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1.0 SIMPOSIO

A religido é uma dimensdo necessaria da experiéncia humana, mas, ao mesmo tempo,
perigosa. Necessaria porque nos oferece sentido paraavida e paraa morte, mediando as relacdes
do ser humano com o mundo e com 0s outros. Perigosa porque, entendida como fundamento
da condicdo humana, pode levar a viver e a morrer pelo outro e, também, a destrui-lo. Estas
duas faces da religido trazem a tona as incertezas da humanidade e revelam como, das pro-
fundezas de uma vida virtuosa, podem emergir 0s monstros e os fantasmas mais tenebrosos.

Neste contexto, é fundamental compreender as relacdes entre religido e modernidade.
Nesta se configura um tipo de ordem social na qual a dimensao religiosa ¢é relegada, cada vez
mais, a esfera privada. Concomitante a esta dindmica, as religiGes se globalizam e, parado-
xalmente, perdem a primazia em face aos processos de seculariza¢do que caracterizariam a
ordem social.

Ora, a secularizacdo ndo se deu nos termos previstos pela razdo moderna. Percebe-se
também, em um movimento clivado de tensées, dialogos e antiteses, aemergéncia de dinamicas
“pés-seculares”, de “retorno” do sagrado, de formas multiplas e complexas que, muitas vezes
engendradas pela propria secularizagdo, ndo colaboram para a paz. Pelo contrario, incitam
movimentos e agdes de ddio, estranhamento e conflitos, desde o nivel local ao nivel global,
envolvendo individuos, grupos sociais, povos e Estados.

N&o obstante, a religido ndo é algo monocromatico. Comporta uma miriade de mati-
zes, desde os conflitos e estranhamentos, até a tolerancia e a compaixao. Da paz a guerra, da
cooperacao ao conflito, é possivel identificar uma variada gama de elementos para os quais o
entendimento da religido, em perspectiva transdisciplinar, se faz necessario.

Esta é a proposta do Simposio “Religides para a paz ou para a guerra? Dialogos trans-
disciplinares” (FAJE/PUC Minas): realizar uma ampla reflexao que contribua para o entendi-
mento de dinamicas relevantes que nédo se esgotam localmente, mas cujas consequéncias séo
percebidas nos mais diversos niveis — local, regional, internacional, global.



2. INSTITUICOES PROMOTORAS

FAJE - Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia

A Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia — FAJE, é desde 2005 a denominagdo do
Centro de Estudos Superiores da Companhia de Jesus — CES —, presente em Belo Horizonte
como instituicdo de ensino superior desde 1982. Credenciada pelo Ministério da Educacédo
através da Portaria n®3.383 de 17/10/2005 (D.0O.U. 18/10/05), a IES é constituida pelos Depar-
tamentos de Filosofia, com bacharelado e licenciatura (reconhecidos pela Portaria ministerial
n° 164 de 22 de fevereiro de 1996 — D.O.U. 23/02/1996, primeiro lugar no pais no ENADE de
2008), e mestrado (reconhecido pela CAPES pela Portaria n° 1.919 de 03/06/2005 e avaliado
com nota 3), e de Teologia, com bacharelado (autorizado pela Portaria n® 264 de 19/06/2006,
e reconhecido pela Portaria n° 146, de 14/06/2011), mestrado, reconhecido pela Portaria da
CAPES n° 1.432, de 02/02/1999, confirmada pelas Portarias n° 2.530, de 04/09/2002, n° 2.878,
de 24/08/2005, que também reconheceu o doutorado desde 2002, ambos confirmados pelas
portarias n° 534, de 20/04/2008, e n° 1.077, de 31/08/2012. Nas ultimas trienais o programa
foi avaliado pela CAPES com nota 6. A FAJE também é muito bem avaliada no dltimo I1GC,
sendo 1° lugar em Minas Gerais, tendo dado uma contribuicdo expressiva nas areas de sua
especialidade. Ela é mantida pela Associagdo Jesuita de Educacdo e Assisténcia Social — AJE-
AS -, entidade civil sem fins lucrativos e de carater filantrépico, sediada em Belo Horizonte,
através de sua filial, o Instituto Técnico Vocacional Santo Inacio (CNPJ 17.211.202/003-47).

PUC Minas — Programa de Pés-Graduacao em Ciéncias da Religido

O Mestrado em Ciéncias da Religido da PUC Minas iniciou suas atividades em 2008,
tendo sido recomendado pela Portaria MEC n°87, publicada no DOU em 18/01/2008, con-
forme Parecer CES/CNE 277/2007 de 17/01/2008, pag.s 30-33.

O Mestrado foi antecedido por uma larga trajetdria de atividades de ensino, pesquisa e
extensao no campo da teologia, da filosofia e da formagao para quadros do Ensino Religioso.

O histérico de formacao em Cultura Religiosa em todos os cursos da PUC Minas merece
destaque como importante campo de discussdo sobre o fendbmeno religioso na universidade,
ponto de partida na trajetoria académica de varios docentes que hoje atuam no programa.

Igualmente importante foi o trabalho docente nas disciplinas de Filosofia I e I nos varios
cursos da PUC Minas, bem como as atividades docentes no Curso de Filosofia, de Teologia e
de Pedagogia— naquela época com uma oferta em Aprofundamento em Ensino Religioso. As
atividades de ensino, pesquisa e extensdo nestes cursos, bem como a constitui¢do de grupos
de estudo, orientagdes de TCC e a pesquisa em IC, financiada pela PUC Minas (FIP/PROBIC)
com apoio das agéncias de fomento (FAPEMIG e CNPg/Pibic), favoreceram o amadurecimento
da proposta que se formalizou como Projeto de Mestrado em Ciéncias da Religi&o.



Contudo, deve-se ainda fazer mencdo neste breve relato, a alguns elementos impor-
tantes da historiografia do Programa para caracterizar o cendrio no qual surgiu a proposta.
Destacam-se as atividades do Nucleo de Estudos em Teologia — NET PUC Minas — centro
de debates que retne os varios setores da Universidade discute nos Ciclos (semestrais) de
Palestras e Debates, os varios temas relacionados ao binémio religido e sociedade. O Nucleo
de Estudos Sécio-Politicos — NESP e o Instituto Superior de Pastoral — ISPAL, bem como o
importante banco de dados do Centro Georeferenciado de Informacg6es Pastorais e Religio-
sas — CEGIPAR desenvolvem trabalhos que demonstram o compromisso com a missao da
universidade neste campo de trabalhos, reflexdes e projetos. Por fim, destacar os trabalhos da
comisséo editorial da REVISTA HORIZONTE — REVISTA DE ESTUDOS DE TEOLOGIA
E CIENCIAS DA RELIGIAO DA PUC Minas, que vem procurando reunir os trabalhos de
relevancia na area desde 1997, quando estava vinculada ao acima mencionado NET. A estas
atividades acrescente-se a trajetoria de varios docentes na organizacdo e participacdo em
varios eventos da area, alguns em parceria com a ANPOF — GT FILOSOFIA DA RELIGIAO,
SOTER, ABHR, ANPUH-MG, ABHO, FONAPER, entre outras, como campo importante de
maturacao da proposta.

O Mestrado foi antecedido ainda por um curso lato sensu, ainda existente, que favoreceu
anucleagao final do corpo docente e a formagao dos primeiros quadros discentes do programa.
O lato sensu foi oferecido pelo PREPES, entre 1995 e 2001, como Curso de Especializagdo em
Ensino Religioso e, pelo Instituto de Educagéo Continuada— IEC, a partir de 2005, como Curso
de Especializagdo em Ciéncias da Religi&o. A iniciativa vem formando quadros especializados
na pesquisa e reflexdo sobre o ensino religioso e em Ciéncias da Religido no Estado de Minas
Gerais e, especialmente, na Regido Metropolitana de Belo Horizonte.

O Mestrado em Ciéncias da Religido da PUC Minas esté vinculado ao Instituto de
Filosofia e Teologia Dom Jodo Resende Costa — IDJ. O Instituto retine o conjunto da formagéo
filosofica, teoldgica, pastoral, em Cultura Religiosa e em Ciéncias da Religido na Universida-
de. Até o final de 2009, antes de sua reformula¢ao, aprovada no final do ano pelo Conselho
Universitario, o IDJ contava com 45 professores e 235 alunos — excetuando-se o conjunto dos
quase 60 mil alunos da PUC Minas que séo atendidos pelas atividades desenvolvidas pelos
Seus varios setores de ensino, pesquisa e extensdo.

PUC Minas — Programa de Pés-Graduacao em Rela¢des Internacionais

O Programa de Pds-Graduacao em Relagdes Internacionais (PPGRI) pretende aten-
der as demandas geradas pela crescente centralidade das relacGes internacionais no mundo
contemporaneo bem como as necessidades de formagao ética e profissional manifestadas pela
sociedade brasileira. Assim, objetiva-se atender as especificidades desse campo de conheci-
mento e aos parametros que norteiam a filosofia institucional da PUC Minas.

A constituicdo do campo de investigacdo em Relagdes Internacionais implica a constru-
cdo de um territorio disputado por vertentes tedricas distintas, responsaveis por demarcagdes
do campo, formulacédo de problemas e construc¢do de objetos muitas vezes de dificil apreenséao



empirica. Entender, estudar e interpretar as Relagdes Internacionais contemporaneas torna-se,
assim, um processo gque exige fundamentacao tedrica consistente, que permita a realizacdo
das conexdes necessarias a partir de um escopo analitico solidamente construido no interior
do espectro disciplinar das Ciéncias Sociais e confrontado permanentemente com o dialogo
interdisciplinar.

