973 em que se discutiu a tematica do Espirito Santo da
qual surge a questdo a respeito do discernimento da acdo do Espirito em outros movimentos
além da igreja. Questdo essa ndo resolvida, segundo Samartha até a escrita do artigo em

quest&o™.

Em seu artigo, chama a atencdo para as diversas resisténcias ocorridas quando da
proposta do World Council of Churches de que na série de textos para o topico “Venha, Santo
Espirito — Renove toda a criagdo” houvesse a participagdo de que pessoas que eram adeptos
de outras religides. Segundo nosso autor, as criticas eram baseadas no medo de sincretismo
religioso, bem como no medo do relativismo por parte dos participantes>>, medos que, a N0sso

ver, ainda se mostram presentes em nosso cenario atual.

Samartha, no entanto, percebe que pluralismo ndo relativiza verdade, mas, antes,
relativiza as diferentes respostas a verdade que sdo condicionadas pela historia e pela cultura.
Dessa forma, 0s que aceitam a questdo da pluralidade ndo estdo, com isso, abrindo méo de

seus critérios de critica, baseado no comprometimento que tém em relagdo ao absoluto, de

*bid., p. 251. Também em SAMARTHA, Between two Cultures: Ecumenical Ministry in a Pluralistic
World, p. 187.
> Essa questdo do discernimento do Espirito recebeu grande enfoque nos debates atuais acerca do
di&logo inter-religioso pela via pneumatoldgica e também trinitaria. Como vermos adiante, esse € um
dos pontos centrais sobre os quais Amos Yong propora sua teologia pneumatologica das religides.
*1bid., p. 252.
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julgar e rejeitar quaisquer elementos demoniacos, sejam eles de carater religioso ou de carater
ideol6gico™.

Mesmo assim, ndo considera que a questdo do relativismo e sincretismo sejam as
questBes mais profundas com relagdo a resisténcia de diversos cristdos em se tentar trabalhar a
questdo do didlogo com as outras religides. Em sua opinido, a dificuldade remete a quatro
temas que estdo conectados entre si, 0 que gera maior dificuldade para a questdo. Séo eles: a
visdo vaga e nebulosa a respeito da pessoa do Espirito com a Trindade, a questdo da origem
do Espirito, se ele procede do Pai ou do Pai e do Filho, também conhecida como questdo do
Filioque, a questdo da acdo do Espirito no ministério de Jesus e na cria¢do antes do evento de

Pentecostes e a relac&o entre batismo e dom do Espirito”.

E com isso em mente que mesmo néo trabalhando os temas de forma sistematica nesse
artigo, indica as implicacGes dessas questdes para o dialogo inter-religioso por meio da

pneumatologia.

Samartha pensa que é devido a uma énfase cristologica dada pela Igreja que faz com
que a pessoa do Espirito se torne vaga e como, de alguma forma, um adendo no constructo

teoldgico que, em sua maioria € feito de maneira cristologica.

E interessante percebermos que, como pontua também Samartha, isso ndo é algo
préprio da doutrina protestante. Mesmo que o protestantismo tenha forte carater cristoldgico
em suas bases, 0 “deixar de lado” a questdo do Espirito Santo remete a desde antes do
Concilio de Niceia com a questdo do Montanismo e sua rejeigdo por parte da Igreja, o que
pode ter cooperado de alguma forma para chegar aonde se chegou sobre o “esquecimento do
Espirito™.

No Concilio Niceno uma pequena alusdo ao Espirito Santo na regra de fé quando esse
diz creio “em Espirito Santo”. Somente em Calcedonia (381) que, gragas ao trabalho de
Basilio de Cesareia®®, ha uma formulagdo maior a respeito da divindade do Espirito, mesmo

gue ainda ligado somente a questdo eclesioldgica.

*bid., p. 253. Ver também SAMARTHA, Between two Cultures: Ecumenical Ministry in a Pluralistic
World, p. 185, onde afirma que a questdo da verdade ndo é uma ideia a ser discutida, mas uma
realidade a ser aceita e experimentada, sendo necessario que as diferentes respostas com relagdo a
verdade sejam relacionadas umas com as outras.
> Para 0 que segue, cf. Ibid., p. 253-256.
*8 O trabalho de Basilio se concentrou em mostrar que o Espirito, a partir da Doxologia cristé, também
deve ser considerado Deus e adorado junto com o Pai e o Filho. Ver CESAREIA, Tratado sobre o
Espirito Santo, 90 p.
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No pensamento de Samartha, o Espirito de Deus deve ser considerado como uma
pessoa e, dessa forma, é possivel orar ao Espirito como se estivéssemos orando a Deus. Esse
dado, para ele, tem grande implicacdo para a questdo do didlogo inter-religioso. Em suas

palavras:

A palavra crucial aqui ¢ o Espirito de Deus porque orar para o Espirito ¢
teologicamente justificado somente como orag@o a Deus. A implicacdo desse
ponto para a relacdo do Espirito com pessoas de outras fés deve ser trazida
aqui. Se os cristdos sdao eles mesmos doutrinalmente hesitantes sobre a
pessoa do Espirito Santo, como eles podem afirmar ou negar a presenga do
Espirito na vida das pessoas de outras fés? Se orar ao Espirito ¢ o mesmo
que orar a Deus, entdo deveria haver confianca teologica em afirmar a
presenca do Espirito em toda a criagio incluindo toda humanidade™.

Com relagdo ao Filioque, Samartha percebe que ligar a pessoa do Espirito como
procedendo do Pai e do Filho, assim como a Igreja Catolica Romana e grande parte das
igrejas protestantes fazem, restringe a acdo do Espirito dentro de um canal cristomonistico e,

ao mesmo tempo, torna a igreja como agente do Espirito para as outras nagdes.

Se, todavia, ligarmos o Espirito como aquele que procede do Pai, entdo um novo leque
se abre na discussdo, uma vez que o Espirito do Pai pode soprar liviemente onde quer que
deseje®.

Com relacdo ao derramamento do Espirito, considera que, ao assumirmos a posicao de
que o Espirito falou por meio dos profetas de Israel antes de Cristo, entdo abrem-se portas

para que profetas de outras religides possam ser incluidos no ecumenismo divino.

A relacdo entre batismo e o derreamento do Espirito também é algo que é ponderado
por nosso tedlogo. Ele chama a atencdo para o texto de Atos 10, a respeito da familia de
Cornélio, bem como para o texto de Atos 4 e Atos 19 a fim de mostrar que o derramamento
do Espirito acontecia sem a necessidade do Batismo. Com isso, segundo Samartha, abre-se o
leque para que pessoas que nao foram batizadas dentro da Igreja possam ter recebido também

0 Espirito de Deus como dom dado por Ele.

Samartha entdo parte para a questdo do discernimento do Espirito. Como seria

possivel discernir a presenca do Espirito em outras religifes? Para isso, sugere que se olhe

*1bid., p, 254
®lbid., p.255. Segundo Veli-Matti Karkkiinen, que coloca Stanley Samartha dentro de uma
perspectiva pluralista no dialogo inter-religioso, Samartha faz uma leitura errénea acerca do principio
ortodoxo de ndo aceitagdo do Filiogue. Considerando que a doutrina ortodoxa tem uma forte estrutura
trinitaria e espiritual, tentar tratar a missdo do Filho como diferente da missdo do Espirito tem muito
pouco suporte nessa estrutura de pensamento. Cf. KARKKAINEN, Spirit and Salvation: a
Constructive Christian Theology for the Pluralistic World, p. 175.
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para os frutos do Espirito antes de se olhar para uma questdo de doutrina. E, embora com isso
ndo desconsidere a necessidade de se pensar questdes doutrinais, no que tange a questdo do
discernimento, acredita que se basear nos frutos do Espirito na vida das pessoas é uma tarefa

mais facilmente reconhecida®.

Em suas palavras:

Vida deve ter precedéncia a doutrina. Fé ndo pode ser imposta a historia. Fé
emerge da experiéncia historica das pessoas; isto &, respostas as iniciativas
do Espirito na vida das pessoas que participam na feitura da historia
contemporanea. Uma doutrina do Espirito pode ter que emergir da reflexao
teoldgica sobre a experiéncia das pessoas na historia®.

Samartha, com isso, tenta apreender caracteristicas do Espirito que podem ser
percebidas no mundo. Para ele, liberdade, espontaneidade e sua impredicabilidade sé&o
caracteristicas do Espirito, bem como o fato do Espirito ser como “vento que sopra onde
quer”, o que, segundo ele, torna impossivel para nos definirmos alguma fronteira de acdo ou

de presenca do Espirito.

Por altimo, Samartha reconhece como sendo marca do Espirito o poder de trazer
novos relacionamentos e, consequentemente, novas comunidades. O Espirito, dessa forma, é
aquele que destroi as velhas e opressivas estruturas da vida, tais como os dogmas obsoletos,
rituais sem significado, instituicbes opressivas e barreiras que separam as pessoas, fazendo
emergir uma nova vida, bem como dando forca e vitalidade para se levantar contra as
injusticas e opressOes existentes na sociedade. Assim, “novas comunidades sdo formadas
tanto como ferramentas de luta contra injustica quanto como resultado de diferentes povos se

unido em torno de um propésito comum®”.

O ponto de Samartha onde podemos identificar a agdo do Espirito é nas acles, ou seja,
por meio dos frutos do Espirito que sdo manifestados nesses atos. Se as agdes sdo
semelhantes, é possivel dizer que um age de acordo com o Espirito e 0 outro ndo? E possivel

negar a presenca do Espirito naqueles que fazem o bem ao seu préximo?

Assim,

* Ibid., p. 256-257.
% Ibid., p. 258.
% lbid., p. 258.
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para os cristdos, esses frutos €ticos sdo enraizados em sua fé¢ em Deus
através de Cristo e no poder do Espirito. Sem estar em Deus ninguém pode
produzir os frutos do Espirito de Deus. Para os cristdos, estar em Cristo ¢ o
mesmo que estar em Deus. Mas em um mundo religiosamente plural, estar
em Cristo ndo ¢ a (inica maneira de estar em Deus®.

Enquanto reconhece que no Cristianismo Cristo seja o fator de controle no
discernimento do Espirito, ainda assim percebe que discernir o Espirito de Deus nas outras
religides é uma tarefa desafiadora para o tempo que vivemos e insiste que onde os frutos do
Espirito estdo presentes, ali também esta presente o Espirito de Deus. Com isso ndo pressupde
que as obras tomem o lugar da fé, uma vez que reconhece também que muitas acdes podem

também sufocar o Espirito®.

No entanto, considera um erro focar somente na questdo do discernimento por meio
das agoes éticas e chama a atencdo para a marca da interioridade, ou como prefere “o poder de
enraizar a vida do povo de Deus nas profundezas de Deus. O Espirito como o Deus que

intimo capacita as pessoas a habitar em Deus®®”

. Dessa forma, por mais que seja dificil
identificar essa marca do Espirito, Samartha acredita que essa é auto autenticada em todas as

religides, ndo necessitando de provas.

Mais tardiamente, dessa vez em um livro publicado em 1996°’, Samartha pondera a
respeito da tarefa de se fazer teologia a partir da heranca dos textos e da cultura, em resposta
aos tedlogos europeus que se mostravam contra o0 uso, por parte de te6logos asiaticos, de

categorias vindas de sua propria cultura.

Dessa forma, questiona:

* Ibid., p. 259.
% Em SAMARTHA, Between two Cultures, p. 184, atenta para o fato de que muitas vezes, em
discussBes que ocorrem em conferéncias mundiais de dialogo inter-religioso o foco ético é usado para
fugir de realidades teoldgicas que séo dificeis de serem tratadas entre as diferentes religides.
*|bid.p. 261.
% SAMARTHA, Between two Cultures: ecumenical ministry in a pluralistic world, p. 175.
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Se os tedlogos cristaos na Europa usam ideias de suas proprias herangas no
trabalho de suas cristologias durante periodos diferentes na historia da igreja,
ndo sdo os tedlogos asiaticos livres para usar os insights profundos
disponiveis em sua propria heranga cultural e religiosa moldando suas
teologias? Se uma ideia helenistica tdo distinta como o Logos podia ser
combinada com uma nog¢do hebraica tdo distinta como a do Messias, se
Tomas de Aquino podia usar Aristdteles para construir um sistema tdo
formidavel e credivel intelectualmente como sua Summa Theologica, se
tedlogos modernos tem usado criativamente insights do Iluminismo e do
Renascimento, porque deveria os tedlogos indianos, catdlicos e protestantes,
serem impedidos de usarem os profundos e duraveis insights das tradi¢des
Vedanta ou Bhakti ou Dalit ou desenvolvimentos mais recentes em sua
propria heranga®?

Poderiamos ainda, avancando um pouco a ideia de Samartha, questionar se nao
haveria, também nessas escrituras, a acdo do Espirito como pensou, como vimos mais acima,

o tedlogo catolico Jacques Dupuis, questdo em que Samartha nao entra.

Por fim, Samartha, em seu livro One Christ — many religions, ndo da seguimento a
esses insights e volta a uma questdo cristoldgica, na tentativa de revisa-la dentro de um
esquema trinitario em um mundo de pluralismo religioso®.

4.5 Clark Pinnock: uma abordagem evangélica

Clark Pinnock foi um tedlogo canadense que viveu de 1937 a 2010 e pode ser

considerado um dos grandes inovadores dentro do movimento protestante evangélico.

Representante da “ala esquerda” do movimento evangélico € mais conhecido pela sua

proposta de um teismo aberto°.

®pid., p. 175
% SAMARTHA, One Christ — Many Religions, p. 10. Também em YONG, Beyond the Impasse, p. 97.
O teismo aberto pode ser considerado uma critica & visdo classica a respeito de Deus e sua
soberania. Para o teismo aberto, Deus esta aberto para o futuro e veem no aspecto amoroso de Deus
sua maior caracteristica. Dessa forma, Deus também ¢ afetado pelas acfes humanas e age em relagdo
com eles. Essa ideia, primeiramente desenvolvida por Pinnock e outros autores em 1994, é trazido a
maturidade, como nos indica Kéarkkéinen, em 2001 em seu livro Most Moved Mover: a Theology of
God'’s opennes. Nas palavras de Pinnock: “A fim de trazer a verdade a respeito do dominio de Deus
sobre 0 mundo, a caracteristica dindmica de sua natureza e a abertura dos seus relacionamentos
amorosos mais efetivamente, eu mesmo e alguns colegas oferecemos o modelo ‘abertura de Deus’,
chamado assim porque era um termo atraente e ndo usado. Nele retratamos Deus como uma comunhéo
triuna que busca relacionamentos de amor com seres humanos, tendo concedido a eles liberdade
genuina para esse propdsito. Amor e ndo liberdade foi nossa preocupacao central porque foi o desejo
de Deus por relacionamentos de amor que requereu a liberdade. Em um movimento controverso, nds
também previmos Deus fazendo o mundo, o futuro que ainda ndo esta completamente estabelecido,
novamente para fazer sala para a entrada de criaturas significativas”. Como mostra em nota, a
definicdo de Pinnock caracteriza o amor e ndo a liberdade como valor maior para Deus. Cf.
PINNOCK, Most Moved Mover: a Theology of God’s Openness, p.3. Ver Também KARKKAINEN,
Trinity and Religious Pluralism: the Doctrine of the Trinity in Christian Theology of Religions, p.98-
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No que tange a nossa temaética, a tentativa de Clark Pinnock em abordar o didlogo
inter-religioso a partir da pneumatologia pode ser percebida em seu livro Flame of Love™.
Para ele, o Espirito, ao longo das tradi¢Ges catolicas e protestantes, foi esquecido e em nossa
linguagem sempre o consideramos como a terceira pessoa em terceiro lugar nas relagdes
trinitarias. Dessa forma, é necessario que tenhamos um coracdo aberto para o Espirito e
percebamos que, ao falarmos do Espirito, falamos de uma realidade ativa em nossas vidas que

ndo pode ser entendida completamente por meios cognitivos’?.

Para Pinnock, o Espirito é a energia da vida mesma e estd presente na natureza e na
historia e, embora falemos a respeito do Espirito como terceiro, do ponto de vista da
experiéncia, ele é o primeiro porque por meio dele experimentamos a Deus. O Espirito esta
presente na natureza e na historia e, nesse sentido, o Espirito é o “éxtase da vida divina, a

ligacdo de amor na Trindade e o transbordar abundante de Deus externamente’®”.

Com isso em mente, Flame of Love “é uma teologia sisteméatica do Espirito que
examina a viso cristd do ponto de vista do Espirito. E uma exploracio doutrina ao invés de

um livro de testemunho ou um programa para renovacio congregacional .
4.5.1 O Espirito no pensamento de Pinnock

No pensamento de Pinnock, o Espirito é aquele que liga o relacionamento de amor que
Deus é e cria acesso ao Pai por meio do Filho. O Espirito busca a criatura, a pega e traz para a
casa, para 0 amor de Deus. Com base nessa ontologia é que toda sua teologia a partir do

Espirito tomara forma™.

Para nosso te6logo, € preciso falar do Espirito a partir da Trindade. Por meio dela é
possivel aprender que o Criador ndo € estatico e distante, mas relacionamento de amor e pura
vivacidade, o que também reflete no nosso pensamento a respeito da criacdo e da graca. Essas
passam a ser vistas como fundadas no amor de Deus e, assim, a graca ndo € algo que vem

ap6s o pecado da humanidade, como geralmente é falado em diversos seguimentos

100. Também PINNOCK, Clark et al. The openness of God: a Biblical Challenge to the Traditional
Understanding of God, 202 p.
"t Embora em seu livro Wideness in God’s Mercy: the Finality of Jesus Christ in a World of Religions
nGs possamos ver pequenos tracos de uma mudanga rumo a uma abordagem pneumatoldgica, € em sua
obra Flame of Love: a Theology of the Holy Spirit, que seu esforco se torna mais evidente. Cf. YONG,
Beyond the Impasse, p. 118.
2 PINNOCK, Flame of Love: a Theology of the Holy Spirit, p. 9-13. Também para o que segue
utilizamos a mesma obra.
 Ibid., p. 15.
 Ibid. p. 18.
 lhid., p. 21.
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evangélicos. Criacdo e redencdo sdo algo que flui da Trindade como puro dom. Assim,

segundo o Pinnock, se o trabalho do Criador é a fonte de tudo que existe, entdo o escopo da
reconciliacdo tem uma tendéncia universal®.

Para Pinnock, Deus tanto é Espirito quanto tem um Espirito. Quando Jesus fala que

Deus ¢ Espirito, estd dizendo que Ele ¢ o poder da criagdo, “a energia incalculavel que pode

dar vida & morte e chama a existéncia as coisas que néo existem’””.

Segundo nosso tedlogo, no texto biblico ndo vemos o Espirito como algo dentro das
categorias platdnicas, mas como um poder transcendental da criacdo. Dessa forma, Pinnock,
ao falar que Deus é Espirito e o poder da criacdo, se refere aquilo que Pannenberg chama de
campo da deidade. O Espirito aqui € o poder da divindade e o campo divino no qual as
pessoas da Trindade existem na relacdo de Pai, Filho e Espirito. Assim, todos os trés sdo
espiritos e isso se refere a deidade comum entre eles. As trés pessoas existem nesse campo e

constituem formas eternas desse campo’®.

Embora isso possa trazer certa ideia de ndo personalidade para a questdo do Espirito,
Pannenberg também considera que o Espirito tem o seu proprio centro de acédo e, assim, deve

também ser visto como pessoa.

A ideia da vida divina como campo dinamico v€ o Espirito divino que une as
trés pessoas como procedendo do Pai, recebendo do Filho, e comum a
ambos, que precisamente dessa forma ele é o campo de forga do
relacionamento deles que € distinto de ambos. (...) Como campo, claro, o
Espirito seria impessoal. O Espirito como pessoa pode ser pensado somente
como forma concreta da tinica deidade como o Pai e o Filho. Mas o Espirito
ndo é somente a vida divina que é comum a ambos Pai e Filho. Ele também
se contrapde ao Pai e ao Filho como seu proprio centro de agdo. Isso faz
sentido se o Pai e o Filho tém comunhao na unidade da vida divina somente
se se colocam em contraste a pessoa do Espirito. Precisamente porque a
esséncia comum da deidade se contrapde a ambos — em maneiras diferentes
— na forma do Espirito, eles sdo relacionados um ao outro pela unidade do
Espirito. Se a unido ¢ para incluir o Espirito como pessoa, deve ser assumido
que o Espirito pessoal, como ele glorifica o Filho em sua relagdo com o Pai e
o Pai através do Filho, sabe que ele ¢ unido, assim, aos dois. Uma
autorrelagdo ¢ apropriada em diferentes maneiras as pessoas do Pai e do
Filho também”.

Pinnock ndo entra na discussdo de até que ponto a ideia de Pannenberg considera a
personalidade do Espirito. No entanto, faz pequenas consideracfes a respeito daquilo que

" lhid., p. 23.
" Ibid., p. 25.
8 Ibid., p. 26.
" PANNENBERG, Systematic Theology, p.383-384.
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define como pessoa, ou seja, que a partir da Trindade, ser pessoa é estar em relagdo e, dessa
forma, baseando-se no conceito de perichoresis de Gregério de Nazianzo, define a Trindade

em sua matriz social, mostrando que

Deus ¢ perfeita socialidade, mutualidade, reciprocidade ¢ paz. Como um
circulo de relacionamentos amorosos, Deus ¢é dinamicamente vivo. Ha
somente um unico Deus, mas esse unico Deus ndo € solitario, mas uma
comunhdo amorosa que ¢ distinguida pelo transbordamento da vida®.

O Novo Testamento apresenta o Espirito de maneira pessoal, ou seja, como aquele que
chora, intercede, ensina e consola®™. Nesse sentido, segundo nosso teélogo, a ideia da
Trindade se manifesta por meio das narrativas acerca de Jesus Cristo e esse proprio conceito
surge por meio da reflexdo acerca da atividade de Deus na histéria da humanidade®.
Seguindo dentro do viés historico, afirma que “a verdade da Trindade estd baseada na

ressurreicdo corporal do Filho pelo Espirito®”.

Segundo Pinnock, considerar Deus fora da Trindade seria fazer especulacgdes fora da
revelacdo e poderia nos levar ao erro de que podemos saber mais sobre a realidade divina por

especulaco do que por revelacao®*.

Em seu pensamento, o Espirito é aquele que tanto nomeia a esséncia de Deus como
também aquele que se refere a terceira Pessoa da Trindade. Aquilo que foi revelado em Jesus
acerca do relacionamento do Pai do Filho e do Espirito também revela algo sobre os
relacionamentos intra-divinos, e aquilo que os Evangelhos narram a respeito do
relacionamento das pessoas podemos tomar também como existentes na vida de Deus. Dessa
forma, “o amor auto doador que vemos nos Evangelhos tem raizes naquilo que transparece

dentro do Deus Trindade®”.

Para falar a respeito do Espirito, Pinnock prefere o termo éxtase que significa “estando
fora de si”. Em sua leitura, isso quer dizer que o Espirito faz da vida triuna “um circulo aberto
e fonte de pura abundancia”. O Espirito abre Deus para aquilo que é ndo-divino, como um

éxtase divino direcionado para a criatura®®.

% PINNOCK, Flame of Love: a Theology of the Holy Spirit, p.31
% Ibid., p. 27.
% 1bid., p.26.
% lbid., p. 29.
% Ibid., p. 31.
% Ibid., p. 32.
% Ibid., p. 38,
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Assim, o Espirito ndo é somente um vinculo de amor, mas também é um participante
da Trindade. Ele une sendo a testemunha do amor do Pai e do Filho, fomentando e
comunicando esse calor para as criaturas. Para nosso tedlogo, a comunidade de Deus € a
comunidade perfeita e fomos criados a imagem da Trindade. Dessa forma, deveriamos buscar

a face do Espirito na face da comunidade.

Como o Filho revela a face do Pai e o Espirito revela a face do Filho,
possivelmente o lugar onde o Espirito ¢ visto seja as faces dos que creem. A
medida que vao crescendo em graca ¢ santidade, vai sendo cada vez mais
possivel reconhecer a face do Espirito em seus rostos. Possivelmente a igreja
¢ a face do Espirito, que brilha da face de todos os santos®’.

Com isso em mente, Pinnock quer mostrar que a Trindade ndo é uma fotografia da
vida interna de Deus em sentido literal, uma vez que a realidade divina € muito maior do que
isso. Antes, se trata de uma analogia. “E uma gravura simbélica da vida compartilhada que

esta no coracéo do universo®.

Dessa forma,

Deus ndo é uma monada sem caracteristicas, isolada e imoével, mas um
evento dindmico de a¢des amorosas e relagcdo pessoal. (...) Cada pessoa da
Trindade existe eternamente com as outras, cada uma tem o olhar fixo nos
outros, cada um langa um olhar para fora de si em amor aos outros, o olho de
cada amante est4 fixo no outro amado™.

4.5.2 A acdo do Espirito nas outras religides

Antes de abordar o tema do Espirito e as outras religides, Pinnock tem o intuito de
abordar o tema da salvacdo™. Para ele, salvagio é a habitacdo do Espirito em nés nos fazendo
participantes da vida do Deus triuno. Dessa maneira, toma a caracteristica da teologia oriental

e pensa a salvacdo como Theosis®.

% Ibid., p. 41.

% Ibid., p. 42.

% lbid., p. 42.

% Para o que segue, cf. Ibid., p. 149-183.

%1 O tema da Theosis ¢é largamente desenvolvido dentro da Teologia Oriental. Theosis e divinizacéo do

homem querem dizer a mesma coisa. Ambas tratam da pneumatizacdo do homem, do seu ser

transformado pelo Espirito Santo. Representa o fim ultimo do homem, que é viver a semelhanca que

faz com que a imagem siga em direcdo ao seu Arquétipo, participar da vida de Deus. Diversos foram

0s padres gregos que discorreram sobre o tema, tais como Origenes, Clemente de Alexandria, Irineu e

Atanasio, dentre varios outros que poderiamos citar. Em todos esses é clara a visao de que o homem

deve ser deificado, ou seja, ter restaurada a imagem auténtica de Deus. A deificacdo no pensamento

oriental ndo se encerra na restauracdo da imagem, 0 que tornaria esse processo estatico, do contrério, a

deificacdo é um movimento continuo, de crescente assimilacdo a imagem de Cristo. Ao longo dos
215



Ao falar da Theosis tem o intuito de fazer a diferenciacéo entre esta e 0 panteismo, no
intuito de salvaguardar a distingdo entre Deus e sua criatura. A unido que ocorre no Processo
da Theosis nédo € de carater ontoldgico, mas de corpos ressuscitados. Com isso em mente, nos
adverte para que ndo tiremos conclusdes sobre aquilo que as religides orientais chamam de

absorc#o no infinito ou no divino®.

Para ele, também o hinduismo fala de maneira dialética e Sankara™, que entende Deus
fora de conceito e salvacdo como unido, pode também soar como cristdo as vezes. Dessa

forma,

Precisamos ser claros sobre o que intentamos e pacientes para ouvir o que
outros desejam dizer. E possivel que quando nds celebramos unido com
Deus como objetivo da salvagdo, nos tenhamos algo em comum nao somente
com as igrejas Orientais, mas também com Religides Orientais ndo cristas.
Isso pode ser mais comum do que o que pensamos nessa area’,

Nosso tedlogo considera abordar a salvacdo individual apos sua doutrina da Igreja
desenvolvida nos capitulos anteriores por considerar que os individuos sdo moldados em
comunidades. Assim, segundo seu pensamento, nos tornamos cristdos no contato com a igreja
— ouvindo as boas novas, encontrando a presenca de Deus nas pessoas ou de alguma outra

forma, de maneira que “se ndo houvesse igreja, também ndo haveria cristios™”.

Para Pinnock, a justificacdo ndo é o motivo central da salvacdo, como colocado pelos
Reformadores, antes, € um momento dela que aponta para a unido com Deus. Para ele, ser
salvo € mais bem entendido como se apaixonar por Deus. Para nosso tedlogo, Paulo,
provavelmente, via a justificacdo mais como nova era inaugurada pela ressurrei¢cdo do que
como alivio para uma consciéncia culpada. No pensamento hebreu, a justica de Deus esta em

que ele sustenta a criacdo e a capacita a florescer e, assim, com justificacdo, Paulo quer dizer

séculos foram diversos os sistematizadores desse tema, tais como Maximo Confessor, Gregoério
Palamas, e mais recentemente, Paul Evdokimov e John Meyendorff, fazendo-nos perceber ser esse um
dos pilares da Teologia Oriental. Ver EVDOKIMOV, O Espirito Santo na tradi¢do ortodoxa, 112 p.;
MEYENDORFF, La Teologia Bizantina, 297 p.
% lbid., p. 154.
% Sankara é considerado um dos maiores filésofos do hinduismo, que viveu por volta do século VIII e
XIX AC. Tem uma historia envolvida em lendas. A ele € atribuido ter fundado o sistema monéstico
hindu. Sua filosofia é conhecida como radical ndo-dualismo, ou Advaita Vedanta. O ndo dualismo
consiste no fato de que existe somente uma coisa absolutamente real e essa coisa € Brahman, sendo
também a Unica coisa em existéncia. Brahman € indivisivel, e ndo pode ser particionado em
qualidades, componentes, e assim por diante. Até mesmo o mais interior Eu € Brhaman, uma vez que
Brahamn é tudo que existe. Seguimos aqui o estudo de RODRIGUES, Introducing Hinduism, p.250-
251.
¥ Ibid., p. 154.
* lbid., p. 152.
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a respeito da forma como os gentios sdo aceitos por Deus. A salvagdo, no pensamento de
Pinnock, nos leva para dentro do amor de Deus para participacdo em sua natureza divina e
envolve transformagéo%. Dessa forma, “se ndo ha novidade de vida, se ndo ha unido com

Cristo, se ndo ha sair da dominacéo do pecado, ndo ha salvacéo®””.

Assim, se salvacdo € unido, conversao é despertar para o amor. Pinnock colocard como
base para sua questdo da salvacdo a necessidade da resposta humana ao chamado de Deus.

Isso est4 ligado ao proprio principio de liberdade que é dado por Deus aos humanos™.

Segundo seu pensamento, seguir na linha de Lutero e Agostinho a respeito da
depravacdo da humanidade que se torna incapaz de responder a Deus € legislar uma salvacéo
sem fé, uma vez que os pecadores sdo compelidos a ter fé pela graca irresistivel que os

programa®®.

A fé deve ser pensada como um ato de resposta humana e um ato de cooperacao.
Dessa forma nem a fé torna a graca desnecessaria, nem a graca torna a fé automatica. Embora
considere que Deus faca chamados mais contundentes a algumas pessoas, também fala a
respeito daqueles que estdo impossibilitados de dar uma resposta a Deus, como 0 caso do
endemoninhado gadareno, relatado em Marcos 5.

Assim, Pinnock é da opinido que nédo se deve doutrinar a respeito da liberdade de Deus
para fazer o que quiser nesses casos. Para ele, Deus ndo € obrigado a respeitar nossa
liberdade, embora normalmente seja isso o que Ele faz. Dessa forma, Ele deseja ser amado

por nés em nossa total liberdade, ndo porque fomos reprogramados para fazer isso™®.

Com isso em mente, vé a conversdo como um evento do Espirito, associado com a fé e
0 batismo. Com base nos textos de Atos e Galatas, diz que ser cristdo é ter um relacionamento
com o Espirito e, dessa forma, ser um cristdo real tem a ver com estar vivo no Espirito de uma
maneira transformadora de vida, sendo esse processo gradual e dindmico. Como esse processo
ndo é alcancado durante a propria vida, Pinnock chega a considerar uma espécie de purgatorio
para aqueles que ndo amadureceram em Cristo, sejam cristdos, sejam pessoas do Antigo

Testamento'®*.

% lbid., p. 156.
7 Ibid., p. 157.
% Chamamos a atengdo para aquilo que mencionamos no inicio de nossa abordagem da obra de
Pinnock. Pelo teismo aberto, a salvacdo, para ser efetiva na vida humana e experimentada nela,
implica em uma resposta livre por parte do ser humano ao amor de Deus.
% Ibid., p. 159.
% 1bid., p. 161-162.
L Cf. Ibid., p. 163-179.
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Diante disso, a pergunta de Pinnock se volta para a questdo da graca de Deus onde
Cristo n4o é nomeado'%%. Pinnock chama & atencdo que a énfase colocada sobre a questdo da
unicidade da obra de Cristo leva a impressdo de que a maioria da raca humana esta sem
salvacdo e ndo sdo poucos 0S gue pensam que para ser salvo é necessario tornar-se cristao e
membro de alguma igreja. Para ele, se pensarmos a natureza de Deus como Pai, a
universalidade da expiacao de Cristo e 0 Espirito que pode fomentar amizades com Deus em

todo lugar e em qualquer lugar, pensar em uma perspectiva restritiva fica sem sentido.

Pinnock defende que o Espirito esta nos lugares mais inalcancaveis deste mundo
maravilhoso e ambiguo. Esta presente em todo lugar, tanto transcendente como informando

todas as coisas.

Para ele, “a largura cosmica das atividades do Espirito pode nos ajudar a conceituar a

103,

universalidade da graca de Deus Assim, “ndo ha nenhuma revelagdo geral ou

conhecimento de Deus que ndo seja a0 mesmo tempo uma revelacdo graciosa e um poder

salvador em potencial'®*”.

Dessa forma, se considerarmos do ponto de vista do Espirito, no pensamento de
Pinnock, a questdo do acesso a graca de Deus ndo é um problema, uma vez que onde Jesus
indica particularidade, o Espirito indica universalidade. Para ele, a encarnacao ocorreu em um
pequeno espaco na palestina, mas tem alcance universal devido a obra do Espirito e, assim, o

acesso & graca ndo é problema'®.

O lema grandemente difundido de que “fora da igreja ndo ha salva¢do” implica em
pensar que ndo ha salvacdo fora do cristianismo. Porém, se entendido dessa forma, conciliar
essa ideia com a visdao do Pai que busca uma ovelha perdida entre muitas como se mostra no
Evangelho, se torna muito dificil. Para Pinnock, o lema de que fora da igreja ndo ha salvacédo
traz uma imagem de um Deus severo teologicamente, o que nada tem a ver com a imagem de

um Deus relatada nos Evangelhos.

Para Pinnock, é no reconhecimento dessa largura cosmica das atividades do Espirito
que podemos entender melhor a questdo da universalidade divina’®. A obra de Cristo foi

completa em favor de muitos e, dessa forma, € pela presenca universal do Espirito que essa

192 para o que segue, cf. Ibid., p. 185-214.
1% 1bid., p. 187.
% Ipid., p. 187.
% Ipid., p. 188.
1% 1bid., p. 188.
218



salvacdo pode alcancar a todos. Com isso em mente, clama que ndo sejamos tdo certos a

respeito de quem serd justificado e de quem ndo o sera.

Ao considerarmos a universalidade do evangelho, segundo Pinnock, é necessario
também evitarmos dois possiveis erros: o primeiro é o de pensar que todos serdo salvos e 0
segundo € o de pensar que somente alguns serdo salvos. Nesse sentido, Pinnock se coloca
contra uma ideia universalista por considerar o grande papel que tem a liberdade humana,
bem como se coloca contra o restritivismo por considerar que se trataria de uma questao de

sorte ter nascido na cultura, lugar, e tempo certos para ouvir a mensagem do evangelho™”’.

Para o te6logo canadense, ha uma tenséo entre universalidade (que Deus ama 0 mundo
inteiro) e a particularidade (a crenca de que Jesus é o Unico caminho para Deus). Para
entender isso, propde reconhecermos a gémea e interdependente missdao do Filho e do

Espirito.

Para ele, elas sao complementares e ndo contraditorias. “Cristo, o unico mediador
sustenta a particularidade enquanto o Espirito que é a presenca de Deus em todo lugar
salvaguarda a universalidade'®®”. Como o Espirito oferece graca a todos e estd presente em
todos os lugares, preparando o caminho para Cristo, a vontade de Deus pode ser

verdadeiramente e credivelmente universal.

No pensamento de nosso tedlogo, o Espirito seria como um diretor de uma peca se se
considera 0 mundo como um palco e direciona a economia da salvagdo por sua influéncia
sutil. Ele espalha seus dons generosamente mesmo para aqueles e aquelas que estdo fora da

Igreja e em um mundo selvagem®®®.

A graca, segundo Pinnock, é extensivel a todos os lugares onde o Espirito esta. Essa
graca esta tanto na revelacdo geral como na revelacao especial, sendo as duas completadas em
Jesus Cristo. Assim, prefere dizer que ndo ha salvacdo fora da graca, ou apenas, finalmente,
fora de Cristo. Para ele, a verdade da encarnacdo ndo eclipsa a verdade sobre o Espirito que

estava em ac¢do no mundo antes de Cristo e esta presente onde Cristo ndo é nomeado.

Dessa forma, a miss@o de Cristo ndo € uma ameaca a do Espirito nem a do Espirito a

de Cristo, uma vez que a missdo de Cristo pressupde o Espirito e a missdo do Espirito é

" Ibid., p. 190-191.
% Ipid., p. 192.
1% 1bid., p. 194.
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orientada para os objetivos da encarnacdo. “A missdo do Espirito ¢ trazer a historia a

conclusdo e cumprimento em Cristo™°”.

Para Pinnock, o Espirito ndo é um fantasma esotérico, mas um poder empirico que
aparece de maneira perceptivel*!. O Espirito luta contra o mal que nos empurra para baixo e
para trazer a criacdo sua completude em Deus e também trabalha incessantemente para

persuadir os seres humanos para se abrirem para 0 amor.

Segundo ele, a encarnacdo ndo deve ser vista como negacdo da universalidade, mas
como cumprimento daquilo que o Espirito ja estava fazendo. O Espirito que trabalhava em
todo lugar ao longo da historia agora esta trabalhando em Jesus (na encarnacgdo) para fazé-lo a
nova cabeca da humanidade. O Espirito que estava procurando criar uma impressdo
verdadeira do ser de Deus nos seres humanos e ouvir a resposta que agradaria seu coracao ao
longo da historia vé isso acontecer em Jesus pelo Espirito. “Um sim foi ouvido em favor da
raca humana. Jesus se tornou o receptaculo da autocomunicacéo de Deus e nele Deus recebeu

uma completa aceitagdo™?”.

Com relacdo ao Filioque, Pinnock também se mostra contrario uma vez que o
considera tanto como um abuso de autoridade por parte da Igreja Catdlica do Ocidente,
guanto por considerar que essa clausula coloca o Espirito como que subordinado ao Filho e a

Igreja o que leva, sem duvida, a um restritivismo.

Pinnock, com relacdo a encarnacdo, a vé como um evento na histéria do Espirito e,
nesse sentido, reforca sua ideia da conciliacdo entre particularidade e universalidade. Para ele,
0 mistério de Deus foi unicamente revelado em Jesus (particularidade), mas isso aconteceu
com a ajuda do Espirito que sempre agiu na criacdo desde sempre (universalidade). Dessa
forma, o que Deus revela em Jesus ja estava em preparagdo para seu cumprimento em um

processo no qual o Espirito tem o papel central*®,

O Espirito, segundo Pinnock, nos da uma pista da universalidade do plano de Deus

como amor que esta buscando e reunindo e preparando o0 mundo para redencdo e Jesus € a

114

culminagdo do oferecimento da graca de Deus . Assim, considera a criacdo e a redencgéo

como continuas e ndo descontinuas.