3. JUSTIFICATIVA

A questdo fundamental que inspira o Simp6sio encontra-se estampada no seu proprio
titulo: “Religides para a guerra ou para a paz? Dialogos transdisciplinares”. A dupla possibili-
dade aqui aludida radica-se na natureza mesma da religidao: mediacao necessaria das relacGes
do ser humano com o mundo e com 0s outros, ela € necessariamente afetada pela ambigui-
dade propria da condigdo humana, que tanto pode se elevar a plena e universal afirmacdo da
humanidade, como também sucumbir a vertigem de sua negacao destruidora.

A partir dessa questdo abrem-se varias vias de reflexdo. Por isso, como deixa claro
o subtitulo do Simpdsio, propdem-se dialogos transdisciplinares entre Filosofia, Teologia,
Ciéncias da Religido e Relagdes Internacionais, como forma de abordagem capaz de abarcar
a complexidade de dimensdes e perspectivas constitutivas do fendmeno religioso no mundo
contemporaneo. A programacdo do Simpdsio foi planejada para viabilizar esse dialogo.

Conforme tradi¢do consolidada em nossos Simpdsios, as pesquisas apresentadas estao
sendo publicadas nestes Anais, em meio eletronico, sendo disponibilizadas na rede, o que per-
mite a divulgacao dos resultados da reflexao proposta bem como o seu ulterior aprofundamento.

4. OBJETIVOS

- Analisar as imagens de Deus (teologias) subjacentes as distintas religiGes e sua capa-
cidade de promover a paz e o entendimento entre 0S povos;

- Refletir sobre as relagdes entre razao, violéncia e religiosidade no horizonte da mo-
dernidade;

- Investigar as possibilidades de tolerancia e dialogo em um contexto de pluralismo
religioso e de fundamentalismos geradores de conflito;

- Explorar as ambiguidades das crencas religiosas e seus multiplos desdobramentos
no ambito internacional.
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5. METODOLOGIA

As atividades do Simpésio foram distribuidas de forma igualitaria entre as areas de co-
nhecimento da Filosofia, Teologia, Ciéncias da Religido e Relagdes Internacionais. Na abertura
do evento estava prevista uma conferéncia sobre o tema “ReligiGes paraa paz e paraa guerra: um
retrato de nossos tempos”, que deveria oferecer o enquadramento mais amplo, dentro do qual
as demais atividades iriam se situar. A impossibilidade do conferencista conseguir visto obrigou
a Comisséo Organizadora a mudar a programacéo original. A conferéncia de abertura versou
entdo sobre o tema “Etica religiosa e conflitos internacionais”. Esta mudanga nao enfraqueceu a
proposta inicial, mas lhe deu critérios para uma reflexdo de tipo filoséfico e ético sobre o papel
das religides na reflexdo sobre a paz e a guerra. No segundo dia do simpésio, a conferéncia de
abertura “Religides para a Paz ou para a Guerra: Um retrato do nosso tempo”, foi lida na lingua
original e em seguida debatida por professores da FAJE e daPUC Minas”. A conferéncia que viriaa
seguir, que versaria sobre o tema “Pluralismo religioso e tolerancia’, foi substituida por uma outra
“A superacdo da violéncia no Novo Testamento” Na organizacao destes Anais, porém, julgou-se
importante agregar a conferéncia prevista, que tinha sido enviada pelo autor. No segundo dia a
conferéncia “Imagens de Deus e dialogo” foi apresentada. O conferencista que deveria oferecer a
ultima conferéncia ndo pode tampouco comparecer e a mesma foi feita por outro conferencista
com o titulo “Religido, fundamentalismos e rela¢fes internacionais”. As conferéncias foram
seguidas de debates com representantes de um dos quatro programas envolvidos, configurando
um verdadeiro dialogo transdisciplinar. Foram oferecidos 11 seminarios temaéticos, a partir dos
enfoques filosdfico, teoldgico, das ciéncias da religido e das relagdes internacionais. 71 comuni-
cacdes foram aprovadas, vindas sobretudo desses quatro campos disciplinares, dentre as quais
a maioria foi apresentada, constando 46 nesses Anais.

Os Anais que agora publicamos estdo divididos em trés partes. A primeira retoma
quase todas as Conferéncias apresentadas, algumas das quais na lingua original dos confe-
rencistas, com a traducdo. A segunda retine os textos dos Seminarios tematicos. A maioria
dos proponentes ndo enviou texto, o que explica 0 menor espaco ocupado por esta parte. Na
terceira parte estao os textos dos que fizeram comunicagdes. Tais textos sao de responsabilidade
dos autores. Os representantes de cada programa na Comissao Organizadora fizeram apenas
uma revisao geral dos textos, eximindo-se de qualquer responsabilidade quanto a forma e ao
contetdo dos mesmos.

N&o julgamos necessario incluir nesses Anais a Programacéo do Simpdésio, uma vez
que a mesma ja figura no Caderno de Resumos.

Desejamos que todos/as possam enriquecer-se ao reler esses textos, que sdéo uma real
contribuicdo a ampliacdo do dialogo necessario para que as religides sejam cada vez mais es-
paco que propicie a construcdo da paz e da solidariedade, ndo motivo para violéncia e guerra.
Mais do que nunca nosso mundo necessita deste tipo de contribuicao.

A CoMISSA0 ORGANIZADORA
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ETICA RELIGIOSA E CONFLITOS INTERNACIONAIS
Marcelo Perine!

Introducéo

A questdo fundamental deste Simpdsio, com o titulo interrogativo de “ReligiGes para
a guerra ou para a paz?’, é assim definida por seus organizadores: “A dupla possibilidade aqui
aludida radica-se na natureza mesma da religido: mediacdo necessaria das relagdes do ser hu-
mano com 0 mundo e com os outros, ela é necessariamente afetada pela ambiguidade prépria
da condi¢ao humana, que tanto pode se elevar a plena e universal afirmag¢do da humanidade,
como também sucumbir a vertigem de sua negagdo destruidora”

A rigorosa fidelidade a essa ementa me impediria de aceitar o honroso convite para
proferir a conferéncia de abertura desse Simposio. Malgrado a minha formacao teoldgica, o
tema da religido nunca se destacou entre os interesses da minha producéo intelectual. Salvou-
me, contudo, o subtitulo do simpdsio que, ainda segundo os organizadores, propde “um dia-
logo transdisciplinar entre Filosofia, Teologia, Ciéncias da Religido e Relagdes Internacionais,
como forma de abordagem capaz de abarcar a complexidade de dimensdes e perspectivas
constitutivas do fendmeno religioso no mundo contemporaneo”.

Vou me aproximar da questdo pelo viés da filosofia, mas com “temor e tremor”, para
evocar a obra de um fil6sofo que, mais do que qualquer outro, tematizou o fato de que a reli-
gido é necessariamente afetada pela ambiguidade propria da condigdo humana, que tanto pode
se elevar a plena e universal afirmac¢ao da humanidade, como também sucumbir a vertigem
de sua negacao destruidora. Conto, portanto, mais do que o0s outros colegas que participardo
desse dialogo transdisciplinar, com a benevoléncia dos ouvintes.

1. Questbes semantico-conceituais
1.1. Etica religiosa

Na vasta produgao bibliografica do saudoso Padre Vaz, o tema da ética ocupou um
lugar privilegiado?. O memoravel volume Il dos Escritos de filosofia, com 0 subtitulo Etica e
Cultura®, somado aos volumes 1V e V dos Escritos de filosofia, modestamente chamados de
Introducio a Etica filoséfica®, ddo amplo testemunho disso, para ndo falar de uma dezena de
artigos, editoriais, verbetes e capitulos de livros nos quais aparecem os termos ética, ethos e

1 Professor Associado da PUC-SP. E-mail: mperine@gmail.com

2 Ver a bibliografia vaziana a respeito nas recentes publica¢des da Colegdo Estudos Vazianos: E. V. RIBEIRO, Reconhecimento ético e virtudes,
S&o Paulo, Loyola, 2012; C. M. R. de OLIVEIRA, Metafisica e ética. A filosofia da pessoa em Lima Vaz como resposta ao niilismo contem-
poréneo, Sdo Paulo, Loyola, 2013; M. C. de SOUSA, Comunidade ética. Sobre os principios ontoldgicos da vida social em Henrique Claudio
de Lima Vaz, Séo Paulo, Loyola, 2014.

3 Cf. H. C. de L. VAZ, Escritos de filosofia II. Etica e Cultura, S&o Paulo, Loyola 1988 (42 ed. 2004).

4 Cf. H. C. de L. VAZ, Escritos de filosofia IV. Introdugdo a Etica filoséfica 1, Sdo Paulo, Loyola, 1999 (6 ed. 2012); Escritos de filosofia V.
Introdugdo a Etica filosofia 2, Sdo Paulo, Loyola, 2000 (2° ed. 2004).
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moral®. E pelo recurso a rigorosa elaboragio filoséfica de Lima Vaz que pretendo fazer uma
precisdo semantico-conceitual importante para a reflexao que se seguira.

Segundo Lima Vaz, a existéncia do ethos, isto €, do dominio da praxis no qual vigora
uma quase-necessidade das coisas que sdo ‘frequentemente’ (pollakis), em contraposi¢do ao
dominio da physis, caracterizado pela necessidade do ‘sempre’ (aei), para falar como Aristételes?,
circunscreve o campo no qual floresceu a Etica com o propésito fundamental de “explicitar a
racionalidade imanente no ethos e na préxis”’. A existéncia do ethos “¢ uma evidéncia primitiva
e indemonstravel”, que se torna “principio primeiro da demonstracao naesfera do agir humano,
sob a forma légica do axioma inicial na ordem do conhecimento pratico: Bonum faciendum,
malunque vitandum™®. A partir da filosofia grega classica, primeira tentativa na nossa tradi-
¢do historica de interpretar o ethos segundo os canones da razio, a Etica foi compreendida
como “um saber elaborado segundo regras ou segundo uma légica peculiar [...], uma forma
fundamental de conhecimento, contraposta aos conhecimentos teérico e poiético. O objeto da
Etica é uma realidade que se apresenta a experiéncia com a mesma evidéncia inquestionavel
com que se apresentam os seres da natureza. [...] A Etica, portanto, nominalmente definida,
é a ciéncia do ethos™.

Essa precisdo inicial ¢ suficiente para indicar que essa compreensio da Etica levanta
um problema quando se a qualifica com o adjetivo religiosa, tal como aparece no titulo que
me foi proposto para esta conferéncia. As perguntas que me fiz foram: existe uma ou alguma
ética religiosa? Em que sentido a religido qualifica a ética?

Em sentido estrito, conforme o Dicionario Houaiss da lingua portuguesa, religido €
1) crenca na existéncia de um poder ou principio superior, sobrenatural, do qual depende o
destino do ser humano e ao qual se deve respeito e obediéncia; 2) postura intelectual e moral
que resulta dessa crenca; 3) sistema de doutrinas, crencas e praticas rituais proprias de um
grupo social, estabelecido segundo uma determinada concepg¢éo de divindade e da sua rela-
¢do com o homem; fé, culto; 4) culto que se presta a divindade, consolidado nesse sistema;
5) observancia cuidadosa e contrita dos preceitos religiosos; devocao, piedade, fervor. Em
sentido figurado, religido € 6) pratica, doutrina ou organizagdo que se assemelha a uma reli-
gido; 7) aquilo que se considera uma obrigacdo moral, um dever inelutavel, e 8) conjunto de
principios morais e éticos.

A nossa lingua, portanto, revela um lago evidente entre religido e praxis, entre crenca
sobrenatural e postura intelectual e moral, entre sistema de doutrinas e conjunto de principios

5 Ver a bibliografia completa em: R. G. SAMPAIO, Metafisica e modernidade. Método e estrutura, temas e sistema em Henrique Claudio de
Lima Vaz, Sao Paulo, Loyola, 2006, 336-341.

6 Cf. ARISTOTELES, Retorica l, 11,1370 a 7.
7 Cf. H. C. de L. VAZ, Escritos de filosofia V, p. 16.

8 Cf. H. C. de L. VAZ, Escritos de filosofia IV, p. 17. Lima Vaz observa em nota que o principio de que o bem deve ser feito e 0 mal deve ser
evitado ja aparece na natureza vinculante do Bem (deon) segundo Platéo, Fédon, 99 e 6, e em sua natureza finalizante (Gorgias, 499 e 11-12),
assim como em Aristoteles, Etica Nic., 1, 1, 1094 a 2.

9 Ibid., p. 17.
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morais e éticos. Os diciondrios de filosofia e de teologia confirmam grosso modo esse vinculo
entre religido e ética®. Sem pretender entrar no emaranhado das discussfes no interior das
diferentes perspectivas de analise da religido, assumo aqui certo consenso de que a nog¢ao de
religido designa uma dimenséo da vida humana, em sua esfera social, que se constitui de ma-
neira autbnoma para organizar as praticas e as crengas que dizem respeito ao sagrado. Nessa
dimensao estdo contempladas a vontade desinteressada e afetuosa de servir como retribuigdo a
uma benevoléncia que se exerce sobre nés; a vontade de obediéncia a uma autoridade que nos
dominae nos guiae, ainda, a reverénciae a honra diante de uma presenca da qual dependemos.
Essa nocdo de religido remete ao que Rudolf Otto chamou de “sentimento de criatura como
reflexo da numinosa sensagdo de ser objeto na autopercep¢ao”!* Esse sentimento de criatura
é 0 termo de um movimento de assombro suscitado por um objeto misterioso situado além
das categorias do entendimento, que s6 pode ser alcancado diretamente pelo sentimento.'?

Segundo essa concepcao, os valores morais ndo podem ser a Ginica mensagem de uma
religido, pois isso a transformaria em préatica puramente humana e ela perderia sua dimensédo
divina. Assumo, portanto, como valida a posicdo de Jean-Louis Veillard-Baron, segundo a
qual “néo é legitimo falar de religido se ndo ha consciéncia religiosa do sujeito (0 que pode
designar a nogdo filoséfica de alma), se ndo ha uma comunidade de crentes, se a fé nao se
refere a contetdos determinados, mesmo com certa margem de imprecisao, se nao ha simbo-
los para suportar o élan religioso e impregnar os ritos de uma significagao profunda. Enfim,
ndo ha religido sem revelacio de uma transcendéncia no mundo humano”®, E claro que nos
“contedidos determinados” a que se refere a fé podem se encontrar os valores morais, mas é
igualmente claro que estes ndo esgotam os contetidos da fé.

Feitas essas precisdes semantico-conceituais sobre a primeira parte do titulo desta
conferéncia, passo agora a segunda parte.

1.2 Conflitos internacionais

Aqui o trabalho de precisdo seméantico-conceitual parece mais facil. Todos sabemos
o sentido das palavras. Conflito ¢é falta de entendimento entre duas ou mais partes, é choque,
enfrentamento, discusséao, contestacao reciproca, combate, luta. Internacional é o que concerne
a duas ou mais nac@es. Entretanto, no contexto de um simpdsio intitulado Religides para a
paz ou para a guerra, a expressao “conflitos internacionais” soa quase como um eufemismo.

10 Ver, por exemplo, J. FERRATER MORA, Religi&o, Diciondrio de filosofia, tomo IV (Q-Z), Sdo Paulo, Loyola, 2001, p. 2506-2509; J.-Y. LA-
COSTE (Ed.), Dicionrio critico de teologia, Religido (Filosofia da), e, Religides (Teologia das), Sdo Paulo, Loyola, 2014 (22 ed.), p. 1509-1518.
11 Cf. R. OTTO, O sagrado: os aspectos irracionais da nogao do divino e sua relagdo com o racional, trad. W. O. Schlupp, Sao Leopoldo,
Sinodal/EST; Petrdpolis, Vozes, 2007, p. 40 ss.

12 Cf. V. SIRET, Religion, Encyclopédie Philosophique Universelle, sous la direction d/André Jacob, I1. Les notions philosophiques. Dictionnaire,
volume dirigé par S. Auroux, Paris, PUF, 2002 (3e éd.), p. 2228.

13 Cf.J-L. VIEILLARD-BARON, La philosophie et la religion, Encyclopédie Philosophique Universelle, sous la direction d’/André Jacob, vol.
IV: Le discours philosophique, volume dirigé par Jean-Frangois Mattei, Paris, PUF, 1998, p. 2457-2471, aqui p. 2459. O autor afirma ainda
que a espiritualidade, entendida como “conjunto de principios de agdo no interior de uma religido determinada’, é o “lugar da reflexdo

do espirito sobre si mesmo que impede a religido de se tornar uma simples moral, e a filosofia de se encerrar na pura abstragao” (p. 2462)
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Com efeito, a guerra é a expressao mais clara e brutal do conflito. Entretanto, como
afirmou Rousseau, a guerra ndo ¢ uma relagdo de homem a homem, mas de Estado a Estado,
na qual os individuos particulares so acidentalmente sdo inimigos, e ndo como homens nem
como cidaddos, mas como soldados. Portanto, os adversarios que recorrem a violéncia para
submeter o outro a propria vontade, conforme a famosa definicdo de Clausewitz'®, ndo sdo
os individuos nem mesmo, rigorosamente falando, as nagdes, mas os Estados, porque € no
Estado que as comunidades naturais ou historicas adquirem o estatuto de sujeitos autbnomos
capazes de tomar decisoes.

Portanto, o eufemismo “conflitos internacionais” do titulo desta conferéncia pode ser
expresso simplesmente pela expressdo “guerra entre Estados” Porém, relacionada a primeira
parte do titulo — ética religiosa—, a guerra entre Estados ndo parece indicar aqui o que tradicio-
nalmente se chamou guerra religiosa ou guerra de religido, cujo termo histérico foi o tratado
de Westfalia em 1648. O que me parece estar em questdo aqui é o que chamarei de violéncia
potencial presente nas morais e nas religides, capaz de desencadear um conflito internacional,
isto é, uma guerra entre Estados.

Feitas essas precisdes, sobre as quais voltarei ao final, passo agora a formular o pres-
suposto fundamental da presente reflexao.

2. Pressuposto: o intoleravel existe

Em artigo de 1990, Paul Ricoeur distingue trés niveis de aplica¢do para os conceitos de
tolerancia e intolerancia: o plano institucional, o plano cultural e o plano religioso e teoldgico.
O plano institucional é o do Estado de direito, no qual os conceitos situam-se no &mbito da
justica e ndo da verdade: diante da lei ndo € o contetido das crencas que interessa, mas suas
pretensdes rivais. Nesse ambito, quando “ndo é apenas o grito do intolerante, para quem é
simplesmente intoleravel o que difere da sua crenca e da sua pratica [...] o intoleravel institu-
cional [...] é precisamente a confusdo no nivel das institui¢des entre a justica e a verdade (ou
a pretensao de verdade)™.

No plano cultural, o que hoje em dia se chama de “cultura leiga” se define pela opo-
sicdo do pensamento critico ao pensamento dogmatico. Nesse ambito, 0 consenso conflitual
define o tipo-ideal da tolerancia. Escreve Ricoeur: “Do equilibrio entre duas tolerancias, no
qual cada campo renuncia a fazer interditar o que ndo pode impedir, emerge a duras penas
uma tolerancia positivamente conflitual, que consiste no reconhecimento do direito de existir
do adversario e, no limite, numa vontade expressa de convivialidade cultural entre ‘os que
creem e 0s que nao creem no céu™ Para Ricoeur, o Unico freio ao impulso de impor nossas

14 Cf. J.-J. ROUSSEAU, Contrat social, liv. I, cap. IV.
15 Cf. C.von CLAUSEWITZ, Da guerra, trad. M. T. Ramos, S&o Paulo, Martins Fontes, 2010 (32 ed.), p. 7.