"0 1bid., p. 194.
"L Cf. Ibid., p. 195.
"2 1pid., p. 195-196.
3 1bid., p. 197-198.
14 Cf. Ibid., p. 198.
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Em seu pensamento, a salvacdo pode ser universal se considerarmos o amor e acéo
universal do Espirito. “Deus ¢ uma pessoa e as pessoas podem receber o dom do seu amor

115,

sem conhecer quem € o doador e quanto custou isso . Pagdos como Enoque, JO €

Melquisedeque foram salvos dessa forma, segundo nosso tedlogo.

Para Pinnock, aceitar a ideia da graca preveniente, como posta por John Wesley*®, nos
ajuda a reconhecer que Deus oferece a si mesmo as criaturas e que o Espirito nos fala no
profundo do nosso ser nos chamando para abertura para Deus. Assim, segundo Pinnock, o
Espirito pode ser encontrado no alcance de toda experiéncia®*’.

Diante disso, Pinnock nos coloca algumas questdes: “A graca preveniente tem frutos
na vida religiosa e tradicdes da humanidade? Se o Espirito age graciosamente no mundo, essa
graca também estd na area das religides? Essa oferta de Deus estaria tematizada no mito,
doutrina ou ritual das religides ndo cristas?**® e considera que uma resposta positiva de que o

Espirito age nelas é possivel.
Para nosso tedlogo,

porque verdades estdo incorporadas em varias tradigoes religiosas, devemos
procurar pontes redentoras para as outras tradi¢cdes e inquirir se a palavra de

Deus foi ouvida pelos que a aderem. Precisamos olhar as outras tradi¢des

. o] ’ re: 11
com um entendimento empatico e a n6s mesmos com olhar critico %,

Pinnock nos relembra a respeito do uso que fizemos no passado das vozes ndo cristas
como Platdo e Aristoteles e de como fizemos uma teologia comparativa com suas teorias e

nos convida a ndo pararmos por ai.

Em seu pensamento, a teologia deve se enriquecer com a interagdo com outras
filosofias religiosas da mesma forma que também deve enriquecer essas tradi¢des. Para ele,
esse dialogo levanta oportunidades para falar de Cristo como Deus revelado e encarnado na

vida humana (ndo estaria aqui um dialogo utilitarista?).

Para Pinnock, devemos dizer tanto sim como ndo para as outras religides. Devemos

aceitar sua profundidade e aceitar as verdades nelas contidas, mas também devemos rejeitar

" Ibid., p. 198.
% O conceito de graca preveniente, como colocado por John Wesley pode ser entendido como a
disposicao de Deus que precede todas as nossas agdes. Nesse sentido, se trata de uma predisposicdo de
Deus em salvar a humanidade. Para aprofundamentos sobre o tema, ver COLLINS, The Theology of
John Wesley, p.73-76.
" Embora chame a atenco para a tematica, o tema da experiéncia néo é trabalhado por Pinnock em
sua obra.
8 PINNOCK, Flame of Love: a Theology of the Holy Spirit, p. 200.
"Ibid., p. 201.
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escuriddo e erros e, pelo menos, ver outras fés como insuficientes fora do cumprimento em
Cristo. Assim, devemos tanto falar da operacdo universal da graca e a unicidade da

manifestacdo em Jesus Cristo™?°.

Segundo nosso tedlogo, um dos medos do protestantismo de ndo pensar a acdo do
Espirito nas outras religides seria o de perder a unicidade da encarnagdo. Contudo, considera
que seria estranho se o0 Espirito se ausentasse da grande arena da cultura onde as pessoas

buscam por um sentido™?,

Nesse sentido, uma vez que Deus esta buscando os pecadores, por que ndo o faria
também na esfera das religides? A fim de solidificar sua ideia, coloca tanto o caso de
Melquisedeque quanto de Cornélio para falar a respeito da acdo de Deus em néo cristdos ou

ndo judeus. Porém, coloca que eles esperam a salvacdo messianica.

Religido ¢ um importante seguimento da cultura, e Deus esta em contato
com ela. E central para a vida humana, porque nos somos feitos para a
comunhdo com Deus e nossos coragdes nao tem descanso enquanto ndo o
encontramos. Pessoas procuram a religido para respostas as suas questdes
profundas. Deus estd trabalhando desenhando-as. O Espirito, que esta
trabalhando em todo lugar, estd trabalhando na historia das religides, e as
religides tém um papel na historia da graga, como o Espirito move o mundo
rumo ao Reino. O mundo esta sendo preparado para o evangelho assim como
pontes redentoras sdo criadas nas culturas humanas. Nao nos maravilhemos
em encontrar pessoas santas e sinais da verdade nas religides mundiais. Elas
podem prover uma janela de oportunidade para o Espirito para alcangar
pecadores, sem diminuir a importancia de Jesus, o cumprimento de todas

. ~ 122
€§sas aspiragcoes .

Diante disso, para Pinnock, ndo seria sabio considerar as religibes como veiculo de
graca. Pinnock considera importante diferenciar e ndo minimizar as diferencas entre as
religibes e coloca as experiéncias religiosas como aquelas que podem ter um papel
preparatdrio no caminho para Jesus. A autorrrevelacdo decisiva de Deus estd somente em
Jesus Cristo, porém também reconhece que Deus ndo é nossa propriedade, mas esta ativo por

meio da criacdo e da historia.

Por ultimo, considera a questdo do discernimento. Para ele, Deus ndo é o Unico poder
no mundo e Deus nédo controla tudo de uma maneira unilateral. Mesmo estando presente em
todo lugar, o Espirito ndo € idéntico a todas as coisas e certamente ndo o € com aquilo que

engana e destroi. Diante disso, sua pergunta é a respeito do reconhecimento do Espirito além

120 Cf. Ibid., p. 202.
“bid., p. 203.
2|bid., p. 203-204.
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da Igreja. Para ele, a resposta é achada na missao dupla do Filho e do Espirito e no link entre
eles. “A verdade encarnada é o critério para testar os espiritos e a questdo a ser perguntada é
cristologica (1 Jo 4:2-3). O Espirito esta de acordo com o Filho e concorda com o que ele

disse e fez'%”.

Assim, de acordo com nosso tedlogo, aquilo que o Espirito diz ndo pode ser oposto a
revelacdo que temos em Cristo. O Espirito esta ligado a palavra de Deus da mesma forma que
a palavra esta ligada ao Espirito. Dessa forma, devemos olhar para os frutos do Espirito e para
0 caminho de Jesus Cristo.

Para Pinnock, a histéria do evangelho nos ajuda a discernir os movimentos do

Espirito.

Entdo, onde vemos tracos de Jesus no mundo e pessoas se abrindo para seus
ideais, n6s sabemos que estamos na presenca do Espirito. Onde, por
exemplo, encontras amor auto sacrificial, cuidado com a comunidade,
anseios por justica, onde as pessoas amam umas as outras, cuidam dos
doentes, fazem paz e ndo guerra, onde quer que a beleza e concoérdia,
generosidade e perddo, o copo de agua fria, nds sabemos que o Espirito de
Jesus esta presente'**.

Esses frutos do Espirito ndo sdo somente cognitivos, mas tem a ver com transformacéo
de vida. Para nosso tedlogo, Jesus é decisivo para a participacdo no Reino de Deus. Ele ndo é
somente um profeta entre muitos ou um caminho entre muitos. Com isso em mente, acredita
gue a participacdo na salvacdo ndo € impossivel para aqueles que estdo fora da Igreja, mesmo

que essa seja o pilar e baluarte da verdade®.

4.6 A abordagem de Amos Yong

Amos Yong, te6logo malasiano e crescido nos Estados Unidos, pode ser considerado,
na atualidade, um dos teélogos que mais se debrucgou a respeito do didlogo inter-religioso por

meio de uma questdo pneumatologica.

Seu esforco também pode ser percebido, em obra recente, em uma tentativa de
dialogar, por meio da pneumatologia, com o Budismo e o conhecimento cientifico atual, em

particular com a neurociéncia'?.

bid., p. 209.

“1bid., p. 209-210.

bid., p. 218.

1% Sua tentativa de didlogo com a ciéncia se mostra de forma bem clara em sua obra YONG,

Pneumatology and the Christian-Buddhist Dialogue, p. 43, em que sugere que “tentativas recentes de

entender a natureza humana em dialogo com as ciéncias cognitivas pode prover pistas que tornam

mais inteligivel o como a presencga de Deus no mundo e para 0 mundo. Em particular, minha hipotese
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A fim de darmos uma visdo geral a respeito do pensamento de Amos Yong em nosso
trabalho, consideramos duas obras principais: Beyond the Impasse: toward a Pneumatological
Theology of Religions, e The Spirit poured out on all flesh: Pentecostalism and the possibility
of Global Theology e, quando necessario, apontamos para outras obras do autor que podem

servir de complemento do desenvolvimento de suas ideias.

O motivo dessa escolha se deve ao fato que, na primeira, Yong lanca os fundamentos
por onde pretende pensar a questdo do didlogo inter-religioso em viés pneumatoldgico e, na
segunda, como o proprio autor diz, “prové uma espécie de suma inicial e muito provisoria da

ampla gama do meu pensamento teoldgico, escondida nas minhas publicacdes prévias'?".

O ponto de partida de Yong, a fim de trabalhar a questdo de um dialogo inter-religioso
é tomar por base o que vem a ser a religido. Para ele, a religido faz parte da experiéncia
humana e, dessa maneira, € inseparavel das questbes culturais, sociais e politicos de
determinada cultura. Como consequéncia da complexidade do aspecto religioso, essa nao
pode ser reduzida somente a questdo da experiéncia humana ou somente a um método de
apropriagao, como se existisse algum tipo de “religido puralzg”.
Em seu pensamento, Yong toma a definicdo de Tillich de que a religido se refere a

129,

“preocupacdo ultima " e, dessa forma, “uma teologia das religides ¢ a tentativa de entender

a “preocupagdo Giltima” humana por uma estrutura teista™,

A motivacdo de Yong para tentar abordar o diadlogo inter-religioso por meio da
pneumatologia se d& porque, segundo ele, as abordagens exclusivistas, inclusivista e
pluralistas ndo focam na questdo das outras religides, mas somente em uma tentativa de como
aqueles que ndo sdo evangelizados sdo salvos. Assim, tem mais a ver com uma teologia

soteriolégica a uma teologia das religides™®".

é que o pensamento atual sobre a mente humana como emergente e dependente, mas irreduzivel ao
cérebro — o0 que chamo de modelo da superveniéncia de emergéncia — pode prover alguns significados
para reconceitualizacdo da relagdo Deus-mundo”. A tentativa de Yong em dialogar com as
antropologias cristd e budista, e a0 mesmo tempo com a neurociéncia se mostra um caminho
importante. Cf. KARKKAINEN, Spirit and Salvation, p.167.
2"YONG, The Spirit Poured out on all Flesh, p.10.
'8 YONG, Beyond the impasse, p. 15-16. E interessante percebermos que Yong, assim como Pinnock,
consideram a questdo da importancia da categoria da experiéncia ao se falar das religides, contudo
nenhum dos dois autores se mostram dispostos a trabalhar essa temética.
129 Cf. TILLICH, Christianity and the Encounter of the World Religions, p. 4: “o estado de ser
agarrado por uma preocupacdo Ultima a qual qualifica todas as outras preocupacdes como preliminares
e a qual ela mesmo contém a resposta para a questdo do significado da vida”
Y ONG, Beyond the impasse, p. 17.
3L Cf. Ibid., p. 23-26.
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Embora ndo tenha muita clareza a respeito de sua posi¢do dentro das perspectivas do
didlogo inter-religioso, Yong se considera préximo de uma abordagem inclusivista.

Eu estou proximo da posicdo inclusivista que afirma a normatividade
ontoldgica de Cristo para a salvagdo sem insistir que pessoas que nunca
ouviram o evangelho ou verbalmente confessaram Cristo ndo tem esperanga
da grande salvagdo' .

Em seu pensamento, uma abordagem pneumatoldgica tem a caracteristica de
“transcender” a essas categorias postas pelas perspectivas cristologicas, fazendo com que a
questdo do dialogo inter-religioso saia do “impasse” em que foi submetido por meio delas.

Nesse sentido, abre-se um novo leque para esse dialogo.

Essa ¢ a exata promessa, e o potencial problema, de uma abordagem
pneumatologica da teologia das religides. De um lado, uma theologia
religionum pneumatologica tenta mediar entre um foco estreito naquilo que
se pode chamar de soteriologia das religides de um lado, e um relato
puramente descritivo seja da fenomenologia, seja da historia das religides de
outro. E entdo motivada pela convicgdo que uma abordagem teologica mais
rica ¢ exigida do que aquela fornecida dentro de uma estrutura puramente
soteriologica' ™.

Para Yong, essa abordagem pneumatologica das religifes traz varias vantagens, sendo
a principal o fato de revigorar a teologia trinitaria. Para ele, “somente uma genuina teologia

pneumatoldgica é uma teologia trinitaria completa*®*”

, uma vez que ndo podemos falar do
Espirito sem falar do Pai e do Filho. Para fazer isso, pretende interpretar de maneira

metafisica a antiga metafora de Irineu das “Duas maos do Pai”.

A estrutura bésica do pensamento de Yong para sua teologia das religides
pneumatoldgica se baseia em trés axiomas*®: 1 — Deus é universalmente presente e ativo no
Espirito, o que leva Yong a se perguntar sobre a acdo do Espirito na vida humana, na sua
cultura e em seu aspecto social; 2 — O Espirito de Deus € o sopro de vida da imago Dei em
todo ser humano e o pressuposto de toda relacdo humana e comunitaria, o que quer dizer que
“ha uma dimensdo pneumatoldgica para cada individuo humano que sustenta a comunicagao
intrassubjetiva, relacionamento interpessoal, intencional, racional, moral e vida espiritual**®”

e, dessa forma, todo engajamento humano com o “outro” ¢ mediado pneumatologicamente; 3

— as religibes do mundo, como tudo que existe, sdo providencialmente sustentadas pelo

|bid., p..27.
133 bid., p. 27-28.
4 1bid., p. 42.
135 Cf. lbid., p. 44-46.
1 1bid., p. 45.
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Espirito de Deus para propoésitos divinos, o que nos remete a ideia também contida em
Pinnock a respeito da acdo do Espirito na esfera das religides.

4.6.1 Pneumatologia fundacional e imaginagdo pneumatologica

Uma vez tendo esclarecido os axiomas basicos, Yong tem o intuito de responder a
questdo acerca da pessoa do Espirito em relagdo ao mundo e aquilo que Ele faz nele. Para
isso, faz uso daquilo que é desenvolvido por Donald L. Gelpi, SJ e é chamado de uma
pneumatologia fundacional, questionando, porém, a insisténcia de Gelpi na conversdo crista

como pré-requisito para o entendimento pneumatolégico™”.

A fim de ir um pouco além da ideia de Gelpi, Yong propde focar na inteireza do
espectro epistemoldgico e experimental do ser-no-mundo ao invés de focar no papel
metodoldgico e funcional de algumas experiéncias especificas. Tem por intuito capitalizar a
ideia de Gelpi de que as experiéncias constituem as pessoas e, dessa forma, a teoria da
experiéncia desenvolvida por ele é extensiva de maneira universal para a situacdo humana.
Para Yong, na teoria de Gelpi falta a conexdo da experiéncia do Espirito com as experiéncias

humanas em geral e é essa a conexao que propde fazer'®,

Dessa forma, seu fundacionismo proposto ndo é a questdo da conversdo, mas aquilo
que chamara de imagina¢do pneumatologica que, como explica, se refere a “uma forma de ver

Deus, a si mesmo, e 0 mundo que é inspirado pela experiéncia (cristd) do Espirito**®”.

Para Yong, essas categorias derivam do processo dialético entre as experiéncias
pessoais do Espirito e a reflexdo dessas experiéncias dentro da comunidade crista da fé. Para
isso, Yong propde a metafora das “fundagdes deslocadas™ (shifting foundations), a fim de

“sublinhar a dialética entre Escritura e experiéncia, pensamento e pratica, teologia e

37 Cf. YONG, Beyond the Impasse, p. 61. Essa ideia de uma pneumatologia fundacional foi
desenvolvida por Gelpi em GELPI, The Divine Mother, 245 p. Em suma, o intuito de Gelpi é trabalhar
a ideia de conversdo como uma subcategoria da experiéncia. Faz isso em dialogo com a obra de
Bernard Lonergan e com as obras de alguns fildsofos norte-americanos como Pierce. Para Gelpi, “um
te6logo fundacional toma posi¢do dentro da experiéncia pessoal da conversao e tenta entender suas
condiges, suas consequéncias e as realidades que a ddo forma. As realidades encontradas dentro
conversao sdo interpretadas; e a interpretacdo de qualquer realidade molda o caminho de perceber isso.
A ambicdo de uma pneumatologia fundamental €, portanto, uma adequada e integrada percepcéo do
Santo Halito de Deus” cf. GELPI, The Divine Mother, p.17. O termo fundacional na pneumatologia de
Gelpi, cf . YONG, Beyond the impasse, p. 59-60, “sugere uma categoria fundamental da realidade,
incluindo Deus, como descritivo da experiéncia humana, e tanto de forma prescritiva como normativa
para os caminhos nos quais cristdos (e outros) tem experimentado e deveriam experimentar Deus.
Ainda mais importante, seguindo Lonergan, Gelpi ainda mantém que o é fundacional aqui €
primeiramente metodolégico e relacionado a experiéncias que permitem tipos especificos de reflexdo
teoldgica — nesse caso, a pneumatologia”.
138 Cf. lbid., p. 62.
39 1bid., p. 64.
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doxologia, razdo e narrativa, objeto e sujeito, racionalidade a priori e empirismo a posteriori,
0 si mesmo e a localidade sécio-histérica na comunidade, em todo conhecimento™®”.

Por outro lado, também sugere que “a teologia do Espirito Santo emerge fora da
experiéncia cristé da presenca e atividade de Deus no mundo, mesmo quando, por outro lado,

essa nos capacita a experimentar aquela presenca e atividade de maneira mais precisa, intensa

e verdadeira**!”

Yong, em seu percurso, se mostra convicto de que uma pneumatologia fundacional
abre uma avenida para poder discutir as diversas formas de se ver as experiéncias religiosas

nas outras religides e no cristianismo, bem como o relacionamento de Deus com 0 mundo.

A minha convicgdo ¢ que uma pneumatologia fundamental fornece uma
avenida possivel pelo qual explorar, discutir, ¢ talvez conhecer algumas
dessas diferencas [relativo as no¢Oes da presenca e agdo divinas no contexto
do dialogo inter-religioso pela pneumatologia]. Um ponto de partida
pneumatologico fornece a mais ampla de contextos para o encontro inter-
religioso, ambos comecando com a doutrina da criagdo (do cosmos ¢ do
humanum) e fornecendo recursos conceituais e linguisticos pelos quais se
investiga a presenca e agdo divina no mundo'**.

Aqui se faz importante indicar que o proprio Yong se mostra consciente de que essa
ideia de uma imaginacdo pneumatoldgica desenvolvida pelo movimento pentecostal é
diferente da forma como a os te6logos reformados, tais como Moltmann, abordam a questéo

pneumatoldgica. No entanto, em seu pensamento,

¢ preciso enfatizar que a maior linguagem neutra que emerge de tal
engajamento, mesmo que traduza o que ¢é significativo de uma tradigdo
religiosa para outra parte interessada, deve ser capaz de preservar (ou reter a
capacidade de preservar) as profundas convic¢des verdadeiras da tradi¢do
em diadlogo. Qualquer coisa menor que isso ndo seria uma pneumatologia

. .. .14
fundacional como visionada aqui'®.

Em suma, podemos dizer que sua pneumatologia fundacional (que toda experiéncia

144

humana € uma experiéncia do Espirito™™") tem sua epistemologia em uma imaginacao

pneumatologica (a lente pela qual vemos determinada coisa, ou seja, “um processo sintético

0 1bid., p. 65.
% bid., p. 65.
2 1bid., p.69-70.
3 1bid., p. 80.
4 Chamamos a atencdo que isso remete ao pensamento que Moltmann desenvolveu em sua
pneumatologia, como veremos no capitulo posterior de nossa tese.
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de fazer-o-mundo que faz a ponte entre a percepcdo elementar e a cognicdo na experiéncia

humana®*”).

Assim, segundo nosso tedlogo, uma pneumatologia fundacional verdadeira estara
aberta para insights e corre¢des das diversas perspectivas que chegam das histérias humanas

de encontro com o Espirito™*®.

4.6.2 As propostas de dialogo inter-religioso de Yong

A primeira tentativa de Amos Yong vem em resposta ao impasse que a questdo
cristolégica levantou com as perspectivas exclusivista, inclusivista e pluralista. Com relacéo a

proposta de Clark Pinnock, que segundo Yong foi quem “desenvolveu uma das mais

1475,

compreensivas teologias evangélicas das religifes até 0 momento™'”, questiona a respeito do

critério de discernimento e considera que esse é o calcanhar de Aquiles de uma teologia
pneumatolégica das religiGes. Dessa forma, seu intuito é propor uma teologia pneumatoldgica

do discernimento espiritual.
Em seu pensamento,

devidamente entendido, discernimento espiritual ¢ muito mais que um dom
carismatico de discernimento de espiritos. Ao contrario, em senso mais
amplo, deve ser entendido como uma hermenéutica da vida que ¢ tanto um
presente divino quanto uma atividade humana destinada a ler corretamente

processo interior de todas as coisas — pessoas, instituigoes, eventos, ritos,

cA 14
experiencias etc s,

A fim de defender uma teologia pneumatolédgica do discernimento espiritual, Yong
toma por base trés teses centrais: a primeira é a de que todas as coisas sdo compostas por
Logos e Pneuma (as duas mdos do Pai), sendo o Logos a forma concreta e o Pneuma “o
complexo de habitos, tendéncias, e determina aquela forma, guia, e em algum aspecto

manifesta e, ou determina seu comportamento fenomenal ou concreto*®”.

Nesse sentido, se observarmos a pessoa de Jesus Cristo, ali estd o Logos encarnado

(em sua forma concreta) e 0 Pneuma, que Yong chama de “campo dindmico interno ou

15055

forca™”. Se todas as coisas sdo compostas por Logos e Pneuma, ao observarmos uma

5 1bid., p. 80.
% 1bid., p. 80.
7 1bid., p. 128.
8 1pid., p. 129.
9 Ibid., p. 130.
0 1bid., p. 135.
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corporacdo que tem seu prédio como forma concreta e seus valores, para nosso tedlogo, essa

também é composta por Logos e Pneuma™".

E interessante notarmos que, nesse ponto, Yong faz o link entre o aquilo que denomina
como pneumatologia fundacional e a ideia de que todas as coisas s&o compostas de Logos e
Pneuma. Ao fazer isso, a conexdo entre o Espirito e o Filho, aparentemente é colocada em

Suspenso.

Usualmente os cristdos, instintivamente, come¢am suas pneumatologias por
conectar o Espirito ao Filho, e a partir da perspectiva crista, pode ndo haver
outro ponto de partida. Contudo, ao assumir que todas as pessoas
experimentam o Espirito Santo de alguma forma fundamental, a
pneumatologia fundacional é obrigada a inquirir dentro de caracteristicas
mais abstratas ou gerais dessa experiéncia. Onde alguém comega ou termina
com a particularidade da cristologia, a pneumatologia fundacional requer
que se preste mais atencdo no caminho das caracteristicas universais da
realidade do Espirito' .

A segunda tese € a de que os autores biblicos entendem discernimento como a
“cultivagdo da percepcdo humana e sensos cognitivos que capacitam penetrar as formas

concretas das coisas no interior de seus espiritos™>”

, € a terceira ¢ que o discernimento
espiritual em seu sentido mais amplo inclui, mas nao se limita por isso, ao dom carismatico de
discernir os espiritos, devendo ser entendida como uma hermenéutica de vida que tem a ver
tanto com um dom divino como uma atividade humana que pretende ler os processos internos

de todas as coisas®®.

Diante disso, podemos perceber que a maior énfase de Yong é a respeito do
discernimento, ou seja, como o Espirito pode ser distinguido dos outros espiritos nas outras
religibes? Yong se mostra com uma grande preocupacdo em relacdo ao critério a ser utilizado

para o discernimento e como valida-lo. Para ele, esse critério de discernimento vem tanto pela

™ 1bid., p. 135-136.
2 Ibid., p. 132. A separacdo entre as economias do Espirito e do Filho é também sustentada em
YONG, The Turn to Pneumatology in Christian Theology of Religions: conduit or detour?, p. 453: “O
que € importante para os propdsitos desse ensaio € o reconhecimento da autonomia da economia do
Espirito liberta a teologia comparativa das fronteiras categoriais da cristologia”. Mesmo que no
mesmo artigo afirme que ndo esteja considerando a economia do Espirito como soberana ou nao
relacionada com a do Filho, um olhar atento percebe que é exatamente essa a consequéncia de sua fala,
0 que seré assumido por ele posteriormente, como veremos adiante.
3 1bid., p. 130.
> 1bid., p. 130.
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atividade do Espirito, como dom, como também pelo duro trabalho fenomenolégico (observar
as situacdes para se ter discernimento) e teolgico de comparar™>.

Yong propde que, juntamente com a categoria do Espirito como divina presenca e
divina atividade, uma teologia pneumatolégica das religifes também aborde a questdo do

demoniaco, ou seja, auséncia de Deus.

Para Yong, “o objeto do discernimento teoldgico ¢ identificar a presenca ou auséncia
do divino nos varios niveis de qualquer fenébmeno religioso em qualquer ponto particular do
espaco-tempo**©”.

Uma vez que vivemos em um mundo imerso no pecado, esse pecado emudece e
distorce a completa manifestacdo do Espirito e da Palavra. Vivemos em um mundo ambiguo
espiritualmente e em constante conflito e, para nosso te6logo, todas as coisas e experiéncias
estdo em conflito espiritual. Assim, é o pecado que faz com que os rituais, doutrinas, mitos
etc., bem como as coisas no mundo, nédo reflitam a Palavra e o Espirito em sua maneira pura,
mesmo que todas as coisas reflitam a Palavra e o Espirito em algum grau. Nas palavras de
Yong:

(...) todas as coisas, e mais especificamente toda realidade e evento religioso,
reflete ndo somente Palavra e Espirito em maior ou menor grau, mas também
a atividade humana e, talvez até mesmo a atividade demoniaca em varios
graus também'>"”,

Assim, divindade, humanidade e demoniaco ndo podem ser entendidas separadas uma

da outra. Cada uma dela tem seu significado e realidade a partir das outras duas.

Discernimento espiritual, portanto, ndo pode parar em etiquetar qualquer
realidade religiosa somente como divina, humana ou demoniaca uma vez
que nenhuma dessas caracteristicas apare¢a de maneira pura nos eventos da
historia humana. Ao invés disso, um discernimento incisivo deve ser capaz
de apontar onde Deus o Espirito esta ou nao esta trabalhando, bem como

g ~ - 158
onde e como outros espiritos estdo trabalhando na mesma coisa ™.

No que tange aos critérios para o discernimento da acdo do Espirito nas outras
religides, Yong chama a atengdo para problema da salvacdo, ou seja, se nas outras religioes
encontramos aquilo que nds cristdos chamamos de salvacdo. Embora reconheca que seja uma

tarefa importante para se pensar, acredita que esse problema é posto prematuramente. Afinal,

155 Cf. Ibid., p. 163 — 164.
% Ibid., p. 165.
" Ibid., p. 166.
18 1bid., p.167.
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se pensarmos que as religides mediam a salvacdo cristd, estariamos distorcendo aquilo que

aquelas religides acreditam a respeito de si mesmas e mudando os parametros da discusséo.

O discernimento requerido presentemente ndao ¢ tanto sobre aquilo que
identifica o que ¢ bom, verdadeiro, nobre, e salvifico nas religides, mas se
aquilo que se compreende como bondade, verdade, mobilidade, e salvagao
como os cristdos os entendem sdo ou ndo sio aplicados as varias religides'”.

Dessa forma, considera importante que, caso queiramos dialogar com as outras
religides, é necessario acessar essas tradigdes religiosas, incluindo seus critérios e normas, em
seus proprios termos. Para ele, isso é entender a religido do outro. Assim, sdo necessarios, ao
menos, critérios normativos que surjam tanto a partir da tradi¢éo crista, como também aquilo
que denomina como “critério genérico” que pode ser aplicado as outras tradigdes religiosas e
culturas. Em seu pensamento, isso quer dizer que se as normas cristds forem aplicadas as
religibes ndo cristds, as normas budistas as religides nao budistas e por ai vai, continuaremos

a desenvolver uma criteriologia “ndo-genérica™*®.

Assim, “discernir as religides envolve desenvolver habilidades ndo somente para

reconhecer heterodoxias, mas também para identificar heteropraxis®*”.

Por fim, sua primeira proposta pode ser sumarizada em suas préprias palavras:

Eu argumentei através deste livro que o objetivo abrangente de uma teologia
pneumatologica das religides ¢ a atividade continua de discernir o Espirito
Santo e a diversidade dos espiritos no modo das religides. Esse objetivo tem
trés aspectos: entender as religides como fendmeno humano em toda a sua

diversidade; entender a relagdo entre o divino e esse fendmeno humano; e,

.. . , , .. ’ 162
distinguir, onde ¢é possivel, o divino e humano do demoniaco'®.

Uma segunda abordagem ¢é feita por Yong em sua obra The Spirit poured out on all
flesh: Pentecostalism and the possibility of global theology. Nela, Yong reconhece que errou
ao tentar separar a missdo do Filho da missdo do Espirito, como vimos ao analisarmos as

questdes principais de Beyond the Impasse.

A correcdo que faz estd em reconhecer que o desafio de uma teologia pneumatologica

é preservar, sem desassociar o Espirito do Filho, a integridade da missdo do Espirito contra a

9 1bid., p. 171-172.
0 1pid., p. 173.
L pid., p. 174.
192 1bid., p.175.
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tendéncia de subordinar o Espirito ao Filho. Nesse sentido, Yong volta a uma posi¢do mais

centralista a respeito da pessoa de Jesus no que tange a salvacéo™®.

Nas palavras de Yong:

¢ possivel que a énfase do pentecostalismo no Espirito possa levar a
negligenciar a pessoa e o trabalho do Filho? Possivelmente, sim;
necessariamente ndo. Apesar de que a cristologia do Logos possa proteger os
tedlogos contra essa negligencia, a cristologia do Espirito ndo é completa
sem suas fontes'®*,

No gue tange ao dialogo inter-religioso, Yong relaciona essa teméatica com o dialogo

ecuménico intra-cristdo que foi fomentado pelo movimento pentecostal®®

e apresenta novos
insights sobre o porqué do desafio entre fés é relacionado com o desafio ecuménico intra-
cristdo. Em suas palavras: “Eu desejo providenciar fundamento exegético para o fato que o
encontro cristdo como outras religides surge da presenca e atividade do mesmo Espirito de

Deus que também permite o relacionamento ecuménico intra-cristao'®®”.

Para isso, baseia-se no trabalho de Jean-Jacques Suurmond™®’. Para Suurmond, os
carismas também ocorrem fora da igreja e o batismo com a Palavra e o Espirito ndo é limitado

somente aqueles que conhecem a Cristo™®.

Em seu pensamento, o evento do pentecostes tem carater decisivo na questdo do
relacionamento de Deus com o0 mundo e no relacionamento dos humanos consigo mesmos. O
evento de Pentecostes foi 0 que possibilitou o poder de encontro que havia na comunidade

cristd. Em suas palavras:

193 Cf. YONG, The Spirit Poured out on all Flesh, p. 111. A correco acerca da separacio entre a
missdo do Filho e Espirito se apresenta se encontra na nota 81.
Ibid., p. 111.
1% Segundo Yong, o que define o conceito biblico de ecumenismo tem a ver com a questdo da
unidade. Essa unidade do corpo de Cristo deveria ser, em seu pensamento, reflexo da unidade entre o
Pai e o Filho que é demonstrada no amor que os membros do corpo tem entre si. Esse amor &,
conforme Ef. 4:3, “a unidade do Espirito no vinculo da paz” que foi inaugurada no Pentecostes. Com
isso em mente, Yong clama que o movimento pentecostal foi ecuménico ao fazer com que diversas
pessoas que estavam insatisfeitas com suas denominagfes e estavam procurando alguma outra, se
encontrassem sob a acdo do Espirito. Ver YONG, The Spirit Poured out on all Flesh, p. 173, 177-178
% Ipid., p. 195.
' SUURMOND, Word and Spirit at play, p. 198-203.
1% 1bid., p. 198.
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Certamente o evento de Pentecostes do derramamento da Palavra e Espirito
de Cristo em ‘toda criatura viva’ ¢ considerada como uma nova chance
decisiva no relacionamento entre Deus e o mundo e também no
relacionamento entre os seres humanos (Atos 2,16-20; Rm 5,1-11). Nos
vimos que para Lucas e Paulo o batismo com Palavra e Espirito explica o
radical poder de encontro da comunidade cristd além das barreiras rigidas,

um poder de encontro que também ¢ caracteristico de todos os tipos de

correntes carismaticas na historia'®’.

Com isso em mente, o ponto crucial para esse desenvolvimento no pensamento de
Yong é ver o carater de comunicacdo intercultural ou relacional (cross-cultural) que o evento
de Pentecostes, narrado em Atos 2, tem. Nosso tedlogo considera que, dentre 0os muitos
milagres que o evento de Pentecostes traz consigo, o fato de possibilitar o encontro de pessoas

que por si mesmas jamais se encontrariam, é o0 mais importante para o que propde*™.

Uma vez que toda linguagem esta intrinsecamente ligada a uma cultura e também uma
religido, Yong Vvé nesse ponto uma possibilidade de fundamentar, por meio do

pentecostalismo ecuménico, a questdo do didlogo inter-religioso.

Assim, do mesmo modo que em Pentecostes houve uma variedade de linguas para
falar a respeito das maravilhas de Deus, assim também é possivel pensarmos o testemunho da
verdade em suas diversas formas. Para Yong, da mesma forma que a questdo da diversidade
das culturas e das religides ndo pode ser subestimada, também a unidade da verdade nao
deveria minar a particularidade de cada voz. O derramamento do Espirito, seguindo a
narrativa de Pentecostes, preserva as diferencas e nao as apaga e, assim, “A integridade de
cada caminho precisa ser protegida e ndo subsumida em um sistema todo-inclusivo que ou

ignora ou transmuta ilegitimamente seu caréter distintivo®’*”.

Segundo nosso tedlogo, trés questdes precisam de atencdo especial para uma teologia
crista das religibes em nosso tempo: a primeira é o papel dessas religibes na providéncia
divina, a segunda, € se Deus salva por meio das outras religifes e, se sim, como? E a terceira é

qual pode ser a resposta crista as outras fés*’2. Para Yong

%9 1bid., p. 201. Também em YONG, The Spirit Poured out on all Flesh, p. 195-196.
0 Cf. YONG, The Spirit Poured out on all Flesh, p. 196-197.
" 1bid., p. 200.
172 para o que segue, cf. Ibid., p. 235-257.
233



A hipotese proposta aqui ¢ que uma teologia pneumatologicamente dirigida
¢ mais propicia a engajar essas questdes em nosso tempo do que as propostas
anteriores. Eu sugeri em outro lugar que as religides ndo sdo nem acidentes
da histéria nem uma invasdo na providéncia divina, mas sdo de varias
maneiras, instrumentos do Espirito Santo trabalhando os propositos divinos
no mundo e que o ndo evangelizado, se salvo, ¢ salvo através da obra de

Cristo pelo Espirito (mesmo que mediado pelas crengas religiosas e praticas

disponiveis a elas) '

Dessa forma, somente uma abordagem pneumatoldgica das religides é o que permite
segurar a tensdo entre a confissdo distinta da fé cristd e as outras religides, porque, como
vimos, o Espirito que é derramado sobre toda carne ndo cancela, mas preserva a diversidade
das vozes divinas. O gue segue disso no pensamento de nosso tedlogo é que a consequéncia
do derramamento do Espirito sobre toda a carne implica que a humanidade seja o publico da

raz&o teoldgica'’.

Diante disso, para nosso tedlogo, o cristianismo tem trés tarefas no mundo atual: a
primeira é aprender a falar as diversas linguas: da ciéncia, outras religides e varios pos-
modernismos a fim de podermos entender os contextos atuais. Em segundo lugar, entender
essas diversas linguagens profundamente de maneira que possamos dialogar com o0s
articuladores delas e em terceiro, a necessidade de traduzir apropriadamente essas linguagens
para 0s termos e categorias cristds, da mesma forma que as categorias cristds precisam ser
traduzidas para as outras linguagens, para que tenha algum significado diante das questdes

propostas a teologia crista’’™.

Como mostramos, para Yong, o evangelho vem sempre dentro de uma cultura e de
uma linguagem e, dessa forma, se torna necessario fazer uma teologia multi-perspectiva,
multidisciplinar e multicultural. De mesmo modo, é salutar que os cristdos estejam abertos
para aprender com as outras religides, assim como aprendemos com as ciéncias ao longo do
tempo. Para nosso tedlogo, isso faz parte da identidade cristd que se reconhece como ainda

ndo terminada. Em suas palavras:

%1bid., p. 236. Os “outros lugares” mencionados na citagdo se refere tanto ao seu livro YONG,
Beyond the impasse, 2003, como também YONG, Discerning the Spirit(s), 2000.
" Ibid., p. 236.
15 1bid., p. 237.
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Se outros tém algo a dizer sobre Deus, ndo deveriamos nos ao menos ouvir
tanto simpaticamente como criticamente? Ainda mais, ndo apenas estamos
sendo formados; nosso conhecimento de Deus permanece finito neste lado
do eschaton. Finalmente, dada a infinitude de Deus, como pode isso ser
exaustivamente transmitido em tempo e palavras finitas?'"®

Para Yong, reconhecer que o Espirito é derramado sobre toda carne implica em que
tenhamos um ouvido disposto a ouvir, uma disposicdo para a autocritica, uma abertura para
aprender com e até mesmo ser corrigido pelas outras religides. Para ele, essa potencialidade
da presenca e atividade do Espirito nas religides e nos seus seguidores mostra que as tradi¢des

religiosas da humanidade séo resgataveis para a gloria de Deus e que

o evangelho pode ser comunicado (i.e, contextualizado, acomodado), mesmo
se encontrado manifesto de outras maneiras, em outras fés. Assim, o Espirito
que ¢ derramado sobre toda carne permite o milagre da comunicacio
humana — audi¢ao e fala, linguas e suas interpretagdes, de maneira que o que
estava longe foi trazido para perto (Ef. 2:13) e o que era estranho é agora
inteligivel (1 Cor. 14:21)"7’

Yong tem trés hipOteses para uma estrutura rudimentar para uma teologia
pneumatoldgica das religides. A primeira deriva da ideia de que Deus é universalmente
presente pelo Espirito, e, dessa forma, sustenta até mesmo as religibes para propositos
divinos. A segunda, parte do principio do Espirito como guia para 0 Reino e, assim, Ele é
ativo em e através dos varios aspectos da religido enquanto os sinais do Reino sdo manifestos.
Em terceiro, uma vez que ha a presenca universal do Espirito e toda atividade presume a
resisténcia e o retardamento de uma presenca que trabalha contra o Reino de Deus, o Espirito
¢ também ausente das religides na medida em que 0s seus sinais Sdo ausentes ou sejam

proibidos de serem manifestos*’®.