16 Cf. P. RICOEUR, Tolerancia, intolerancia, intoleravel (1990), Leituras 1: Em torno ao politico, trad. M. Perine, Sao Paulo, Loyola, 1995,
p. 174-190, aqui p. 181.
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convicgdes aos outros “é a presun¢do de que a adesdo do outro as suas crencas é, ela mesma,
livre. S essa presumida liberdade situa a crenca sob a categoria da pessoa e nao da coisa e, ao
mesmo tempo, a torna digna de respeito”, que “consiste em presumir na adesao um elemento
de liberdade [...]. SO essa pretensao de liberdade [...] pde um freio ao impulso violento, a pul-
séo de constranger, que perverte toda convicgao forte” E o preco a pagar pelo respeito como
abstencdo de constranger € “o direito do outro a errar™’.

E nesse ambito que se revela o pressuposto fundamental da minha reflexio: o intoleréavel,
segundo Ricoeur, “é 0 que ndo poderia ser incluido no pacto do consenso conflitual sobre o qual
repousa o equilibrio [...] do viver-em-comum”. Para os individuos, as comunidades e mesmo
para os Estados o intoleravel “é 0 que ndo merece respeito [...], porque fundado precisamente
sobre o irrespeitavel’”, a saber, “a recusa de presumir a liberdade de adesdo na crenca adversa’
Esse intolerével identifica-se com o abjeto, isto é, “o0 que rejeitamos porque devemos rejeitar,
portanto o que nao deve ser tolerado™?.

Sobre a tolerancia no plano religioso e teologico falarei no final. No momento, o recurso
a reflexdo de Ricoeur serviu para explicitar o pressuposto fundamental do que ainda resta a
dizer. Esse pressuposto aparece também explicitamente na reflexdo de Eric Weil, num artigo de
1955, intitulado Religido e Politica, do qual se extrai que ndo pode haver tolerdncia para quem
nao € tolerante, pois a tolerancia sé é possivel quando € reciproca. Para Weil, a universalidade
é a condicdo particular da tolerancia, pois ela so se aplica onde cada grupo é tolerante, onde
nenhum grupo usa a violéncia ou se prepara para usa-la quando julgar oportuno. “A tolerancia
significa a discussao e considera a discussdo como o tinico método pelo qual as convicgdes de
outro poderiam eventualmente ser mudadas. Se um individuo ou um grupo nao estéa pronto a
se submeter a discussdo seguindo as leis bem conhecidas da discussao, ele pode ser tolerado,
mas ele ndo tem nenhum direito a tolerancia™.

O pressuposto da existéncia do intoleravel, isto é, do abjeto, e da compreensio reflexiva
da tolerancia apontam para a questao de fundo posta pelo titulo desta reflexdo. A meu ver, o
que esta no fundo da questdo é o irrecusavel dado antropoldgico da violéncia.

3. Moral, religido e violéncia

A violéncia como dado antropologico irrecusavel significa que a ela é um fenémeno
exclusivo do mundo humano®. As formas de brutalidade que se manifestam nas forcas naturais

17 Ibid., p. 183 s.
18 Ibid., p. 185.

19 Cf. E. WEIL, Religion and Politics, Confluence: An International Forum, 1V/2 (1955), p. 202-214. Cito aqui a tradugéo francesa publicada
em Cahiers Eric Weil 1V. Essais sur la philosophie, la democracia et Iéducation, Lille, Presses Universitaires de Lille, 1993, p. 03-114, aqui p.
112. Essa mesma ideia é assumida no verbete Tolérance (critique de la), da Encyclopédie Philosophique Universelle, sous la direction dAndré
Jacob, I1. Les notions philosophiques. Dictionnaire, volume dirigé par S. Auroux, Paris, PUF, 2002 (3e éd.), p. 2612.

20 Retomo aqui as grandes linhas do capitulo Violéncia e exclusédo: uma intepretacéo ética, in M. PERINE, Eric Weil e a compreensdo do
nosso tempo. Etica, politica, filosofia, Sio Paulo, Loyola, 2004, p. 71-82.
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e no mundo animal s6 sdo violentas para o ser humano, o Unico ser da natureza que pode,
como observou Aristoteles, articular a voz para significar, além das sensagdes do prazer e da
dor, também o (til e 0 danoso, o justo e o injusto, 0 bem e 0 mal*. A afirmagio de Aristételes
permite compreender o mundo humano como o espaco do sentido que se expressa na lingua-
gem. E aqui que surge o paradoxo da violéncia: ela entra no mundo humano pela linguagem,
na qual ela é significada como negagao do que constitui o mundo humano como humano ou,
0 que é o mesmo, como mundo de sentido. O paradoxo da violéncia remete a uma compre-
ensdo do ser humano como ser violento, que ndo é pura violéncia justamente porque capaz
de reconhecer e significar a violéncia: o ser humano é violento e razoavel®.

Dessa compreensao filoséfica do ser humano seguem-se dois corolarios. O primeiro
afirma que a razoabilidade ndo é um dado da natureza como as branquias sdo o dado da
natureza que permite aos peixes respirar dentro da dgua. A razdo nao é um dado, mas uma
possibilidade ou um dever-ser que, embora inscrito na natureza, supde uma escolha para ser
atualizado®. O segundo coroldrio afirma que é por ser violento que o ser humano é moral,
dado que é como transgressor que ele adquire consciéncia das regras?. Isso significa que s6 o
ser humano precisa de regras para viver e s6 ele tem consciéncia das regras porque é o Unico
que pode transgredi-las. Portanto, o ser humano é moral porgue é violento, é violento porque
nao é pura violéncia, mas é também razoavel.

Dizer isso é reconhecer uma relacéo radical entre violéncia e moral: a moral existe
porque o ser humano é violento, mas nao é pura violéncia; a violéncia existe porque o ser
humano é capaz de distinguir o Util e 0 danoso, o justo e o injusto, 0 bem e o mal. Moral e
violéncia surgem no mesmo espaco de sentido instituido pela linguagem, numa palavra, pela
razdo. Porém, violéncia e moral ndo compartilham o espaco da humanidade ao mesmo titulo.
A moral ai se encontra como a casa dos seres humanos, vale dizer, 0 espaco de reconhecimento,
de inclusdo e condicdo de sobrevivéncia dos grupos e dos individuos. A violéncia, ao contrario,
entra no espago humano como ruptura, como ameaga a sobrevivéncia e como exclusdo do
outro. A condi¢do de possibilidade da vidaem comum é a conten¢do da violéncia no interior
do grupo. Ora, amoral é exatamente isso. E a moral que, desde as origens, cria a possibilidade
de viver em comum ao abrigo da violéncia. Portanto, a moral existe para eliminar a violéncia
da vida e das relagdes humanas.

Em grande medida essa espécie de segredo da moral, que consiste na eliminacdo da
violéncia, é também o da religido. Yves Lambert, na Introducéo de sua obra sobre o nascimento

21 Cf. ARISTOTELES, Politica, | 2, 1252 b 27 ss.
22 Para maiores esclarecimentos dessa proposigdo ver: E. WEIL, Filosofia moral, trad. M. Perine, S3o Paulo, E Realizagdes, 2011, p. 17-21.
Ver também: M. PERINE, Filosofia e violéncia. Sentido e intengdo da filosofia de Eric Weil, S&o Paulo, Loyola, 1987.

23 Para Aristoteles (cf. o texto da Politica acima citado), a capacidade de significar o util e o danoso, o justo e o injusto, o bem e o mal, é
natural ao homem, posto que “a natureza néo faz nada em véo” Para Eric Weil, “a escolha da raz&o ndo é uma escolha néo razoavel (pois
0 razoavel e 0 ndo razoavel se opdem no interior dos limites da razao), mas uma escolha a-razoavel ou, num sentido distinto do temporal,
pré-razoavel”, cf. E. WEIL, Légica da filosofia, trad. Lara C. de Malimpensa, rev. téc. M. Perine, Sdo Paulo, E Realizagdes, 2012, p. 32.

24 Sobre isso ver E. WEIL, Filosofia moral, p. 21-25.
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das religides, ao refletir sobre uma observa¢ao de Durkheim de que o fiel que estd em comu-
nhdo com seu deus ndo é apenas um homem que vé verdades novas ignoradas pelo incréu,
mas ¢ um homem que pode mais, que tem mais forca, seja para suportar as dificuldades da
existéncia, seja para supera-las®®, conclui que “tudo se passa como se 0 homem construisse
esses sistemas simbolicos religiosos ‘a fim” de aumentar suas chances de dominio e realizagdo
para a vida aqui embaixo, de superar esse limite absoluto que é a morte, e até mesmo, no caso
das religides de salvacao, de alcancar uma efetividade total; dito de outro modo, ‘a fim" de
satisfazer suas necessidades, seus desejos, suas aspiracdes’™.

Ora, ndo ¢ necessario recorrer a refinadas analises da histéria ou da sociologia das reli-
giBes para dar-se conta de que a efetividade de um “sistema simbdélico de dominio e realizacéo
que permite ultrapassar os limites da realidade objetiva’®’, com a finalidade de aumentar as
chances de dominio e realizagdo para a vida na terra, de satisfazer as necessidades, desejos e
aspiracdes humanas tem lagos profundos e evidentes com a superacao da violéncia no interior
das comunidades de crentes. A simples referéncia aos trabalhos de René Girard ¢ suficiente
para sinalizar o papel de canalizacdo da violéncia, mediante o sacrificio ritual, desempenhado
pela religido com vistas a recuperar a paz numa comunidade em crise®.

Ao mesmo tempo, é obrigatério reconhecer que a religido mantém vinculos estreitos
e historicamente demonstraveis com a violéncia que pretende derrotar. O cientista politico
Xavier Crettiez, num acurado estudo sobre as formas da violéncia, aponta quatro vinculos
possiveis entre religido e violéncia: 1) A religido fortalece a identidade ferida, dilacerada ou
fragilizada da comunidade confrontada com um inimigo potente. 2) A religido reforca a ideia
da ameaca iminente do outro: o inimigo ja ndo € somente aquele que pretende atacar a terra
ou a fortuna do grupo, mas também aquele que ameaca suas crencgas e convicgoes. 3) A reli-
gido proporciona igualmente uma certeza indiscutivel, que se confunde com o dever mistico,
no combate politico: a guerra ja ndo é apenas ideoldgica ou estratégica, mas torna-se um ato
que implica intervenc¢ao divina. 4) Por fim, é a propria violéncia que pode adquirir um status
religioso: a guerra é percebida como uma violéncia geradora de poténcia e regeneradora de
moralidade e de virtude. A préatica do martirio corrobora essa ideia®®.

Esses vinculos entre religido e violéncia também sdo possiveis no &mbito da moral.
Embora o principio de universalidade da moral s6 tenha sido tematizado recentemente,

25 A observagéo de Durkheim encontra-se em Les formes élémentaires de la vie religieuse, Paris, PUF, 1912, p. 595.

26 Cf. Y. LAMBERT, O nascimento das religides. Da pré-histéria as religides universalistas, trad. Mariana P. S. da Cunha, Séo Paulo, Loyola,
2011, p. 33,

27 Ibidem, p. 31. Yves Lambert define a religido como “uma organizagao que supde, no fundamento da realidade empirica, uma realidade
supraempirica (Deus, deuses, espiritos, alma...) com a qual é possivel comunicar-se por meios simhbolicos (preces, ritos, meditagOes etc.), de
modo a procurar um dominio e uma realizagéo que ultrapassam os limites da realidade objetiva” (p. 29).

28 Cf. R. GIRARD, La violence et le sacré, Paris, Grasset, 1972; ID., Des choses cachées depuis la fondation du monde, Paris, Grasset, 1978; ID.,
Le bouc émissaire, Paris, Grasset, 1982. \Ver a entrevista de Girard na edigdo 134 da Revista Cult: http://revistacult.uol.com.br/home/2010/03/
entrevista-rene-girard. E também a entrevista com Jodo Cezar de Castro Rocha sobre a obra de Girard no n. 382 do IHU on-line: http://
www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=4238&secao=382&limitstart=1.

29 Cf. X. CRETTIEZ, As formas da violéncia, trad. Lara C. de Malimpensa e MarianaP. S. da Cunha, Sdo Paulo, Edi¢Ges Loyola, 2011, p. 110s.
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na filosofia de Kant, todas as morais, sem exce¢ao, desde as mais primitivas, sao habitadas
por um principio de inclusdo que é, ao mesmo tempo, sua forca e sua fraqueza. Toda moral
pretende ser moral de todos e para todos, e qualquer moral que admitisse, por principio, a
relatividade de seus principios mostrar-se-ia contraditoria e, portanto, incapaz de angariar,
se ndo a fidelidade, a0 menos a cumplicidade dos membros de uma comunidade historica.
Assim como a religido, a moral também confere identidade aos grupos humanos e define o
pertencimento de seus membros, permitindo-lhes identificar os proximos e os distantes, os
idénticos e os diferentes, em Ultima analise, os amigos e 0s inimigos. Do mesmo modo que a
religido, também a moral proporciona certezas indiscutiveis e pode, inclusive, pretender que
uma guerra seja considerada justa®.

Ora, um dos problemas dessa concessdo de identidade e dessa defini¢ao de perten-
cimento, carateristicos da religido e da moral, é que elas podem gerar o que o jornalista e
escritor libanés Amin Maalouf chamou de “identidades assassinas™!. Segundo esse autor, ao
contrario do que ocorria num passado ndo muito distante, em que havia um Unico perten-
cimento primordial, a analise dos conflitos atuais mostra que nao ha mais uma unica identi-
dade que se imponha de maneira absoluta sobre as outras. Entretanto, o que é espantoso em
nosso presente € que homens de todos os paises, de todas as condigdes, de todas as crencas se
transformem muito facilmente em assassinos, e que fanaticos de toda espécie se imponham
como defensores da identidade. A causa disso, segundo Maalouf, é uma concepcéo ‘tribal’ da
identidade, herdada dos conflitos do passado, que muitos rechacariam se pensassem um pouco
sobre isso, mas que continuam subscrevendo por costume, por falta de imaginagéo ou por
resignacao, contribuindo assim, sem querer, para que continuem se reproduzindo as tragédias
que assistimos diariamente. A concepcao de “identidade assassina”’ denunciada pelo autor é a
que “reduz a identidade a um Unico pertencimento, instala os homens numa atitude parcial,
sectaria, intolerante, dominadora, as vezes suicida, e os transforma amitde em pessoas que
matam ou em partidarios dos que matam’”

E a partir dessa clamorosa constatagio que pretendo agora, para concluir, retomar
algumas questdes interrompidas anteriormente e esbogar uma alternativa de carater filoséfico
para que morais e religides ndo continuem sendo para a guerra, mas para a paz.

30 Segundo Julien Freund, “a distingdo entre guerras justas e guerras injustas ¢ obra das filosofias medieval e moderna em vista de circunscrever
o fendmeno na base de uma legitimagdo moral” Cf. J. FREUND, Guerre, in Encyclopédie Philosophique Universelle, sous la direction d/André
Jacob, val. 11, Les notions philosophiques. Dictionnaire, volume dirigé par S. Auroux, tome 1, Paris, PUF, 2002 (3e éd.), p. 1101-1105, aqui p.
1104. O tratamento cléssico da questio encontra-se em TOMAS DE AQUINO, Suma teoldgica, 11, 11, g. 40 (Volume 5: 11 Segéo da 1 Parte,
questdes 1-56, Sdo Paulo, Loyola, 2004), que estabelece as condigdes para uma guerra justa: 1) ser declarada por uma autoridade legitima, 2)
ser motivada por uma causa justa, 3) ser conduzida com a intencéo reta de promover o bem ou evitar o mal e em vista de estabelecer a paz.

31 Amin Maalouf nasceu no Libano em 1949, estudou economia, politica e sociologia, trabalhou no jornal An Nahar. Exilou-se na Franca
em 1976 ap6s o inicio da guerra do Libano. Foi chefe de redacdo e editorialista da revista Jeune Afrique. Autor de romances premiados, entre
eles, As cruzadas vistas pelos arabes (Prémio Maison de la Press) e O rochedo de Tanio (Prémio Goncourt 1993). Em 2010 recebeu o Prémio
Principe de Astirias na categoria Letras. Desde de 2011 é membro da Academie Frangaise. Em 1998 publicou o ensaio Les identités meurtriéres,
por Editions Grasset&Fasquelle. Mais informagdes sobre o autor em: http://aminmaaloufwebsite.freeiz.com/index-dispatch-portugais.htm
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4. Morais, religides e paz

O leitor atento tera percebido que, apesar da precisdao semantico-conceitual feita ini-
cialmente sobre a palavra ética, minha reflexdo posterior se concentrou sobre um conceito de
moral, seja para revelar que seu segredo consiste na contencéo da violéncia no interior dos
grupos humanos, seja para afirmar que toda moral é habitada por um principio de inclusdo
no qual reside sua forca e sua fraqueza. Rigorosamente falando, as morais historicas séo
transcrig¢des do ethos dos grupos humanos em um conjunto de fins propostos para a agéo de
seus membros; em um conjunto de valores que permitem julgar e classificar as agoes humanas
e, finalmente, em um conjunto de prescri¢des formuladas em termos semelhantes aos que se
encontrardo posteriormente nos enunciados do direito e da lei®,

A ética, como precisamos inicialmente, entendida como ciéncia do ethos, € um subpro-
duto da tradicdo cultural que se impés no ocidente a partir da Grécia classica. Essa tradi¢do
se constituiu em torno de uma concepc¢édo de razdo entendida como logos demonstrativo,
capaz de expor e provar suas proprias razdes. Nao pretendo trazer a presente reflexdo o que
Lima Vaz chamou de “problema fundamental de uma ciéncia do ethos”, isto €, “o problema
da Razdo universal” que a ciéncia do ethos é chamada a exprimir e que, segundo Lima Vaz, o
homem “encontra em si mesmo, nas regras que dao sensatez ao seu operar, e, fora de si, nas
leis da Natureza”, Também ndo considero necessario, nem oportuno, expor aqui o itinera-
rio percorrido por essa concepc¢édo de razéo na tradigédo ocidental e que levou, nos termos da
Légica da filosofia de Eric Weil, da categoria da Discussdo & do Absoluto e a sua recusa com
conhecimento de causa®.

Para os fins da presente reflexdo, interessa-me apenas salientar que a tentativa de
explicitar a racionalidade imanente no ethos e na praxis humana levou o discurso ético da
tradicdo ocidental a encontrar-se diante de um paradoxo, que foi apontado por Lima Vaz, a
saber, “a impossibilidade de fechar o sistema com as préprias raz6es do ethos e a necessida-
de de transgredir as fronteiras noéticas do ethos e abrir-se a uma fundamentacgdo Ultima de
natureza metafisica’, que indica, no caso do estudo do agir ético, “a presenca da relacdo de
transcendéncia como constitutiva do ser humano”®. Refiro-me a esse paradoxo, sem poder
aprofundé-lo aqui, simplesmente para evidenciar que a transcrigao do ethos nos canones de um
saber demonstrativo, tal como ocorreu na tradi¢do ocidental, acabou por revelar, justamente
na relagdo de transcendéncia, tematizada pela antropologia filoséfica®*, um campo comum da
ou das morais com a ou as religides dado que, segundo o conceito de religido acima formulado,
“ndo ha religido sem revelacdo de uma transcendéncia no mundo humano™’.