Yong identifica o0 demoniaco como a auséncia de Deus ou o esconder de Deus. “Mas o

demoniaco ndo significa somente a aparente auséncia do divino, mas também as forcas que
resistem ativamente & chegada do Reino de Deus™"®”.
Com isso em mente, como discernir os espiritos? Yong propde trés questdes para se

180

trabalhar a questdo do discernimento do Espirito™". A primeira é discernir os varios fatores de

1% 1bid., p. 240.
Y lbid., p. 247.
8 Ipid., p. 251.
9 1bid., p. 252.
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fundo no encontro com as outras religides, uma vez que o0s contextos também séo plurais e

envolvem a cultura, a economia, a histéria, dentro outros fatores.

Em segundo precisamos prestar muita atencdo sobre aquilo que demanda
discernimento, uma vez que o discernimento somente se faz sobre realidades concretas.
Assim, segundo Yong, precisamos aprender a observar a outra fé de uma perspectiva de quem
estd dentro dela para evitar olharmos com nossos proprios preconceitos. Nesse sentido, 0
discernimento tem a ver em saber medir a realidade com critérios previamente estabelecidos

para determinar congruéncia ou divergéncia'®".

Para Yong, a imaginacdo pneumatologica que deriva do derramar do Espirito sobre
toda carne e da qual falamos um pouco mais acima, permite esse tipo de visdo imparcial
(dentro do possivel), simpéatica e ainda uma investigacdo critica para prosseguir nesse

empreendimento.

Para ele, a missdo do Espirito é sempre concreta e realizada historicamente e é esse

Espirito que nos permite entender o outro em sua alteridade, como mostra o texto de Atos 2.

Nosso tedlogo ndo vé a questdo do discernimento como uma tarefa facil e também
ndo pensa que se trata somente de uma matéria meramente intelectual, embora considere
necessario ler os textos das outras religides. Para ele, discernimento requer uma “mentalidade
encarnacional, feita possivel pelo Espirito do Pentecostes, que estdo dispostos a sujar as maos
com e na particularidade das vidas religiosas e praticas daqueles em outras fés'®2”. O
discernimento € sempre provisional e, dessa forma, sempre requer que o chequemos

novamente a fim de sustentar as conclusoes obtidas.

Finalmente, para Yong, discernir o Espirito implica em uma investigacdo
multinivelada que é mais bem medida pelos frutos. Esse exercicio de discernimento com
relagdo as outras religides, em um nivel, transforma nossa maneira de as entendermos e

também de aborda-las, da mesma forma que também as afeta e, em outro nivel, também nos

180 1bid., cf. p. 253-257.
181 Essa questdo também é abordada em seu artigo YONG, The Turn to Pneumatology in Christian
Theology of Religions: conduit or detour?, p. 452-453 em que afirma que “Discernir o Espirito nas
religides necessita da aplicacdo de critérios cristolégicos em algum momento do processo, mas a
integridade da outra tradicdo também precisa ser respeitada. Isso s6 pode ocorrer se comegarmos com
0 que ele representa como importante sobre si mesmo e concluirmos assegurando que nada
considerado valioso em seus proprios termos tenha sido perdido no processo”.
182 1bid., p. 254.
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auxilia sobre nosso auto-entendimento enquanto cristdos. “Entrar em relacionamentos é ser

transformado por eles, assim como todos os relacionamentos genufnos séo dialégicos®”.

O dltimo nivel proposto por Yong trata a respeito dos critérios de discernimento®*.

Para os critérios, Yong vé em primeiro lugar os frutos do Espirito. Nesse sentido, devemos
sempre perguntar se eles sdo manifestados no fendémeno religioso em questdo. Em segundo, as
obras do Reino manifestadas na vida e ministério de Cristo, uma vez que o Espirito
testemunha Jesus. Devemos nos perguntar se isso é visto no fendmeno religioso que estamos
observando. Terceiro, se a salvacdo, entendida em vérias dimensdes, pode ser discernida nas
outras religides. Quarto, se a conversdao nos varios dominios humanos acontece na vida
daqueles que estdo nas outras religides. Em quinto lugar, se a marca eclesial da santidade,
entendida como sendo perceptivel e escatoldgica, é discernivel, mesmo que de maneira turva

no fendmeno religioso observado.

Yong esta ciente que a questdo do discernimento causa mais perguntas do que
respostas e assim, é perda de tempo tentar dar respostas rapidas a essas questdes. Para Yong,
nem todos sdo chamados ao didlogo inter-religioso, mas todos sdo chamados para serem
testemunhas de Cristo para as outras religides e faz parte de ser testemunha de Cristo o

dialogo com o outro™®.

Com isso todo esse desafio, reconhece que a verdade em definitivo somente sera
revelada no dia do Senhor. Contudo, é necessario sair das abordagens tradicionais caso se

queira avancar na questao do dialogo inter-religioso. Em suas palavras:

Finalmente, a vida cristd ¢ uma jornada rumo a verdade que é para ser
revelada completamente no dia do Senhor. Vida no Espirito, direcionada
rumo ao objetivo escatologico (cf. Jodo 16,13; 1Jodo 2.27), sera
empobrecida e debilitada se as questdes dificeis concernentes as religides
sdo subordinadas as tarefas pragmaticas da missdo e evangelizacdo mundial,
tradicionalmente entendida'™.

Amos Yong, sem duvida, dentre todos os tedlogos que observamos nessa sec¢do € o
que leva mais a fundo a questdo de uma tentativa de promover um dialogo inter-religioso por

meio da pneumatologia.

Embora, em sua primeira abordagem tenha deixado de lado a questdo trinitaria, ao

propor a separagdo da obra do Espirito da obra do Filho, tenta recupera-la em uma nova obra

183 bid., p. 255.
184 Cf. Ibid., p. 256.
% 1bid., p. 256.
1 1bid., p. 257.
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tentando fazer, como vimos, um diélogo inter-religioso centrado cristologicamente e dirigido

pneumatologicamente.

Como fruto da sua critica acerca das abordagens de seus antecessores de que a questao
do discernimento dos espiritos ndo havia sido devidamente abordada, percebemos que, desde
seu primeiro trabalho nessa tematica esse tema esta presente ao falar a respeito do didlogo
inter-religioso no intuito de definir quais s@o os critérios que devemos utilizar para fazer esse
discernimento, uma vez que € necessario discernirmos a acdo de Deus da acdo das forgas

malignas™®’.

Como vimos, em The Spirit poured out on all flesh: Pentecostalism and the possibility
of global theology, Yong chega até a elucidar cinco critérios para a o discernimento do

Espirito, embora ndo indique como se deve proceder para aplica-los.

Também acreditamos ser salutar mencionarmos duas tentativas efetivas de Amos
Yong no dialogo inter-religioso. A primeira se trata de sua tentativa de didlogo com a religido

mugculmana a partir da teologia do pentecostalismo unicista*®

, uma vez que segundo ele, essa
teologia pode ajudar no dialogo dado que Deus, nessa perspectiva, € visto como Unico de

maneira similar aquela vista dentro do Isla.

A nosso ver, ao fazer isso, uma vez que o pentecostalismo unicista ndo aceita o dogma
trinitario, Yong tenta resolver o problema do didlogo com o Isl& comprometendo a identidade
cristd e, dessa forma, retorna a sua abordagem pneumatoldgica desassociada da Trindade

como feito em Beyond the Impasse.

Nesse sentido, um dos pressupostos para o didlogo que é a manutencdo da identidade
fica comprometido e 0 que se tem é certa adequacdo do pensamento cristdo ao pensamento

islamico, o que também ndo ajuda muito na questdo do dialogo inter-religioso.

A segunda tentativa de Yong trata do seu didlogo com a religido budista’®. Nessa obra
Yong busca fazer uma teologia comparativa pds-colonial e pds-imperialista, abordando os
temas da antropologia, soteriologia e do demoniaco a partir das categorias cristds e budistas.
Ao fazer isso, no que tange a questéo da revelacao, considera que seu trabalho € inconclusivo

para dar uma resposta se ha ou ndo uma revelacdo divina, como entendida no cristianismo, no

8 YONG, Discerning the Spirit(s): a Pentecostal-charismatica Contribution to Christian Theology of
Religions, 2000. Essa foi a sua tese de doutorado em teologia.
188 A ideia do pentecostalismo unicista remete a John Schaeppe e Frank Ewart e considera Jesus como
no “nome” de Deus, entendido como Pai, Filho e Espirito. Dessa forma, ndo ha distincdo das pessoas
em Deus e em Jesus estd a completude da divindade encarnada. Cf. YONG, The Spirit Poured out on
all Flesh, p. 205-213.
189 YONG, Pneumatology and the Christian-Buddhist dialogue, 301 p.
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budismo ¢ da mesma forma, evita colocar “sims” e “ndos” no que tange as questdes da

salvacéo e da presenca de Cristo nessa religido™®.

4.7 Consideracdes finais do capitulo

Nosso intuito nesse capitulo foi apresentar o status quaestionis a respeito do didlogo
pneumatoldgico entre as religides. Essa forma de abordar esse didlogo surge por aquilo que
Amos Yong define como impasse da questdo cristologica, ou seja, as perspectivas
exclusivistas, inclusivista e pluralistas, focadas na questéo da cristologia ndo sdo capazes de
pensar o dialogo a partir da perspectiva da religido do outro, mas somente foca em responder

se héa ou ndo salvacdo cristd nas outras religides.

A fim de alcancarmos nosso objetivo, consideramos um representante de cada tradicdo
crista e analisamos suas ideias no que tange a tematica do dialogo inter-religioso por meio da
pneumatologia. Todo esse percurso feito nos permitiu termos uma ideia de como o dialogo
inter-religioso por meio da pneumatologia foi desenvolvido até hoje.

Ao mesmo tempo, chama-nos a atencdo a constante posi¢do de superioridade na qual
alguns tedlogos abordados colocam o Cristianismo em relacdo as outras religides, sendo ele o
responsavel por ensinar e trazer os nomes corretos as diversas experiéncias que ocorrem
nelas. A nosso ver, dentro do mundo contemporaneo, esse tipo de atitude dificulta

grandemente uma aproximacao honesta para o estabelecimento do dialogo.

E importante considerarmos que, em todas as abordagens pneumatolégicas que
observamos, esta sempre presente o grande risco de se negociar o principio trinitario, seja por
meio da separacdo da economia do Filho da do Espirito, seja por meio de se adotar, como
Yong, uma perspectiva ndo trinitaria para o didlogo com o Isla.

Nesse sentido, concordamos com Karkkdinen de que uma abordagem do dialogo
religioso que considera somente a pneumatologia, desvencilhada da Trindade, ndo oferece
grandes respostas para 0 engajamento com as outras religides'®! e, assim, “o apelo ao Espirito
sozinho ndo pode redimir a promessa de um soOlido engajamento cristdo das outras
religioes”.

Com isso em mente, abordar o dialogo inter-religioso por meio da pneumatologia nao

pode ser feito se essa ndo estiver enraizada em seu aspecto trinitario. Nesse sentido, uma

' 1bid., p. 242-249.
1 KARKKAINEN, Spirit and Salvation, p. 171.
92 1bid., p. 172.
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pneumatologia que seja realmente trinitaria, como a de Jiirgen Moltmann, se mostra como boa

candidata para essa tarefa.

Outro ponto que nos chama aten¢do é que nenhum dos autores trabalhados leva a sério
a questdo da experiéncia humana. Mesmo Yong que tem como base a ideia de uma
pneumatologia fundacional que nos diz que toda a experiéncia humana é também uma
experiéncia do Espirito, ainda que em bases de uma filosofia norte-americana de carater
analitico como a de Pierce, este ndo aborda essa categoria em sua teologia pneumatoldgica

das religides.

No entanto, ndo seria esse um tema fundamental para se falar a respeito da pessoa do
Espirito e sua relagdo com a humanidade e com o cosmos? Como seria possivel ligarmos a

experiéncia humana com a experiéncia do Espirito?

Com base nessas perguntas, consideramos salutar abordarmos o pensamento de
Moltmann acerca da experiéncia do Espirito enquanto experiéncia humana. Como vimos na
secdo anterior, para nosso tedlogo, o Espirito € aquele que da a vida, o que implica que toda a

experiéncia do Espirito € uma experiéncia de vida.

N&o seria essa abordagem um possivel complemento para os critérios de
discernimento propostos por Yong? Poderia a pneumatologia de Moltmann trazer alguma
contribuicdo para dentro do didlogo inter-religioso pela via da pneumatologia? A esta

pergunta tentaremos responder em nosso proximo e ultimo capitulo.
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Capitulo 5 — Moltmann dentro do dialogo inter-religioso
5.1 Introducao

Nos dois capitulos da secdo anterior, nosso intuito foi esclarecer os aspectos
pneumatoldgicos na teologia de Moltmann, a fim de mostrar que essa pode ser encaixada
dentro de uma teologia de carater hermenéutico, ou seja, de uma teologia que faca sentido

para homens e mulheres de nosso tempo.

No segundo capitulo da nossa segunda secao, optamos por abordar o ordus salutis da
pneumatologia moltmanniana por considerar que, metodologicamente, seria melhor deixar o
carater experiencial da pneumatologia de Moltmann para ser tratado junto com nossa proposta
de trazer sua pneumatologia para o didlogo inter-religioso como possivel abordagem para essa
tematica que, como vimos, ainda se mostra de maneira incipiente ao tratarmos dessa questdo

por meio da pneumatologia.

Quatro temas se mostram importantes para nossa tese e pretendemos trabalhar nesse
ultimo capitulo. O primeiro é a categoria da experiéncia que estd presente como
prolegdbmenos da pneumatologia moltmanniana, o segundo é a teologia da criacdo
desenvolvida por nosso tedlogo, a terceira € o problema do Filioque e por ultimo, as

consideracBes de Moltmann a respeito do didlogo inter-religioso.

Apdbs expormos a relacdo entre o Espirito e esses temas no pensamento de nosso
tedlogo, poderemos, entdo, mostrar como sua pneumatologia pode servir de contribuicdo para
o dialogo inter-religioso.

5.2 A experiéncia de vida como experiéncia do Espirito
5.2.1 Superando a dicotomia entre vida e Espirito

Moltmann foi um grande estudioso da teologia dialética iniciada por Karl Barth, tendo
escrito uma grande obra a respeito desse periodo da teologia protestante®.

Segundo Moltmann, apds o periodo de “esquecimento do Espiritoz”, se inicia uma
obsessdo pelo Espirito, de maneira que diversos escritos foram feitos sobre esse tema. Porém,
segundo nosso tedlogo, “ainda ndo se chegou a um novo paradigma na pneumatologia®”,

considerando a maioria dos trabalhos como atualizacdo de doutrinas tradicionais tanto no

' Ver MOLTMANN, Le origini dela teologia dialettica, 1976.
2 Cf. Secdo 1 de nossa tese, p. 22-24
* MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 13. Essa temética também é tratada em, segundo nosso autor,
em MOLTMANN, Rezension Y. Congar, Der Helige Geist, p. 624-627.
241



catolicismo quanto no protestantismo. Com rarissimas exce¢des se discute a questdo do

Filioque® e a questdo da agdo do Espirito no movimento pentecostal®.

Para sua pneumatologia, Moltmann traz consigo a critica da insisténcia que se da em
certo elo entre Espirito e Igreja, palavra, sacramentos etc., 0 que leva a um esvaziamento da
Igreja e a migracao do Espirito para grupos espontaneos e experiéncias pessoais. Assim,

quando se pretende ver as pessoas apenas como receptoras dos atos oficiais
da Igreja e de mensagens eclesiasticas “no Espirito”, elas ndo estdo sendo
levadas a sério em sua autonomia. O Espirito de Deus ¢ mais do que apenas
o manifestar-se de sua revelacdo no homem, ¢ mais do que apenas o fato de
a palavra anunciada ser acolhida com fé no coragdo do homem. Pelo
contrario, o Espirito leva as pessoas a um novo inicio de vida, tornando-as os
proprios sujeitos de sua nova vida na comunidade de Cristo’.

E claro que, para Moltmann, o Espirito também age fora das instituicdes eclesiais e,
dessa forma, também na interioridade e nas experiéncias de vida dos seres humanos, de
maneira que, segundo ele, “ndo existem palavras de Deus sem experiéncias humanas do
Espirito de Deus””. Porém, para que isso ocorra, é preciso que palavra e espirito sejam vistos
em relagdo mutua. “O Espirito é o sujeito da palavra e ndo apenas o seu entrar-em-vigor. O

8”

espirito, em seus efeitos, vai mais longe do que a palavra™. Dessa forma ¢ que do espirito

provém, segundo Moltmann, “uma nova energia para a vida”.

Com isso, a tentativa de desvencilhar a experiéncia da vida da experiéncia do Espirito
se mostra sem o menor sentido no pensamento de Moltmann. Afinal, como o homem poderia

falar a respeito de Deus sem que se tenha feito uma experiéncia dele?

Para Moltmann, essa dicotomia entre Revelacdo e Experiéncia s6 sdo contraditorias
dentro de concepcdes de uma filosofia moderna®, ndo devendo, portanto, serem assumidas
pela teologia de maneira acritica. Para nosso te6logo, é a teologia quem deveria determinar o

gue sao esses conceitos para depois usa-los e ndo o contrario.

Segundo nosso teodlogo,

* Abordaremos a questéo do Filioque na terceira secdo de nossa tese.
> lbid., p. 14.
® Ibid., p. 14.
" Ibid., p. 15.
® Ibid., p. 15.
* Ibid., p. 17.
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a revelagdo divina é sempre revelagdo de Deus a outros e, por conseguinte,
um fazer-se experimentavel por outros. A experiéncia de Deus ¢ sempre um
sofrer o Deus-Outro, ¢ a experiéncia da mudanca fundamental na relacao
com este Outro'.

Dessa forma, percebemos que Deus, no pensamento de Moltmann, € imanente na
experiéncia humana, assim como o homem é transcendente em Deus, ou seja, a separacao

entre experiéncia e revelacdo se torna sem sentido.

O Espirito Santo ndo ¢ somente o lado subjetivo da autorrevelagcdo de Deus,
nem a fé é apenas o eco da Palavra de Deus no coragdo do homem. O
Espirito Santo ainda ¢ muito mais, ¢ a for¢a da ressurreicdo dos mortos e da
nova criacdo de todas as coisas, € a fé ¢ o comego do renascimento dos
homens para a vida nova. Mas isto quer dizer: o Espirito Santo ndo ¢ em
absoluto apenas uma questdo de revelagdo, mas também uma questdo de
vida e de fonte de vida''.

O Espirito de Deus, segundo o0 pensamento moltmanniano, geralmente é apresentado
na teologia como o Espirito da salvacao, e tem sua representacdo na Igreja. Isso é percebido
nos diversos livros que sdo escritos a respeito do terceiro artigo do Credo. Esses livros,
geralmente, se dedicam muito pouco a questdo do Espirito desvinculado da Igreja, do corpo e

da prépria natureza.

Um exemplo dessa abordagem pode ser vista na obra de Yves Congar'?. Concordamos
com a critica de Moltmann no que tange a questdo de que, em sua grande obra, pouco espaco
é dado para o Espirito que age na criacdo e no Espirito de maneira escatoldgica. Na obra de
Congar temos a impressao de que o Espirito de Deus age somente por meio da Igreja e seria
somente o Espirito dos cristdos e, dessa forma, limita o Espirito de Cristo a uma acdo dentro
da igreja®.

Como vimos na secdo anterior, Moltmann ndo vé separacdo entre o Espirito da
salvacdo e o Espirito da nova criacdo de todas as coisas. Se assim o for, no pensamento do

nosso tedlogo, a experiéncia do Espirito ultrapassa os limites da Igreja. Isso leva a um

' 1bid., p. 18.
" lbid., p. 19.
'2 Nos referimos aqui aos trés volumes da obra de Congar da série Creio no Espirito Santo.
13 Cf. Ibid., p. 20.
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redescobrimento do Espirito “na natureza, nas plantas, nos animais € nos ecossistemas da

Terra'®”.

Diante disso, surge a quest&o da personalidade do Espirito™. Em seu pensamento, ao
longo de toda a tradicdo crista, a personalidade do Espirito foi somente afirmada, mas nunca
demonstrada. Para ele, é na acdo do Espirito que é possivel conhecer sua subjetividade, mas
ndo a sua personalidade. Esta deve ser buscada nas relag6es trinitarias, uma vez que parte do
conceito de que ser pessoa € ser-em-relacdo, conforme apresentamos na segunda se¢do de

nosso trabalho.

Dessa forma, Moltmann, ao partir da experiéncia do Espirito, ndo pensa em um
conceito de experiéncia que seja fechado, mas antes que se mantém aberto para uma origem
transcendente das experiéncias. A experiéncia de Deus que € feita pelas pessoas e que essas
reconhecem e nomeiam como “for¢a de Deus” ou “espirito de Deus”, uma vez substantivada,
como Deus forte e Deus espiritual, se pensa em uma realidade onde Deus esta presente por
meio de sua prépria vontade e, dessa forma, Moltmann considera a ruah Yahweh como um

modo de sua presenca na criacdo e na historia.

Porém, a presenca da ruah Yahweh ndo pode ser considerada como somente esse Deus
que estad agindo, mas se deve também, ao se considerar o modo dessa presenca na historia
humana, ter em mente um Deus que se compadece do seu povo e caminha com ele, como

+16

mostra o conceito de Shekina™ que surge no judaismo e € ressignificado pelo judaismo tardio.

A questdo da experiéncia torna-se entdo uma chave de leitura indispensavel para
compreendermos um pouco mais a relacdo entre Espirito e Vida na pneumatologia de
Moltmann®’. Essa experiéncia é tanto pessoal como comunitaria e ndo somente de valor
objetivo do andncio e institui¢bes espirituais da Igreja.

5.2.2 Experiéncias pessoais

Moltmann entende que é a partir das experiéncias primarias que formamos o0s
conceitos e ndo que a partir dos conceitos é que chegamos as experiéncias, pelo menos, ndo
primarios. Assim, as experiéncias estdo acima dos conceitos com 0s quais tentamos apreender

essas experiéncias.

“Ibid., p. 21.
1 Cf. Ibid., p. 22-25.
1° Cf. Secdo 1 de nossa tese, p. 5-6.
" Para o que se segue tomamos por base MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 29-47.
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Moltmann n&o pretende com isso dizer que ndo devemos tentar conceituar as
experiéncias que temos. Ao termos experiéncias que ndo conseguimos capta-las por meio de
algum conceito e, dessa forma, entende-las, seria como se nao as tivéssemos feito. Em suas

palavras:

Toda experiéncia de vida urge por ser expressa pela pessoa em questao, seja
em sua figura, em sua atitude de vida ou em seus pensamentos, palavras e
acoes, imagens, simbolos e rituais. Sem a expressdo correspondente, toda
experiéncia fica, por assim dizer, atravessada na pessoa, que fica assediada
por ela, ou entdo que a reprime'®.

Nosso tedlogo propde, entdo, ancorado na filosofia de Dilthey para o qual toda
vivéncia contém em si uma expressdo'® que se troque a palavra “conceito” por “expressio”,

uma vez que € na expressao que a vida se organiza, desenvolve e intensifica.

Para Moltmann, excetuando as experiéncias de carater misticas, toda experiéncia se da
no campo das percepg¢des sensoriais. Com isso, ndo quer dizer que toda e qualquer atividade
sensorial pode ser considerada uma experiéncia. Por exemplo, tomar banho todos os dias ou
escovar os dentes, por mais que as facamos e as percebemos em nosso dia a dia, essas coisas

ndo se definem, por si s6 como experiéncias de vida no pensamento de nosso teélogo.

Aquilo que ele define como experiéncia de vida vai além do que disse Dirscherl de
que a “experiéncia, no sentido mais amplo, designa a totalidade daquilo que ocorre no homem
na vida de sua consciéncia®®”. No sentido do pensamento de Dirscherl, ndo séo experiéncias
transitorias que devem se contar como experiéncias de vida, antes, aquilo que traz

“alargamentos permanentes da consciéncia”.

Moltmann, porém, considera que ver as experiéncias unicamente ligadas com relacéo
a atividade da razdo, ou com uma “vida da consciéncia” como diz Dirscherl, ¢ de certa forma,
mesquinha e egocéntrica, ndo abarcando experiéncias que, segundo Moltmann, ndo podem ser

enguadrados nesse conceitos.

Para ele, é dificil estabelecer limites entre essa transicdo que ocorre das percepgdes
para as experiéncias. Nesse sentido, chama a atengdo para as percepgdes de vida e morte que
nos atingem e sobre as quais, muitas vezes, ndo temos controle. Como falamos anteriormente,

a histdria de Moltmann é marcada pela sua presenca na guerra. Dessa forma, percebemos o

'8 1bid., p. 30-31.
9 DILTHEY, Wilhelm. Gesammelte Schriften, VI, p. 137. Devemos essa referéncia ao artigo de
AMARAL, Dilthey: Conceito de vivéncias e 0s limites de compreenséo nas ciéncias do Espirito, p. 51-
73.
20 DIRSCHERL, Der Heilige Geist um das menschiche BewuBtsein, p. 714.
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quanto esse trauma, como falado por ele, ainda é recorrente e ainda é experimentado. Nesse

sentido, ndo se trata de uma experiéncia que tenha passado, mas uma constante experiéncia. E

como se 0 passado nao tivesse se tornado passado, mas ainda estivesse presente.

Para Moltmann, da mesma forma que a experiéncia da morte, a experiéncia da
felicidade do amor profundo tem essa mesma caracteristica. “As ocorréncias que deram inicio

a0 amor marcam o presente, porgue inauguram uma nova histdria de vida*

. Nesse sentido,
“Elas penetram as camadas mais profundas da alma e do corpo, de modo que a consciéncia e
as atividades racionais ja encontram la este excesso de felicidade quando se voltam para ele

ou com ela se ocupam?®?”.

Para Moltmann, duas coisas sd@o importantes de serem consideradas a respeito da
experiéncia da felicidade do amor: primeiro é que essa ndo € uma experiéncia feita por nés,
mas & uma experiéncia que nos encontra e faz algo de nés, em segundo, que é uma
experiéncia que nunca se esgota, ou seja, que possa ser considerada uma “experiéncia”

fechada.

A partir do momento em que se diz que fizemos uma experiéncia, para Moltmann,
queremos dizer que ndo vivemos mais nela; a dominamos de maneira que ela se torna uma
experiéncia feita e totalmente passada para n6s. No entanto, segundo Moltmann, essa
“linguagem de dominacdo” ndo compete com aquilo que experimentamos na vida, visto que
“as experiéncias elementares da morte e do amor nds ndo as podemos nem superar nem

compreender. Mas podemos dar-lhe uma expresséo, e podemos fazer-nos expresséo delas?*”.

Para Moltmann, s6 € possivel darmos a essas experiéncias uma expressdo se nos
tornarmos expressdes delas. Temos que aprender a conviver com elas e viver a partir delas, o

que, sem dlvida se mostra a nés como grande desafio.

E interessante notarmos nesse ponto certo viés contrario ao viés psicanalitico na fala
de Moltmann. E comum pensar, em termos da psicanalise, que o sujeito que sofre e, de
alguma forma, ndo consegue sair do seu sofrimento, é porque ndo conseguiu, ainda, elaborar

por meio da fala aquilo que o angustia.

Dessa forma, o sujeito continua vivendo um “presente” constante e determinada

situacdo de sofrimento nao se tornou um “passado” para ele. De alguma forma, na teoria

2! Ibid., p. 33.
% Ibid., p. 33.
2 bid., p. 33.
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psicanalitica é necessario que a fala seja capaz de curar esse passado, tornando-o assim, algo

que ndo mais me angustia porque, de alguma forma ja o dominei e o tenho sob controle.

Para Moltmann, entdo, ndo é possivel ter esse dominio sobre 0 nosso passado, cabendo
a nos somente reelabora-lo. Parece pouco provavel que nisso resida o conceito de “cura pela
palavra” de Freud®. Antes, manifesta muito mais o constante desafio de se encantar e

aprender com cada momento da vida.

A experiéncia, para nosso teélogo, tem tanto um sentido passivo quanto um sentido
ativo. Ao mesmo tempo em que “faco” determinada experiéncia, também sou “feito” por essa

experiéncia que me transforma em uma pessoa diferente da que era antes que ela acontecesse.
5.2.3 Experiéncias coletivas

Para Moltmann, “ndo existem experiéncias elementares da vida sem receptividade, isto
é, sem a prontiddo e sem o risco de automodificacdo®”. No campo das relagdes sociais isso
também acontece. Experimentamos da maneira como somos experimentados. Experiéncia do
outro e autoexperiéncia, dessa forma, séo dois lados da mesma moeda e, segundo Moltmann,

€ nisso que se manifesta a vitalidade da vida.

Nesse sentido, nosso tedlogo acredita que toda subjetividade humana s6 é possivel na

intersubjetividade®.

Embora considere que na relacdo sujeito-objeto seja possivel algum tipo de isolamento
por parte do sujeito, no plano social essas experiéncias sdo feitas em comum e algumas

experiéncias podem, até mesmo, criar comunhao entre as pessoas.

Ancorado no trabalho de Stephen Crites”’, que & época era professor de Religi&o na
Wesley University em Connecticut, chamara a atencdo para a comunicacdo das experiéncias

comuns por meio da narracao.

Para nosso trabalho, faz-se interessante citar que Crites, em seu artigo, propde que a
narracdo seja um dos pontos mais importantes das expressdes culturais, a0 mesmo tempo em
que considera que essas ndo sdo meros acidentes historicos. Para ele, a qualidade formal da

experiéncia ao longo do tempo é inerentemente narrativa®,

2 para aprofundamento, ver FREUD, (Recordar, repetir e elaborar: novas recomendagdes sobre a
técnica da psicandlise 11.), p.163-171.
% MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 34.
*|bid., p. 36.
" CRITES, The Narrative Quality of Experience, p. 291-311.
% lbid., p. 291.
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Com isso em mente, propde que as formas fundamentais de narrativa sejam chamadas
de historias sagradas, ndo porque falam a respeito dos deuses, mas antes porque é por meio
delas que o senso de si na humanidade é criado, enquanto que as demais historias vistas e

ouvidas devam ser chamadas de histdrias mundanas®.

Entre uma histéria mundana e uma histdria sacra, segundo Crites, hd uma mediacéo
que é a consciéncia propria da experiéncia. Assim, em seu pensamento, a consciéncia €
moldada pelas historias sagradas e encontra expressdes nas histdrias mundanas e a forma da
consciéncia ativa, ou seja, a forma que ela é experimentada €, a0 menos em senso rudimentar,

forma narrativa®.

Dessa forma, a qualidade narrativa da experiéncia tem trés dimensoes: a historia sacra,
a mundana e a forma temporal da experiéncia que se refletem e se afetam constantemente e,
uma vez totalmente juntas, segundo nosso autor, podemos denominar de simbolico, em um

sentido especial®".

Percebemos que Moltmann concorda com Crites ao dizer que as experiéncias sdo
sempre narradas, baseadas em novas situagdes, de maneiras novas e trazem novas

oportunidades de novas experiéncias de si e experiéncias mutuas na sociedade.

Para Moltmann, “o tornar-Se presente da origem comum e a comum viagem de

2
32> Egsas novas

descoberta as recordacfes marca as comunidades humanas de narracéo
maneiras narrativas geram comunhdo entre as geragdes por meio das histérias das familias e

historias do povo.

Da mesma forma, Moltmann chama a atencdo para as experiéncias coletivas que
também marcam a alma humana. As diversas experiéncias pelas quais a humanidade e
determinadas nacBes passam, de alguma forma, também imprimem sua marca na
autoconsciéncia dos individuos. As marcas de Auschwitz estdo nos alemdes, as marcas do
capitalismo estdo nos paises industrializados do Norte, as marcas das ditaduras estdo nos
paises que passaram por esses eventos, tais como o Brasil, Argentina, e diversos outros da
América Latina e da Africa e que s6 podem ser revelados e trazido &s consciéncias dos

opressores pelas vitimas desses movimentos™.

 Ibid., p. 295-296.
% lbid., p. 297.
3! lbid., p. 305.
% MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 36. Ver também CRITES, The Narrative Quality of
Experience, p. 302-303.
% lbid., p. 37.
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5.2.4 Experiéncias religiosas

No pensamento de Moltmann, a experiéncia religiosa € a dimensdo que atinge coisas,

ocorréncias e pessoas™*.

Dois conceitos sdo importantes para a compreensdo daquilo que Moltmann considera
como dimenséo religiosa em sua obra. O primeiro é o conceito cunhado por Hans King de
confianca bésica e o conceito de tacit dimension®, cunhado por Michael Polanyi.

Para Moltmann, na dimens&o religiosa

se encontra a confianca béasica com que as pessoas se envolvem com esta
vida, a expectativa com que se abrem para as novas experiéncias que
chegam, o interesse que tem pelos outros e o excesso de impulso com que se
projetam para a ampliddo e o ilimitado, deixando para tras toda realizagdo e
toda decepgio’®.

Moltmann ndo considera o religioso como algo isolado da vida, mas a dimensdo
religiosa estd presente, mesmo que ocultamente, com e em todas as experiéncias da vida
humana e assim, dificilmente ela pode ser formulada, mas ¢ nela “na qual todas as

experiéncias encontram sua ressonancia®”.

Diante disso, na dimenséo religiosa, também se encontram 0s pressupostos para toda
experiéncia de vida, mesmo que de maneira oscilante. Para Moltmann, as experiéncias de
decepc¢do com a vida afetam aquilo que chamamos mais acima de confianca basica com que

envolvemos com a ela.

Assim, um ponto importante para considerarmos € que, mesmo que essas condicdes
sejam transcendentais para a possibilidade da experiéncia, ainda assim, no pensamento de

nosso tedlogo, se trata de autotranscendéncia e nao transcendéncia em si mesmo.

¥ Ibid., p. 38.

% 0 temo cunhado por Polynyi se refere ao que chamamos, em filosofia da mente, de Tacit Knowledge
que, de acordo com o Dictionary of Philosophy of mind, é “o conhecimento que entra na produgdo de
comportamentos e/ou a constituicdo do estado mental, mas ndo é ordinariamente acessivel a
consciéncia”. Disponivel em https://sites.google.com/site/minddict/knowledge-tacit. Acesso em
03.10.2016.

*|bid., p. 38. KUNG, Does God Exist? An Answer for Today, p. 479s. Também KUNG, Aquilo em
que creio, 320 p.

" lbid., p. 38.
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5.2.5 A transcendéncia imanente

Moltmann se mostra como grande critico do pensamento técnico cientifico que surge
na passagem da ldade Media para o renascimento, principalmente com a filosofia e

matematica de René Descartes™®,

O pensamento de Descartes que termina com o adagio “Penso, logo existo”, constitui,

indubitavelmente, uma nova forma de se pensar a falar sobre 0 mundo e a ciéncia.

Aquilo que € cientifico passa a ser, entdo, aquilo que pode ser comprovado por meio
dos experimentos e que passou por critérios de verificacdo extremamente rigorosos. O que é
verdadeiro é o que é comprovado e experimento € aquilo que pode ser repetido no método

cientifico.

Claramente, nesse ponto, as emocdes e experiéncias subjetivas ndo fazem mais
sentido. Nao ¢é necessario “sentir” o método cientifico, antes, é preciso saber usa-lo. A
experiéncia, dessa forma, se transforma, somente, em “experiéncia ativa” que, conforme bem
pontua Moltmann, sio ampliadas por meio do experimento®. Esse fato, de acordo com nosso
tedlogo, € o responsavel pelos constantes ataques a natureza que presenciamos desde muito

tempo.

Desde Descartes, a humanidade deve ser aquela que explora a natureza e tira dela suas
respostas e deve servir a humanidade que caminha frente a um progresso técnico-cientifico,
do qual é a autora e beneficiaria. Que isso tenha tido, ao longo de um grande periodo o
respaldo de diversos tedlogos cristdos, é uma vergonha para o Cristianismo. Sob a leitura
errbnea do texto de Génesis a respeito do dominio da terra, a humanidade passou a ver a
natureza como algo que nos é dada somente para usufruto e ndo para o cuidado. A questdo da

mordomia em relacdo a terra € esquecida e passamos a mutilar aquilo que deveriamos cuidar.

O novo paradigma cientifico, dessa forma, constitui como um dos principais motores
tanto para o rechacar das experiéncias humanas propriamente ditas, como também como

destruidora da natureza. Assim, concordamos com Moltmann quando ele diz

% Remetemos o leitor ao trabalho VELIQ, A relagdo entre o Jesus histérico e o Cristo da fé no
pensamento de Joseph Ratzinger, p. 47-48.
¥ MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 40.
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e quando “a razdo s6 entende aquilo que ela propria produz segundo seu
préprio projeto”, como diz Immanuel Kant, entdo surge a pergunta critica
indagando se realmente existe alguma experiéncia que ndo seja
autoexperiéncia projetada. Se ndo existe nenhuma experiéncia do outro
capaz de modificar o Eu, entdo ndo existe, no fundo, experiéncia nenhuma.
O Eu que sempre permanece igual a si mesmo ¢ totalmente indiferente a si
mesmo ™.

Diante disso, a pergunta acerca da experiéncia do proprio Deus se torna necessaria.
Seria Deus experimentavel de alguma maneira? Se partirmos do método cientifico que

expusemos rapidamente acima, a resposta €, evidentemente, néo.

Moltmann nos aponta que, curiosamente, tanto Descartes quanto Kant, dois grandes
responsaveis pelo desenvolvimento da ciéncia enquanto objeto da razdo, em seus sistemas,
garantem um lugar para Deus. Descartes, como vimos na se¢do anterior, expord o quanto a
ideia de Deus é verdadeira, mesmo que ndo seja compreensivel. Kant, por sua vez, precisa
postular a existéncia de Deus, mesmo que Ele ndo possa ser explicado e atingido. No
pensamento kantiano, Deus se torna necessario como aquele que garante a felicidade para os
gue agem de acordo com o imperativo categorico, que é 0 mesmo que agir de maneira que a

determinada acdo possa ser universalizada.

Para Moltmann, embora ndo seja possivel ter uma experiéncia objetiva de Deus, de
acordo com 0s novos paradigmas da razdo, ainda assim é possivel falar em experiéncia de

. ~ ~ .. A . 41
Deus, ou seja, “conexao com a ndo objetiva autoexperiéncia do homem” ™.