32 Cf.S. AUROUX, Morale, Encyclopédie Philosophique Universelle, sous la direction d/André Jacob, I1. Les notions philosophiques. Diction-
naire, volume dirigé par S. Auroux, Paris, PUF, 2002 (3e éd.), p. 1684-1686.

33 Cf. H. C. de L. VAZ, Escritos de filosofia 11, p. 68.

34 Cf. E. WEIL, Légica da filosofia, p. 174-553,

35 Cf. H. C. de L. VAZ, Escritos de filosofia V, p. 16.

36 Sobre a relacdo de transcendéncia, cf. H. C. de L. VAZ, Antropologia filoséfica I1, S0 Paulo, Loyola, 1992, p. 93-137.
37 Cf. supra nota 12.
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Entretanto, as duas grandes formas da experiéncia da transcendéncia que marcaram a
tradicdo ocidental, a saber, “a experiéncia ética do Bem, que deu origem a Etica como ‘ciéncia
da praxis™, e “a experiéncia noético-ética do Absoluto que deu origem a Teologia como ‘ciéncia
do divino™®, mostraram-se incapazes de evitar que continuasse valendo, até 0s nossos dias,
aquela espécie de imperativo da a¢do nas relacdes entre 0s grupos humanos, magistralmente
recolhido por Tucidides na proposta de entendimento levada pelos atenienses aos mélios:
“Dos deuses nos supomos e dos homens sabemos que, por uma imposi¢do de sua propria
natureza, sempre que podem eles mandam. Em nosso caso, portanto, ndo impusemos esta
lei nem fomos os primeiros a aplicar 0s seus preceitos; encontramo-la vigente e ela vigorara
para sempre depois de n6s; pomo-la em prética, entdo, convencidos de que vds e 0s outros,
se detentores da mesma forga nossa, agirieis da mesma forma’*.

Quiais seriam as condi¢des necessarias para que as morais historicas, inclusive as que,
legitimamente, podemos chamar superiores, ndo favorecam a cria¢do de identidades assas-
sinas? E importante observar que se pode considerar superior a moral de uma comunidade
que permita a cada individuo ser livre e responsavel. “E - segundo Eric Weil - ele s6 serd livre
e responsavel quando os seus atos nao lhe forem impostos por um senhor, por um grupo
dominante, quando, por consequéncia, s6 o ato imoral, vale dizer, o ato oposto ao principio
da ndo violéncia e do respeito devido a todo ser razoavel, for punido porque proibido pela
lei universal, valida para todos e para cada um™®, Voltando a pergunta: quais as condi¢des
necessarias para que as morais sejam para a paz e ndo para a guerra?

A mesma pergunta pode ser dirigida as religides: quais as condigdes necessarias para
que as religides, inclusive e, até mesmo, principalmente, as que se consideram religides reve-
ladas, ndo continuem alimentando conflitos religiosos “cuja selvageria sé se iguala a suposta
piedade de seus autores”, ndo continuem sendo eficazes promotores de “identidades exclusivas
que rejeitam o outro e sua crenca, tida como indigna ou como ameaca a pureza das proprias
crengas’, e, finalmente, ndo continuem fazendo da violéncia “ndo apenas um direito, mas
também um dever em nome de uma crenga imperialista™'?

No plano moral, o critério da universalidade é o que responde, formalmente, a pergunta
pelas condicOes necessarias. Segundo Eric Weil, “é inadmissivel toda acdo que ndo sejadirigida
a universalidade, a liberdade, a razdo, a unidade que €é a liberdade da razéo universal; é inad-
missivel toda acdo cuja intencdo ndo vise a realizagao dessa liberdade razoavel no mundo do
individuo empirico; é inadmissivel toda agdo cuja méxima seja a do ser particular, do desejo,
do interesse individual; é inadmissivel toda maxima que trate o ser finito e razoavel apenas
como finito, transformando-o assim em instrumento e objeto; é inadmissivel toda maxima

38 Cf. H. C. de L. VAZ, Antropologia filoséfica II, p. 102.

39 Cf. TUCIDIDES, Histéria da guerra do Peloponeso, V, 105 (trad. Mario da Gama Kury, 42 edicéo, Brasilia, Editora da Universidade de
Brasilia; Sdo Paulo, Imprensa Oficial do Estado de Sao Paulo, 2001).

40 Cf. E. WEIL, Filosofia moral, p. 67.
41 Cf. X. CRETTIEZ, As formas da violéncia, p. 42.
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que ndo possa se tornar a maxima de todo ser razoavel, que ndo possa se tornar a maxima
de todo homem sem que a violéncia e a luta dos interesses pessoais destruam a comunidade,
fora da qual o ser carente nem sequer conceberia a possibilidade da sua propria superagao™2.

No plano religioso ou teolégico Paul Ricoeur formulou, na reflexdo sobre tolerancia,
intolerancia e intoleravel um critério formal para permitir que se viva a pluralidade das con-
fissdes na propria confissdo de fé e impedir que o atual pluralismo de fato se reduza apenas a
“uma trégua, um armisticio, um sinal de ceticismo, ou, pior, o lamento por ndo ter mais a forca
de impor e o reconhecimento de que € preciso tolerar o que ndo se pode impedir” Segundo
Ricoeur, a questdo da tolerancia no plano religioso ou teoldgico deve ser situada no interior
de um desenvolvimento que leva “da violéncia da convic¢do a ndo-violéncia do testemunho™:,

Mas os critérios formais respondem apenas pelas condi¢Bes necessarias. Haveria lugar
para perguntar pelas condi¢des suficientes para a paz no plano dessas particularidades histé-
ricas que sdo as morais e as religies? Em principio direi que ndo, se se permanece no plano
do individuo, da individualidade, termo este, segundo Eric Weil, “surpreendente e, por isso
mesmo, significativo, pois ele contém, ao mesmo tempo, a universalidade do conceito e a nao
universalidade do que ele designa de maneira universalizante™. O individuo moral-imoral -
seja ele o fiel de uma religido ou nao - pode sempre recair na violéncia e na barbarie da qual
foi retirado pela educacdo moral e/ou religiosa. Recorrendo aqui a uma expresséo de Amin
Maalouf no final de seu livro sobre as identidades assassinas, posso dizer que nesse plano
cabe as morais e as religides responder a necessidade, cada vez mais sentida, “de uma reflexao
serena e global sobre a melhor maneira de domesticar a besta identitaria™.

E no plano dos conflitos e, portanto, das relagdes internacionais, poder-se-ia falar de
condi¢oes suficientes para a paz? Com maiores nuances do que no plano das individualidades,
dado que nas relagGes internacionais guerra e paz séo a frente e o verso da mesma moeda e
dado que a resposta a esse dilema também depende de outra questdo, a saber: “ndo nascem
os conflitos entre inimigos que tém uma concepgio diferente da paz a instaurar?”*, minha
resposta vai na arriscada direcdo de que, formalmente falando, as condi¢Bes necessarias, que ja
estao dadas, sdo suficientes para instaurar a paz entre as nagdes. Quais seriam essas condi¢des?

Né&o é de minha competéncia enveredar por analises historias, de ciéncia politica ou
de teoria das relagdes internacionais para responder a esta pergunta. Minha perspectiva pre-
tende ser, estritamente, de filosofia politica, entendida aqui em sentido weiliano, isto é, como
“a consideracdo razoavel da realidade historica, porquanto essa mesma realidade permite e
impoe ao homem modifica-la, segundo certos objetivos e a partir de certas recusas, por ele

42 Cf. E. WEIL, Filosofia moral, p. 71.

43 Cf. P. RICOEUR, Tolerancia, intolerancia, intoleravel (1990), p. 187.
44 Cf. E. WEIL, Filosofia moral, p. 42.

45 Cf. J. MAALOUEF, Les identités meurtriéres, final do capitulo 5.

46 Cf. ). FREUND, Paix, Encyclopédie Philosophique Universelle, sous la direction d/André Jacob, vol. 11, Les notions philosophiques. Dic-
tionnaire, volume dirigé par Sylvain Auroux, tome 2, Paris, PUF, 2002 (3e éd.), p. 1843.
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mesmo estabelecidas no curso dessa a¢do™’. Portanto, o plano em que me situo é o do pen-
samento da a¢ao razoavel.

Ora, no que concerne as relagdes e/ou conflitos internacionais, os sujeitos das agdes,
conforme a afirmacdo de Rousseau acima citada®®, s&o os Estados. Por Estado entende-se aqui
aorganizacao de uma comunidade historica pela qual ela é capaz de tomar decisdes com vistas
a propria subsisténcia®. Para quem pretenda pensar a a¢ao desses sujeitos historicos no inte-
rior da tradicéo cultural do ocidente, impde-se a constatacdo de que a forma de organizagao
das comunidades se modernizou porque elas se transformaram em sociedades modernas,
informadas pela racionalizacao do trabalho social que, pelo menos em principio, unificou
a luta contra a natureza em vista da subsisténcia. Independentemente da forma que tenha
assumido essa organizacao da luta contra a natureza, os dois problemas em torno dos quais
gira a agdo dos Estados s&o: garantir a independéncia da nacgéo, sempre ameagada por outras
nacdes-Estados, e, preservar a unidade da nacédo, que é sempre “unidade de contradi¢des™®.