Porém, para Moltmann, a autoconsciéncia do homem nédo pode ser considerada t&o
absoluta como gostaria Descartes em seu sistema filoséfico e os outros que seguiram na
mesma linha. Para nosso teélogo, ao abandonar o esquema de sujeito-objeto e adotar o
esquema social da intersubjetividade, ¢ possivel percebermos que “autoconsciéncia € por sua
prépria origem sempre uma autoconsciéncia constituida e nunca apenas autoconsciéncia

constituinte*”.

Dessa forma, essa experiéncia social tem as mesmas caracteristicas que sao atribuidas,
dentro do subjetivismo moderno, a autoconsciéncia pessoal, de maneira que possa dizer que

“a experiéncia do Espirito de Deus sempre ¢ também a experiéncia do “espirito da

“ Ibid., p. 41.
* Ibid., p. 42.
2 Ibid., p.43.
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comunidade” (Fr. Schleiermacher), da “divindade comunitaria” (Fr. Holderin), que une Eu e

Tu e N6s (L.Feuerbach) **~.

Da mesma forma, se abandonarmos o esquema da intersubjetividade, passando a
perceber a corporeidade da humanidade na naturalidade do mundo, o conceito de experiéncia
trazido pela Europa moderna nao faz jus “as experiéncias reais nem as potencialidades da
experiéncia*®”.

Moltmann estd, assim, convencido de que se deve desistir de uma tentativa de
unificacdo dos objetos experimentaveis, uma vez que vivemos em um mundo plural e
polissémico e, por isso, se faz necessario um conceito de experiéncia que abarque o0 maior
ndmero de dimensdes possiveis. Da mesma forma, os limites da possibilidade devem ser

mantidos abertos e moveis®.
Com isso, chegamos ao conceito moltmanniano de transcendéncia imanente:

Com vistas a dimens3o da teologia, proponho que se desista da estreita
referéncia a autoconsciéncia moderna e que se descubra transcendéncia em
toda experiéncia, ¢ ndo apenas na autoexperiéncia. Para esta finalidade
temos a nossa disposicdo o conceito de transcendéncia imanente. Toda
experiéncia que vem ao nosso encontro, ou que nds fazemos, pode ter um
dentro transcendente. A experiéncia do Espirito de Deus ndo est4 limitada a
autoexperiéncia do sujeito humano, mas é um elemento constitutivo também
na experiéncia do Tu, na experiéncia da comunhdo e na experiéncia da
natureza. (...) Por isso a experi€ncia de Deus € possivel em, com e ao lado de
toda experiéncia didria do mundo, na medida em que Deus esta em todas as
coisas e todas as coisas estdo em Deus, e, portanto o proprio Deus, a sua
maneira, “experimenta” todas as coisas. Se as experiéncias de Deus contém
experiéncias de vida, como o mostra toda interpretagdo existencial, também
podemos, considerando do lado oposto, dizer que as experiéncias de vida
contém experiéncias de Deus™.

Aqui esta um ponto muito interessante do pensamento de Moltmann. Uma vez que
toda experiéncia de vida é também uma experiéncia do préprio Deus, essa experiéncia traz em
si um carater particular e intransferivel. Com isso, falar sobre experiéncias especiais de Deus
em fenbmenos contingentes, segundo nosso tedlogo, garante que ndo consideremos as outras

experiéncias como profanas®’.

Reconhecer isso, para Moltmann, tem seu fundamento no Espirito como fonte de Vida

e forca da criacdo e, assim, toda experiéncia de uma criatura do Espirito é também experiéncia

* Ibid., p. 43.
“ Ibid., p. 44.
* Ibid., p. 44.
*® Ibid., p. 44.
" Ibid., p. 45.
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do Espirito, bem como toda verdadeira autoexperiéncia é também uma experiéncia do
Espirito®. Interessante perceber que isso também encontra eco no pensamento de John

Wesley e pode ser encontrado em seu serméo acerca do Sermao do Monte:

Mas a grande ligdo a qual nosso amado Senhor inculca aqui, e a qual Ele
ilustra por esse exemplo, ¢ que Deus estd em todas as coisas, € que estamos
para ver o Criador no espelho de todas as criaturas; que ndo devemos usar e
olhar nada como separado de Deus, o que seria um tipo de ateismo pratico
mas, com uma verdadeira magnificéncia de pensamento, observar céu e
terra, ¢ tudo o que neles ha, como contido por Deus no concavo de Sua mao,
que por Sua intima presenga sustenta todos no ser que pervade e atua em
toda a estrutura criada, e é, em sentido verdadeiro, a alma do universo®.’

Diante disso, no pensamento de nosso tedlogo temos tanto a oportunidade de
experimentar Deus em todas as coisas, 0 que, sem duvida, abre o leque para pensarmos a
relacdo de Deus com o mundo e o que as coisas no mundo significam para o préprio Deus,
bem como vermos o infinito dentro do finito e o eterno dentro do temporal, e, a0 mesmo
tempo, experimentar todas as coisas em Deus. Isso também nos leva no caminho inverso, que
é 0 de percebermos o finito dentro do infinito e fazermos referéncias as coisas em seu
horizonte que se encontra em Deus e, dessa forma, levamos nossas experiéncias no mundo
para dentro do proprio Deus. Dessa forma, respeitamos a vida no temor de Deus e a veneragdo
da natureza passa a ser também parte da adoracdo a Deus>’. Transcendéncia e imanéncia ndo
sdo coisas contraditorias, antes, dois aspectos complementares da dindmica do Espirito

Santo>.

Com base nisso, faz-se interessante abordarmos a teologia da criagdo de Moltmann, a
fim de mostrar que a imanéncia de Deus no mundo tem a ver com a prépria criacdo de Deus

no Espirito, sendo até mesmo, consequéncia dessa criacao.
5.3 A criagdo no Espirito

A primeira formulacdo de maneira sistematica da doutrina da criagdo de Moltmann faz
parte de sua série de Contribui¢bes Sistematicas a Teologia, que se iniciou em 1980 com o
livro Trindade e Reino de Deus. Essa formulagdo se encontra em Deus na criagdo: doutrina

ecolégica da criagdo®®. O aspecto ecoldgico é bastante conhecido na teologia moltmanniana.

*® Ibid. p. 45.
* WESLEY, Sermon on the Mount, Discourse 111, 1.11, 1935.
** MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 45-46.
> Cf. Ibid., p. 215.
%2 Para 0 que se segue tomamos por base MOLTMANN, Deus na criagéo, 453 p.
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Moltmann é conhecido como um te6logo preocupado com esse tema e isso reflete em quase

todas as suas obras a partir de 1985, data em que escreveu esse livro.

A pergunta a qual Moltmann deseja responder € “o que significa a fé no Deus Criador
e neste mundo como sua criacdo face a crescente exploracdo industrial e a irremediavel
destruicio da natureza?”>”. Para respondé-la, Moltmann propde pensar a teologia da criacdo

pelo viés pneumatoldgico.

Com o titulo Deus na criagdo eu pensei em Deus como Espirito Santo. Deus
¢ o ‘amante da vida’ e seu Espirito esta em todas as criaturas. Para entender
isso, abandonei as antigas diferenciacdes que a teologia fazia com base nos
trés artigos do credo apostolico e entrelacei esses trés artigos trinitariamente
entre si de tal forma que me foi possivel desenvolver uma doutrina
pneumatologica da criagdo. Essa doutrina da criagdo parte do Espirito
criador divino, que habita em noés. Ela oferecerd também pontos de partida
para o didlogo com as antigas filosofias naturais, que ndo sdo mecanicistas,
mas globais™.

Para Moltmann, é necessario entender a criacdo de maneira trinitaria. Criador, criagdo
e criatura estdo intimamente envolvidos e unidos pelo mesmo Espirito de Deus. Nesse
sentido, € possivel que pensemos no Espirito em todas as coisas e todas as coisas no Espirito

de Deus.

Para que isso seja possivel, Moltmann considera necessario abandonar o pensamento
analitico sujeito-objeto e pensar de modo comunicativo e integrativo, visto que, todo “viver
em comunicacéo é viver em comunh&o>>”. Tudo que foge a essa comunh&o e comunicacao e
se transforma em isolamento e ndo-comunicacdo € denominado por nosso tedlogo como

morte para os seres Vivos.

N&do estaria aqui também uma chave teoldgica para pensarmos o dialogo inter-
religioso? A medida que nos distanciamos e nos isolamos em nossos dogmas e conceitos, ndo

estariamos perdendo uma caracteristica basica da vida que é a oportunidade de comunica¢do?

Com o passar do tempo, as religides, principalmente o cristianismo, se isolaram em
Seus proprios conceitos e se viram como responsaveis para a pregacao e salvagdo dos que ndo
criam da mesma forma. Esse isolamento e falta de comunicacdo com o diferente ndo geraram

nenhuma vida no mundo, antes tragédias e mortes até bem recentemente.

*1bid., p. 9. Ver também: MOLTMANN, A justica que promove a paz, p. 113-125. MOLTMANN,
Direitos humanos, direitos da humanidade e direitos da natureza, p. 135-152.
> Ibid., p. 10.
> lhid., p. 19.
254



Para Moltmann, a criacdo é um ato trinitario e essa criacdo acontece no Espirito de
Deus que € derramado sobre tudo que existe e também vivifica e renova e preserva todas as

coisas.

2

E sempre o Espirito que leva ao seu objetivo o agir do Pai ¢ do Filho. Por
isso, 0 Deus trino inspira ininterruptamente a sua criagdo. Tudo que €, existe
e vive gragas ao constante fluxo de energias e possibilidades do Espirito
cosmico. Por isso toda realidade criada deve ser compreendida de forma
energética ¢ entendida como possibilidade realizada do Espirito divino.
Através das energias e possibilidades do Espirito, o proprio criado estd
presente na sua criagio™’.

Para Moltmann, pensar o mundo em Deus e pensar Deus no mundo implica em se
falar sobre a imanéncia de Deus nesse mundo. Em seu pensamento Deus € o Espirito do
universo, sendo a criagdo a histéria dos efeitos do Espirito de Deus®’. Dessa forma, a criacéo
ndo é somente algo que Deus cria, mas € algo que tem a ver com a propria presenca do

Espirito.
5.3.1 Espirito e Natureza

Nosso tedlogo propBe, assim como o fez em sua obra O Deus Crucificado, da qual
falamos na secdo anterior quando tratamos da relacdo entre Jesus e o Espirito, uma
autodiferenciacdo em Deus. Dessa forma, ha uma tenséo no proprio Deus que cria, chamando

a criacao a existéncia e fazendo da criacdo a sua morada.

Na criagdo do mundo por Deus, pode-se reconhecer uma autodiferenciagéo e
uma auto-identificacdo de Deus: Deus esta, simultancamente, em si mesmo e
fora de si. Ele esta fora de si na criagdo ¢ simultanecamente em si no seu
sabado™.

Duas sdo as formas usadas por Moltmann para falar a respeito dessa tensao que existe
no préprio Deus em sua cria¢do: a primeira, que ja vimos na secdo anterior, se percebe na
doutrina cabalistica da Shekinah, em que Deus se separa de si e caminha juntamente com seu
povo e sofre com Ele; a segunda é por meio da doutrina crista da Trindade em que a criacao é
fruto do transbordamento do amor de Deus que cria, reconcilia e salva a criagdo por meio do
seu Filho e habita nela por meio do seu Espirito. O Espirito, entdo, deve ser visto como a

sintonia geral, a estrutura, a informac&o e a energia do universo, sendo o Espirito do universo

*® Ibid., p. 28-29.
>’ Ibid., p. 33.
% lbid., p. 34.
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aquele que emana do Pai e resplandece no Filho. Com isso, as evolugdes e as catéastrofes do

universo séo também os movimentos e as experiéncias do Espirito da criagdo™.

Para Moltmann, o espirito® deve ser pensado, quando em relac&o & natureza como as
formas de organizagdo e os modos de comunicacdo de sistemas abertos® que, como vimos,
sdo sistema abertos para o futuro. Essas formas de organizacdo, no pensamento de nosso
tedlogo, comecam por matéria sem forma, passando por formas de sistemas Vivos,
multifacetarias simbioses vivas e por pessoas e populacdes humanas até chegar ao sistema

ecologico ‘terra’, ao sistema solar, a Via Lactea e ao conjunto de galéxias do universo.

Percebemos, com isso que, para nosso tedlogo, ha uma tendéncia do espirito para
sistemas cada vez mais complexos tanto através da juncdo dos diversos sistemas vivos abertos
gue formam formas de vida simbidticas, como também através dos desdobramentos de vida

mais rica na terra nova do possivel e do futuro®.

Moltmann é contra a identificacdo agostino-cartesiana entre consciéncia e espirito.
Para ele, a consciéncia ¢ o espirito refletido que reflete, ou seja, “um tornar-se consciente da
organizacgdo do seu corpo e da sua alma, e um tornar-se consciente das comunicagfes do
organismo humano que sdo necessarias para a vida tanto na sociedade quanto na natureza®”.
Dessa forma, se o espirito é consciéncia refletida e hd muitas coisas sobre as quais néao
refletimos, entdo ha uma grande parte do espirito humano que permanece inconsciente, uma
vez que a pessoa humana é um sistema aberto, complexo, multifacetario e cheio de relacdes e

dependéncias.

> |bid., p. 35-37. Também se faz importante notar aqui o uso do conceito de perichoresis por
Moltmann. Na eterna comunhdo que existe entre o Pai, o Filho e o Espirito e em suas mutuas
coabitacOes, que também se manifestam como simultanea alta agitacdo e paz do amor que da vida a
tudo que vive, é 0 que determina sua teologia da criacdo. Isso quer dizer que todas as relacoes
anélogas a Deus se espelham nessa mutua compenetracdo da perichoresis trinitaria. Cf. também Secéo
2 de nosso trabalho, p. 13-17.
% Uma observacdo se faz necesséria. Ao usarmos a palavra espirito com letras minGsculas estamos
utilizando o conceito moltmanniano de espirito cosmico (que se assemelha com o conceito das
energias divinas da teologia Oriental) que deve ser pensado de maneira diferente ao Espirito da
salvacdo e nova criacdo de todas as coisas que é o Espirito Santo de Deus. O Espirito Santo pode
transformar o espirito cdsmico e fazé-los conforme Cristo, mas a diferenciacdo entre espirito cdsmico
e Espirito de Deus deve ser mantida. MOLTMANN, Deus na criagdo: doutrina ecolégica da criacao,
p.374-375. Embora em MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 215, Moltmann fala a respeito do
Espirito cosmico, consideramos que o que tem em mente é o Espirito Santo como criador da vida e é
vida em tudo que criou. Nesse sentido, ndo é identificado com a vida ordinaria, mas antes com a
prépria vida. Aqui, o conceito de energia divina, da teologia Oriental, possui um papel fundamental
para o entendimento desse conceito em Moltmann.
*! Ibid., p. 37.
%2 Cf. Ibid., p. 37.
% lbid., p. 374.
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Moltmann pensa o espirito como um principio abrangente da organizacdo humana e,
dessa forma, ndo € idéntico a subjetividade consciente da razdo e da sua vontade. Pelo
contrario, ao falarmos do espirito é necessario que falemos do espirito-corpo, espirito-alma e

da unidade entre corpo, alma e espirito®.

E interessante pensar no carater realista do pensamento de Moltmann. Ao falar acerca
do Espirito ndo fala de meramente algo transcendente e que ndo tem nada a ver com o0 mundo
e a corporeidade. Muito pelo contrario, o Espirito se faz presente na corporeidade da natureza,

animando-o e vivificando-o, rumo a nova cria¢do de todas as coisas.

Para Moltmann, ¢ através do Espirito que estamos ligados social e culturalmente com
outras pessoas e esta ligacdo € um sistema organizado aberto. Com isso em mente, considera
que o Espirito pode ser definido como Espirito comum da comunh&o humana, uma vez que
também por esse Espirito estamos ligados com o meio-ambiente natural. Dessa forma,
Moltmann define esta ligacdo como ecossistema espiritual. Através do Espirito, sociedades

humanas est#o ligadas como sistemas parciais com a terra®.

As pessoas sdo, dessa forma, participantes e subsistemas do sistema da vida cosmica e
do Espirito divino que nele habita. Moltmann ainda prop6e que a consciéncia humana do
Espirito seja estendida a um maior numero de formacdes do Espirito e a um ampliar da
consciéncia individual conforme os principios de organizacdo do Espirito (diacronica e
sincrbnica) até uma consciéncia social ecoldgica cosmica e divina. Assim, a consciéncia
individual entra em formas de organizacdo do Espirito mais elevadas, complexas e
multifacetarias e alcanga intercambio de vida mais diferenciado e elevado e, dessa forma, o
Espirito individual, divino cosmico e social alcanga maior e mais larga consciéncia de si

préprio na pessoa humana®®.

Com isso Moltmann ndo vé criacdo e evolucdo de maneira contraditéria, mas como
conceitos interligados e complementares, de maneira que ha uma criacdo da evolucdo e uma
evolucéo da criagdo. Assim o conceito de evolucdo deve ser entendido como conceito basico

da automovimentacao do Espirito divino da criacdo®’.

Se isso ocorre com toda a criacdo, entdo claramente a questdo da natureza tambem

entra em cena. O homem, como também criado juntamente com a natureza, estd em relacédo

* Ibid., p. 38.
% Ibid., p. 38.
% Ibid., p. 39.
%" Ibid., p. 39.
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intima com ela, sendo também seu produto. O que acontece com a natureza acontece também

com a pessoa humana e com toda a criagéo.

Essa visdo entra em choque com a visao tecnicista e moderna do mundo com relacdo a
natureza. Enquanto no mundo moderno a natureza deve ser vista como um objeto a parte de
nos, que devemos explorar, como reflexo de um entendimento de que ser imagem de Deus é
dominar a terra, entender a natureza como proprio sujeito da criacdo nos faz percebé-la como

também uma imagem do mundo criado por Deus. Como diz Moltmann,

neste sentido, ¢ importante para a autocompreensdo da pessoa que cla se
compreenda primeiramente ndo como sujeito em relacdo a natureza, e
teologicamente como imagem de Deus, mas que ela se compreenda
primeiramente como produto da natureza e também teologicamente como
imagem do mundo®.

Com esse pano de fundo, a experiéncia natural adquire novo conceito. Ndo fazemos
uma experiéncia da natureza ou na natureza, mas, antes, experimentamos algo. Experiéncias
acontecem conosco e nos as percebemos e as recebemos. Elas se condensam em nossas
percepcOes e a partir dessas concepgdes formamos concepgdes com as quais identificamos e

classificamos os acontecimentos®®.
5.3.2 Teologia da criacao e teologia da natureza

No pensamento moltmanniano, o ponto de partida de uma teologia cristd da criacdo
deve ser a interpretacdo das histérias biblicas da criacdo & luz do Evangelho de Cristo™. E a
experiéncia de fé no Deus criador na historia de Israel que faz com que experimentemos o
mundo como criado por Ele de maneira que acontecimento salvifico e experiéncia de salvacao

tenha duplo relacionamento mutuo.

Dessa forma, baseando-se na experiéncia da salvacdo experimentada pelo povo de
Israel, define como criagdo “o horizonte universal da especial e historica experiéncia de Deus
que lsrael vivenciou’"”. Essa experiéncia da criagdo mostra o Deus da alianga de Israel como
Senhor e criador de todo mundo e revela nisso que esse Deus é Unico e universal, de maneira
que todos os povos entram na luz da salvacdo que Israel experimentou e na qual deposita

esperanca. Nesse horizonte esta tanto a criagdo como a nova criacao de todas as coisas.

% lbid., p. 82.
% Ibid., p. 82.
® para o0 que segue, cf. Ibid., p. 90-92.
" lbid., p. 91.
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Moltmann vé a necessidade de reinterpretar a experiéncia salvifica de Israel a luz da
experiéncia salvifica cristd. Nesse sentido, criagdo caracteriza o criar inicial de Deus, seu criar
historico e a criacdo perfeita, cujo objetivo escatologico é o Reino de Deus. Assim, vida
eterna e gloria acontecem na propria histéria de Deus e contam a historia do dominio de
Deus.

Com isso em mente, Moltmann vé a teologia natural’

como uma teologia sob
condi¢cdes naturais e a natureza como “realidade daquele mundo que ndo ¢ mais a boa criagdo
de Deus e que ainda ndo é o Reino de Deus’*’. Dessa forma, parte do ponto de que criagdo,
como exposta no Novo Testamento, consiste na ressurrei¢cdo e na experiéncia do Espirito
como forca da nova criacdo de todas as coisas. Assim, a nova criacao deve ser interpretada
tanto cristologicamente quanto também pneumatologicamente. Para Moltmann, na
experiéncia presente da justificagdo ja estdo incluidos o inicio e o fim do mundo e “esta
experiéncia € 0 acesso subjetivo ao processo objetivo da nova criacdo do mundo rumo ao

Reino do Deus eterno™”.

Moltmann faz a ligacdo entre fé na ressurreicao de Cristo e a fé cristd na criacdo. Essa
fé é também liberdade criadora e um ressurgir no Espirito, uma vez que o Espirito € a forca da
ressurreicdo e criador de vida. Para Moltmann, nisso estd a ruah, a forga criadora de Deus,
através da qual transmite suas energias para a cria¢do e, assim, os dons do Espirito sdo forgas
da vida nova e eterna. Essas forcas de vida sdo experimentadas corporalmente e,
consequentemente, se mostram como esperanga para a salvacdo do corpo a partir da morte
para a corporeidade da vida eterna. Essa fé, ligada com a esperanca nos faz tornar solidarios

com as demais criaturas da natureza e lutar pela sua liberdade frente aquilo que gera morte™®.

72 Cf. Também MOLTMANN, Trindade e Reino de Deus: uma contribuigio para a teologia, 223 p.
”® De acordo com o GEFFRE, Teologia Natural. In: LACOSTE, Dicionario critico de Teologia,
p.1233-1235, a Teologia Natural ¢ caracterizada por um “conhecimento de Deus a partir das criaturas,
independente da revelagdo”. Ao longo da tradigdo crista, porém, esse conceito foi sendo melhor
assimilado e adequado a doutrina. Mas especificamente no protestantismo, desde Lutero ja se tem a
ideia de que é possivel chegar ao conhecimento de Deus pela razdo natural, e também em Calvino se
percebe a defesa de uma dupla manifestagdo de Deus tanto na criagdo como na obra redentora.
Tomando por base a obra moltmanniana, podemos pensar que a teologia natural ndo é desvencilhada
da revelagdo, mas se mostra como fruto dela e também da propria criagdo divina, fazendo tudo parte
da histéria do préprio Deus.
“ MOLTMANN, Deus na criagdo, p. 97.
" lhid., p. 105-106.
’® bid., p 108-109. Essa temética a respeito da esperanca e de uma esperanca que deve ser forca
incentivador para a luta contra as desigualdades e aquilo que gera morte é tratada por Moltmann, em
grande profundidade em MOLTMANN, Teologia da Esperanca: estudos sobre os fundamentos e as
consequéncias de uma escatologia cristd, 469 p.
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5.3.3 Deus como criador

Diante de tudo isso, como fica a doutrina cristd de Deus como criador? Segundo
Moltmann, dizer que Deus é criador é enfatizar a autodiferenciagdo de Deus e do mundo:
Deus quis 0 mundo e o mundo é consequéncia da decisdo da vontade de Deus, em outras
palavras, Deus se decide pela criagdo do mundo e decide revelar sua gloria ao mundo. Por
esse motivo 0 Reino, no pensamento de Moltmann vem antes da criacdo e a criacdo aponta

para 0 Reino”’.

Essa decisdo ndo coloca, de maneira nenhuma, a criagdo como uma necessidade de
Deus, de maneira que era-lhe necessario criar algo. Muito pelo contrario, revela a total
liberdade de Deus em sua criacdo. E proprio de Deus criar ndo por auséncia de liberdade, mas
devido ao transbordar de seu amor, de maneira que podemos dizer, juntamente com
Moltmann que “Deus nio ¢ o todo-poderoso, ao qual tudo é possivel, mas o amor, isto é, a
autocomunicacgdo do bem. Se Deus cria 0 mundo a partir da liberdade, entdo ele o criou por

amor’®”.

Com isso, Moltmann vé a criagdo como analogia de relagcdo. Deus toma morada nas
suas criaturas que ele determinou como sua imagem. Assim, na propria criagdo, ha um

rebaixamento de Deus’®.

Essa liberdade de Deus em sua criagdo € vista por Moltmann, como consequéncia de
que Deus é amor, uma vez que liberdade ¢é ser fiel a si mesmo, conforme nosso tedlogo.
“Deus ndo ¢ totalmente livre ali, onde ele pode fazer e deixar de fazer o que ele quer, mas ele
é totalmente livre ali, onde ele é totalmente ele mesmo. Em sua atividade criadora ele é

totalmente ele mesmo®®”.

Para Moltmann, a criacdo €, entdo, um ato de liberdade e transbordar de amor divino.
Na verdade, em seu pensamento, ndo ha diferenca entre liberdade e amor. A liberdade é
pressuposto do amor e todo amor age em liberdade. Dessa forma, a criagcdo deve ser vista
como essa saida de Deus de sua plenitude trinitaria na criagdo e no retorno a si no Reino
vindouro da nova criagdo. Para Moltmann, isso faz parte do mesmo amor divino, mesmo que

agindo de maneiras diferentes e, assim,

" lbid., p. 128.
8 Ibid., p. 121.
 Ibid., p. 124.
% lbid., p. 131.
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ser criatura e imagem ndo significa somente ser uma obra de suas maos, mas
também ‘estar enraizado/a’ no fundamento criador da vida divina. Isto se
torna  sobremaneira  claro  quando entendemos a  criagdo
pneumatologicamente e quando atentamos para o Espirito criador que toma
morada na sua criacdo®'.

De acordo com a fé cristd, Deus cria a partir do nada, creatio ex nihilo. Moltmann
parte do conceito de zimzum (que quer dizer contracdo) desenvolvido por Isaac Luria (1554-
1572) na cabalistica judaica. De acordo com essa ideia, Deus abre um espaco em si mesmo
para poder dar origem a sua criacdo. Nessa contracdo de sua eternidade é também possivel a
criacdo do tempo®.

Com isso, 0 nada, no pensamento de Moltmann, é esse espago aberto por Deus para
que a criacdo pudesse ser criada. Esse lugar abandonado por Deus no préprio Deus é onde
pode ocorrer a creatio ex nihilo. Nesse se contrair hd o autorrebaixamento de Deus que, nesse
ato se mostra como amor. Também na prépria criacdo, por meio da abertura de um espago em
si para a criacdo, se mostra novamente seu autorrebaixamento Dessa forma, Deus “cria na

medida em que ele deixa ser, da lugar e se retrai®>”.

Parece-nos agora claro por que Moltmann sustenta a imanéncia de Deus no mundo.
Uma vez que o proprio mundo € criado no espaco aberto pelo proprio Deus, a propria
realidade esta em Deus e faz parte da historia de Deus. Com isso, Moltmann ndo defende um
panteismo. Acusar Moltmann de panteista, a nosso ver, € nao ter compreendido o pensamento
moltmanniano. O fato de 0 mundo estar em Deus e esse ser permeado por ele difere-se muito

da doutrina panteista de que todas as coisas sdo Deus.

Podemos, entdo, pensar na criacdo de Deus em trés momentos, mesmo que com
momento ndo estamos pensando em certa sequéncia historica. O fazer inicial como um criar
de Deus incondicional: creatio ex nihilo; o criar histrico como um exaustivo criar da graca
sobre a superacdo da desgraca e o criar escatoldgico do Reino da gloria que emerge da
superacdo do pecado e da morte, ou seja, do nada destruidor. Dessa forma, no pensamento
moltmanniano, a criagdo a partir do nada é um preparativo e uma promessa quanto a

aniquilacdo do nada®*.

% lbid. p. 133-134.
% Ibid. p. 136. Para 0 conceito de zimzum ver também HAUSOUL, An Evaluation of Jiirgen
Moltmann’s Concept of Time and Space in the New Creation, p. 137-159.
% Ibid., p. 138-139.
8 Cf. Ibid., p. 140.
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Assim, “ressurreicdo e reino da gloria sdo, por isso, uma realizagdo da promessa que
representa a propria criacdo™”. Essa criago, contudo, deve ser vista de maneira trinitaria. E o

Pai que cria, por meio de Jesus, na forca do Espirito.

Moltmann, pensando pneumatologicamente, quer mostrar que as forcas do Espirito séo
as forcas da nova criagdo. “Sao as forcas capazes de ressuscitar mortos, que emanam do
Cristo ressurreto e carismaticamente sdo testemunhadas atraves da comunidade do mundo,

vivificada para a vida” .

5.3.4 Pneumatologia e criacao

Como ja vimos, na teologia de Moltmann, o Espirito € aquele que vivifica e seu dom é
a vida eterna. Dessa forma, a experiéncia do Espirito é a experiéncia da morada de Deus junto
com seu povo e tornar-se templo do Espirito acontece quando esse Espirito fixa sua morada

em nés.

Quando o Espirito age e fixa morada entre noés, a criagdo do Pai através do
Filho e a reconciliagdo do mundo com Deus chegam ao seu objetivo. A
presenga e agdo do Espirito s3o o objetivo escatologico da criacdo e da
reconciliacdo. Todas as obras de Deus chegam ao seu fim na presenga do
Espirito®’.

Esse mesmo Espirito é a forca atuante do Criador e forca vital das criaturas que emana
a partir do Criador, de maneira que é no Espirito que o Ele esta presente na sua criacao, sofre
as dores dela e a preserva. Esse Espirito estd também em total relagdo com o Pai e com o
Filho, de maneira que € possivel falarmos em uma doutrina trinitaria da criacdo: O Pai
Criador é aquele que envia o Filho e o Espirito; o que reine o mundo sob seu poderio
libertador e o redime é o Filho, ou seja, a palavra da criacdo e Aquele que vivifica 0 mundo e
o deixa participar da eterna vida de Deus é o poder criador, ou seja, o Espirito. Dessa forma, o
Pai € a causa criadora da criacdo, o Filho, a causa que a caracteriza e o Espirito, a causa
vivificadora, de maneira que podemos dizer que a criacdo existe no Espirito, é cunhada
através do Filho e criada a partir do Pai. Ela, portanto, existe a partir de Deus, através de Deus

e em Deus®.

Para Moltmann,

% lbid., p. 141.
% Ibid., p. 147.
 Ibid., p. 147.
% Ibid., p. 148-149.
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sem uma doutrina pneumatolégica da criagdo ndo existe uma doutrina crista
da criacdo; sem levar em conta a existéncia do Espirito criador no mundo
ndo pode haver uma comunhdo pacifica entre humano e natureza. (...) O
Espirito ¢ a forca criadora e presenca de Deus na criagdo. Toda criacdo ¢
atuada pelo espirito e ¢ uma realidade cunhada pelo Espirito™.

Poderiamos nos perguntar, entdo como o Espirito age na natureza no pensamento
moltmanniano. Para ele, o Espirito “é¢ o principio da criatividade em todos os niveis de
matéria e vida. Cria novas possibilidades e antecipa nelas os novos esbogos dos organismos

materiais e vivos. Neste sentido, o Espirito é o principio da evolucao®”.

Além disso, Moltmann também considera o Espirito como principio holistico que, em
cada nivel de evolucdo, cria relagcdes reciprocas, perichoresis mutuas, e assim, vida em
cooperacdo e comunhdo, sendo, portanto, o espirito comum da criacdo e, dessa forma, o
Espirito é também principio de individualizacdo e formacgéo de determinados esbogos de
matéria e de vida. Para Moltmann, essas criagdes no Espirito sdo criacbes abertas e, por serem
criagdes abertas, sdo direcionadas para o futuro comum, uma vez que cada uma esta, a seu
modo, orientada pelas possibilidades, de maneira que “O principio da intencionalidade ¢

inerente a todos os sistema da matéria e da vida®'”.

Dessa forma, Moltmann coloca o Espirito como centro de todo o ser pessoal, corporal
e espiritual, como a totalidade psicossomatica da pessoa. Ora, se 0 Espirito é essa presenca
imanente de Deus no mundo, podemos, juntamente com Moltmann, falar em uma kenosis do

Espirito.
Nas palavras de Moltmann,

com a histéria do sofrimento do Espirito, que esta sujeito a finitude, surge
entdo também uma historia do sofrimento do Espirito que nela fixa morada.
O Espirito que nele habita transforma esta histéria de sofrimento da criagéo
numa histéria de esperanga’.

Segundo Moltmann, somente uma doutrina trinitaria da criagdo no Espirito é capaz de
conectar a transcendéncia de Deus em relagdo ao mundo e, a0 mesmo tempo, sua imanéncia

nesse mundo. De acordo com Moltmann

% lbid., p. 151.
% Ibid., p. 152.
! Ibid., p. 153.
% Ibid., p. 155.
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se o Espirito cosmico € o Espirito de Deus, entdo o universo ndo pode ser
encarado como um sistema fechado. Tudo deve ser entendido como um
. 93
sistema aberto, para Deus ¢ o seu futuro .

Deus esta presente em sua criacdo por meio do seu Espirito e toda a criacdo é
perpassada pelo Espirito de Deus. Para Moltmann, Deus também esta presente nas estruturas
materiais. Dessa forma, ndo podemos pensar em uma matéria desespiritualizada e nem em um
espirito imaterial. Para Moltmann, as informagdes que determinam todos os sistemas de
matéria e de vida devem ser designados de Espirito. Nas pessoas, elas tornam consciéncia de
uma forma criadora. Neste sentido, todo o cosmos pode ser considerado conforme a Deus por
ter sido criado por Deus, o Espirito, e existir em Deus, o Espirito. Assim, também se

movimenta e se desenvolve nas energias e nas forcas do Espirito divino®.

Com isso, Moltmann procura entender a natureza de forma pneumatoldgica, sob a
doutrina trinitaria e ndo de forma panteista, uma vez que, em seu pensamento, o Deus
presente na natureza e em cada parte dela é o Espirito criador. O futuro da criacdo, assim,
implica na abertura de todos os sistemas de vida para a plenitude da vida e sua ndo

solidificacdo, ou seja, insere-se na plenitude da vida de Deus®.

. L . . 96
Assim, “Espirito ¢ aquilo que acontece de forma a promover vida entre pessoas™ ~, €

que € experimentado no amor incondicional. No pensamento moltmanniano, é através do
Espirito que fazemos a experiéncia de sermos amados por Deus e como resultado disso
passamos a ver a todos também como amados por Deus. Pela fé, ja experimentamos a
salvacdo e a libertacdo dos pecados e isso deve se refletir em servico em favor dos outros e
em engajamento no mundo torto por causa do pecado. Nesse sentido, a vida no Espirito € uma

antecipacéo da vida na nova criacao de todas as coisas”".
5.4 Algumas criticas feitas a pneumatologia de Moltmann

Grande parte das criticas feitas a pneumatologia de Moltmann foi feita por te6logos
pentecostais. O proprio Jornal of Pentecostal Theology, em 1994, convidou diversos desses

tedlogos para escreverem a respeito das ideias moltmannianas.

Esse volume da revista obteve, dentre seus onze artigos publicados, sete relacionados

as respostas a Moltmann, incluindo um artigo do préprio Moltmann em que responde as

% lbid., p. 157.
% Ibid., p. 305.
% Ibid. p. 305-306.
% Ibid., p. 378-379.
% Cf. MOLTMANN, A Response to my Pentecostal Dialogue Partness, p. 59-70.
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criticas feitas. Dessa forma, consideramos interessante para nossa pesquisa levantarmos
algumas dessas criticas que tem a ver com a temética desse capitulo e as possiveis respostas

dadas por Moltmann a elas.

Sdo dois temas que perpassam a maioria dessas criticas: a primeira € a questdo da
imanéncia do Espirito no mundo, a segunda € a respeito da questdo da salvacao e da queda da

humanidade.

Mark Stibbe, Simon Chan e Frank Macchia criticam a ideia do imanentismo do
Espirito no pensamento de Moltmann®. Stibbe se questiona em que sentido o Espirito é
imanente na obra de Moltmann, o que, segundo Stibbe, ndo fica claro na obra do te6logo.
Macchia, por sua vez, fala da rejeicdo de Moltmann ao “Totalmente Outro” que esta
implicada nesse assumir da presenca imanente do Espirito no mundo. Para Chan, ao ndo falar
da transcendéncia fica dificil identificar o trabalho do Espirito no mundo, ficando dificil

reconhecer a sua personalidade.

E interessante perceber que os trés tedlogos levantam a questdio do Deus
Transcendente. No caso de Macchia, essa imagem esta expressa na pergunta a respeito do
Totalmente Outro da teologia barthiana, no caso de Stibbe a pergunta do Deus Transcendente
se encontra com base em Jeremias 23:23 em que se fala do Deus que é tanto Deus de perto,

como também Deus de longe e no caso de Chan a respeito da personalidade do Espirito.

A pergunta de Chan, Stibbe e Macchia pode ser sintetizada na pergunta do proprio

Stibbe: “onde esta o Deus ‘de longe’ no pensamento de Moltmann?%®”

Para Moltmann, na histéria de Cristo, a alteridade e novidade torna claro que a questao
do Espirito ndo é ontoldgica, mas escatoldgica. Para ele, tomando os escritos de Paulo,
percebemos o Espirito Santo como o Espirito da nova criacdo. O Espirito ndo vem de um
além do mundo, mas sim através do Cristo ressuscitado do além das fronteiras da morte,
trazendo vida eterna e ndo morte eterna. Dessa forma, ndo considera a questdo da
transcendéncia do Espirito como categoria teoldgica. Para ele, a categoria teoldgica correta €
0 aspecto trinitario. Assim, a resposta de Moltmann a questdao de Stibbe é bem sucinta. Para
ele, o Deus distante se encontra no Antigo Testamento. Por meio de Jesus Cristo, essa ideia

do Deus distante deve ser abandonada uma vez que, em Cristo, 0 Pai se mostra extremamente

% Ver STIBBE, A british apprasial, p. 5-16. Também em MACCHIA, A North American Response, p.
25-33. Também em CHAN, An Asian review, p. 35-40.
*STIBBE, A British Apprasial, p. 12.
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proximo de maneira que podemos chamé-lo de Abba e, assim “o Deus que esta longe ndo ¢é

uma funcdo da presenca do Espirito, antes da sua auséncia'®”.

Com relagéo a queda, somente Frank Macchia e Mark Stibbe levantam essa questéo
que, segundo eles, tem a ver com a propria questdo da imanéncia do Espirito. Afinal, se o
Espirito esta imanente no mundo e, como diz Stibbe, é a Unica for¢a agindo no mundo no
pensamento moltmanniano, como fica a questdo da queda, a questdo da salvacdo e a

ambiguidade da vida?
Nas palavras de Macchia,

Moltmann nos lembra de que ndo ha mal ou sofrimento que esteja além do alcance da
graca de Deus manifestada na cruz. Mas podemos presumir que essa graca ja alcangou
e j& esta no coragdo de toda a vida? Se sustentamos que essa graga ja esta presente em
toda a vida, como Moltmann assume, ndo ignoramos a alienagdo radical e a ameaca
de perda envolvida no mal*®*?

Aparentemente, Macchia ndo elaborou sua critica tendo conhecimento da doutrina da
criagdo de Moltmann. Para Moltmann, criacdo e salvacdo ndo podem estar em dois niveis:
criacdo ja foi graca tirando o mundo do caos e do nada; salvagdo final serd a nova criacéo e o

completar da primeira. Assim, néo se deve ver criago e salvacdo de maneira dualistica'®.

Faz-se interessante ressaltar que certo dualismo é considerado por Moltmann. Esse
dualismo diz respeito a0 mundo que passara e 0 mundo que esta por vir como nova criagao de
todas as coisas, bem como o dualismo entre velho homem e novo homem que surge a partir
de Cristo e se reflete em toda a sua obra na luta da morte contra a vida que vem do
seguimento de Jesus na forca do Espirito. Nesse sentido, ndo se trata de um dualismo

platonico, mas sim um dualismo que é feito na histéria'®.

Para Moltmann, ndo podemos falar do mundo criado sem levar em consideracdo a
gueda, nem falar sobre a queda sem levar em consideracdo a propria salvacdo. Essa relacdo
entre a queda e a nova criagdo, segundo Moltmann ¢ a “libertagdo das leis e compulsdes desse

mundo torto, a fim de sermos capazes de viver, diante de Deus como boa criagdo**”.

Dessa forma, a salvacdo completa a criagdo, de maneira que, por meio dela, ndo é

somente o pecado que deixa de existir, mas também a possibilidade de pecar, bem como néo é

"MOLTMANN, A Response to my Pentecostal Dialogue Partness, p. 65.
I MACCHIA, A North American Response, p. 27-28.
192 cf. MOLTMANN, A Response to my Pentecostal Dialogue Partness, p. 62-63.
193 Cf. Ibid., p. 63.
% 1bid., p. 64.
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somente a morte que deixa de existir, mas também a possibilidade de morte. Assim, 0 mundo

redimido da nova criacdo é a eterna criacéo na gléria de Deus'®.
5.5 Posicao de Moltmann em relagdo a clausula do Filiogue
5.5.1 Questédo do Filioque

Uma das questdes presente quando falamos a respeito do dialogo inter-religioso por
meio da pneumatologia é a clausula do Filioque. Esse tema, grandemente debatido e com
diversas literaturas a seu respeito, ainda € discutido e sempre volta a tona quando se quer falar
sobre algum tema pneumatologico. Com isso em mente, consideramos necessario recobrar
brevemente essa historia, a fim de podermos situar o pensamento de Moltmann a respeito

dessa tematica.

Pode parecer até mesmo sem sentido para os cristdos de hoje que uma palavra possa
ter causado tantos problemas e ainda permanece como ponto de separacdo dogmatica entre
catélicos e ortodoxos em nossos dias. Contudo, se olharmos mais de perto ndo se trata
somente de uma palavra, mas também diz respeito a uma questao de verdade de fé, o que, em

meio teolégico ainda é muito importante'®®.

Desde muito tempo, a questdo a respeito da verdade da doutrina do Filioque e a
licenca de interpolacdo por parte do Bispo de Roma no credo sdo problemas conhecidos ao

tratar dessa tematica.

Enguanto o Ocidente, no principio, ndo considerou a clausula do Filioqgue como uma
adicdo ao credo, antes uma clarificacdo acerca da doutrina que era permitido ao Bispo de
Roma, o Oriente ndo viu da mesma forma, considerando essa adicdo uma heresia. Para 0s
gregos, a questdo do Filioque traz tanto um problema teoldégico quanto um problema
eclesiologico.

N&do devemos esquecer que ha também uma questdo de poder envolvida nessa
situacdo. Afinal, se o Bispo de Roma fizesse com que a clausula do Filioque fosse aceita por

todos os cristdos ficaria claramente definido quem era o lider deles nesse periodo™”’.

Sciecienski aponta para a grande diferenca de perspectiva que ha na filosofia latina e

na filosofia grega, o que sem dudvida, influencia na questdo a respeito do Filioque. Enquanto a

1% 1bid., p. 64.
1% Cf. SIECIENSKI, The Filioque: History of a Doctrinal Controversy, p. viii. Para o que se segue,
tomamos por base seu trabalho, p. 3-15. Ver também VISCHER, The Spirit of Christ, the Spirit of
God: Ecumenical Reflexions on the Filioque Controversy, p. 3-18.
7 Cf. Ibid., p. 5.
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filosofia latina parte da natureza comum para depois definir acerca das pessoas, a filosofia
grega parte das pessoas para depois definir a natureza.

Nesse sentido, temos na questdo do Filioque um problema de terminologia. 1sso, sem
duvida gerou nas duas metades da cristandade desse periodo a ideia de que o outro lado
seguia em dire¢do contraria a verdadeira f€ e, mais ainda, que “o outro destruiu a pureza da fé

e recusou a aceitar o claro ensinamento dos padres sobre a processéo do Espirito'%®”.

A primeira mencdo a questdo do debate acerca da doutrina do Filioque ocorreu, de
acordo com o estudo de Sciecienski, em 645/646, na carta enviada por Maximus para
Marianus. Nela ja temos uma visdo do que sera comum nas épocas seguintes que era retomar
os escritos dos primeiros padres a fim de dar suporte as consideragdes acerca da doutrina

crida.

Com os debates se acirrando a partir do século IX, cada lado comegou a usar 0s
argumentos biblicos e os textos dos padres na tentativa de justificar suas posi¢cdes. Contudo,
“enquanto os dois lados poderiam concordar que os escritos desses padres eram o critério sine
qua non para determinar a fé ortodoxa, havia varios problemas metodol6gicos em utilizar as

testemunhas patristicas dessa maneira'®®”.

Isso se devia, como nos aponto Sciecienski, ao fato de que o conhecimento mituo
acerca dos escritos de ambos os lados era, em geral, bastante incipiente. Do lado do Ocidente,
Agostinho era o mais utilizado para essa questdo visto ter trabalhado essa tematica em seus
escritos, enquanto que do lado bizantino, eram o0s autores gregos como Atanasio que eram

usados para sustentar a posicao do Oriente.

Da mesma forma que havia a ignorancia dos te6logos do Oriente acerca dos escritos
latinos, também, por parte da igreja do Ocidente, os textos lidos eram traducdes dos textos
originais gregos, € ndo o0s originais.

Esse problema de ecumenicidade no que tange aos textos originais ndo é algo que
somente aconteceu com a questdo do Filioque. Basta lembramos das questdes cristoldgicas do
século IV e V em que termos como présopon, hypostasis e ousia ndo possuiam 0 mesmo

significado quando se fazia a traducéo do grego para o latim.

Com relacdo a doutrina do Espirito, o termo latino procedere ndo tem 0 mesmo

significado do verbo ekporeuestai do grego. Sciecienski também chama nossa atengéo para a

% pid., p. 6.
1% 1bid., p.7.
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questdo da autenticidade dos textos usados nos debates que, em grande parte, eram textos
alterados tanto pelos orientais quanto pelos ocidentais durante muitos séculos.

Outro ponto levantado é a questdo da hermenéutica do texto. Ler um texto fora do seu
contexto é, sem duvida, um caminho grande para o erro. Foi isso que, durante muitos séculos,
também aconteceu com a questdo do Filioque na igreja cristd. Felizmente, a partir do século
XX, estudiosos catélicos e ortodoxos comecaram a estudar as fontes de maneira a haver um
verdadeiro didlogo a respeito dessa tematica e da hermenéutica dos temos em seu contexto
por parte dos autores.

Embora o debate tenha comegado somente em 645/646 como citamos acima, a
mencao acerca da processao do Espirito pelo Pai e pelo Filho no lado latino ja se encontra nos

Escritos de Agostinho em De Trinitate.

No lado grego, a primeira resposta teoldgica a questdo do Filiogue s6 veio no século
IX com Fécio e Nicetas, o que sem davida, os colocaram em desvantagem quando se

comecou o debate com o lado latino™™.

Uma consideracdo é importante aqui acerca da afirmacdo de Sciecienski. A teologia
oriental nunca teve como escopo ser uma teologia de carater sistematico. Ela é marcada muito
mais por uma espiritualidade e por uma vivéncia de acordo com aquilo que é revelado nas
Escrituras, por meio do Espirito. Nesse sentido, é compreensivel que ndo se tenha feito
nenhum tratado sistematico acerca dessa questdo ao longo do periodo em que os latinos,
sempre preocupados com as sistematizacdes, realizavam seus sistemas e seus compéndios

teoldgicos.

Concordamos com Sciecienski quando afirma que se buscarmos ao longo da teologia
bizantina dos primeiros séculos da disputa acerca do Filioque uma teologia da processao
prépria ndo a encontramos uma vez que toda essa teologia ndo passa de uma resposta dada as
questBes do Ocidente. Isso sO sera desenvolvido pela teologia Ortodoxa em meados do século
X,

A teologia da Reforma, que surge no século XVI, também ndo foi muito critica com
relacdo & questdo da doutrina do Filiogue, sendo até mesmo aceita por grande parte dos

te6logos reformados™*?.

"9 1bid., p. 10.
" pid., p. 10-11.
"2 \/ISCHER, The Spirit of Christ, the Spirit of God, p. 6.
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Somente no final do século XIX é que se comeca uma nova era de didlogos entre
Ocidentais e Orientais'*®. Em meados do século XX, quando o movimento ecuménico comeca
a tomar mais forma e ter mais forca dentro da Igreja, também cresce o interesse para a questdo

da teologia da processdo, bem como se renova o interesse nos escritos de Maximo Confessor.

Sciecienski chama a atencdo para uma nova postura no dialogo que comeca a partir do
movimento ecuménico. Trata-se de uma postura de didlogo em amor, visando cada qual a fala
da verdade em amor, mesmo que as diferengas acerca da doutrina do Filioque ainda néo

tenham sido resolvidas.

Para Sciecienski, o trabalho dos tedlogos historicos foi de grande valia para que o
didlogo se tornasse mais bem sucedido. Entender a historia da questdo, sem davida, contribui
muito para que os erros cometidos no passado ndo acontecam novamente. Nesse sentido, 0
estudo da historia desse conceito se mostrou e tem se mostrado extremamente proficuo nessa

tematica™',
5.5.2 A posicdo de Moltmann a respeito do Filioque

A posicdo de Moltmann a respeito da clausula do Filioque é tratada no livro

organizado por Lukas Vischer, em 1981'".

Nessa sua contribuicdo a questdo, Moltmann admite que o intuito da adicdo da
clausula do Filioque era para tornar a afirmacao trinitaria mais precisa no proprio Credo e,
assim, Moltmann se mostra preocupado em trazer uma formula interpretativa, sem uma

tentativa de correcdo unilateral do credo.

Moltmann acredita que com a retirada da clausula do Filioque, a controvérsia eclesial
pode ser finalizada, a0 mesmo tempo em que uma inquiricdo a doutrina da Trindade também

se abra. Na verdade, uma acdo implica na outra no pensamento dele.

Segundo nosso tedlogo, o credo ndo diz nada a respeito da participacdo do Filho na
processéo do Espirito do Pai, bem como nada a respeito da relagdo do Filho com o Espirito, o
gue pode ser consequéncia da luta contra os pneumatdmacos que, como vimos, acreditavam

que o Espirito era o filho do Filho.

'3 SIECIENSKI, The Filioque: History of a Doctrinal Controversy, p. 13..
" 1bid., p. 13.
5 Cf. MOLTMANN, Theological Proposals towards the Resolution of the Filioque Controversy. In:
Spirit of God, Spirit of Crhist, p. 164-173. Para 0 que segue, seguimos as consideracdes abordadas
nessa contribui¢do. A mesma posi¢édo é percebida também em MOLTMANN, A plenitude dos dons do
Espirito e sua identidade cristd, p. 50-51.
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Para Moltmann, como a preocupacdo era somente falar a respeito da divindade do
Espirito, os primeiros padres ndo devem ser considerados contra essa participacdo do Filho na

processdo do Espirito pelo Pai.

Em sua contribuicdo ao tema, chama a atencéo de que nem em Constantinopla em 381,
nem nos concilios posteriores essa questdo da relacdo do Filho e do Espirito tenha sido
abordada, mesmo que ambos os lados concordassem que se deveria ter uma afirmacao mais

clara a respeito do tema

Para Moltmann, antes de tratar a questdo do Filioque em busca de uma resposta
comum, é necessario clarificar a premissa acerca da relacdo da Trindade na economia da
salvacdo. Para ele, a diferenciacdo entre Trindade imanente e Trindade econdmica soa como
imprecisa, parecendo que se trata de duas trindades. S6 podemos falar de uma Trindade e sua

respectiva economia da salvacdo™*®.

Se isso € verdade, entdo na economia da salvacdo a Trindade aparece como ela
mesma, 0 que significa que a relacdo entre o Filho e o Espirito ndo pode ser restrita a um
aspecto temporal do envio do Espirito por meio de Cristo, antes, deve haver uma base
intratrinitaria para o envio temporal do Espirito por meio de Cristo.

Com isso, no pensamento moltmanniano, salvaguardamos a fidelidade de Deus

consigo mesmo.

Para Moltmann, ancorado em Jodo 15:26, o Espirito procede do Pai. Dessa forma, a
interpretacdo de que o Espirito procede do Pai somente'!” ¢ correta. Contudo esse “somente”
deve ser entendido, no pensamento de Moltmann, como que em referéncia a processao do
Espirito e sua existéncia enquanto hypostasis, e ndo em sua forma pessoal na relacdo com o
Pai e o Filho. Aqui, o Pai é visto como causa e fonte da Divindade. Com isso, Moltmann quer
deixar claro que o Espirito recebe sua divina existéncia somente da fonte da Divindade que é

o Pai.

Para Moltmann, essa processdo pelo Pai nunca foi objeto de ddvida no Ocidente e
com o Filioque ndo queriam fazer com que o Filho competisse com o Pai na processdo do

Espirito. Também ndo foi contra a monarquia do Pai que se colocou a clausula do Filiogue.

11 percebemos que Moltmann adota a mesma abordagem utilizada em seu livro Trindade e Reino de
Deus que havia sido publicado um ano antes da publicacéo dessa sua contribuicéo.
" STANILOAE, The Procession of the Holy Spirit from the Father and his Relation to the Son, as the
Basis of our Deification and Adoption, p. 174-186.
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Para ele, essa formula também tinha em vista a luta contra o subordinacionismo na
doutrina trinitaria e de uma dissolucdo subordinacionista da Trindade na economia da
salvacdo. Que o Pai seja a “primeira pessoa” da Trindade, isso nunca foi um tema de
discussao entre Ocidente e Oriente. Por esse motivo, segundo Moltmann, a férmula do credo

sem o Filioque deve ser aceita pelo Ocidente.

No pensamento moltmanniano, o Pai sé é Pai em relacdo ao Filho, de maneira que nédo
podemos pensar em Deus como um “Pai Universal” como diversos outros deuses como Zeus,
Vishnu etc, mas somente por causa de sua geracdo do Filho. Ele é o Pai de Jesus Cristo e é

esse fato que o define como Pai.
Dessa forma, Moltmann propde que se fale a respeito do “Pai do Filho”.

O Pai é na eternidade somente o Pai do Filho. Ele ndo é o Pai do Espirito. A processdo
do Espirito a partir do Pai, portanto, pressupde a eterna geragdo do Filho pelo Pai, pois
é somente nisso que o Pai é e é mostrado como o Pai. Tal como “Filho” é uma
categoria teoldgica e ndo cosmoldgica, como se tornou claro na controvérsia ariana,

também ¢ “Pai” uma categoria teologica, ndo cosmolégica ou até mesmo

politico/religiosa. A doutrina da Trindade torna isso inerroneamente claro™%.

O Espirito procede do Pai do Filho. Moltmann vé que essa formula pressupde tanto a
geracdo do Filho, como sua existéncia, bem como a mutua relacdo entre o Pai e o Filho. O
Filho é entdo uma pressuposicao légica e pré-condicdo material para a processao do Espirito a
partir do Pai, ndo sendo, segundo Moltmann, uma fonte adicional de processao. Processéo do
Espirito e geragdo do Filho sdo coisas distintas, mesmo que estejam intimamente

relacionadas.

Assim, no pensamento de Moltmann, se o Espirito procede do Pai ndo somente por ele
ser a fonte da Divindade, mas devido ao fato de ser o Pai do Filho, entdo ele deriva também
dessa paternidade do Pai, ou seja, da relacdo do Pai e do Filho. Com isso, o Espirito procede
do Pai na eterna presenca do Filho e, com isso, o Filho ndo também ndo se torna estranha

nessa processao™™®.

Essa mesma argumentacdo serd mantida dez anos depois em seu livro sobre

pneumatologia. Nas palavras de Moltmann:

8 MOLTMANN, Theological Proposals towards the Resolution of the Filiogque Controversy, p. 167.
119 MOLTMANN, nessa analise, se baseia no trabalho de Bolotov Thesen iiber das Filioque. Vo einem
russischen Theologen, Revue Internationale de Theologie, n.24, 1898. Infelizmente ndo conseguimos
localizar esse texto durante nossa pesquisa
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Se o Espirito procede do Pai, entdo este proceder pressupde o Filho, pois o
Pai s6 ¢ Pai em relagdo a Seu Filho. Se o Filho é gerado do Pai, entdo o
Espirito acompanha a geragdo do Filho e se manifesta através dele. Mas isto
so pode ser imaginado se o Espirito ndo apenas repousa sobre o Filho e ndo
apenas se manifesta em sua eterna geracdo, mas se ja a gera¢do do Filho a
partir do Pai ¢ acompanhada pelo proceder do Espirito a partir do Pai. O

Espirito ndo pode ser imaginado sem o Filho, o Filho ndo pode ser

imaginado sem o Espirito'*’.

Moltmann, dessa forma, considera a clausula do Filioque supérflua pelos seguintes
motivos*?': em primeiro lugar, ao se dizer que o Espirito procede do Pai, esta dizendo que ele
procede do Pai do Filho, uma vez que a primeira Pessoa da Trindade s6 pode ser chamada de
Pai com relacdo ao Filho. Como consequéncia disso, o Espirito procede da paternidade do Pai,

uma vez que procede do Pai do Filho.

Se pensarmos dessa forma, entdo perceberemos que ha uma participacdo do Filho na
processdo do Espirito. Para Moltmann, o Filho acompanha a processao do Espirito do Pai.
Dessa forma, a processdo do Espirito pressupde a existéncia do Pai e do Filho, bem como suas

relagdes mutuas.

“O Espirito, em seu existir hipostatico, estd marcado pelo Pai e pelo Filho: do Pai,
como origem da divindade, ele recebe sua divindade hipostatica, do Filho e do Pai e de suas

relacdes mutuas ele recebe sua figura intratrinitaria*?>”.

Para Moltmann, o acréscimo da clausula do Filioque coloca o Espirito como

subordinado ao Filho'®

e isso € prejudicial para o desenvolvimento de uma pneumatologia
trinitaria. Segundo ele, “pela estrutura trinitaria, a pneumatologia cristologica ¢ estabelecida
como a Unica forma de pneumatologia®*”. Isso também pode ser percebido quando diz que
“s6 uma pneumatologia aberta num leque trinitario permite-nos perceber toda a riqueza das

forcas do Espirito e nos preserva de sermos desalojados?”.

Assim, devemos ver o Espirito como aquele que procede do Pai, determina o Filho que
repousa sobre o Espirito e irradia através desse mesmo Espirito. Dessa forma, o Filho é

marcado pelo Espirito.

20 MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 77
2L 1bid., p. 284.
122 1bid., p. 284.
123 Também Vischer, na obra supracitada, levanta essa quest&o que é seguida por Moltmann.
2 MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 76.
2 MOLTMANN, A plenitude dos dons do Espirito e sua identidade cristd, p. 51..
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Para Moltmann falar em uma pds-ordenacdo de um em relacdo ao outro ndo faz
sentido quando consideramos as relagdes do Filho e do Espirito Santo em seu Vviés trinitario.
Se assumirmos isso no fazer teoldgico, entdo ao falarmos da eterna geracdo do Filho,

estaremos falando dessa em relacéo ao Pai.

Para falar a respeito da relacdo do Filho com o Espirito, Moltmann parte da sentenca
adotada pelo Oriente de que o Espirito Santo procede do Pai e recebe do Filho*®. Em seu

pensamento,

0 Espirito Santo recebe do Pai sua prdpria existéncia divina, e obtém do Filho sua
forma relacional. Assim como a processdo da divina existéncia do Espirito deve ser
atribuida ao Pai, entdo também devemos reconhecer que sua forma, sua “face”, é
estampada pelo Pai e pelo Filho. Esse ¢ o porqué de ele também ser chamado “O
Espirito do Filho'?".

Da mesma forma, estaremos falando do Filho quando pensarmos no Espirito que
procede do Pai, de maneira que ndo se trata de dois atos distintos, mas antes uma coisa s0,

uma vez que o Filho esta no Espirito e o Espirito estd no Filho.

Se a clausula do Filiogue permanece, segundo Moltmann, isso conduz o Espirito ao
terceiro lugar da Trindade, uma vez que fica claro que ele s6 pode aparecer como pos-
ordenado ao Filho na economia da salvagdo. Se isso acontece, para nosso tedlogo, as relaces

de reciprocidade ficam comprometidas.

Vale lembrar que no Novo Testamento ndo existe qualquer tipo de relacdo de
subordinacdo do Espirito em relacdo ao Filho, antes relagdes de pura reciprocidade. O Filho

nasce do Espirito, age no Espirito, € ressuscitado pelo Espirito e distribui o Espirito.

Moltmann concorda com a ideia ortodoxa do “acompanhar” da geracdo do Filho pelo
Espirito e do proceder do Espirito através do Filho. Com isso, as metaforas de halito e palavra
se mostram bastante Uteis. O Pai profere a Palavra por meio do seu Halito. Assim, o Pai é
aquele que fala, a palavra proferida € o Filho e o halito na qual a palavra é dita é o Espirito
Santo e todos eles procedem do Pai.

Esse acompanhamento do Espirito também pode ser chamado de manifestacdo do
Espirito pelo Filho'?®. Dessa forma, a geragdo do Filho se mostra intensamente acompanhada

126 SPANNEUT, Os Padres da Igreja, p. 257.
2 MOLTMANN, Theological Proposals towards the Resolution of the Filioque Controversy, p. 167..
128 Remetemos aqui ao capitulo de STANILOAE, The Basis o four Deification and Adoption, p. 182-
184, em que mostra como essa temdtica foi trazida por Gregorio de Chipre e Jodo Damasceno nas
relaces da Trindade. Moltmann também segue as ideias contidas no trabalho de Staniloae.
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pela procedéncia do Pai ¢ pode se dizer que “O Filho é gerado pelo Pai através do Espirito”
129 130

Com isso, para Moltmann, é possivel dizer que desde a eternidade o Filho e o Espirito
estdo unidos entre si, de maneira que se pensar um Filho sem o Espirito ndo faz o menor

sentido.

Como consequéncia, o Espirito que procede do Pai repousa no Filho. Para Moltmann,
o Filho ¢ o receptor do Espirito e também o seu lugar de repouso. “O Filho ¢ gerado pelo Pai

como morada do Espirito, e o Espirito procede do Pai para habitar eternamente no Filho**”.

Disso também resulta que esse mesmo Espirito que repousa e inabita no Filho,

também irradia do Filho e através do Filho. Nas palavras de Moltmann:

Ele irradia sua luz do Filho para as relagdes mutuas entre o Pai e o Filho e
traz o eterno ser de Deus ¢ para o eterno amor de Deus a eterna luz de Deus.
Esta luz eterna traz a eterna alegria ao ser ¢ ao amor de Deus. Esta ¢ a
transfiguracado intratrinitaria, que parte do Espirito. A gloria de Deus também
¢ uma energia intratrinitaria, ndo apenas uma energia voltada para fora. Ela
ilumina a eterna esséncia de Deus com a eterna luz de Deus. Mas o Espirito,

entdo irradia também através do Filho, sobre quem ele repousa, a saber, na

revelagdo, fazendo dos que recebem “filhos da luz” (Ef 5,8s) '**.

Para nosso tedlogo, as ideias do acompanhar o Filho, repousar no Filho e o irradiar do
Espirito a partir do Filho sdo mais condizentes com a histéria trazida pelos Evangelhos do que

aquilo que é trazido com a clausula do Filioque.

Para Moltmann, torna-se importante fazer a diferenciacéo entre a geracdo do Filho e a
processdo do Espirito ao falar a respeito da Trindade. Se as duas categorias forem
consideradas como processao e se falarem de duas processfes, hd um grande perigo de
abstracdes. Em seu pensamento, a particularidade da relacdo do Filho com o Pai e com o Pai

2 MOLTMANN, O Espirito da Vida, p. 285.
%0 Digno de nota é o pensamento de Evdokimov, tedlogo oriental russo, que ressalta que “E
impossivel conceber a Hipdstase sem as outras e é esta verdade que o Filioque latino e o per Filium
oriental exprimem, cada um a sua maneira, ao ponto que podemos dizer que o ser das Hipdstases
reveladoras depende do Pai, mas também da outra Hipostase coreveladora. O Filho na sua geracao
recebe do Pai o Espirito que repousa sobre ele numa coexisténcia inseparavel e é nesse sentido que se
pode dizer ex Patre Spirituque. Da mesma forma, o Espirito procede do Pai indo sobre o Filho e é o
Filiogue no mesmo sentido. O que ndo se refere apenas a relacdo de origem, mas ele intervém em
todas as situacdes nas quais se deve exprimir a definigéo trinitaria de cada Hipostase”. EVDOKIMOV,
O Espirito Santo na Tradi¢do Ortodoxa, p. 75.
L bid., p. 285.
132 1bid., p. 285.
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com Espirito é negligenciado o que facilmente é trazida a ideia do Espirito como um segundo

Filho ou o Filho como um outro Espirito*®,

Moltmann quer, com isso, ressaltar a distingdo da processdo do Espirito a partir do Pai
de seu recebimento da forma intratrinitaria a partir do Pai e do Filho e, segundo ele, o
Filioque torna isso de maneira turva, uma vez que da a ideia de que o Espirito possui duas

formas de existéncia.

Com tudo isso em mente, Moltmann entdo prop8e que se interprete da seguinte

maneira o texto do Credo:

“O Espirito Santo, que procede do Pai do Filho, e recebe sua forma do Pai e do

Filho®*.

Claramente, as ideias de Moltmann a respeito da clausula do Filioque tém suas bases

na teologia do Oriente.

Dumitru Staniloae, autor de uma das obras usadas pelo préprio Moltmann em sua
argumentacdo, considera que a ideia de Moltmann de que o Espirito recebe a existéncia do Pai
e a imagem, ou carater de pessoa do Filho é uma ideia dificil de entender, uma vez que,

segundo Dumitru, separar o carater pessoal da existéncia é algo que ndo podemos fazer.
Para Dumitru,

0 Espirito Santo ¢ uma Pessoa distinta dentro da Trindade Santa ndo somente
enquanto toma lugar na comunh@o entre o Pai e o Filho, mas pelo fato que ele é ligado
por um especial e intimo relacionamento ndo somente com o Pai, mas também com o
Filho. Além disso, cada Pessoa da Santa Trindade é uma Pessoa ndo somente
enquanto tem uma relagdo com o outro, mas enquanto ela tem uma diferente relacéo
com cada um dos outros dois. O Espirito Santo ndo recebe seu carater pessoal de sua
“imagem (eidos) relacional” somente do Filho. Ele recebe do fato da sua processao do
Pai, 0 que acompanha a geracdo do Filho pelo Pai, sendo assim colocado em relagéo

com as outras duas Pessoas divinas, isso quer dizer, dentro da comunhao trinitaria .

Mesmo com essa observacdo, Dumitru considera que Moltmann dd um novo passo
rumo a doutrina dos primeiros padres quando faz a distin¢do clara entre o Pai e o Filho e a
relacdo com o Espirito. A nosso ver, isso ressalta o grande esfor¢o de Moltmann em tentar

fazer uma pneumatologia de carater trinitario e ecumeénico.

33 MOLTMANN, Theological Proposals towards the Resolution of the Filioque Controversy, p. 171.
134 h;
Ibid., p. 171,
35 STANILOAE, The Procession of the Holy Spirit from the Father and his Relation to the Son, as the
Basis of our Deification and Adoption, p. 185.
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5.6 Possivel uso da pneumatologia de Moltmann no dialogo inter-religioso
5.6.1 — Moltmann e o dialogo inter-religioso

Moltmann nao esteve alheio, ao longo de sua obra, com relacdo a importancia que ha
no didlogo com as outras religides. Em seu pensamento, a ideia do dialogo se torna
extremamente importante para a nova situacdo do mundo que vivemos em que se manifestam

diversas culturas e religides.

Diante disso, Moltmann insere a questdo do didlogo dentro da categoria da missdo da

Igreja que visa uma transformacéo qualitativa a respeito da humanidade®®

, 0 qual chama de
“contaminagdo” das pessoas, seja qual for sua religido, com o espirito da esperanga, amor e da
responsabilidade pelo mundo. Para nosso te6logo, essa missao qualitativa acontece no dialogo
entre as religides. Para ele, “o dialogo das religides universais ¢ um processo para o qual
podemos nos abrir somente se nos tornamos vulneraveis na abertura e quando saimos dele

transformados®®"”.

Chamamos a atencdo para o fato de que, no pensamento de nosso tedlogo, esse diadlogo
ndo implica em uma perda da identidade crista, antes, de ganhar mediante esse encontro com
o outro um novo perfil que, de acordo com a esperanca crista, sdo voltados para o bem dos
seres humanos, para a vida e para a paz. Nesse sentido, Moltmann propde que o cristianismo

desconstrua os preconceitos em relacéo a outras religides*®.

Esse pensamento também se manifesta em um artigo publicado em 1973, em que

Moltmann diz que

a primeira consequéncia para a cristandade ¢ que a Igreja s6 pode apresentar
a universalidade da entrega de Deus em Cristo a todos os homens se

empreender um didlogo e uma cooperacdo sem condi¢des com grupos de

139
outras crengas ~ .

A consequéncia de se pensar a universalidade da salvacdo trazida por Deus por meio
de Cristo, no pensamento de Moltmann, envolve repensar o velho adagio de que “fora da

Igreja ndo ha salvacdo” e redizé-lo de outra forma. Moltmann, entéo, propde que

13 Essa ideia pode também ser percebida em MOLTMANN, El Espiritu Santo y la teologia de la vida,
p.359-360: “Missio Dei ndo ¢ nada menos que o envio do Espirito Santo pelo Pai mediante o Filho a
este mundo, para que este mundo ndo se perda, sendo que viva”.
" MOLTMANN, Igreja no poder do Espirito, p. 204.
138 Cf. lbid., p. 204.
39 MOLTMANN, Ecumenismo en el servicio al mundo, p. 175.

277



fora da salvacdo que Cristo traz para todos os seres humanos também ndo ha
Igreja. A Igreja visivel é como Igreja de Cristo o servico praticado da
reconciliacdo do mundo. Nesta perspectiva, a Igreja ja ndo ¢ vista de forma

absoluta, mas em sua relacdo com o reconciliador divino e com o ser

J . - e~ 140
humano reconciliado, independentemente da religido .

N&o estaria aqui se descortinando uma possivel abordagem para a questdo do
discernimento da agdo do Espirito nas outras religiGes? Sera possivel pensarmos que, ali onde
0 humano é reconciliado consigo mesmo, com sua comunidade e com a natureza, ali esta a

acao do Espirito de Cristo, independente da religido a que esse homem ou mulher pertenca?

O texto retoma a luta de Moltmann contra toda forma de absolutismos, seja de um
absolutismo da prépria fé, visto que, no pensamento de nosso tedlogo, a prépria fé é uma
critica da religido™* e é também diferente dessa*, seja o de um governo absoluto por parte da
Igreja cristd que se mostrou no Ocidente desde a sua ligagdo com o poder romano por meio da
converséo de Agostinho.

Com isso, nosso tedlogo também faz uma critica ao documento Nostra Aetate. Para
ele, nesse documento o que se apresenta é uma ideia absolutista mais branda e, talvez, mais

esclarecida'®®

, mas, ainda assim, como também apontamos no capitulo anterior, mostra o
cristianismo como uma religido superior as outras e como auge para um relacionamento com

Deus, o que dificulta muito a questdo de um didlogo verdadeiro com as outras religides.

Moltmann também considera que essa relacdo do cristianismo com as outras religides,
tradicionalmente, seguiu uma linha absolutista e monolégica, e ndo uma linha dialdgica. Isso,
segundo ele, pode ser percebido no modelo de natural e sobrenatural que mostra isso:
enguanto as outras religides pertencem a ordem do conhecimento natural a respeito de Deus, 0
cristianismo € o representante de um mistério que é de ordem sobrenatural. Assim, a ideia de
gue o cristianismo possui uma verdade mais completa por detrds dos elementos de verdade

das outras religides é percebido na prépria definicdo do Vaticano 11,

Dessa forma, Moltmann considera que pensar o cristianismo como catalisador critico
pode ser um novo modelo dentro de uma era pés-absolutista. O catalisador, em quimica, é

aquilo que mediante a sua presenca, faz com os elementos reajam entre si. Para Moltmann, a

10 MOLTMANN, Igreja no poder do Espirito, p. 205.
ML Cf. lbid., p. 206.
142 Cf. MOLTMANN, Christianity and the World Religions, p. 197.
“3Ibid., p. 205. Ver Também MOLTMANN, Christianity and the World Religions, p. 196.
4 Ver MOLTMANN, Christianity and the World Religions, p. 201-202. A nosso ver, esse tipo de
pensamento também pode ser percebido em linhas mais inclusivistas. Nessas, o cristianismo é
responsavel por identificar e aperfeicoar aquilo que ha de bom nas outras religides.
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presenca do cristianismo entre as outras religides teria 0 mesmo efeito que um catalisador, ou,
como também chama: uma “contaminacdo indireta” das outras religides com ideias cristas,
valores e principios, sempre atento as ambiguidades que pode haver ao se entender

cristianismo somente em sua forma ocidental. Nas suas palavras:

Quando o cristianismo em sua relacdo com outras religiGes renuncia a
reivindicacdo da verdade absoluta e também a arrogéncia de reivindicar
integragdes, apresenta-se como possivel novo modelo para sua era poés-

absolutista 0 modelo de catalisador critico'®.

A ideia do cristianismo como catalisador critico € algo que Moltmann toma de Hans
King. Isso foi desenvolvido em seu livro Ser Cristdo, e pode ser sintetizada no seguinte

trecho:

Antes o livre e desinteressado servico cristio ao homem nas religides.
Exatamente a partir de uma abertura que ¢ mais do que acomodagio
condescendente; que ndo renega as proprias convicgdes religiosas, como
também nao impde nenhuma solucdo determinada; que transforma a critica
alheia em autocritica e, simultaneamente, aceita tudo que for positivo; que
nada destroi que tiver valor nas religides, como ndo assimila criticamente
nada que ndo tem valor. Portanto, o cristianismo deve prestar o seu servigo
entre as religides universais no jogo dialético do reconhecimento e rejeicao:
qual catalisador critico e ponto de cristalizacdo dos seus valores religiosos,
éticos, meditativos, ascéticos e estéticos. (...) Em poucas palavras: nem
absolutismo arrogante que nao dé valor a mais nada. Nem ecletismo
indolente a fazer valer uma pitada de tudo. Mas um universalismo cristéo,
inclusivo, a pleitear para o cristianismo nd@o exclusividade, mas
singularidade'*.

Assim como King, Moltmann vé a necessidade de estar na relagdo com as outras

religibes em perfil dialogal, sem, contudo, perder a prépria identidade. Em suas palavras:

“* MOLTMANN, Igreja no poder do Espirito, p. 211.
6 KUNG, Ser Cristao, p. 92.
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Os cristdos podem falar de sua missdo particular somente quando tomam
conhecimento e respeitam as missdes de carater diferente de outras religides.
Podem entrar num dialogo razodvel com elas somente quando ndo querem
apenas dar algo, mas também receber algo. Pertence a um dialogo frutifero,
por um lado, um claro conhecimento acerca da identidade da propria fé, mas
por outro lado também um senso para a prdopria incompletude ¢ uma
necessidade verdadeira de comunhao com os outros'*’.

Diante do mundo plural em que vivemos, Moltmann prop0e que sejamos tolerantes
com as outras religides, ndo contudo, uma tolerancia cética, antes uma tolerancia produtiva,
como proposta por Lessing, em que “cada religido ¢ um meio de educar para a humanidade e

uma fase de passagem para a autentica moralidade®®”.

Nosso tedlogo, porém, ndo pensa a questdo do dialogo inter-religioso por um viés
relativista ou pluralista que é o que se pode esperar ao se falar em tolerancia religiosa. Para
ele, o relativismo pode simplesmente disfarcar outra forma de absolutismo™*®. Segundo
Moltmann, a verdade do relativismo e da tolerancia justificada por ele deve ser procurada

provavelmente na relacionalidade.

uma vida e uma religido tornam-se relativas ao se comportarem de maneira
relacional, assumindo relagdes vivas com outra vida e outras religides. Em

relagdes vivas ndo se torna “tudo” de valor igual e com isto indiferente, mas

. . . . 1
uma coisa se torna para a outra extremamente significativa 0

Com relacdo ao pluralismo religioso, Moltmann, em um capitulo escrito em 1990,
pondera a necessidade de distinguir entre um pluralismo que encoraja a liberdade religiosa
individual como reconhecimento formal dos direitos humanos e o pluralismo empirico que

acontece entre as religies da Asia e da Africa™".

Nesses continentes, segundo nosso tedlogo tem surgido um cristianismo que nao
pretende a absolutismos como consequéncia da doutrina cristd, antes se percebe um convivio

néo violento com as outras religides que vivem no mesmo espago.

" MOLTMANN, Igreja no poder do Espirito, p. 212. Essa mesma posicéo é defendida por Moltmann
em MOLTMANN, Situacién de la teologia al final del siglo XX, p. 248. A nosso ver, nesse ponto se
exclui alguma possivel acusacdo de uma postura imperialista no pensamento moltmanniano, uma vez
que assume o “senso de incompletude” do Cristianismo e postula a necessidade de verdadeira
comunhdo com as outras religies mundiais.
8 1hid., p. 209.
9 Ibid., p. 209. Em MOLTMANN, Christianity and the World Religions, p. 200, Moltmann chegara a
definir absolutismo e relativismo como gémeos: “Absolutismo e relativismo sdo realmente gémeos,
porque ambos veem tudo a partir de uma torre de vigia alta, ndo-historica”.
0 1pid., p. 210.
I MOLTMANN, Is “Pluralistic Theology” Useful for the Dialogue of World Religions?, p. 151.

280



Nas palavras de Moltmann:

O pluralismo, nesses casos, ndo ¢ uma teoria geral meta-religiosa de
interrelacdo entre as tradigdes religiosas, mas a aceitacdo autoevidente da
realidade das outras comunidades religiosas, a aceitagdo de conviver com
elas, realizando a tarefa da comunidade cristd com métodos adaptados as
circunstancias'>.