Desde 1956, quando foi publicada a Filosofia politica de Eric Weil, a escassos 3 anos
do final da Guerra da Coréia (junho de 1953) e no momento em que ja comegavam a arder
as chamas de Budapest (novembro de 1956), tornou-se conhecida a proposta weiliana para
pensar a acao razoavel desses sujeitos histdricos que sdo os Estados com vistas a solugdo desses
dois problemas, particularmente o da independéncia da nagéo. Sintetizada na proposicéo 40,
que abre o capitulo final da Filosofia politica, intitulado “Os Estados, a sociedade, o individuo”,
a proposta weiliana assim se formula: “E do interesse do Estado particular trabalhar para a
realizacdo de uma organiza¢do mundial, em vista de preservar a particularidade moral (ou as
particularidades morais) que ele encarna™*. Ndo vou me estender aqui sobre os desdobramen-
tos desta proposicdo. Remeto as acuradas andlises de Evanildo Costeski, um especialista na
obra de Eric Weil, para a compreensdo dessa que se pode chamar de hipétese filosoficamente
necessaria do Estado mundial democratico®.

47 Cf. E. WEIL, Filosofia politica, trad. M. Perine, 22 edigéo revista, S&o Paulo, Loyola, 2011, p. 12.
48 Cf. supra nota 13.

49 A definigdo formal do Estado na Filosofia politica de Weil é: “O Estado € o conjunto organico das institui¢des de uma comunidade histérica.
Ele é organico porque cada institui¢do pressupde e sustenta o funcionamento de todas as outras em vista do seu préprio funcionamento,
e porque para o seu funcionamento cada instituicéo é pressuposta e sustentada por todas as outras” (p. 159). A proposi¢éo 32 da Filosofia
politica pretende mostrar que “[A]s decisdes da comunidade no Estado visam essencialmente a subsisténcia da comunidade particular
(historica)” (p. 170).

50 Cf. E. WEIL, Filosofia politica, p. 219. Esses dois problemas séo tematizados no desenvolvimento da proposi¢éo 39 da Filosofia politica,
na qual Weil defende que “[O] problema fundamental de todo Estado e todo governo modernos ¢ conciliar o justo com o eficaz (a moral
viva com a racionalidade), e concilia-los com a razéo, enquanto possibilidade de uma vida sensata para todos, que seja compreendida como
tal por todos” (p. 217 s.).

51 Ibidem, p. 273.
52 Cf. E. COSTESKI, Atitude, violéncia e Estado mundial democratico. Sobre a filosofia de Eric Weil, Sio Leopoldo, Unisinos; Fortaleza,

Ed. UFC, 2009. Ver, particularmente, as paginas finais nas quais o autor sintetiza as “Quatro condigdes para se pensar o Estado mundial
weiliana”, e, “O segredo do Estado mundial weiliano” (p. 269-280). Ver também E. COSTESKI, Direito natural e sociedade mundial em Eric
Weil, Argumentos. Revista de Filosofia (Fortaleza), ano 6, n. 11, 2014, p. 150-158.
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Porém, tendo como pano de fundo essa hipdtese, comeco a aviar a conclusdo desta
reflexdo. Entendo que, com vistas a preservar as particularidades morais que o Estado encar-
na, a saber, a garantia da independéncia e a preservagdo da unidade da nacéo, sem recurso
a violéncia, impde-se como primeira condi¢do necesséria e suficiente a plena realizacdo de
uma concepc¢ado rigorosamente laica do Estado. Nenhuma paz religiosa é possivel sem a
neutralidade confessional do Estado®. A segunda condigdo, necessaria e suficiente, para que
as morais e as religibes ndo alimentem concep¢des discrepantes da paz a instaurar é que 0s
conteudos tradicionais dessas particularidades histéricas possam ser formulados, no interior
dos Estados, em termos de justos interesses, que sdo “os interesses universalizaveis, isto €, que
podem coexistir com a organizacao da sociedade, com a tradi¢do da comunidade, com a lei
do Estado™. Finalmente, mas ndo por Gltimo, no interior dos Estados e nas relacdes inter-
nacionais, os conceitos de tolerancia, intolerancia e intoleravel devem ser situados no &mbito
da justica e ndo da verdade, o que impde aquilo que Ricoeur chamou de “suprema ascese do
poder”®, inico meio de conter a pulsdo do poder politico de dizer a verdade em vez de se
limitar a exercer a justica.

Conclusao

Essas trés condicBes so estdo dadas formalmente como necessdrias e suficientes para
evitar que éticas religiosas deem origem a conflitos internacionais. Outras fontes de conflitos
internacionais como, por exemplo, 0s nacionalismos e o extraordinario poder da industria
bélica® exigiriam outros tipos de abordagem e outros instrumentos de analise complementares
ao da filosofia politica.

Concluo com evocacdo de dois fundadores da tradi¢do cultural na qual se inserem
estas reflexdes, um no campo da moral, o outro no da religido. No didlogo com Polo, no Gor-
gias de Platdo, Sécrates sustenta que, por seu gosto pessoal preferiria nem sofrer nem praticar
alguma injustica, mas se fosse obrigado a escolher entre praticar alguma injustica ou sofré-la,
preferiria sofré-la, ndo pratica-1a®. No sermédo da montanha, na versdo de Mateus, Jesus diz
serem felizes os que agem em favor da paz, porque serdao chamados filhos de Deus, e exorta
0s seus seguidores a ndo resistir a0 mau, antes, a oferecer a outra face quando for esbofeteado
na face direita®.

53 Cf. E. WEIL, Religion et politique, p. 109.
54 Cf. E. WEIL, Filosofia politica, p. 228.
55 Cf. P. RICOEUR, Tolerancia, intolerancia, intoleravel (1990), Leituras 1: Em torno ao politico, p. 190.

«

56 Xavier Crettiez sustenta que “[O] que distingue as antigas guerras das novas em andamento desde o fim da bipolarizagao seria, entre
outras coisas, a motivagao financeira que anima os atores belicosos. [...] Em suma, a guerra rende mais do que custa”. Cf. X. CRETTIEZ, As
formas da violéncia, p. 48. Sobre os nacionalismos, ver; X. CRETTIEZ, Violence et nationalisme, Paris, Odile Jacob, 2006.

57 PLATAO, Goérgias, 469 C.
58 Mateus, 5, 9.39.
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Se, embora formalmente dadas as condicGes para a paz, as éticas religiosas ainda pro-
duzem conflitos internacionais, é preciso concluir que a nossa moral, assim como uma das
religides dominantes de nossa tradi¢ao cultural ainda nao se mostraram suficientemente capazes
de domesticar a besta identitaria, a ponto de impedir a formacédo de identidades assassinas,
cujo fanatismo s6 contribui para reforcar ainda mais o estado atual de “asselvajamento” em
que se encontram as relagfes internacionais™.

59 Cf. T. DELPECH, Lensauvagement. Le retour de la barbarie au XXle siécle, Paris, B. Grasset, 2005. Thérése Delpech (1948-2912), filésofa
de formacéo, notabilizou-se como especialista em relagdes internacionais e ganhou o Prix Femina de ensaio com esta publicagéo.
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RELIGIOES PARA A PAZ OU PARA A GUERRA?

UM RETRATO DO NOSSO TEMPO
Michael Amaladoss, S.J.

Contemplando a situagdo no mundo atual vemos conflitos armados entre paises ou
mesmo entre grupos situados dentro do mesmo pais. Atualmente, o Oriente Médio ou a Asia
Ocidental sdao um bom exemplo de tais conflitos. Hoje, o Papa Francisco fala de um mundo
onde lutamos uma terceira guerra mundial embora de forma fragmentaria. Na realidade, mais
pessoas perdem a sua vida nas guerras atuais do que nas passadas guerras mundiais. Uma
novidade hoje é que as religiGes sdo vistas como atores dessas guerras. No passado houve
cruzadas, jihad e guerras santas. As duas guerras mundiais ndo foram associadas com religiao,
mas quando George Bush invadiu o Iraque usou, embora momentaneamente, a palavra ‘cru-
zada. Os grupos muculmanos viram isto com um ataque vindo do Cristianismo Ocidental e
fizeram com que os grupos locais de cristaos pagassem um prego duro. Hoje, o Estado Islamico
retaliacom uma verdadeira jihad. Assistimos conflitos entre muculmanos e cristaos na Africa
e no Paquistdo. No Sri Lanka existem lutas entre hindus e budistas. A maioria mugulmana
tenta subjugar as minorias religiosas na Indonésia e Malasia. Mesmo assim, existem tensdes
entre as proprias vertentes mugulmanas, dos sunis e shias, e entre os ortodoxos e aqueles
considerados hereges. Ao inverso, os proprios mugulmanos sofrem perseguicdo nas Filipinas,
India, China e Mianmar. O conflito judaico-mugulmano na Palestina ndo tem fim e a minoria
cristd sofre em toda a Asia. Na obra célebre, O Choque de Civilizages e a Recomposicao da
Ordem Mundial, Samuel Huntington tende a identificar as civilizagdes com religides e prevé
um confronto global entre o cristianismo ocidental e o islamismo oriental. Alguns sugerem
que este confronto ja esta acontecendo, comecando pelo ataque das torres gémeas em Nova
lorque em 11 de setembro de 2001. Tudo isto nos leva a perguntar: por que as religides estao
envolvidas em tais guerras?

Por outro lado, na ocasido do Segundo Parlamento Mundial das Religides em Chicago,
em 1993, os participantes proclamaram que ndo pode haver paz no mundo sem haver paz
entre as religides. Palavras que os levaram a elaborar uma ‘ética global’. No inicio de setembro
de 1986, Jodo Paulo Il convidou lideres de todas as religides do mundo para um encontro em
Assis em gque pensava rezarem juntos pela paz mundial. Aqui se viu uma certa divisdo entre as
religides no fato de que eles ndo foram capazes de rezar juntos. Quando Bento XV organizou
um encontro semelhante em 2011, 25 anos depois, nem separadamente conseguiram rezar.
Provavelmente nem reconheciam a religido um do outro.