No Ocidente a historia se mostra diferente. Para nosso te6logo, desde a Idade Moderna
0 que aconteceu foi um deslocamento para a crenca subjetiva e, assim, a liberdade religiosa
passou a significar a liberdade de adorar na igreja que vocé escolher, ou até mesmo nédo
adorar™3. Para Moltmann, a religido, assim, perde seu carater social e vai para o ambito

privado.

Diferentes tradi¢Bes religiosas perdem suas capacidades de ser o elemento de vinculo
das sociedades e se tornam, ao invés disso, meras opgdes para consumidores religiosos
a selecionar, para suas proprias razdes privadas, razdes ndo sdo para serem discutidas.
Assim “democratizadas” religides entram no mercado como objetos de escolhas
subjetivas do mesmo modo que marcas de pasta de dente e sabdo em po: “Religido é
agora um item de consumo para uma nagao de ‘estou dando uma olhadinha (Window
shoppers)’, diz Martin Marty ***.

Diante disso, Moltmann chama a atencdo para o fato de que, em nosso mundo
ocidental atual, a ideia de uma religido de consumo se coloca como aquilo que Herbert

Marcuse definiu como uma “tolerancia repressiva’™”

, uma vez que, segundo Moltmann, se é
tolerante ao se permitir tudo numa perspectiva subjetivista e repressiva no sentido do
ceticismo sobre qualquer realidade objetiva sendo mediada pelos simbolos religiosos e que
deve ser aceito por todos da mesma forma que se exigia da fé cristd na época do Império de

Constantino®®”.

Uma vez que isso acontece, nosso tedlogo se questiona a respeito da possibilidade de

haver um verdadeiro dialogo inter-religioso. Ao se tentar fazer a adequacdo de todas as

2 1pid., p. 151.
53 Ibid., p. 152. MOLTMANN, Fundamentalismo e modernidade, p. 144. Essa temética também
aparece em MOLTMANN, A Common Earth Religions, p. 16-24.
™ Ibid.p. 152.
155 Essa tema foi desenvolvido por Hebert Marcuse em WOLFF; MOORE JR; MARCUSE, A
Critique of Pure Tolerance, p. 95-137. Para a traducdo para o portugués, recorremos a traducdo de
OLIVEIRA, Tolerancia repressiva, p. 28-58. Nesse texto, o autor desenvolve a ideia de que “a
tolerancia apresenta-se novamente como 0 que era em suas origens, no comeco do periodo moderno -
uma meta partidaria, uma pratica e uma nocéo libertaria subversiva. Contrariamente, o que hoje é
proclamado e praticado como tolerancia esta, em muitas de suas manifestacfes mais efetivas, servindo
a causa da opressdo”, (p.1-2)
% MOLTMANN, Is “Pluralistic Theology” Useful for the Dialogue of World Religions?, p. 152..
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religibes e fazer com que elas abram mao de seu discurso a respeito da verdade, em uma
espécie de self-service em que pegamos aquilo que nos agrada em cada uma delas em troca de
uma possivel seguranca, tornando todas as religides igualmente validas, as pessoas podem

considerar essas religides como indiferentes para sua vida™’.

Pluralismo entdo pode tomar a forma de um ceticismo pio no qual pessoas
pegam o melhor do que ¢ oferecido, mas o fazem de maneira estupefata; ele
também pode assumir uma forma a-religiosa quando pessoas renunciam
todas as escolhas religiosas porque elas descobrem que podem viver
igualmente sem elas'™®.

Com relacdo a corrente pluralista a respeito do dialogo inter-religioso que surge com
John Hick, Moltmann também a considera como imperialista no sentido que tenta definir o

fundamento valido para o didlogo entre todas as religides. Nas palavras de Moltmann:

Uma teologia pluralista das religides pode ndo ser menos imperialista que as
teologias cristds das religides que Knitter quer superar. A natureza verbal do
processo de “didlogo”, por exemplo, ja d4 as chamadas “religides do livro”
uma vantagem importante. Uma teoria relativista da religido pode ser
necessaria para os Estados Unidos, dada sua diversidade. Até onde o
pluralismo americano ¢ um modelo situdvel da relacdo que deveria haver
entre as religides mundiais deve ser motivo de debate mais do que assumido
como verdadeiro'”.

Cerca de 14 anos depois, ainda dird que “o ‘pluralismo’ como tal ndo ¢ uma religido e
nem se constitui numa teoria particularmente Gtil para o didlogo inter-religioso. Quem parte

dessa divisa logo nada mais teré a dizer e ademais ninguém lhe dara ouvidos™*®”.

Com isso, Moltmann também levanta a questdo se sao somente aquelas religiGes que

cumprem as condicdes para didlogo propostas pela teologia pluralista sdo capazes do dialogo.

Uma pergunta, entdo, nos surge: no pensamento de Moltmann, quem sdo aqueles
capazes de dialogar? Para Moltmann, o tedlogo ou tedloga que se propde a dialogar com as
outras religides, aléem da capacitacdo para isso por meio do estudo da outra religido, precisa

também se tornar digno de participar do dialogo inter-religioso. Essa dignidade, no

157 Contudo, seria possivel pensar um judaismo sem a Torah, ou um islamismo sem a Sharia, ou ainda

um cristianismo sem o sermd@o do monte? Tracos dessa pergunta reverberam em MOLTMANN, A

Common Earth Religions: World Religions from an Ecological Perspective, p. 20: “uma religido que

ndo exige nada ndo pode oferecer conforto”.

18 bid., p. 152.

™ lbid., p. 155

160 MOLTMANN, Experiéncias de reflexdo teoldgica: caminhos e formas da teologia crist, p. 29.
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pensamento de nosso tedlogo, tem aquele ou aquela que jé alcangou uma posicdo firme na sua
propria religido, e j& estd domiciliado nela, uma vez que “os representantes de outras religides

ndo querem conversar com modernos relativizadores da religido, mas com cristdos, judeus,

islamitas etc, convictos'®”.

Isso ndo quer dizer que somente quem possui um conhecimento formal pode participar
do didlogo, mas, para Moltmann, a firmeza naquilo que se cré e a abertura para 0 ouvir sao
fundamentais para esse tipo de diadlogo. O préprio Moltmann chega a afirmar que “como

marxista ou como mucgulmano, eu teria pouco interesse em um cristianismo que faz

concessoes vitais antes de entrar em conversa comigo*©”.

Dessa forma, em um dialogo inter-religioso sério, cada participante tem claro para si
aquilo que é proprio de sua propria religido e, através do olhar do outro € possivel chegar a

uma visdo mais depurada da sua propria religido. No didlogo inter-religioso cada participante

é uma testemunha da verdade de sua religiao®.

Para Moltmann, um didlogo é sério quando se torna necessario e ele € necessario

quando ha algum conflito que ameaca a vida e uma solu¢éo pacifica deve ser buscada a fim de

salvaguardé-la*®*.

Diante disso, Moltmann propde que cada participante de um dialogo inter-religioso
deve trazer a si proprio e a verdade de sua religido, sem preocupacdo de se chegar a um

consenso, Visto ndo ser esse 0 objetivo de um dialogo.

Nas palavras de Moltmann:

Cada parceiro deve trazer para o didlogo a si proprio com toda a verdade de
sua religido. A troca de gentilezas ndo ajuda a ninguém. O didlogo deve girar
em torno da pergunta pela verdade, mesmo que ndo seja possivel chegar a
um consenso em relagdo a ela. Pois o consenso ndo ¢ o objetivo do dialogo.
Se um dos parceiros for convencido pelo outro, acaba o didlogo. Quando
dois dizem a mesma coisa, um deles esta sobrando. Para o dialogo inter-
religioso sobre o que “concerne incondicionalmente” as pessoas e no que
elas colocam toda a confianca do seu coracdo, ja o caminho € uma parte do
alvo, na medida em que ele possibilita convivéncia em meio as diferengas

intransponiveis'®.

1 1bid. p. 29.
%2 MOLTMANN, Is “Pluralistic Theology” Useful for the Dialogue of World Religions?, p. 155
1% MOLTMANN, Experiéncias de reflexdo teolégica: caminhos e formas da teologia, p. 29.
1% Essa ideia Também se mostra presente na anélise que Moltmann faz de sua participacéo no dialogo
com cristdos marxistas na Europa, na década de 60. Ver: MOLTMANN, Is “Pluralistic Theology”
Useful for the Dialogue of World Religions?, p. 154.
1% MOLTMANN, Experiéncias de reflexdo teolgica: caminhos e formas da teologia, p. 29.
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Com base em sua participacdo no didlogo cristdo-marxista na década de 60, Moltmann

pontua aquilo que considera importante para um dialogo sério. Em suas palavras:

No dialogo cristao-marxista e nos eventos que transpiraram depois desses, eu
aprendi que devemos tomar os pontos fortes do parceiro seriamente e abster-
se das litanias de critica de seus atalhos e erros. Eu aprendi que um nao
perde a identidade no dialogo, mas atinge um profundo sentimento daquela
identidade. No despertar de um didlogo honesto, ndo se pode ver a si mesmo
em autoimagens romantizadas, mas com os olhos criticos dos outros. Eu
finalmente entendi que em dialogo serio ndo pode haver evasao das questdes
dificeis por recorrer a uma autoridade superior ndo aberta a inspecdo critica
pelos outros. Adicionalmente, a natureza do didlogo ndo era nosso topico;
noés discutiamos seriamente cristianismo e marxismo; nos nao tinhamos um
dialogo sobre didlogo. Somente depois ficou claro para nés que os reais

problemas ndo surgiam entre cristds e marxistas cabecas abertas, mas de

. . L~ ~ s s 1
marxistas e cristdos que ndo eram parte do dialogo'®.

Diante disso, Moltmann distingue dois tipos de dialogo possiveis, a saber, o didlogo
direto e o dialogo indireto. O primeiro, para nosso tedlogo, envolve as religides mundiais, que
sdo assim chamadas por ndo pertencerem a nenhum povo, lingua ou cultura especifica e
estarem presentes em todo o mundo, tais como o cristianismo, budismo, islamismo, dentre

outras.

No diélogo direto, segundo nosso tedlogo, é que ocorre a confrontacdo a respeito dos
conceitos de salvacdo, transcendéncia, antropologias etc e, é nesse dialogo que o cristianismo
precisa se fazer representar de forma séria. No entanto, Moltmann tem consciéncia de que a
ideia de que se chegara a paz por meio de dialogos tem um carater totalmente ocidental, uma
vez que as religides que possuem livros sdo melhor preparadas para questdes verbais e
argumentacdes do que as religides mais rituais da Africa e as meditativas do Oriente, sendo
até mesmo notavel que as “religides naturais” da Africa, Australia e América ndo estejam

representadas nesse programa de dialogo direto™®’.

O dialogo indireto se da quando se estd em jogo as questdes sociais e as questdes
ecoldgicas. Diante dos atuais problemas de nosso mundo hodierno, e no reconhecimento dos
problemas que o assolam, tais como a crise ecologica, a ameaca nuclear etc, o intercambio

entre as religides se da visando caminhos para escapar dessas ameacas. Nesse sentido, ndo se

1% MOLTMANN, Is “Pluralistic Theology” Useful for the Dialogue of World Religions?, p. 153
" MOLTMANN, Experiéncias de reflexdo teolgica: caminhos e formas da teologia, p. 30.
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fala sobre si mesmo ou sobre um nés em relagdo a um outro, mas, conjuntamente, se fala a

respeito de um outro assunto™®®,

Para Moltmann, nesse dialogo indireto é que as religiGes primitivas, com seus
conhecimentos milenares a respeito da terra e sua sabedora social comecam a se expressar e

ser ouvidas, a fim de que possamos lutar para a sobrevivéncia do mundo™®.

Diante disso, para Moltmann, no futuro, uma religido serd considerada mundial
somente se “promover e assegurar a sobrevivéncia da humanidade no quadro do organismo

1705

Terra™""”. Essa mesma ideia, se observarmos atentamente ja estava presente em sua obra

Igreja no poder do Espirito quando Moltmann afirma que

Como religido universal poderdo se apresentar e sobreviver futuramente
somente aquelas religides que se abrem para o “mundo Unico” que esta
surgindo e para a “histéria universal” comum que hoje ainda precisa ser

criada. Esta ¢ uma nova situacdo para as religides, inclusive o

cristianismo'"".

Dessa forma, para nosso tedlogo, é necessario que o didlogo inter-religioso se dirija as
pessoas que sofrem no mundo e ndo fique somente em conversas de alto escaldo que,
geralmente, pouco ajudam aos que passam necessidade. Somente assim, o didlogo pode se
mostrar como sinal de esperanga, ou seja, quando se realiza em seu interesse pela vida e
libertagdo dos que sofrem*".

Partindo da premissa de que cultura e religido ndo se separam, Moltmann defende que,
no que tange a indigenizacdo cultural, é necessario que surja um cristianismo japonés, chinés,

indonésio, arabe e africano, bem como, por meio do dialogo que também haja um cristianismo

%81bid., p. 30. Ver também MOLTMANN, Is “Pluralistic Theology” Useful for the Dialogue of World
Religions?, p. 155.

% 1bid., p. 30.

0 lbid., p. 30. Ver também MOLTMANN, A Common Earth Religions: World Religions from an
Ecological Perspective, p. 23.

"I MOLTMANN, Igreja no poder do Espirito, p. 202. Ver também MOLTMANN, Direitos humanos,
direitos da humanidade e direitos da natureza, p. 151: “somente se tornam religides “universais” ali
onde comegam por se integrar nas condigdes e exigéncias da vida, e na emergente comunidade de
direitos deste mundo Unico, a0 mesmo tempo em que se mostrarem dispostas a abrir mao das suas
exigéncias de Absoluto particular em proveito do universalismo da verdade”.

172 Cf. lbid., p. 216. Ver também MOLTMANN, Direitos humanos, direitos da humanidade e direitos
da natureza, p. 152: “o dialogo entre as religides hoje, devera se direcionar as questdes vitais da
humanidade toda, se quiser ter um significado para as religides do Ocidente e do Oriente e para a
humanidade”.
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budista, hinduista, mugulmano, animista, confucionista, xintoista etc. Tudo isso visando a

tarefa crista de preparacdo do mundo para o Reino de Deus que vem*”.

Cultura e religido ndo podem ser separadas. Por isto teremos que perguntar
também hoje por motivos hinduistas, budistas e mugulmanos para a fé em
Jesus. Isto ndo pode ser condenado como sincretismo. Um cristianismo
colorido por diferentes civilizagdes ndo resulta em uma mistura cultural; e
um cristianismo tingido com diferentes religides nao produz simplesmente
uma mistura religiosa. (...) Se for a vocagdo particular da cristandade
preparar o tempo messidnico entre os povos e preparar o caminho da
redencdo que vem, entdo nenhuma cultura pode ser reprimida e nenhuma
religido, extinta. Ao contrario, todas podem ser acolhidas e transformadas
carismaticamente no poder do Espirito. Com isso sdo orientadas em direg@o
ao reino. “para o cristianismo, o didlogo com as religides universais da-se no
ambiente mais amplo da libertacdo de toda a criacdo para o Reino que esta

. 174
vindo'™.

No que tange ao discernimento dos espiritos, outro tema que, como vimos, é basilar
para se pensar um didlogo inter-religioso por meio da pneumatologia, o critério proposto por
Moltmann é bem simples e direto. Esse critério € a cruz de Cristo. Dessa forma, todo espirito
que permanece ao passar pelo crivo da cruz de Cristo e aquilo que é manifestado nela,
procede de Deus. Caso contrario, esse espirito ndo procede do Pai e deve ser considerado

demoniaco.
Em suas palavras:

Como qualquer leitor pode reconhecer, para mim, o verdadeiro critério para
o discernimento espiritual € a cruz e o discipulado (Nachfolge) de Cristo no
qual tomamos nossa cruz. Aquilo que permanece quando ¢ confrontado com
o Crucificado ¢ Espirito do seu Espirito; qualquer coisa que ndo pode

r Ry r 175
permanecer €m sua presenga € anticristd e demoniaca .

5.6.2 O dialogo direto de Moltmann com as outras religides

Dois momentos em que Moltmann estad presente no didlogo inter-religioso direto

merecem consideragdo. O primeiro acontece em 1981, em um encontro com o rabino Pinchas

Lapide, em que se discute a questdo do monoteismo judaico e a doutrina crista da Trindade'®.

'3 para Terry Dohm, colocar as religides debaixo da categoria do Reino de Deus como Moltmann faz
soa como também absolutista e sacrifica a identidade das outras religides. Ver DOHM, The Key to
Dialogue and Peaceful Co-existence, p. 69-76. A critica de Dohm se baseia na corrente pluralista que,
coOmo ja mencionamos, no pensamento de Moltmann ndo ajuda em nada no dialogo inter-religioso.
Todavia, por ser uma critica relativamente recente & postura de Moltmann, consideramos interessante
fazermos mencao.
Ibid., p. 216-217.
> MOLTMANN, A Response to my Pentecostal Dialogue Partness, p. 67.
7% \Ver LAPIDE; MOLTMANN, Jewish Monotheism and Christian Trinitarian Doctrine: a Dialogue
by Pinhcas Lapide and Jirgen Moltmann, 93 p.
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Nesse encontro, 0 que Moltmann faz é retomar a ideia desenvolvida em Trindade e
Reino de Deus e mostrar como que, no processo do pathos divino, desenvolvido por Heschel,
bem como na ideia rabinica da auto-humilhacdo de Deus, ja se encontram presente aquilo que

o cristianismo, a partir do Crucificado, usara para a defini¢do da Trindade.

O que se mostra interessante nesse dialogo entre Lapide e Moltmann é a postura dos
dois em relacdo ao tema. E possivel perceber, na leitura do diélogo, a disposicao para o ouvir
e aprender com a religido alheia de uma maneira honesta e sem negociar os valores e

identidades prdprias.

No dialogo, fica clara a postura de Lapide, dentro do contexto judaico de ndo acreditar
no Filho Unigénito de Deus, antes em “filhos de Deus”. Da mesma forma, ndo pensa a
ressurreicdo como irrupcdo do Reino de Deus, mas, como bom judeu, dentro das categorias
judaicas da ressurrei¢do. Nesse sentido, chega a afirmar que se Jesus tivesse se manifestado
aos judeus de seu tempo como ressuscitado, com certeza, o cristianismo hoje estaria dentro do

judaismo.

Lapide vé a Pascoa como indicacdo do dedo de Deus de que o tempo estava cumprido,
ou seja, que o tempo estava maduro e que a fé em Deus deveria ser levada ao mundo dos
gentios. Utilizando a paradbola do filho prodigo que, segundo ele, representa os judeus e a
Igreja, mostra que o filho mais velho é aquele que ja estd com o Pai e, dessa forma, os judeus
ndo precisam de Jesus para chegar ao Pai ou para a salvacdo, uma vez que ja estdo com ele,
sem nunca ter saido de l4. Dessa forma, ndo vé dificuldade em aceitar a Igreja como
instituicdo de salvacdo, e, considerando que essa é indispensavel para que a humanidade creia
no Deus Unico, considera que, nesse sentido, também precisa de Cristo. Contudo, considera

desnecessario salpicar agticar no topo do mel, como se faz ao tentar batizar os judeus®’”.

Com relacdo a crucifixdo de Jesus, para Lapide, o Unico elemento nela é a histéria dos
efeitos que ela produz. Em seu pensamento, que segundo ele, segue a linha dos profetas de
Israel, ha varios caminhos de salvacdo desejados por Deus e mostra que na biblia hebraica ha
seis diferentes messias e em Qumran trés diferentes messias e 0 Talmud conhece ao menos
dois: o filho de José e o filho de Davi. Com base nisso ndo pensa no conceito de messias
como alfa ou 6mega da historia da salvacdo e considera os cristdos e judeus como dois tipos
de religido messianica. Pensar a redencdo como proposta pelo cristianismo € algo
irreconhecivel no judaismo, ou seja, a forma como Deus ira redimir o mundo tem a ver

somente com Deus. Assim, no pensamento de Lapide, Deus deseja a pluralidade e talvez até

7 Cf. Ibid. p. 67-70; 78.
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deseje que nos esforcemos para Ele em diferentes caminhos de salvacéo, o que néo quer dizer

um pluralismo*”.

Com relacdo a filiacdo de Jesus, Lapide pensa Jesus como um filho de Deus, com
Israel sendo o primeiro (Ex 4:22). Assim, Jesus s6 pode ser chamado de segundo filho
nascido de Deus. Para Lapide, ndo ha problema quando Moltmann fala que na crucifixao
Jesus se torna o salvador dos gentios e na parusia se manifestara como o messias de Israel.
Para Lapide, isso pode ser visto como uma formula aceitavel de reconciliacdo. Uma vez que
0s judeus ndo sabem quem sera o messias, mas 0s cristdos sabem, pensa que nenhum judeu
teria algo contra, caso, ao chegar o messias esperado, percebessem que fosse Jesus de

Nazaré®"®.

Moltmann, por sua vez, dentro da linha cristd, afirma que Jesus € o redentor e o0 Unico
messias, uma vez que desconhece o0s outros pretendentes que houve em Israel. Assim, para
ele, Moltmann, Jesus é o Gnico caminho para a salvacdo. Também considera que, de acordo
com o texto de Paulo, o endurecimento por parte de Israel representa o “ndo” dos judeus ao
plano de Deus e que os cristdos tem responsabilidade diante de Israel de estimula-los a fé, sem

que isso implique que o judeu deva aceitar tudo que vem dos gentios*°.

Com relacdo ao tema da Trindade, Lapide considera dificil para um judeu pensar em
um Deus que se separa de si mesmo, como proposto pelo rabino Rosenzweig e também por
Moltmann em seus escritos. Dessa forma, prefere considerar Deus como incompreensivel e
pensar o Espirito de Deus como emanacdo do proprio Deus, uma radiacdo do unico Deus, 0
amor de Deus, ou a misericordia de Deus. Assim, para Lapide, ao tentar hipostatizar os

atributos de Deus, o que se tem é uma blasfémia®®".

Em resposta a questdo de Lapide, Moltmann vé a unidade de Deus como o maior
mistério do cristianismo, contudo, em seu pensamento, ndo tem como Deus comunicar a Si
préprio se partirmos da ideia monoteista. Dessa forma, o0 que intenta é deixar o conceito de
unidade como particula indivisivel e utilizar outro conceito que procede da comunicagéo, da
autocomunicacdo de Deus e consequentemente, da autodistincdo de Deus. Pensando dessa

forma, o conceito de Trindade ndo hipostatiza os atributos de Deus como proposto por

18 Cf Ibid., p. 71-72; 76.
9 Cf. lbid., p. 79.
180 Cf. Ibid., p. 78.
181 Cf. Ibid., p. 61-62.
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Lapide, antes nos faz pensar a unidade de Deus na autodistingdo do Pai e do Filho no Espirito

Santo*®?,

Tanto Lapide quanto Moltmann estdo de acordo que uma ponte para o dialogo entre o
judaismo e o cristianismo pode ser construida por meio da questdo do Deus que sofre e
caminha com seu povo, algo que estd presente tanto na questdo judaica, por meio do
sofrimento de Deus com a nacdo de Israel ao longo de sua histéria, como também no

cristianismo, no Cristo que sofre em nosso lugar e por nés no Calvario'®.

Por fim, vale ressaltar a observacdo de Lapide de que, enquanto o cristianismo € uma
religido que se preocupa com a categoria do “quem”, ou seja, procura saber quem ¢ o Filho de
Deus, quem ¢ o verdadeiro Cristo, o judaismo ¢ uma religido do “o que”. Nesse sentido, ela
tenta determinar “o que” Deus tem feito na terra, o que corresponde a vontade Dele e, de
modo mais atrevido, o que Deus intenta para a humanidade. Assim, considera tanto o “quem”

. 184
e 0 “o0 que” como palavra do Deus que vive 8,

Ao final do dialogo se tem uma declaragdo comum em que se insiste na unidade na
pluralidade, na expectativa de que as nacfes clamardo a Deus em uma sO voz e na
concordancia entre judeus e cristdos como exemplo para 0 mundo, sendo o dialogo dedicado a

sem fim busca da verdade.

A segunda participacdo de Moltmann no dialogo inter-religioso direto aconteceu em
1990 e esta registrado no livro The Emptying God: a Buddhist-Jewish-Christian conversation
organizado por John B. Cobb Junior. Nesse livro, Masao Abe, budista e estudioso do
cristianismo, apresenta seu texto Kenotic God and Dynamic Sunyata em que tenta fazer uma
ligagdo entre o conceito budista de Sunyata e o conceito da Kenosis de Deus, o qual €é
respondido por tedlogos cristdos, uma tedloga crista e um tedlogo judeu.

Masao, em seu texto, querendo dialogar também contra o cientificismo e o niilismo,
faz uma andlise do hino kenético de Filipenses 2 a partir da perspectiva budista. Nessa
analise, seu intuito, dentre outros, & mostrar que essa kenosis ndo deve ser entendida de uma
maneira temporal, como se o Cristo fosse originalmente o Filho de Deus e depois esvaziasse a
si mesmo e se tornasse humano, 0 que a seu ver, seria somente um entendimento conceitual e

objetificado da questdo da qual o texto fala. Ao contrario,

182 Cf. lbid., p. 64-65.
183 Cf. lbid., p. 66-67.
184 Cf. Ibid., p. 85.
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devemos entender que a doutrina da kenosis de Cristo significa que Cristo
como Filho de Deus ¢ essencialmente e fundamentalmente autoesvaziamento
ou autonegagdo — por causa dessa natureza fundamental, o Filho de Deus ¢
Cristo — ou seja, o Messias. Nao é que o Filho de Deus se tornou uma pessoa
através do processo do seu autoesvaziamento, mas que fundamentalmente
ele é verdadeira pessoa e verdadeiro Deus em um ¢ a0 mesmo tempo na sua
obra dindmica e atividade de autoesvaziamento. (...) Consequentemente, nos
podemos reformular a doutrina da kenosis de Cristo como segue: O Filho de
Deus nao ¢ o Filho de Deus (para ele ¢ essencialmente e fundamentalmente
autoesvaziamento): precisamente porque ele ndo ¢ o Filho de Deus ele ¢

verdadeiramente Filho de Deus (para ele originalmente e sempre trabalha

. . ~ . 185
como Cristo, o Messias, em sua fun¢do salvadora do autoesvaziamento) .

Da mesma forma, ao falar da total humanidade de Jesus, na categoria da homoousia,
Abe também pressupde que ndo entendamos esse termo somente como consubstancialidade
de duas substancias, mas como uma funcdo, ou funcdo ndo-dual de autoesvaziamento e
autonegagdo’®.

Assim, entender a no¢do da kenosis de Cristo ou seu autoesvaziamento s6 é possivel
por meio do nosso préprio esvaziamento e autonegacdo*®’. Com isso, propde que entendamos
0 novo eu como sendo “eu € ndo eu (para o velho eu que deve ser crucificado com Cristo);

precisamente porque ndo €, o eu é verdadeiro eu (para 0 novo eu ressuscitado com Cristo)
1885,

Para Abe, tocar na questdo do kenosis de Cristo implica em tocar também no problema
da kenosis de Deus. Nesse sentido, pergunta, usando o pensamento de Moltmann, o que
representa a cruz de Cristo para Deus, a qual considera uma questdo “enraizada

profundamente na fé crista'®*”.

Para ele, a kenosis ndo deve ser vista como atributo de Deus, antes como algo proprio

da natureza do proprio Deus, visto Ele ser amor. Em suas palavras:

185 ABE, Kenotic God and Dynamic Sunyata, p.10-11.
1 1bid., p. 11.
" 1bid., p. 11.
%8 hid., p. 12.
'8 1bid., p. 13.
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O Deus kenotico que se esvazia totalmente do seu ser divino e sacrifica
totalmente seu ser divino é, em minha visdo, o verdadeiro Deus. E ¢é
precisamente esse Deus kenoético que salva completamente tudo, incluindo
seres humanos e natureza, por meio do amor abnegado e autossacrificial .

Nesse sentido, chama a atencdo para a abertura que a nogcdo da kenosis de Deus
promove no dialogo com o budismo, uma vez que supera o carater monoteista e também o da
absoluta unicidade de Deus, bem como compartilha com o budismo a realizacdo do absoluto
nada como base para o final de todas as coisas. Em seu pensamento, embora Moltmann tenha
caminhado na superacdo da dualidade, ele ndo entra profundamente no “grande interior” da

questdo da Trindade, dando somente um passo para o interior da questao*®*.

A unicidade de Deus, entdo deve ser entendida, segundo Abe, se queremos superar
uma ideia dualista de Deus (sua natureza divina e humana), como o grande zero. Em termos

ocidentais seria aquilo que Mestre Eckhart e Jakob Bohme chamaram de Nichts ou
Ungrund®®.

Apds essa analise, Abe passa a considerar o conceito budista de Sunyata. Seu intuito é
mostrar como esse conceito pode contribuir para o didlogo entre o budismo e o cristianismo.
Sunyata, de acordo com Abe, significa literalmente, “vazio” e pode implicar como um

“absoluto nada”. Em suas palavras:

Isso € porque Sunyata ¢é inteiramente nao-objetivavel, ndo-conceituavel, e
inatingivel pela razdo ou vontade. Como tal ndo pode ser “alguma coisa”. De
acordo com isso, se Sunyata ¢ concebida como “algo fora” ou “além” de um
eu autoexistente, isso ndo & a verdadeira Sunmyata, pois Sunyata assim
concebida fora ou além da existéncia se transforma em alguma coisa que nao

r : 1
representa e é concebida como Sunyata'”.

% Ibid., p. 16. Aqui, claramente percebemos a influéncia do pensamento de Moltmann na formulagéo
de Masao Abe.
1 1bid., p. 23-24.
192 Essa ideia da divindade como Ungrund foi desenvolvida de uma maneira mais sistematica, no
Ocidente, por Schelling, o qual, em seu pensamento, se refere a questdo da profunda indiferenca. Essa
absoluta indiferenca é diferente da ideia da absoluta identidade. Com isso, Schelling deseja mostrar
que antes da distingdo entre fundamento e existéncia, existe algo prévio que é essa anterioridade s
pode ser pensado no ponto de vista Idgico ontoldgico e ndo temporal. O amor, entdo, é aquilo que une
a absoluta indiferenca que poderia existir em si mesmo, mas que ndo pode existir sem essa 0posi¢ao
que se coloca. SCHELLING, Investigac@es filostficas sobre a esséncia da liberdade humana e das
questdes conexas, 1991.
3 1bid., p. 27.
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Nesse sentido, Abe deseja mostrar que a Sunyata ndo € algo autoafirmativo, mas

completamente autonegativo™®. Sunyata, dessa forma, se mostra como ndo-Sunyata.

Positivamente falando, Abe tenta resumir os significados soterioldgicos da Sunyata em
cinco pontos: em primeiro, tenta mostrar que na Sunyata todas as coisas séo percebidas como
sdo enquanto tal (talidade). Assim, a Sunyata preserva a distin¢do de todas as coisas sem a
necessidade de reduzir a um principio monistico. Mesmo distintas, todas as coisas sao
igualmente percebidas enquanto tal (talidade). Aqui, embora Abe reconheca que tanto o
Budismo como o Cristianismo tém como meta da salvacdo a libertacdo humana do
sofrimento, salienta que o budismo néao se baseia em uma relacdo personalista divina-humana,
mas toma como base para salvacao a “dimensao transpessoal e universal comum entre seres
humanos e natureza”, ndo aceitando a ideia de um Deus como regulador e salvador do

mundo*®®.

A Sunyata se mostra como uma abertura sem fronteiras e sem um centro fixo, ou seja,
a Sunyata se mostra livre de quaisquer centrismos, seja antropoldgico, cosmoldgico ou

teoldgico. O vazio a que propde a Sunyata, segundo Abe, s6 é possivel dessa forma'®.

Em terceiro, Sunyata pode ser traduzido também como jinen, que quer dizer
“espontaneidade”, dentre outros sentidos. O que deseja ressaltar ¢ o cardter da dindmica

espontaneidade que existe por tras desse conceito. Assim,

o completo autoesvaziamento de Deus (a kenosis de Deus) como a absoluta
autonegacdo da vontade de Deus deve ser baseado nessa espontaneidade em
termos de jinen. De certo, jinen € o residir do abrir dindmico para onde tudo
retorna para seu descanso final, e do qual tudo e sua atividade saem
espontaneamentem.

Em quarto lugar, na Sunyata tanto a interdependéncia quanto a interpenetracéo de
todas as coisas, assim como as reversibilidades sdo totalmente percebidas. Na Sunyata, até
mesmo a unidade dos opostos se torna totalmente percebida, uma vez que essa é o locus de
uma abertura sem fronteira e sem centro e sem limitacdo. Assim, a visdo de tempo e de
historia se torna compreensivel ndo de forma linear, mas antes, reciproca e até mesmo

reversivel*,

% 1bid., p. 27.
% 1bid., p. 29.
% bid., p. 30.
" bid., p. 31.
% 1bid., p. 31.
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Por Gltimo, a Sunyata contém as caracteristicas da sabedoria e da compaix&o.
Sabedoria no sentido de que todas as coisas podem ser percebidas enquanto tal (talidade) em
termos de sua distingio e mesmidade, assim como a percepcdo do conceito de jinen. E
compaixdo no sentido de que na relacdo de dominador-subordinado entre as coisas €
livremente convertida. Em outras palavras, “através da compaixdo percebida na Sunyata até

um vildo atroz é ultimamente salvo, até paixdes sdo transformadas em iluminagdes®®”.

Assim, a Sunyata ndo deve ser pensada como um conceito estatico, antes, como um
conceito dindmico visto que através do seu autoesvaziamento ela faz tudo com que tudo que

exista venha a existir e também trabalhe da forma como foi feito®®.

Ao contrério do que podemos pensar, Abe chama a atencao de que a Sunyata ndo deve

ser entendida como um objetivo da vida de um budista, mas, antes, como ponto de partida®*.

Ap0s abordar os temas da razdo humana, o livre arbitrio, a no¢éo de karma, a nogao de

tempo e espaco e o problema do mal pela via budista, Abe conclui que

Quando percebemos claramente a nogao do Deus kenético no cristianismo e
a nocdo da Sunyata dindmica no budismo — entdo sem eliminar as distin¢des
de cada religido, mas ao invés disso aprofundando suas caracteristicas Uinicas
— encontras uma significativa base comum em uma dimensdo profunda.
Nesse sentido, eu acredito, cristianismo e budismo podem entrar em um

dialogo muito mais profundo e criativo e superar ideologias antirreligiosas

- A 202
que prevalecem em nossa sociedade contemporanea™ .

Em sua resposta a questdo proposta por Abe, Moltmann se mostra maravilhado pela
lucidez e pela grande profundidade com que o budista aborda o texto de Filipenses, algo que,

segundo Moltmann, poucos estudiosos cristdos conseguiram fazer?®,

Com relacdo a proposta de Abe da kenosis divina, Moltmann aponta que na questao do
esvaziamento de Cristo “ndo hd condi¢do imaginavel do Filho de Deus na qual ele ndo
existiria em sua entrega autoesvaziadora?®*”. Como consequéncia, a divindade em si mesma §,

desde a eternidade, um amor altruista.

% 1bid., p.32.
29 1bid., p. 33.
% |bid., p. 33.
2% Ipid., p. 61.
203 cf. MOLTMANN, God is Unselfish Love, p. 116.
2% 1bid., p. 119.
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Uma vez que, para Moltmann, amor significa entrega isso também implica em
pensarmos a kenosis de Deus como esse amor se entregando. Nas palavras de Moltmann: “O
ser inteiro de Deus € amor, e isso significa entrega. A liberdade de Deus é o amor de Deus e 0

amor de Deus € a liberdade de Deus®®”.

Em sua resposta, Moltmann discorda de Masao quando este considera a unidade
substancial da Trindade como o grande zero ou nothingness, ou ainda como o groundlessness
da divindade. Para Moltmann, Abe, no lugar das categorias interpessoal da doutrina social da
Trindade, usa as categorias naturais da substancia e, com isso, se perde a possibilidade de

balancear pessoa e natureza®®®. Para Moltmann:

De acordo com a doutrina cristd da Trindade, “pessoa” é uma natureza
hipostatica ou, dizendo diferentemente, a natureza ¢ capturada em pessoa.
Nesse sentido, uma divisdo necessaria entre pessoa e natureza ou fazer
pessoa e natureza como antitético se torna impossivel. Na pessoa, a natureza
vem a si mesma. Na natureza, a pessoa percebe a si mesma™’.

Assim, retomando as consideracBes a respeito da comunhdo pericorética que
desenvolveu em Trindade e Reino de Deus, novamente realca o papel central que essa
comunhdo tem ao invés da centralidade na substancia proposta tanto por Tertuliano e na qual
Abe se baseia. Como vimos, no pensamento moltmanniano, Deus ndo é sujeito, mas

comunidade®®®

. A existéncia crista, para nosso te6logo, é também uma existéncia em Deus, 0
que impede que consideremos Deus como sujeito ou como predicado®®®. Em uma tentativa de

resumo, Moltmann diz que

2% Ipid., p. 119.
206 A essa critica, Abe respondera que o que tem o intuito de fazer é justamente colocar a interpretagdo
do Deus kendtico no lugar da viséo teista de Deus. Nesse sentido, discorda da critica de Moltmann. Cf.
ABE, Masao. A Rejoinder, p. 161.
2" MOLTMANN, God is Unselfish Love, p. 120.
208 Massao Abe, em sua resposta diz que “budistas podem aprender dos cristdos sobre a nogdo de que
“Deus ¢ comunidade ¢ a estrutura pericorética da comunidade da criagdo”. No entanto, se questiona
sobre qual o relacionamento entre cada coisa e Deus e se esse relacionamento também seria reciproco
ou ndo. Cf. ABE, A Rejoinder, p. 165.
29 MOLTMANN, God is Unselfish Love, p. 120.
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Deus ¢ amor altruista. Kenosis é o mistério do Deus trinitario. Devido ao
amor altruista de Deus, Deus permeia todas as criaturas e as faz vivas. Nesse
sentido Deus vive na comunidade da criagdo e permite que a comunidade de
todas as criaturas de Deus viva em Deus. Em permeacao reciproca tudo
existe e vive. A empatia altruista de Deus desperta a simpatia de todas as

criaturas em relacdo as outras. Perichoresis ¢ também o mistério da

criacdo'’.

Dessa forma, e na mesma linha daquilo que vimos ao analisarmos o papel do Espirito
na criacdo, Moltmann considera que a nogdo de Sunyata estd bem proxima da nocdo de
criacdo cristd e, assim,

os cristdos podem aprender dos budistas como lidar ¢ como viver na
comunidade da criag@o. Se todas as coisas existentes existem reciprocamente
umas nas outras € em Deus, entdo esse mundo ndo tem centro em si mesmo.
Ele ¢é ‘excéntrico’. Na Sunyata a estrutura perichorética de todas as coisas ¢
percebida®".

Para Moltmann, Masao Abe, ao considerar a imagem do Deus cristédo de acordo com a
visdo teista, esse age de maneira incorreta, 0 que ndo prové bases para um dialogo que possa
ser considerado produtivo. Para Moltmann, a intersecdo entre o budismo e o cristianismo
pode ser vislumbrada quando Abe critica a fraqueza de sua religido em lidar com a questao da
racionalidade moderna, a personalidade humana e o problema do mal. Ao fazer isso, traz um
carater totalmente convidativo e ndo apologético. Segundo Moltmann, enquanto os cristdos
sdo fascinados com a ideia do budismo de comunidade cosmica de todas as criaturas, 0
budismo nos pergunta a respeito do entendimento da pessoa, uma vez que, para Moltmann, o
desenvolvimento da subjetividade moderna e da racionalidade tem como base o proprio
cristianismo. Assim, diante da crise ecoldgica, nosso te6logo pondera que as duas questdes
sd0 necessarias: tanto um novo entendimento com relacdo a natureza, como também uma

nova integrago entre natureza e pessoa2.

Por ultimo, para Moltmann, a explicagdo de jinen na realizacdo da Sunyata proposta
por Abe, chega bem perto do entendimento cristdo da graca de Deus. Contudo, esse viver pela
graca e essa nova espontaneidade que surge a partir dela ndo ¢ uma espontaneidade animal e

instintiva como proposta por Abe, mas, como espontaneidade da graca, € o comeco da

219 1bid., p. 121. Essa ideia também é encontrada em MOLTMANN, A unidade convidativa do Deus
uno e Trino, p. 62.
2 pid., p. 121.
22 MOLTMANN, God is Unselfish Love, p. 122.
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reden¢do, uma vez que somente na nova criagdo de todas as coisas, tudo vivera nessa mesma

espontaneidade®*®,

Com isso em mente, Moltmann encerra sua participagdo perguntando se a Sunyata
pode ser interpretada dinamicamente sem dar atencdo a unicidade de cada ocorréncia e a
finalidade o futuro redimido, bem como se é possivel entender a Sunyata ser dinamicamente

sem expandir as categorias naturalistas por meio das categorias personalistas®*.

A essas duas perguntas, Abe responde que ndo é possivel, uma vez que a Sunyata
dindmica sO pode ser percebida ao se prestar atencdo na unicidade de cada ocorréncia e no
futuro redimido, bem como, uma vez entendendo que a Sunyata indica a intersecdo da
dimensdo sécio-historica com a dimenséo religiosa ou metafisica, entendé-la dinamicamente
implica em perceber que “a dimensdo metafisica, trans-espacial, trans-temporal e a dimenséo
personalista sdcio-historica, ainda que essencialmente diferente uma da outra, sdo

inseparaveis na Sunyata dindmica®>”.

Nas duas participacbes de Moltmann, percebemos sua abertura para encontrar 0s
pontos sobre os quais ha continuidade entre o pensamento das outras duas religifes com 0s
aspectos centrais do cristianismo. Tanto por meio da categoria do sofrimento, no caso do
judaismo, como pelas categorias da Sunyata e jinen, do budismo, encontramos o esfor¢co de

nosso tedlogo em realizar o dialogo sem perder a identidade crista.
5.6.3 Contrapontos necessarios

Uma vez expostas as propostas dos diversos tedlogos a respeito do dialogo inter-
religioso pelo viés pneumatoldgico, bem como a forma como Moltmann se pronuncia e faz o
dialogo inter-religioso ao longo de sua teologia, parece-nos propicio agora colocar essas
perspectivas em dialogo para que se possa ter uma visdo de conjunto para, na sequéncia,
podermos apresentar aquilo que enxergamos como contribuigdes moltmannianas para o

didlogo inter-religioso a partir de sua pneumatologia de carater hermenéutico.

Comecemos com a questdo da motivacdo. Embora todos os tedlogos que apresentamos
terem a plena consciéncia das transformacdes pelas quais 0 mundo passou, € interessante
notar que cada um possui uma motivacdo diferente para a necessidade da abordagem da

questdo do didlogo inter-religioso.

3 Ipid., p. 123.
2 Ipid., p. 124.
215 |bid., p. 176.
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Enquanto Jacques Dupuis toma por base a experiéncia que os ndo cristdos fazem de
Deus para pensar como se d& a acdo do Espirito nelas, preocupado em encontrar como se da a
salvacdo nas outras religides, Georges Khodr e em alguma medida Stanley Samartha, tém em
mente o repensar a exclusividade do Cristianismo frente a um mundo pluralizado e que acaba
de sair da Segunda Guerra Mundial, sendo assim, sem sentido para o Cristianismo

desconsiderar o que as outras religides tem a dizer.

Em linhas diferentes dos anteriores temos a motivagdo de Clark Pinnock que,
ancorado na questdo do esquecimento do Espirito, deseja fazer uma exploragdo doutrinal a
respeito do Espirito e a de Amos Yong que, motivado pelo impasse que as posicdes
exclusivistas, inclusivistas e pluralistas geram, vé na abordagem pneumatoldgica do didlogo
inter-religioso uma avenida a ser percorrida no seu tempo, preocupando-se em uma

pneumatologia do discernimento espiritual.

Por altimo, dentre os tedlogos analisados, Moltmann é aquele que pensa a questdo do
didlogo inter-religioso pelo viés da transformacdo qualitativa da humanidade que se da
guando ha uma abertura para o outro. Nesse sentido, sua posi¢cdo concorda com a de Georges
Khodr de que o didlogo, além de necessario, se mostra também como possivel instrumento de

paz no mundo contemporaneo.

Que essas motivaches apresentassem aspectos diferentes ja era de se imaginar, visto
gue cada um desses tedlogos vém de realidades, confissdes e, em alguns casos, épocas
também diferentes. No entanto, é possivel perceber que o contexto e a confissdo nos quais se
comeca a busca pela agdo do Espirito nas outras religides é o que direcionara a forma como

essas religides serdo vistas dentro dessas propostas dialogais.

Assim, é de se esperar que Dupuis, a0 tomar como base a experiéncia que 0S nao
cristdos tém de Deus, em seu contexto catolico de 1976, apenas 10 anos apds o término do
Vaticano 1l, pergunte-se a respeito da salvacdo nas religibes ndo cristds, enquanto Amos
Yong, Pentecostal na década de 2000, se pergunte pelos critérios de discernimento que sé@o

necessarios para se pensar na agdo do Espirito nas outras religides.

A mesma anélise poderia ser feita se tomassemos as motivacoes de Georges Khodr,
ortodoxo e Jurgen Moltmann, protestante que, como observamos, escreve sobre o dialogo
inter-religioso indireto durante a sua velhice, relembrando suas experiéncias, € em um

contexto cultural totalmente diferente de Khodr.
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Ao mesmo tempo, porém, ha uma convergéncia de motivagdo. Ela se da no interesse
de tentar compreender a acdo do Espirito Santo nas outras religides e como seria possivel dar
uma resposta crista diante do pluralismo religioso que é uma realidade no Ocidente desde a
época Moderna. Assim, a0 comparar as propostas, precisamos ter em mente tanto o contexto
cultural, a tradicdo de onde se fala, e a motivagdo por debaixo dos diversos textos sobre a

tematica.

Outro ponto que merece destaque ao compararmos as propostas dos tedlogos
apresentados é a relagcdo que existe entre a experiéncia humana e a experiéncia do Espirito.
Como vimos, nem Stanley Samartha, nem Georges Khodr, ao abordarem a temaética do

dialogo inter-religioso se preocupam com a categoria da experiéncia.

Dupuis, por sua vez, pensa somente na experiéncia do Espirito que é feita pelos ndo
cristdos, sem concilid-la com as experiéncias humanas, enguanto Pinnock, a nosso ver,
ancorado no pensamento de Moltmann, diz que o Espirito pode ser encontrado em toda

experiéncia humana.

Amos Yong e Moltmann sdo os que se preocupam em fazer essa relagdo de uma
maneira mais abrangente, sendo Moltmann, como vimos na sec¢do 5.2 deste capitulo, o que
leva essa relacdo a um nivel totalmente elevado, chegando a dizer que toda experiéncia

humana é também uma experiéncia do Espirito.

Yong, por sua vez, ancorado em uma filosofia de cunho mais analitico, e partindo da
visdo pentecostal que lhe é prépria, juntamente com o conceito de imaginacdo
pneumatoldgica, afirma que ha uma dimensdo pneumatolégica em cada individuo que, por
sua vez, sustenta a comunicacao intrassubjetiva e, dessa forma, todo engajamento com o outro
se d& pneumatologicamente, fazendo emergir uma linguagem mais neutra para o dialogo, o
gue, a nosso ver, mostra que Yong foi seduzido pela visdo idealizada da filosofia analitica de

querer explicar o mundo por meio da linguagem.

No que tange mais especificamente a experiéncia do Espirito nas outras religides,
todos admitem que Ele age nelas. Contudo, tanto Dupuis como Amos Yong acreditam que a
experiéncia do Espirito se d& ou de maneira imperfeita (Dupuis) ou de maneira ndo téo precisa
(Yong) nas outras religides, sendo, portanto do Cristianismo, o local onde é possivel ter uma
experiéncia mais perfeita do Espirito e a Igreja, aos olhos de Dupuis, é a esfera privilegiada da
influéncia do Espirito, com o que também Clark Pinnock concorda visto considera-la o

“baluarte da verdade”.
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A nosso ver, o Cristianismo que assume tal postura se mostra soberbo, visto se
considerar como uma religido mais perfeita que as outras. Ora, se isso ocorre, é de suspeitar
se, a0 se aproximar das outras religibes, o que se tem em mente € o didlogo que visa

crescimento, ou o pseudo didlogo que visa o proselitismo.

Da mesma forma, sugere o questionamento a respeito da propria experiéncia feita pelo
humano nas outras religides. Se se assume que ha experiéncias do Espirito nas outras
religides, mas essas se ddo de maneira imperfeita, entdo se assume que ha experiéncias de

Deus que sdo imperfeitas. Mas, € possivel experimentar Deus de forma imperfeita?

N&o seria mais interessante para o didlogo, a luz do pensamento moltmanniano, pensar
que, uma vez que toda experiéncia de vida é também uma experiéncia do Espirito que da a
vida a todo o Universo, essas experiéncias da presenca divina que sdo feitas nas outras

religiGes seriam apenas maneiras diferentes de experimentar a vida de Deus?

Ao mesmo tempo, considerar a Igreja como baluarte da verdade ou esfera privilegiada,
aos olhos de Moltmann leva a pensar o Espirito como somente o Espirito da Igreja e da fé e
ndo o Espirito da criacdo de todas as coisas. Nesse sentido, podemos imaginar Moltmann, a
luz de sua pneumatologia, propondo duas perguntas a Jacques Dupuis (a quem,
provavelmente, parabenizaria reconhecendo sua tentativa de uma teologia das religiGes pelo
viés trinitario, ainda que questionando alguns pontos) e a Clark Pinnock (no qual veria tracos
de sua propria pneumatologia) que seriam: “Se seguirmos na diregdo da Igreja como esfera
privilegiada ou baluarte da verdade, a comunhdo do Espirito com sua criagdo ndo ficaria
assim comprometida? Da mesma forma, pensar assim ndo se mostraria como sendo somente

outro aspecto de um pensamento absolutista que acompanha a Igreja ha séculos?”.

Outro ponto que se torna interessante de perceber é que, dentre os seis tedlogos
abordados, quatro deles trabalham a questdo da unidade ou separacdo das economias do Filho
e do Espirito e colocam como ponto importante para se pensar a questdo do dialogo inter-
religioso. Dentre eles, dois separam a economia do Filho e do Espirito (Georges Khodr e
Amos Yong) e dois a mantém (Clark Pinnock e Jirgen Moltmann).

Embora a intengédo daqueles que fazem a separacdo seja boa, uma vez que visam tentar
compreender como pode o Espirito estar nas outras religides e agir nelas, eles, para isso,

negociam a identidade trinitaria crista, criando, dessa forma, um problema ainda maior.
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Nesse ponto, a indicagdo de Moltmann a respeito de “trazer a si proprio com toda a

verdade de sua religido®'®”

se mostra como bom critério para perceber se 0 que estd havendo é
uma tentativa honesta de dialogo inter-religioso ou somente uma tentativa de evitar o embate

acerca daquilo no qual se cré.

Tanto Amos Yong quanto Georges Khodr, a nosso ver partem de interpretacdes
erradas acerca da doutrina cristd. Khodr, como vimos, interpreta erroneamente os principios
da teologia oriental, uma vez que, quando esta diz com Lossky que o Espirito é consequéncia
do Filho, ndo tem em mente uma separagéo entre as economias, antes, quer dizer que a vinda
deste se deve a ascensdo daquele (cf. Jo 16,7). Como mostra 0 proprio texto joanino, o
Espirito fala de acordo com aquilo que recebe do Filho que, por sua vez, recebe do Pai, de
maneira que onde o Espirito fala, fala em nome do Filho e do Pai. Assim, a nosso ver, Lossky
segue essa linha de pensamento que se coaduna com a teologia oriental, o que nos leva a
concluir que Khodr faz uma interpretacéo errénea, tanto da teologia de sua tradi¢do oriental,

quanto do texto de Lossky.

No caso de Yong, ha duas negociacdes da doutrina cristd ao longo de sua tentativa de
dialogo inter-religioso por meio da pneumatologia. Como vimos, a primeira se da quando
separa a economia do Filho e a do Espirito; a segunda, por sua vez, se da quando este parte de
um conceito unicista de Deus para tentar dialogar com a fé muculmana. Fazendo isso, estaria
Yong realmente tentando um diélogo inter-religioso, ou estaria tentando uma conciliacdo
religiosa entre tradicGes diferentes? Sera que se faz realmente necessario abrir mdo dos
principios basilares da fé para dialogar? Se isso acontece, serd isso realmente um dialogo

inter-religioso ou a tentativa de uma religido universal?

Claramente, em seus textos, tanto Moltmann quanto Pinnock assumem que ndo deve
haver separacdo das economias do Filho e do Pai. Como vimos anteriormente, tanto
Moltmann quanto Pinnock (provavelmente sob influéncia moltmanniana) assumem que o
Espirito é aquele que vai além em seus efeitos. A maxima de Pinnock de que o Cristo indica
particularidade enquanto o Espirito indica universalidade mostra bem a semelhanca de

pensamento entre esses dois tedlogos.

Dessa forma, é possivel perceber que essa interpretacdo se concilia muito melhor com
as teses de Lossky dentro da tradicdo oriental do que aquelas interpretacGes propostas por

Khodr em sua teologia, o que nos faz refletir sobre a grande necessidade de sermos

218 Cf. p. 100
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conhecedores da nossa tradi¢do crista, seja para dialogar ecumenicamente, seja para o dialogo

com as outras religides.

No que concerne a acdo do Espirito nas outras religides, € possivel perceber desde
posturas mais conservadoras, como nos casos de Jacques Dupuis, Georges Khodr e Clark
Pinnock, como também posturas mais progressistas como no caso de Stanley Samartha, Amos

Yong e Jirgen Moltmann.

Do lado conservador € clara a ténica de que o Cristianismo possui a verdade de
maneira mais completa e sua funcdo no dialogo é de trazer ora uma correta interpretacdo
acerca das acdes do Espirito nessas religides para declarar a elas a fonte da salvacdo, como na
proposta de Dupuis, ora como sendo instrumento de salvacdo para as nagdes, como na
proposta de Khodr, ou ainda utilizar a oportunidade de didlogo para falar de Cristo como

Deus revelado e encarnado, como na proposta de Clark Pinnock.

Todas essas posturas, por sua vez, partem do principio da presenca do Cristo oculto
nas outras religides, de maneira que a tarefa cristd estd em encontrar, seja esse Cristo

escondido, sejam os valores cristicos presentes nelas, para assim, anunciar a salvacgéo.

Assim, Dupuis e Pinnock concordariam facilmente que o Espirito pode até trabalhar
nas outras religides, mas elas ndo sdo meio de graca, nem suas Escrituras tdo sagradas como
as do Cristianismo sendo somente preparatdrias para 0 cumprimento em Jesus Cristo que se

revela por meio da Igreja.

Clark Pinnock, ainda que, como vimos anteriormente, também considera a Igreja
como baluarte da verdade, trabalha essa postura crista frente as outras religides de maneira
mais abrangente ao pensar o Espirito como aquele que direciona 0 mundo de maneira mais
sutil. Mesmo que também compartilhe de uma espécie de “presenga de Cristo oculta”, chama-
nos a atencdo que, em sua proposta, todos e, consequentemente, também as religides, possam

receber o dom sem saber quem é o doador.

Assim, no que concerne as outras religides, temos a impressdo de que Pinnock assume
uma visao imperialista, uma vez que a Igreja é¢, como ja foi dito, o baluarte da verdade e,
dessa forma, as outras religides seriam, diversas vezes, ignorantes ao atribuirem a um Deus

errado o dom da salvagéo que acreditam receber.

Do mesmo modo, a proposta de Pinnock no que tange ao didlogo inter-religioso pela
via pneumatoldgica nos traz um aspecto utilitarista quando este diz que o dialogo leva a

oportunidade de falar de Cristo como Deus revelado e encarnado. Embora seja verdade que o
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didlogo abre possibilidade para se falar a respeito do que se crer, dentro do conjunto da obra
de Pinnock, essa proposta soa muito mais como tentativa proselitista, cujo dialogo seria

somente uma porta de entrada para isso, do que “a busca da verdade”, como diria Moltmann.

Do lado progressista dessa questdo, a posi¢do de Samartha € de que ndo ha fronteira
para a acao do Espirito e, dessa forma, estar em Cristo ndo é a Unica maneira de se estar em
Deus. Assim, se mostra totalmente contrario a ideia corrente de seu tempo de que o

pluralismo relativizava a verdade.

Nessa linha, podemos pensar também a proposta de Yong para a¢do do Espirito nas
outras religiGes. Para ele, todas as religides sdo sustentadas pelo Espirito para propésitos
divinos e, assim, ndo se deve distorcer o que elas acreditam, mas deve-se trata-las a partir de

seus préprios termos.

Assim como o Pentecostes mostra que o testemunho a respeito da verdade se da em
diversas linguas, Yong propde que se aprenda a falar as diversas linguas para traduzi-las em
termos cristaos e vice-versa, o que implica olhar as religides a partir de dentro delas mesmas,

evitando assim qualquer tipo de preconceito.

Nesse ponto, embora seja extremamente interessante a proposta trazida por Amos
Yong, aparentemente ele ndo consegue conciliar essas diversas linguas, antes, ao negociar o
principio da Trindade, abre mao da propria linguagem cristd para adequa-la as outras
religibes. Em outras palavras, ao se preocupar em demasia em dizer as categorias cristas nas
linguagens das outras religides, Yong se esquece daquilo que é fundamentalmente cristéo,
sendo esse 0 mesmo risco que corre, a nosso ver, em seu didlogo com a neurociéncia que, até

onde temos conhecimento, ainda se mostra incipiente.

Moltmann ndo fala explicitamente a respeito da acdo do Espirito nas outras religides,
mas a luz do que vimos sobre sua pneumatologia, é possivel afirmar isso, uma vez que o
Espirito, no pensamento de nosso teélogo, age em toda Terra, 0 que, consequentemente, leva-
nos a concluir que também age nas outras religiGes. Do contrario, a primeira afirmagdo nédo
seria verdadeira. Se esse Espirito que € o mesmo Espirito de Cristo age nas outras religides,
entdo como pensar a relacdo do Cristianismo com essas religies? Como mencionamos
anteriormente, Moltmann pensara o Cristianismo como catalisador critico, ou seja, aquele que
promove uma “contaminag¢do indireta” das outras religides com ideias cristds, sem contudo

associar “ideias cristds” com ideias ocidentais®*’.

217 Cf. Secd0 5.6.1
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Nesse sentido, podemos dizer que o didlogo para Moltmann, ao mesmo tempo em que
faz as outras religides pensarem sobre si, faz também o Cristianismo repensar a si mesmo e
sua postura, tanto frente as outras religides, quanto frente ao mundo, reconhecendo, assim, sua

incompletude e a necessidade de comunhdo com elas.

Dessa forma, o dialogo, no pensamento moltmanniano, faz parte também da historia
de Deus, direcionando-a, dessa forma para o Reino que ha de vir. Nesse ponto, embora possa
haver criticas a respeito do direcionamento que Moltmann faz das outras religides para o
Reino de Deus, dizendo que essa categoria ndo existe nelas e, assim, direcionar todas ao
Reino de Deus seria também certa forma de absolutismo, a nosso ver se mostra como fruto de
uma leitura parcial da proposta de Moltmann no que tange a questdo do dialogo inter-

religioso.

Como mencionamos em nossa secdo 5.6.1, o dialogo, na perspectiva moltmanniana
serve para o enriquecimento matuo e parte do pressuposto que o Cristianismo se veja como
ndo detentor da verdade, antes, como incompleto e que, nesse sentido, por meio do dialogo,
também se conheca e enriqueca a si mesmo. Ora, por si s, essa postura ja se mostra

totalmente contraria a uma postura absolutista e fechada em si.

Assim, quando Moltmann fala do direcionamento de todas as religides para o Reino
que ha de vir, fala tendo por base toda a sua teologia desenvolvida ao longo de sua vida, que
fala a respeito da criacdo que acontece na histéria de Deus e que, por meio Dele é direcionada
para o seu futuro, que é a nova criacdo de todas as coisas. Nesse sentido, pensar que as
religides também sdo direcionadas para o Reino de Deus, uma vez que tudo comeca e termina

Nele ndo se mostra absolutista, antes, coerente com sua teologia.

Como ultimo contraponto entre os tedlogos que estudamos, abordamos a questdo do
discernimento. Que o Espirito aja nas outras religides, como foi mostrado, é um ponto que

todos os tedlogos analisados concordam, independentemente de sua tradicéo teoldgica.

Contudo, para o Cristianismo, pensar a questdo da acdo do Espirito implica em
também pensar na ndo acdo do Espirito e em como identificar se determinada acdo é ou ndo
uma acdo que procede do Espirito de Deus. Nesse sentido, a categoria do discernimento do
espirito se faz imprescindivel ao se abordar a tematica do dialogo inter-religioso pela

perspectiva cristéa.

Jacques Dupuis e Georges Khodr, claramente, tem isso em mente quando abordam o

dialogo inter-religioso por meio da pneumatologia em seus trabalhos. Afinal, uma vez que
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querem perceber como se d& a acdo salvadora do Espirito nas outras religides, na verdade,
estdo tentando discernir onde estd o Espirito nessas religides.

No caso desses dois te6logos, ndo é dificil para nds identificar que o critério de
discernimento, caso esse fosse explicitado, se daria por meio da Igreja e seus dogmas. Uma
vez que ela é a responsavel por levar as outras religides ao pleno conhecimento da verdade e a
ensina-las a respeito do real sentido daquilo que fazem, entdo tudo aquilo que se adequa a ela
provém de Deus em sua perfeicdo e tudo que ndo se adequa, entdo, estd em seu estado
imperfeito.

Talvez, por isso ser facilmente dedutivel é que os dois te6logos ndo abordam a questdo
do discernimento do Espirito de uma maneira explicita em seus textos. De certa forma, esse
critério se mostra muito facilmente verificavel, sendo também um critério totalmente visivel e
facilmente aplicado, ainda que possa trazer diversos males, frutos de posturas absolutistas

como em um passado néo tao distante.

Porém, em todo caso, 0s que seguem na linha de Dupuis e Khodr tém diante de si
critérios ja bem estabelecidos e alguns, até mesmo, documentados. O problema é que, diante
desses critérios, as respostas as novas questdes correm o risco de se tornarem meramente
dogmaticas e ndo propriamente teoldgicas, o que implica na morte de varios pela dureza da

interpretacdo da letra, como acontece em diversos lugares.

Que esse critério de discernimento ndo fomenta o didlogo parece-nos claro e, uma vez
que as tentativas de dialogo de Dupuis e Khodr pela via pneumatolégica, em ultima analise,
ndo parecem como tentativas dialégicas, antes, como proselitismo light, o critério de

discernimento adotado é coerente com a proposta deles.

Por outro lado, Stanley Samartha, partindo do pressuposto que o pluralismo religioso
ndo relativiza a verdade, é capaz de propor um critério de discernimento que tem o seu carater
objetivo e seu carater subjetivo. Do lado objetivo esse critério se funda sobre as agdes éticas,
ou também os chamados como frutos do Espirito e, do lado subjetivo, tem a ver com a marca

da interioridade que néo precisa de provas.

Essa marca da interioridade que, como mostramos, é também marca do Espirito pode

ser identificada, para Samartha, no trazer novos relacionamentos e novas comunidades,
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destruir as velhas e opressivas estruturas da vida, fazendo emergir uma nova vida que tenha

forca para lutar contra as injusticas do mundo?®.

Esses dois critérios, por sua vez, ndo devem ser tomados de forma separada. Avaliar
somente 0 compromisso ético sem a marca da interioridade é algo com o qual Samartha néo
concordaria. A luz do pensamento de Moltmann, também nio podemos concordar que se
tenha somente o critério ético, uma vez que nem todo fruto ético pode ser considerado um

fruto do Espirito.

Isso é facilmente verificado tomando-se um ato eticamente correto que nédo é feito em
amor. Nesse sentido, embora o ato seja eticamente louvavel, interiormente ele se torna digno
de total descrédito. Nisso, é preciso lembrar que nem sempre 0s atos misericordiosos sao

virtuosos por si so.

Diante disso, o critério de discernimento proposto por Samartha torna-se um critério
interessante. Ainda que seja possivel perceber, em seu lado subjetivo, um critério de forte
carater social, esse lado considera somente as estruturas de vida em sua relacdo humana,

desconsiderando totalmente a vida da propria natureza.

Nesse ponto, a teologia de Moltmann vem em grande auxilio, complementando assim
esse critério de discernimento. Além das agdes éticas e da promocdo de vida social nas
diversas estruturas da vida que deduzimos da proposta de Samartha, a vida da natureza precisa
ser considerada e, assim, a promocéo da vida individual, da comunidade e da natureza deve
ser, a luz do pensamento moltmanniano um complemento para o critério de discernimento

proposto por Samartha.

Essa caracteristica ndo torna o discernimento da acédo do Espirito palpavel como o sdo
os critérios deduzidos das propostas de Dupuis e Khodr, no entanto, abre novo leque para o

didlogo inter-religioso por meio da pneumatologia.

Quanto a proposta de Clark Pinnock, a nosso ver, ele ndo propde nada novo, somente
conciliando aquilo que Samartha e Moltmann ja disseram a respeito dessa temética. De
Samartha ele toma o critério dos frutos do Espirito e de Moltmann, o critério do seguimento
de Jesus Cristo. Nesse sentido, ndo traz nada de novo ao debate, mas somente revela as

influéncias que recebeu dos que Ihe antecederam.

218 Como pode ser percebido, essa tematica se assemelha muito aquilo que Moltmann dira a respeito
do Espirito da Vida e sua forca criadora de vida e libertacdo da morte. Até que ponto Moltmann
conheceu o trabalho de Samartha ndo é possivel dizer a partir das suas obras, visto ndo termos
encontrado nenhuma referéncia ao trabalho de Samartha feita por Moltmann em sua obra.
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Amos Yong, por sua vez, como mostrado no capitulo anterior, foi 0 que mais se
preocupou em abordar os critérios de discernimento para o didlogo pneumatolégico das

religides, ainda que ndo tenha desenvolvido esses critérios de maneira detalhada.

Sua maior preocupacdo, que pode ser percebida ao longo de seus textos, € com a
questdo do demoniaco, que ele define como sendo a auséncia de Deus. Assim, discernir 0s
espiritos nas outras religides tem a ver com identificar a presenca de Deus ou do demoniaco

nelas.

Para ele, o mundo é imerso no pecado e, dessa forma a completa manifestacdo da
Palavra e do Espirito se mostram distorcidas e emudecidas, uma vez que esse pecado faz com
que o mundo somente reflita a Palavra e o Espirito em algum grau, mas nunca de maneira
perfeita. Com isso, 0 que propde é uma hierarquizacdo das manifestacGes do Espirito, da

Palavra e do proprio demoniaco.

A luz do pensamento de Moltmann, é possivel fazer algumas perguntas a Yong a
respeito da forca do pecado frente ao Espirito da vida. Sera que o pecado do mundo € tdo forte
a ponto de ser capaz de distorcer e até emudecer a manifestacdo da Palavra e do Espirito? A
acdo do Espirito estaria condicionada a essa postura humana fruto do pecado? Como fica a
manifestacdo do Espirito na natureza? Ela deve ser desconsiderada, uma vez que, pelo fato de
a natureza nao ser dotada de liberdade e vontade, ndo tem opcao sendo continuar sofrendo as
consequéncias do pecado do mundo? Ora, se 0 pecado gera a morte e esse pecado emudece e
distorce a manifestacdo de Deus, a morte é mais poderosa do que o Espirito que da a vida a
toda criacdo?

Uma vez feitos os contrapontos, torna-se interessante pensarmos nas contribui¢fes que

a teologia de Moltmann pode trazer ao didlogo inter-religioso.

5.6.4 Possiveis contribui¢cdes de Moltmann para um dialogo inter-religioso atual

Acreditamos que com o que vimos ao longo desse trabalho, a pergunta que da titulo a
essa secdo pode agora ser respondida de uma maneira sistematica. Com isso em mente,
consideramos 3 pontos nos quais acreditamos que a pneumatologia de Jiirgen Moltmann pode

contribuir para a questdo do dialogo inter-religioso na atualidade.

1 — Trata-se de uma pneumatologia trinitaria. Pelo que vimos, ao longo do capitulo
quatro de nossa tese, 0s autores que se debrucaram sobre a tentativa de fazer um dialogo inter-

religioso por meio da pneumatologia ndo deram muita atencdo a questao trinitaria o que nos
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leva a uma pneumatologia que, ainda que muitas vezes atenda a algumas demandas no

didlogo inter-religioso, perde sua identidade como crista.

A negacdo do Filioque que € considerada por todos o0s autores que iniciaram o debate
seguiu por uma linha perigosa ao considerar somente a ideia das duas méos do Pai que foi
proposta por Irineu ainda no inicio da era cristd. Levada as ultimas consequéncias pelos
tedlogos que estudamos, passa a ideia de que enquanto uma mao esta trabalhando, a outra esta
colocada dentro do bolso ndo sabendo absolutamente nada e néo se envolvendo em nada que a

outra mao faz.

Porém, isso nos leva a uma pneumatologia sem Cristo e, consequentemente, a uma
pneumatologia ndo cristd. Nesse ponto, a pneumatologia proposta por Moltmann, a nosso ver,
corrige essa posicdo, tanto por meio de sua formulacdo da questdo do Filioque, que descarta
uma pneumatologia desvencilhada da pessoa do Filho, uma vez que o Espirito € o Espirito do
Pai do Filho e esta em mdtua relagdo com ambos, em co-igualdade de importancia na vida
trinitaria, quanto se mantém firme a identidade cristd necessaria para um dialogo inter-

religioso honesto.

Nesse sentido, a pneumatologia de Moltmann, que sé pode ser entendida em seu
ambiente trinitario, se mostra como uma importante lente, caso queiramos, de maneira crista,
dialogar com as outras religides e, ao mesmo tempo, ja antecipa aquilo que Kérkkainen
mostrou em 2014, ou seja, que as diversas tentativas de um dialogo inter-religioso por meio

da pneumatologia,

deixadas por si mesmas, ndo sdo capazes de entregar as promessas ligadas a
elas como abertura, tolerancia e dialogo genuino. Assim, uma estrutura mais
coerente esta para ser encontrada no esfor¢o de relacionar a confissdo

trinitaria da fé cristd para outra fé viva em uma genuina e autentica

I
abordagem trinitaria®'’.

2 — Trata-se de uma pneumatologia “encarnada”. Como mostramos, a pneumatologia
de Moltmann ndo deve nunca ser pensada em sua maneira meramente abstrata. Ela é uma
pneumatologia totalmente comprometida com a vivéncia e a experiéncia humana. Assim, néo
se trata de uma pneumatologia que seja alheia a vida, ou de um Espirito que seja visto como
um fantasma que paira pelo mundo. Muito pelo contrario, ha o envolvimento do Espirito com
0 mundo e com a vivéncia da humanidade de maneira que toda experiéncia mundana é

tambem uma experiéncia do proprio Deus.

9 KARKKAINEN, Trinity and Revelation, p.340-341.
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Nesse sentido, se rompe a dicotomia entre transcendéncia e imanéncia ao pensarmos a
acdo do Espirito. Como mostramos, para nosso tedlogo, também devemos pensar na Kenosis

do Espirito, na sua Shekinah em seu caminho com seu povo e na propria criacao.

Ao termos em mente que toda a experiéncia humana é também uma experiéncia do
préprio Deus, entdo os eventos do mundo e o0s eventos da natureza ndo podem ser
considerados como alheios a esse Deus. Esse Espirito, entdo, age no mundo de formas
efetivas, trazendo paz, libertacdo, conforto, comunhéo e quebrando os ciclos demoniacos e de
morte que se encontram em nossa sociedade. Como esse Espirito ndo € outro sendo o Espirito
de Cristo, sua obra no mundo é antecipacdo daquilo que aconteceu com o proprio Jesus em

sua ressurreicao, ou seja, vida que nasce da morte.

Como podemos perceber, a pneumatologia de Moltmann é uma pneumatologia
totalmente envolvida com o mundo. Assim, assumi-la é afirmar que o Espirito que da e
promove a vida, leva-nos também a considerar que esse mesmo Espirito é aquele que nos guia

na busca de solugdes comuns para as ameagas que nosso mundo vive atualmente.

Nesse sentido, vemos aquilo que Moltmann denominou como sendo o dialogo indireto
entre as religides, como consequéncia de assumirmos uma pneumatologia ligada a vida e

preocupada com ela.

Perceber o Espirito de Deus em cada experiéncia humana, a nosso ver, também abre as
portas para que possamos dialogar com as outras religides. Se partirmos do pressuposto de
que o Espirito de Deus é a fonte de vida, entdo ali onde as formas de vida sdo afirmadas e
incentivadas, de maneira que solidifiquem sua dignidade, ali também esta a acdo do Espirito
de Deus, independentemente de qual seja 0 povo, a cultura e a religido. Assim, podemos dizer
que também se trata de uma pneumatologia de abertura.

Levar isso as ultimas consequéncias nos faz, enquanto cristdos, abrir mdo de toda e
qualquer forma de imperialismo em nossa evangelizagcdo, bem como nos convida a nos

esvaziar de todo e qualquer preconceito em relagdo as outras religides e culturas.

Uma pneumatologia que tem a ver com a vida nos convida a humildade por
reconhecermos que, assim como as experiéncias de vida sdo diversas, assim também o sdo as

experiéncias que se fazem do Espirito de Deus.

Ao fazer isso, a nosso ver, aceitamos o amor de Deus engquanto amor livre e ndo
exclusivo, amor que visa a comunh&o em torno da afirmacdo da vida humana, dos animais e

da propria natureza.
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3 — Lanca uma nova luz com relacdo a questdo do discernimento dos espiritos. Embora
seja, como mostramos, muito simples o critério de discernimento dos espiritos proposto por
Moltmann, a nosso ver, esse critério nos convida a repensarmos a forma como vemos 0s

diversos espiritos que agem na sociedade, seja culturalmente, seja religiosamente.

Vimos que esse critério se baseia na cruz de Cristo. Aquilo que permanece ap0s passar
pelo crivo da cruz de Cristo vem do Espirito de Deus, e aquilo que ndo permanece nao pode
vir Dele. Nesse ponto, novamente reforcamos o carater trinitario que Moltmann enfatiza ao
falar a respeito do Espirito. Esse Espirito estd totalmente ligado & cruz e ao amor que se

entrega em beneficio dos outros e € percebido na pessoa de Jesus Cristo.

Permanecer ao crivo da cruz tem a caracteristica de que ela é colocada como
parametro para qualquer “medida” a respeito dos espiritos. Diante daquilo que vemos na cruz
de Cristo, ou seja, um amor autossacrificial, que se esvazia de si mesmo em prol dos outros e

que ndo busca os seus préprios interesses, todo e qualquer espirito deve ser discernido.

Devemos lembrar que falamos a partir de uma doutrina cristd do discernimento dos
espiritos e, nesse sentido, todo e qualquer discernimento deve partir de uma premissa crista.
Isso ndo quer dizer que se coloca o cristianismo como o melhor critério para o discernimento,
antes que, em um didlogo com as outras religies, se quisermos manter nossa identidade,

precisamos apresentar de forma crista esses critérios.

Como a prdpria cruz, como mostramos, é também um evento trinitario, pensar a cruz é
também pensar a respeito do Espirito. Assim, podemos falar a respeito do Espirito que esta
presente na cruz e na ressurreicdo de Cristo e, dessa forma, falar a respeito do Espirito que faz
a vida vencer a morte. Assim, a pneumatologia de Moltmann pode ser usada como corolério
do critério da cruz, de maneira que possamos dizer que todo espirito que resiste a vida que

nasce a partir do Espirito que se manifesta na cruz, ndo provém do proprio Deus.

A consequéncia disso para o didlogo inter-religioso, a nosso ver, se mostra bastante
clara. Ali onde a vida é afirmada em todas as suas formas, seja humana, seja animal, seja a da
natureza, ali se faz presente o Espirito de Deus. Nesse sentido, ao dialogarmos de maneira
cristd, temos que procurar 0 que nas outras religibes promove a vida para ali podermos

identificar a agdo ou ndo do Espirito de Deus.

Coerentemente com o pensamento de Moltmann em gue, como mostramos, 0s
demonios sdo “forcas pessoais de destruicao”, podemos dizer que todo espirito que vai contra

essas forcas pessoais de destrui¢cdo provém do Espirito de Deus.
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A nosso ver, isso também abre um leque para o diélogo inter-religioso, uma vez que
afasta do cristianismo toda ideia de que conosco se encontra a religido santa e pura enquanto
nas outras reina o reino das trevas e as acdes demoniacas. Muito pelo contrario, considerar 0s
demdnios como forcas pessoais de destruicdo, nos leva a uma acdo de discernimento
constante a fim de discernirmos as acGes demoniacas em todas as religides, inclusive no

proprio cristianismo.

Nesse sentido, o critério da promocéo da vida e sua afirmacdo em todos o0s seus modos
de existéncia, a0 mesmo tempo em que corrige as visdes quase animistas de alguns segmentos
pentecostais, também traz melhor compreensdo acerca da cruz como critério de

discernimento, como proposto por Moltmann.
5.7 Consideracoes finais do capitulo

A pneumatologia de Moltmann tem muito a contribuir para o dialogo inter-religioso na
atualidade por meio da categoria da experiéncia humana como experiéncia de Deus, bem

como por meio da relacdo que estabelece entre o Espirito e a Criacao.

Com isso, é possivel perceber que, em sua pneumatologia, 0 Espirito de Deus nao esta
desvencilhado do mundo, antes, se faz presente e atuante nele através da vida de homens,
mulheres e por meio da prépria criacdo, promovendo e incentivando a vida em todas as suas
formas. Ora, uma vez que o Espirito age em todo mundo, a pneumatologia de Moltmann abre
caminho para se pensar a a¢do do Espirito nas outras religifes, 0 que leva a pensar a questao
do dialogo inter-religioso que, como mostramos, em Moltmann, possui dois eixos: o didlogo

direto e o indireto.

Nesses dois eixos foi possivel perceber as contribuicdes de nosso tedlogo para a
questdo do dialogo inter-religioso, uma vez que sua pneumatologia permanece firme dentro
do carater trinitario da identidade cristd, a0 mesmo tempo em que se mostra como uma
pneumatologia encarnada, que se envolve com as situa¢des atuais da humanidade, tais como a

ameaca nuclear, o desgaste da natureza e o capitalismo predatério.

Por altimo, na questdo do discernimento dos espiritos, além da sintese da grande
preocupacdo moltmanniana com a identidade cristd no didlogo inter-religioso e sua
pneumatologia encarnada, preocupada com a vida, sugerimos que a vida da propria natureza
também precisa entrar como critério para o discernimento nas outras religides, de maneira que

é possivel, baseado na pneumatologia de Moltmann, dizer que ali onde a vida humana, animal
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e da natureza é afirmada, seja qual for a religido, ali é possivel perceber a agdo do Espirito de
Deus.

Considerac0es finais da secao

Nosso intuito ao iniciarmos esta secdo era, primeiramente, elucidar o status
quaestionis da abordagem pneumatolégica do didlogo inter-religioso no cristianismo e, apds
isso, tentar responder positivamente a pergunta sobre a possibilidade da contribuicdo da

pneumatologia moltmanniana no dialogo inter-religioso na atualidade.

Ap06s nosso percurso ao longo das diversas tentativas feitas por tedlogos protestantes,
catdlicos, evangélicos e ortodoxos, chegamos a constatacdo de que nenhum deles abordou a
categoria da experiéncia humana ao se tentar falar a respeito do Espirito, bem como, muitas
vezes seguiram por caminhos que colocavam em xeque a identidade cristd, tais como uma
perspectiva unicista, como proposta por Yong em seu dialogo com o Isl&, ou um Espirito que

age independente do Cristo como Khodr e também Amos Yong.

Ao mesmo tempo, preocupa-nos em salientar algumas posturas de superioridade que
alguns te6logos assumiram ao propor um dialogo inter-religioso por meio da pneumatologia
cristd. A proposta de Moltmann para o dialogo inter-religioso, seja o direto seja o indireto
apontam na direcdo contréria ao assumir o Cristianismo como catalisador critico que
influencia e é também influenciado pelas outras religiGes. Claramente, como cristdos, as
lentes que usamos sdo as cristds, tentando identificar aspectos que consideramos cristicos nas

outras religides.

Contudo, o uso dessas lentes cristds deve ser feito assumindo uma postura humilde
frente as outras religibes, ou seja, devemos estar cientes da préopria limitacdo histérica e

conceitual para falar da acdo do Espirito no mundo e nas outras religides.

Juntamente com isso, abordamos e mostramos que a categoria da experiéncia humana
como experiéncia do Espirito que da vida e é presente na criacdo e no mundo no pensamento
de Moltmann, aliada a sua pneumatologia trinitaria e seu critério de discernimento dos
espiritos, podem ser consideradas boas contribuices para o didlogo inter-religioso na

atualidade, sem que com isso, perca-se a identidade cristé.

Dessa forma, a pneumatologia de Moltmann deve ser pensada ndo somente em seu
valor politico e nas grandes contribui¢Bes que traz para o dialogo inter-religioso indireto, mas
também em relacdo as contribuicGes que essa pode trazer para um didlogo inter-religioso

direto e digno, de maneira que as religies, mantendo suas identidades, se enriquecam
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mutuamente e possam ser cada vez mais, ser consideradas também como promotoras de vida

e ndo de morte em nosso tempo e em tempos futuros.
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Que diremos, pois, a vista dessas coisas?

Ao final desse nosso trabalho, é possivel perceber que ainda se tem um longo caminho
a seguir no campo do didlogo inter-religioso, caso se queira construir uma ponte de acesso
muatuo entre Cristianismo e as outras religides. Essa ponte, embora tenha comecado sua
construcdo pelas maos de diversos tedlogos que vieram antes de nds, possui ainda a
necessidade de restauracdo e de ampliacdo em alguns pontos, a fim de evitar possiveis

desabamentos.

Como todo processo de reparacdo e ampliacdo, para executa-lo, é preciso um estudo
cuidadoso de todas as variaveis envolvidas e de quanto tempo e esforco serdo necessarios para
tal empreendimento. Esse trabalho de quatro anos vem, ent&o, como resultado desse esforco e,
a nosso ver, deve ser considerado como mais um tijolo que se soma com o0s outros tijolos

colocados por tedlogos bem mais habeis que nés.

Com relacdo a nossa pesquisa, ressaltamos a grande importadncia que uma
pneumatologia hermenéutica tem para a contemporaneidade e, mais especificamente, para o
didlogo inter-religioso atual. Reconhecer a a¢do do Espirito em sua acdo no mundo e nas
outras religibes é uma tarefa importante no mundo plural em que vivemos e € tarefa da
Teologia abrir o leque de possibilidades para essa identificacdo. Ao mesmo tempo, essa
pneumatologia deve sair de um discurso meramente metafisico para ser um discurso que faca
sentido a homens e mulheres de nosso tempo e essa € a importancia de uma pneumatologia

que carrega esse adjetivo.

Embora pouco estudada, ela se mostra como um grande avanco na esteira do
pensamento da Teologia Hermenéutica que surge na década de 1970, com Claude Geffré,
como apontamos no primeiro capitulo de nosso trabalho. Uma pneumatologia que diga algo
ao nosso tempo fortalece o discurso teoldgico e cria pontes onde antes ndo havia. Diante
disso, fazer pneumatologia hermenéutica indica abertura da propria Teologia que se deixa
interpelar pelas questdes da sociedade atual, ao mesmo tempo em que também coloca sua
propria leitura para a sociedade na qual esta inserida. Nesse sentido, ndo se trata mais de uma
pneumatologia meramente distante e que trata somente das questdes “espirituais”’, mas tenta
cada vez mais se mostrar como pneumatologia encarnada e que fale e se ressignifique de

acordo com as situacdes concretas da vida.

Como mostramos em nosso trabalho, a pneumatologia de Moltmann cumpre com esse
papel, uma vez que toda ela é marcada tanto por uma forte base teoldgica, como tambeém

pelas marcas das experiéncias pessoais de cada individuo. Além disso, a pneumatologia de
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Moltmann também abarca o tema da natureza, colocando o Espirito em estreita ligacdo com a
Criacdo, 0 que abre um excelente caminho para se pensar uma pneumatologia capaz de

dialogar com as outras religides e aberta a reconhecer a acao do Espirito nelas.

No que tange ao dialogo inter-religioso por meio da pneumatologia, € possivel
perceber que embora grande amadurecimento tenha sido dado a questdo na teologia atual,
diversos autores que abordam a tematica pelo viés pneumatoldgico, partem de uma postura
pouco humilde com relacdo a questdo das outras religides. Varios, como foi possivel observar
nesse nosso trabalho, tém em mente que o Cristianismo é a religido por exceléncia e que as

outras sao somente estagios para a verdade Gltima que s6 se encontra na proposta crista.

Alguns deles, como também foi possivel perceber, tendem a uma postura triunfalista
na qual as outras religides s6 estariam completas quando fossem instruidas pelo Cristianismo
a respeito daquilo que elas creem. Dessa forma, o Cristianismo seria, a0 mesmo tempo, tanto
o caminho quanto também a chegada do percurso pelo qual toda religido deveria passar para

se tornar completa.

Mas, nos perguntamos, assumir esse tipo de postura ndo implica em se pregar o fim de
todas as outras religides? Na linha de raciocinio acima, se todas as religides sdo vistas como
somente estagios que encontram na proposta crista seu apice e seu fim, €, a0 mesmo tempo, o
Cristianismo seria responsavel por ensina-las e melhora-las até chegar a esse apice, nessa

chegada ndo se extinguiriam todas as religides, sobrando somente a religido crista?

Diante desse discurso que se mostrou em quatro dos seis tedlogos que trabalhamos nos
guestionamos sobre o que levaria a tal postura. Seria algum tipo de medo de perder a prépria
identidade e, para evitar isso, afirma-se o Cristianismo como superior e fim para o qual todas
as outras religides tenderiam? N&o daria a grande énfase dada na afirmacdo da

“superioridade” do Cristianismo por parte da maioria dos tedlogos analisados essa ideia?

Se assim o for, nosso trabalho mostra que a tentativa de didlogo inter-religioso por
meio da pneumatologia serviu para revelar que o Cristianismo ainda tem grandes questdes
para resolver consigo mesmo para, por meio disso, poder se apresentar como realmente aberto
para o dialogo com as outras religides, sem com isso, negociar sua identidade. Nesse aspecto,
a proposta de Moltmann que desenvolvemos e que visa a “maturidade na fé” para a

“dignidade” para o didlogo vem em ajuda para se trabalhar essas questoes.

N&o desconsideramos o risco de se perder a identidade cristd quando se entra em um

dialogo. Muitas vezes, na ansia de se chegar a um acordo, negociam-se termos inegociaveis,
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como foi possivel perceber nas propostas de separacdo das economias do Filho e do Espirito
presentes em Amos Yong e Georges Khodr, bem como na tentativa de Yong de dialogar com
o0 Islamismo ao assumir a posi¢do Unicista. Em ambos os casos, 0 dogma trinitario, parte da
identidade crista, é negociado. Isso mostra que caminhar no terreno do dialogo inter-religioso

é sempre um caminho perigoso e cada passo deve ser dado cuidadosamente.

Nessa questdo, como nosso trabalho mostrou, a pneumatologia de Moltmann € de
grande auxilio, uma vez que mantém o seu caréater trinitario, ndo desassociando a pessoa do
Espirito da pessoa do Cristo e da pessoa do Pai. Antes, sua pneumatologia ressalta a
pericoresis na qual todos estdo em relacdo. Com isso em mente, a pneumatologia

moltmanniana ajuda a corrigir alguns deslizes cometidos por alguns dos tedlogos trabalhados.

Consideramos de grande valia a énfase que Moltmann da no aspecto maternal do
Espirito como gerador da vida. Essa imagem do Espirito, baseada na pneumatologia sirio-
armena, a nosso ver, torna-se uma imagem mais favoravel para se trabalhar a questdo do
didlogo inter-religioso do que a proposta de Irineu das duas méos do Pai, que constantemente
¢ usada para abordar a acdo do Espirito nas outras religides, uma vez que com ela se evita a
separacao das economias, como se fossem méaos que agem de maneiras independentes. Pensar
0 aspecto maternal do Espirito, a0 mesmo tempo em que o tira de uma visdo meramente
patriarcal, dando espaco para o feminino nas relacGes trinitarias, também coopera fortemente

para o didlogo com as religides que tem como base a mae-terra, tais como as indigenas.

Outro ponto que consideramos interessante é que todos os tedlogos que abordamos
acreditam que o Cristianismo deve ter uma postura humilde frente as outras religides.
Contudo, aparentemente, varios deles ndo conseguem lidar com as exigéncias que essa
humildade proposta gera, a saber, de que a kenosis do Espirito deve responder a kenosis do
proprio Cristianismo. Assumir isso ndo implicaria, entdo, abrir mao de todas as suas
pretensdes de ser a religido por exceléncia, tendo a Igreja como baluarte da verdade? Também
ndo quer dizer que assumir a postura humilde frente as outras religides traz como
consequéncia que o Cristianismo as veja como iguais e se preocupe em aprender suas diversas
formas de ver e explicar o mundo para, por meio delas, também se tornar um Cristianismo

melhor?

Que isso seja uma tarefa dificil, ndo temos duvida. Até mesmo devido a propria
historia que temos como religido hegemonica no Ocidente. Humildade implica em abrir méo
das posicOes de poder e do lugar junto aos poderosos para se colocar ao lado dos
marginalizados e dos esquecidos. Em outras palavras, torna-se necessario que o Catolicismo
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Romano e Ortodoxo, bem como o Protestantismo em suas diversas vertentes assumam o
autoesvaziamento proposto na doutrina cristd para caminhar junto dos pobres e dos
discriminados, 0 que tem como consequéncia se colocar também ao lado das religides

perseguidas, sofrendo com elas.

Se partirmos de uma pneumatologia hermenéutica, ou seja, de uma pneumatologia que
fale e faca sentido as pessoas de nosso tempo, como a que afirmamos nesse trabalho ser a da
proposta de Moltmann, é necessario que ougamos as demandas de nosso tempo para nao
correr o risco de darmos respostas para as quais ndo houve pergunta. Isso implica em tentar
compreender com o coracdo humilde como as outras religies nos veem e que perguntas nos
fazem, ao mesmo tempo de tentar compreender o que elas falam daquilo que ndés cristdos
denominamos Espirito, no intuito de aprender e aprofundar o conhecimento que temos a
respeito Dele, vendo até mesmo, nas outras religiGes, pontos em comum e tragos do mesmo

Espirito, numa espécie de ponte de livre acesso para que o dialogo inter-religioso ocorra.

Isso, ao contrario do que alguns podem pensar, ndo leva a uma “religido universal” ou
a uma espécie de nominalismo proposto por uma corrente pluralista, antes ressalta as
identidades de cada religido que entra nesse didlogo com a disposi¢cdo de ensinar, aprender e

conviver em paz uma com as outras.

Da mesma forma, partir da premissa de que o Espirito age em toda a criagdo implica
pensar que esse mesmo Espirito também estd a agir nos lugares mais inospitos do planeta,
como ja disse Pinnock. Por sua vez, isso deve nos levar a perceber que é muito pretensioso
tentar encerrar a acao do Espirito de Deus dentro de um conjunto de normas pré-definidas, ou
pensar que podemos de alguma forma, definir critérios certos e inerrantes para o

discernimento de Sua acéo.

Se se deseja levar a sério a premissa de uma postura humilde, entdo € necessario
entendermos que todos os critérios de discernimento propostos sdo somente um tatear para a
identificacdo da acdo do Espirito. Claramente, isso ndo quer dizer que ndo se deva propor
esses critérios. Isso se mostra como um ponto muito importante para estabelecer o dialogo e
identificar os pontos concordantes e discordantes quando ele esta acontecendo. Contudo,
chamamos a atencdo de que, por melhores que sejam, assumir a postura de um Cristianismo

humilde leva a assumir que somente tateamos esses critérios de discernimento.

Ao visualizar esses critérios como tentativas tateantes, nossa proposta é que, a partir
da pneumatologia moltmanniana, seria possivel propor um novo critério para o discernimento

da acdo do Espirito nas outras religides que é o da promogéo da vida em sua integralidade.
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Ainda que Pinnock, a nosso ver influenciado pelo pensamento moltmanniano, afirme
que ali onde ha transformacédo da vida e abertura para a pessoa de Jesus e seus ideais, ali esta
0 Espirito, e Samartha fale sobre os critérios éticos a serem observados para se discernir a
acao do Espirito de Deus, ambos falam a respeito das relac@es interpessoais e desconsideram
a relagdo com o mundo natural. Assim, a natureza é totalmente desconsiderada nos critérios
de discernimento desenvolvidos por todos os tedlogos que analisamos. O préprio Moltmann,
ao tratar dos critérios de discernimento também néo coloca a vida da natureza, restringindo-se
somente a dizer que “aquilo que passa pelo crivo de Cristo” deve ser considerado do Espirito.
Ao inserir esse critério e ao trazermos a pneumatologia de Moltmann para o didlogo inter-
religioso, alargamos suas reflexdes e mostramos a atualidade de seu pensamento para o

Cristianismo atual.

Como consequéncia de nossa tese de que a pneumatologia de Moltmann pode ser
usada como aporte para o dialogo inter-religioso, pensamos a integralidade da vida em todos
0S seus aspectos, inclusive a vida da natureza, como critério para o discernimento do Espirito
nas outras religides, de maneira que seja possivel dizer que ali onde a vida humana e a vida da
natureza é afirmada em todas as suas formas, entdo ali esta a acdo e a presenca do Espirito.
Como consequéncia, em toda e qualquer religido onde a morte é afirmada, ali ndo pode haver

0 Espirito que da a vida.

Esse pequeno degrau que acreditamos ter construido abre uma grande porta para o
dialogo com as religiGes de matrizes indigenas e africanas, para as quais a natureza tem um
papel fundamental em sua forma de crer e se relacionar com o divino. Se partimos do
principio de que o Espirito age em toda a Criacdo e também age nas religides, uma vez que
nada esta fora do Seu alcance, entdo o Cristianismo é instigado a propor o didlogo com as

religides sem “doutrinas” e sem “escrituras”.

Com o advento da Modernidade, o Cristianismo incorporou uma visdo da natureza
enguanto mero utensilio para a humanidade, de maneira que destrui-la ndo era visto como
problema, uma vez que ela estava ali para ser “dominada” pelos humanos. Como
consequéncia, assistimos hoje a uma crise ambiental enorme com secas, fomes, variacoes

climaticas drésticas, derretimento das calotas polares etc.

Ainda que esse tipo de visdo caminhe para uma mudanca em diversos setores do
Cristianismo, a vida da natureza nunca foi vista como algo que devesse ser trazido para as
questdes daquilo que foi denominado por Moltmann como diéalogo inter-religioso direto. Ao

colocarmos a vida da natureza como critério de discernimento da acdo do Espirito nas outras
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religides, além de abrirmos pontes para o didlogo com religifes indigenas e africanas, também
damos a natureza um status de igualdade com as questdes éticas comumente abordadas ao se

tratar de critérios de discernimento para o didlogo inter-religioso.

Da mesma forma, abrimos perspectivas, dentro de um pensamento descolonial, para
ouvir e aprender com a pluralidade dos saberes encontrados nas outras religides,
principalmente aquelas que ndo receberam influéncias das epistemologias europeias. 1sso,
sem duvida, pode levar o estudo pneumatoldgico a uma nova forma de pensar que esteja mais

conectada com 0 cosmos e que nasce a partir de baixo, como diz Victor Codina.

Com tudo isso em mente, a luz da pneumatologia de Moltmann, que mostramos ser
uma pneumatologia hermenéutica, e visando o didlogo inter-religioso por meio da
pneumatologia, podemos dizer que o Cristianismo é chamado a uma verdadeira kenosis, o0 que
implica se colocar ndo mais como uma religido para a qual todas as outras tendem, antes,
como aquela que esta disposta a compreender as categorias das outras religides e aprender
com elas para o amadurecimento mutuo, tendo assim um papel importante na construcéo de
uma ponte que ligue as diversas religides mundiais e reconhecendo a categoria do dialogo
como algo que é proprio da Trindade, em seu carater pericorético. Assim, podemos dizer que
o didlogo faz parte da propria Trindade e, por esse motivo, faz parte da propria esséncia do

Cristianismo, sendo, portanto sua tarefa no mundo contemporaneo.

Da mesma forma, implica assumir a vida integral (humana e da natureza) como
critério de discernimento, o que leva a uma postura mais respeitosa e de abertura para 0
didlogo com as religides Orientais e de matrizes indigenas e africanas, que pode cooperar
muito para que o Cristianismo se torne mais consciente de sua identidade que, de acordo com

a doutrina Trinitaria, implica em abertura ao outro.

A pneumatologia hermenéutica de Moltmann se mostra, entdo, como de grande valia
para abordar o dialogo inter-religioso pelo viés pneumatoldgico na contemporaneidade e deve

ser considerada por todos e todas que desejam entrar por essa tematica.
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ANEXO — INTRODUCTION AND CONCLUSION
Introduction

The interreligious dialogue is not a new theme for Theology. Since the beginnings of
Israel and Christian ages, living together with other religions is something really common.
However, it is possible to realize that during a long time this relationship was not through a
dialogical path, but with great fights and disputations in the relationship between Christianity
and non-Christian religions. Events such as the Crusades against the Muslims and the
persecutions against the pagan religions could be said as examples of this hostile environment
that the Christian religion had to deal, especially within Christendom, which happened from
IV century until the Modern age. With a new form of world view, influenced by
Enlightenment and Rationalism, Modernity starts to put some questions to Christianity, not
considering it as a normative religion and who determines what is right and what is wrong in
society. The emancipation processes that Western Europe has gone through opens a new way
of thinking the world and human being within this new framework. The idea of one dogmatic
truth brought by one religion, who claims to be true and above all others starts to make no
sense for a society that demands rational facts and proves to believe in something.
Christianity loses its privileged status of being the guardian of the divine secrets and starts to
be seen, especially in Europe, as one among others. The Catholic Church’s answer given by
Vatican I, wasn’t dialogical to a large extent. In fact, the documents of this Council show a
Church which, in order to defend itself, attacks the new situations of its society. Could it be a
reaction to the loss of power among the consciousness that lead the Vatican | to reinforce
Trent’s proposals and make dogmatic issues even harder? If that is so, could it be that the
Catholicism tried to take back its own voice by strength instead of dialogue, closing itself for
the newest instead of become like water that flows and open ways wherever there was no way

before?

From Protestant side, the answer to this new society comes with the Liberal Theology,
which starts with Schleiermacher. This theology, despite the hermetic dogmatism of
Catholicism and its subjectivistic bases, would give up from all Scripturistic bases. What is
important now is the feeling in the relation with God, i.e., the experience which each one
makes of the divine. It is quite clear that this brings a great relativization of the faith. In this
sense, it is interesting to observe that the Protestant answer to the new quests of society,
through Liberal Theology, shows as the opposite of Catholicism’s answer. While the latter
closes over itself and doesn’t accept the voices that comes from outside, the former takes the
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risk to lose your identity, negotiating fundamental principles of the Christian faith. The
Liberal Theology, in the longing of being something that belongs to its own time, leads
Christianity to become an indigent inside the Modern World. Curiously, Barth’s answer to
this movement leads Christianity to a position closer to the one of Vatican I, in such a way

that Christianity looks like a pendulum in the Modern age.

Vatican Il opens a new perspective for the relationship between Christianity and other
religions. The Council’s documents, although showing great limitation about the inter-
religious dialogue and their insertion in the divine project of salvation to humankind, they
represent a fundamental step to think the inter-religious dialogue in contemporary perspective.
The aggiornamento proposal brought by Vatican 1l makes Theology, whether Catholic,
whether Protestant, to try to say itself inside of its own time, since a Theology that does not
say anything for people of its own time is hardly a voice wanted to be heard. Au contraire, it
becomes a silenced voice by society, since it is viewed as something that serves more to lead
back than to move forward in questions demanded by contemporary society. With these
drawing lines established by Vatican Il, a new attempt for an inter-religious dialogue starts by
Christological bias. Exclusivists, inclusivists and pluralists are the discourses that arise in
order to make conciliation between the Christian fact and the reality brought by non-Christian
religions. It is well-known that Christology, since its beginnings, has tried to bring the
Christian fact to the categories of its own time. It is easy for us to remember the
Christological formulations made by Nicene and Constantinople creed. If we look for the
inter-religious dialogue in the actual scenario, these characteristics become extremely alive,
reason why we can say that the efforts made by various christologists really paid off and made
us realize what great benefits a hermeneutical Christology could bring in the inter-religious

dialogue quest.

On the other hand, Pneumatology, through its own history, has shown itself as a theme
with hard elaboration. The fact that only a small mention of the Spirit appear in the Nicene
Creed and its systematic elaboration has been done only in the Constantinople Council, as
well as the diverse fights brought by the Church against the charismatic and mystics through
the Christian history show us how hard was this elaboration. Only in the 20™ century, after of
what is considered “the forgetting of the Spirit” that Pneumatology starts to be study again in
a more systematic way inside Christian Theology. There was a “revival” about the Spirit quest
in the Protestant environment, influenced by the Pentecostal Movement born in the USA, and

in the Charismatic Movement in the Catholic environment. Congar’s work | Believe in the
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Holy Spirit could be considered as the highest of the attention that has been given to the
Catholic Church to the Spirit quest in our time. However, Congar’s work instead of being a
Pneumatology that makes sense to the new societies who live outside the Christendom, in our
point of view, only reminds us about the old definitions that occur along the Christian
Tradition. By doing so, he developed a Pneumatology that does not touch in the
Contemporary quests, such as the inter-religious dialogue.

From the hermeneutical turn of Theology, speaking about faith in categories that make
sense for people of our society have become extremely important. It is from inside this
proposal, started by Claude Geffré, that a hermeneutical Pneumatology takes place, which
means, make a Pneumatology that can be said and understood by people of our own time and
can be a contribution to think many questions of our world. Among these questions, there is
the inter-religious dialogue.

With this in mind, this dissertation is twofold: first, it wants to show that Jurgen
Moltmann’s Pneumatology can be considered as a hermeneutical Pneumatology, which uses
categories and images that make sense for our society’s mentality. Second, it makes a
statement that this hermeneutical Pneumatology can be used as a contribution to the inter-
religious dialogue in Theological field. To do that, this dissertation is divided in three
sections. In the first section, our aim is to show how the Christian hermeneutics and
Pneumatology has been developed along history. By doing that, we want to show to our
readers how a hermeneutical pneumatology has been developed and how it arises as a
necessity for Theology, in order to show that the person of the Spirit has to be understood not
as a ghost or something from Christian imagination, but as a person inside the Trinity and as
Fountain of Life to the world. In this first section, we have just one chapter written in a
historical perspective showing the evolution of Christian hermeneutics and Christian

pneumatology that generates this hermeneutics and it is, at the same time, its own product.

The second section is about Moltmann’s pneumatology. In this section we present
Jiirgen Moltmann’s thoughts about the Spirit. To do that, we have divided our section in two
chapters. In the first one, we want to show pneumatological aspects in his theology, by
showing the relation of the Spirit with Trinity, Hope, Christology and Ecclesiology in
Moltmann’s thoughts. In the second chapter of this section we present Moltmann’s
pneumatology inside the ordus salutis of Protestant Dogmatic. Themes like Sanctification,
Justification and Regeneration are brought, showing the strict connection with concreteness of

life established by Moltmann, which brings a resignification of the speaking about the Spirit
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in our time. Our goal is to show that this pneumatology achieves what we have defined as

Hermeneutical Pneumatology.

The third section of our dissertation is about our second goal, which is to show how
Moltmann’s pneumatology can be a contribution to the inter-religious dialogue in our time.
To do so, we have divided this section in two chapters. In the first one, our goal is to present
the status quaestionis of inter-religious dialogue through pneumatology. For that, we have
presented the ideas to deal with the inter-religious dialogue through pneumatology developed
by Christian theologians in different traditions. These theologians are Jacque Dupuis, from
Catholicism, Georges Khodr, from Orthodox Church, Stanley Samartha, Protestant
theologian, Clark Pinnock, from Evangelical Movement and Amos Yong, a Pentecostal
theologian. We have realized that in their formulations or the Trinitarian dogma is negotiated,
or it is not well developed discernment criteria to recognize the action of the Spirit among the
other religions. In some cases, the human experience is not taken in account to talk about the
experience of the Spirit. It is important to say that, although it could be considered that we
approached large number of theologians for just one chapter (which can sound as a superficial
approach about their thoughts), the goal is to identify the proposals of these theologians in the
specific topic of inter-religious dialogue in order to compare themselves and show their
limitation in the contemporary theology. It is not our goal to make a systematic approach of
these authors’ pneumatology, but only show how they have used in the inter-religious

dialogue.

With this in mind, the second chapter of this section and last one of our dissertation
presents Moltmann’s contribution to the inter-religious dialogue. In this chapter we redo
Moltmann’s path that connects the human experiences with the Spirit experiences and we
show Moltmann’s connection between Creation and Pneumatology in order to demonstrate
that in Moltmann’s theology, the Creation is a Trinitarian act and happens in the Spirit of God

that is poured out in all that exists, bringing life and renewing to all things.

Since we have shown that in Moltmann’s theology all human experiences is a Spirit
experience, our intention is to show how the inter-religious dialogue enters in his theology.
We have shown that Moltmann proposes two kinds of inter-religious dialogue: indirect and
direct, and that his pneumatology of life can be used as a discernment criterion to evaluate the
Spirit’s action in the world and in other religions, which opens a way to think the dialogue
with the indigenous religions, inside the decolonial thought. We finish our work with a small
conclusion.
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What, then, shall we say of these things?

At the end of our work it is possible to realize that there is, still, a long way to go in
the inter-religious dialogue if we want to build a mutual bridge that gives access to dialogue
between Christianity and other religions. This bridge, although has been built by many
theologians who came before us, still has to be restored and amplified in some points, to avoid
its fall. As all process of reparation and restoration, to make it possible it is necessary a
careful study of all evolved varieties and all efforts that has to be done to achieve this goal.
This four years work comes as a result of this effort and should be considered as one more

brick in this building started by theologians that are much more talented that we are.

About our research, we aim to point out the great importance that a hermeneutical
pneumatology has to the contemporary world and, more specifically, to the inter-religious
dialogue. To recognize the action of the Spirit in the world we live and in other religions are
an important task for Theology in this plural world and should be considered as an imperative
to it, in order to open the range of possibilities to do this identification. At the same time, this
Pneumatology must go out from a metaphysical discourse and become a discourse that makes
sense to men and women of our time. That is the importance of a Pneumatology that carries

this adjective.

Although there is few studies about Hermeneutical Pneumatology, it shows itself as a
moving forward from Hermeneutical Theology that arose in the 70’s with Claude Geffré’s
work, as we have shown in our first chapter. A Pneumatology that says something to our time
makes the theological speech stronger and creates bridges where there was not before. Saying
that, to do Hermeneutical Pneumatology indicates a Theology that allows itself to be open to
questions of our current society, and at the same time put its own reading to this society. In
this sense, it is not a distant Pneumatology anymore, concerning with spiritual questions, but
one that tries each day show itself as incarnated Pneumatology that speaks and resignifies
itself in the concreteness of life. As we have shown in this dissertation, Moltmann’s
Pneumatology achieve this goal, since it is its characteristic to have a strongly theological
basis and it is surrounded by the experiences of each individual being. Besides that,
Moltmann’s Pneumatology also deals with the nature, putting the Spirit in a close connection
with Creation, which opens an excellent track to think a Pneumatology that allows us to
dialogue with other religions at the same time that it is a Pneumatology that is open to

recognize the action of the Spirit on these religions.
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About the inter-religious dialogue through Pneumatology it is possible to realize that,
although a great ripening has been given to this issue in the contemporary Theology, there are
various theologians that treat this question with low humbleness. In this work, it was possible
to see that many of these theologians consider the Christianity as the Real Religion and that
others are just stages to achieve the last Truth that is found in the Christian proposal. Some of
them, as it was possible to realizes as well, tend to have a triumphalist position, in which the
other religions only could be complete if they are taught by Christianity about their believes.
In this way, the Christianity would be, at the same time, the way and the finish line that every
religion should pass to become complete. But, acting like this isn’t the same of preaching the
end of all religions? If all religions are just stages to achieve the completeness found in the
Christianity and, at the same time, Christianity would be the responsible for teaching and
improve them until their completeness, once the finish line arrives, would it last just the

Christian religion?

This approach has been developed by four of six theologians studied in this work and
leads us to ask the reasons to do that. Could it be some fear of losing the Christian identity
that lead to affirm itself as superior and for where all religions should go? The emphasis on
the Christian superiority in these theologians could it be because of this kind of fear? If that
so, our work shows that the attempt of a inter-religious dialogue through Pneumatology
revealed that Christianity still have great questions to solve with itself in order to be able to
really open itself to the inter-religious dialogue without negotiate its own identity. On this,
Moltmann’s proposal developed in this work that aims to a “faith maturity” to “dignity” to

dialogue comes in help to deal with these questions.

We don’t ignore the risk of losing Christian identity when it enters in a dialogue.
Many times, in the longing to get into a mutual statement, non-negotiable terms become
negotiated, as we could observed in the proposals to separate the economies of the Son and
the Spirit presented by Amos Yong and Georges Khodr, or Amos Yong’s attempt to dialogue
with the Islamism by Unicist Theology. In both cases, the Trinitarian dogma is negotiated,
which shows that walk through interreligious dialogue path is always a dangerous way and
every step should be given carefully. About that, we have shown that Moltmann’s
Pneumatology can be really useful to deal with this issue, since it keeps its Trinitarian
character and does not disassociate the person of the Spirit from the person of the Son and

from the person of the Father.
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Despite that, Moltmann’s Pneumatology emphasizes the Pericoreses, in which
everyone is related to everyone. Moltmann’s Pneumatology helps to fix some of the problems
brought by some of the theologians we have discussed in our work. For us, Moltmann’s
emphasis on the Spirit motherhood aspect as generator of life is really important. This image
of the Spirit, based on Sirian-Armenian Pneumatology becomes a more favorable image to
deal with the inter-religious dialogue than Irinaecus’ proposal about the two hands of the
Father, constantly used to deal with the action of the Spirit in other religions. Moltmann’s
perspective prevents us from separating the economies of the Son and the Spirit as two hands
that work separately. At the same time, to think of Spirit’s motherhood aspects removes the
patriarchal aspect that has been given when we deal with God, and gives space to the feminine
in the intra-trinitarian relations, which can be a great contribution to dialogue with religions

that has mother Earth as basis, just as the indigenous religions.

Another thing we consider important is that all the theologians make a statement
saying that Christianity must have a humble position regarded to other religions. However,
apparently, many of them is unable to deal with the requirements that this humble position
demand, which is to assume that an answer to Spirit’s kenosis should be Christianity’s
kenosis itself. To assume that would not imply to give up of all pretentious of being the “real
religion” that finds in the Church the bastion of the truth? Is not the consequence of a humble
position to see itself as equal to the other religions and, by doing so, to try to learn their
diverse forms of seeing and explaining the world in order to become a better Christianity?
That here we have a really difficult quest, there is no doubt. Especially because of all the
hegemony that Christianity has developed in the Western. Humility implies to give up of
power positions and to put itself besides those who suffer and are marginalized. In other
words, it is necessary that Christianity assumes the self-emptying that is found in Christian
doctrine to walk with the poor and discriminated of our society, which has as consequence to

put beside of the persecuted religions, suffer his sufferings and crying their tears.

If we move from an hermeneutical Pneumatology, that means a Pneumatology that
speaks and makes sense to people of our own time, as we have affirmed is Moltmann’s, it is
necessary to hear the demands of our society to avoid give answers to questions that wasn’t be
made. This implies in trying to comprehend with a humble heart how other religions see us
and what questions do they have to us. At the same time, what those religions have to say
about what we have calling the Spirit, in order to learn and go deep in the knowledge that we

have about Him, seeing, even in other religions, common points and traces of the same Spirit,
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as a bridge that gives open access for the inter-religious dialogue. To do that it is not to
propose a universal religion or some kind of nominalism as pluralistic approach used to do,
but it means to highlight the identities of each religion who enter in this dialogue with a
disposition to teach, to learn and to live together with each other. To assume that the Spirit
acts in all creation implies to think that the same Spirit acts in the most remote places of the
Planet, as Pinnock said. This lead us to consider too pretentious any attempt to close God
Spirit’s action under a set of pre-defined laws, or to think that we can, in somehow, define
inerrant criteria to discern His action. If we wish to assume a seriously humble position, it is
necessary to understand that all discernment criteria are only a grope to identify the action of
the Spirit. Clearly, this does not mean that we should not propose theses criteria, since the
criteria is an important point to establish a dialogue and identify agreeing and non-agreeing
points when the dialogue is happening. Nevertheless, we call attention to the fact that, no
matter how good the discernment criteria are, to assume a humble position is to assume that
we just have a clue about these discernment criteria. Seeing the criteria like that, our proposal
is that, through Moltmann’s Pneumatology, it would be possible to propose a new criterion of
discernment to identify the action of the Spirit in other religions, which is the promotion of
life in all its integrality.

Nevertheless Pinnock, influenced by Moltmann, says that where there is
transformation of life and openness to the person of Jesus and his ideals the Spirit is there, and
Samartha talks about the ethical criteria to be observed in order to discern the God’s Spirit’s
action, both talk about the interpersonal relationship and don’t take in account the relationship
with the natural world. By doing so, the nature is totally putted aside in their discernment
criteria. Moltmann itself talking about the discernment criteria also doesn’t take this aspect in
account, only saying that what must be considered as something that comes from Spirit is
“what passes through the sieve of Christ”. Bringing this criterion with Moltmann’s
Pneumatology into the inter-religious dialogue, we believe that we open up his thoughts and
show the actuality of his Theology to actual Christianity. As consequence of that, we think
about life’s integrality in all its aspects, and this evolves nature as well as a discernment
criterion in other religions, which means we can say that wherever human’s life and nature’s
life is affirmed in all its forms, there is the action and the presence of the Spirit. Where death
is affirmed, whatever the religion, there is not the action and the presence of the Spirit, who

gives life.
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This little step we have built open a great door to dialogue with African and
indigenous religions that has nature as some fundamental role in its forms of believe and
relationship with the Divine. If we assume that the Spirit acts in all Creation and also acts in
religions, since nothing is out reach for Him, then Christianity is instigated to propose a
dialogue with religions that don’t have “doctrines” or “scriptures”. With Modernity,
Christianity has incorporated the thought that the nature is just an instrument to humankind
and can be used with no respect or responsibility, since it is humankind’s duty to overcome
the nature. As a consequence, we can see today an environmental crisis provoking famine,
drought, climatic variations, melting of polar ice caps, and so on. Even there is some focus of
change in the Christianity thoughts, nature’s life was never brought to what Moltmann calls as
direct inter-religious dialogue. When we put nature’s life as an discernment criterion about the
action of the Spirit in other religions, at the same time we open the bridge to dialogue with
African and Indigenous religions, we also put nature in a equality status with ethical questions
commonly taken in account when we talk about inter-religious discernment criteria. Also, we
open new perspectives, inside a decolonial way of thinking, to listen to and learn with the
plurality of knowledge found in other religions, especially those which did not receive
influences from European epistemologies. Without any doubts this can lead the
Pneumatological approach to a new way of thinking that is more connected whit the Cosmos
and comes from below, as Victor Codina says.

With this in mind, with Moltmann’s hermeneutical Pneumatology and aiming to move
forward the interreligious dialogue through Pneumatology, we can say that Christianity is
called to a real kenosis, which implies to put itself not as a religion to where all other should
go, but as one that has the disposition to comprehend other religions’ categories and learn
with them to mutual growth. By doing so, it will affirm its important role in the building of a
bridge that connect Christianity with other religions and with the recognition that dialogue is
something from Trinity itself, in its pericoretical character. In this sense, it is possible for us
to say that the dialogue is part of the Trinity and, because of that, it is part of the essence of
Christianity, which makes the dialogue a task for contemporary Christianity. At the same
time, it demands from Christianity to assume the integral life (human’s life and nature’s life)
as discernment criterion, which leads to a more respectful and open posture to the Eastern,
African and Indigenous religions and this can become a good way for Christianity in being
conscious about its own identity that, according to Trinitarian doctrine, implies in a openness

to the other. Moltmann’s Pneumatology shows itself as having a great contribution to the
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inter-religious dialogue through Pneumatology in our contemporary world and must be
considered by everyone who longs to enter in this field.
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