E neste contexto que tentarei realmente explorar como as religides estdo envolvidas
tanto na guerra como na paz. Primeiro mostrarei como as religides contribuem a violéncia;
depois veremos sua funcao essencial para promover paz entre 0s povos.

1 Tedlogo, professor na Universidade de Chennai, Madras, india.
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1. Defendendo a prépria Identidade Social

Mesmo que a ordem politica contemporanea seja baseada nos direitos individuais e
que a cultura é caracterizada pelo individualismo; nds permanecemos seres sociais. A comu-
nidade humana é dividida em grupos baseados na etnia, cultura, lingua, situacdo econémica
e religido etc. As nossas identidades como seres humanos so socialmente construidas e nos
tornamos conscientes de nossa identidade interagindo com pessoas significativas: comegando
pelos nossos pais, mas também o convivio com outros ancidos da comunidade e os vizinhos.
A identidade de uma comunidade se cria e interioriza através de rituais simbolicos; entre
estes 0s ciclos da vida e os rituais sazonais, e as festas sociais e religiosas. A identidade de um
grupo sempre se contrap8e a de outro grupo: “nds” contra “eles” Os psicologos sugerem que,
quando existem muitos grupos, um grupo Vvé o outro ndo apenas como diferente, mas como
competicdo, inferior e até inimigo. Existe um ‘grupo-dentro’ contra um ‘grupo-fora. Uma
Vez que 0s grupos experimentam diferenca, embora possam ter uma interacdo social que é
inevitavel no mercado, nao se esforcam para conhecer o “outro” Contato entre eles perma-
nece superficial, que leva a ignorancia e ao preconceito. A maioria das comunidades cristas
tém escolas cristds, como 0s mugulmanos tém seus madarasas. A religido sempre se expressa
através de rituais e festivais em grupo. Portanto a identidade religiosa se torna parte da iden-
tidade do grupo. Podemos entdo dizer que é a dimensdo mais profunda, por se relacionar &s
questdes fundamentais envolvendo a vida e a morte. Ela orienta a busca do sentido e o plano
de vida. Religido pode continuar a fornecer uma estrutura que da sentido a cultura, mesmo
sem praticar uma religido particular. Ela também pode ser substituida por uma ideologia ou
quase-religido relacionada a religido dominante. Sudhir Kakar, um psicanalista indiano que
estudou o fenémeno inter-religioso da violéncia, explica:

O espaco interno ocupado por o que é habitualmente chamado de ‘eu’ - que tenho
usado como sinbnimo de “identidade” - ndo sé contém representagdes mentais da vida fisica
ou das relagdes primarias que existem entre uma familia, mas também detém as representa-
¢des mentais de um grupo e a sua cultura, isto é, a configuracdo que o grupo tem a respeito
das crengas sobre 0 homem, a natureza, e as rela¢des sociais (incluindo o ponto de vista do
Outro). (p.BD 18)

Psicologos sugerem que tal sentido de identidade se desenvolve e se fixa com apenas
3 ou 4 anos de idade. J& que € um conceito normalmente inconsciente e ndo facilmente al-
terado, 0s que pertencem a grupos tdo diversos sdo capazes de viver juntos em um espirito
de tolerancia - de “viver e deixar viver”. Porém quando existe competi¢do no campo social,
econdmico ou politico, a identidade pode-se tornar conflituosa.

2. Comunalismo Religioso

A medida em que a religifo pode fortalecer a identidade social, entendendo-se como um
grupo especialmente escolhido ou favorecido por Deus, pode intensificar o conflito e também tor-
na-lo religioso. Neste caso, falamos de ‘comunalismo religioso. O termo “comunalismo” ndo pode
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ser encontrada no dicionario Oxford, mas ¢ um termo muito comum na india que se refere ao
uso politico de religido. A maioria dos conflitos entre grupos comegam por questoes economicas.
Grupos crescem e se espalhem mas para o fazer precisam de recursos. Ao recrutarem esses recur-
sos deparam-se com outros grupos que procuram controlar os recursos. O poder destes grupos
controladores vira-se uma dominagao politica; ou seja, uma luta econémica se transforma em luta
politica—a busca pelo poder. Lideres que querem estabelecer tais grupos veem na religido uma forca
que cimenta, facilita e faz bem. A Europa teve o costume de ter partidos Democratas Cristaos. Na
Malasia, por exemplo, os muculmanos, apesar de terem uma pequena maioria, mantém o poder
dessa maneira bem como outros paises muculmanos que tém partidos islamicos. Agora, na india
um partido com uma ideologia Hindutva governa o pais. Grupos budistas governam o Sri Lanka e
Mianmar. As Filipinas sdo um pais “cristdo”. Essa possivel relacdo entre religido e politica é a razao
por que em paises comunistas como a China ou o Vietnam, os grupos religiosos sdo proibidos ou
rigidamente controlados, quando néo é possivel impor a ideologia comunista. Nés sabemos o papel
que aidentidade religiosa— o direito religioso - tem até mesmo nos EUA. Ha alguns paises seculares
da Europa que ndo tém nenhuma necessidade para a religido, mas quando tém de enfrentar uma
forte minoria mugulmana percebem-se como diferentes religiosamente falando.

3. Fundamentalismo Religioso

A religido pode se tornar uma fonte de conflito quando um grupo religioso se torna
fundamentalista. Os fundamentalistas sdo aqueles que pensam que tém de defender os fun-
damentos da sua religido quando estdo sob ataque, porque so eles sdo verdadeiros. O termo
“fundamentalismo” teve origem no sul dos Estados Unidos da América na década de 1930,
quando alguns grupos de cristdos nao interpretaram a Biblia literalmente e questionaram a
ciéncia que parecia duvidar das histérias da Biblia. A teoria da evolucao foi atacada porque
parecia negar a histdria da criagdo na Biblia. Esta atitude anticientifica tornou-se abertamente
politica, quando o grupo se voltou contra o comunismo descrevendo-o como ideologia ateista
e sentiu a responsabilidade de proteger os EUA do bloco soviético na era de um mundo bipolar
apos a Segunda Guerra Mundial. Hoje, lutam contra outras causas como aborto, casamento
do mesmo sexo, etc. Fundamentalismo mais tarde foi atribuido a forgas islamicas no Oriente
Médio. Fundamentalistas islamicos acreditam na verdade literal do Alcordo e pensam que nele
se contém tudo que € preciso saber. Hoje, na india, os fundamentalistas hindus descobrem em
suas escrituras antigas - 0s Vedas - proto6tipos da tecnologia moderna como avides.

O fundamentalismo religioso ndo é problematico dentro das préprias crencas de
um determinado grupo. De fato, os grupos fundamentalistas ndo tinham matiz politico. O
conflito surge quando um grupo maioritario procura impor suas crengas em grupos mino-
ritarios. Enquanto o comunalismo usa a identidade religiosa simplesmente como uma forca
para cimentar um grupo politico; o fundamentalismo procura impor a sua crenga/verdade
religiosa na esfera publica. Isto, obviamente, leva a conflitos que ndo sdo somente politicos,
mas também religiosos. Os conflitos tornam-se dramaticos quando os lideres, ndo-crentes,
usam o fundamentalismo das massas para ganhar e impor a hegemonia politica.
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O exclusivismo na religido pode ser considerado com uma forma branda de funda-
mentalismo. Algumas pessoas acreditam que a religido que professam é o Unico caminho da
realizacdo humana (salvacao). Sua visdo € global e querem converter todos a sua religido. Eles
engajam em “proselitismo” e, quando uma ocasido se apresenta, ndo sdo opostos a usar a forga
paraimpor asua religido. Essa forca pode ir de espiritual-psicoldgica para politico-econémico,
midiatico e até mesmo militar. Isso ja aconteceu no Isld e também no cristianismo no periodo
colonial, especialmente nas Américas e, talvez, em alguns lugares da Africa. Que um grupo
politicamente dominante atrai setores mais fracos da sociedade para se juntar a eles é outro
lado da historia. Pelo contrario, alguns grupos optaram por conversao religiosa como uma
forma de protesto contra a opressao social. Por exemplo, um lider bem conhecido na india,
Bhimrao Ambedkar, se converteu ao budismo com milhares de seus intocéveis seguidores,
porque ele sentia que eles ndo ganhariam igualdade social se permanecessem hindu. Pela
mesma razao, alguns se tornaram cristdos ou muculmanos.

5. Religides ndo sdo Inocentes

Partindo, do que temos visto até agora pode-se ter aimpressao que as religiGes, inocentes
em si mesmas, sao usados por lideres politicos para reunir e animar um grupo de pessoas em
busca de seus proprios fins econdmicos e politicos. Infelizmente, as proprias religides tém uma
face violenta. A maioria das religides comecam como uma busca para solucionar “problema
do mal”. O mais 6bvio é o Buda, que comecou com a ideia que existe sofrimento no mundo.
Ele descobriu que a causa do sofrimento é o desejo e propds sua trajetoria de oito passos para
se livrar do desejo e escapar do sofrimento. O hinduismo atribui o sofrimento as acGes de
alguém, ou na vida presente ou na vida passada. O qual merece como castigo o sofrimento.
Pode-se escapar deste ciclo de “nascimentos” por varios caminhos, envolvendo uma visdo
sabia, devocdo amorosa ao Senhor e uma acao vazia de desejo. O cristianismo pensa que 0
sofrimento veio ao mundo por causa do pecado dos primeiros humanos. Eles mesmos foram
tentados por um espirito maligno - uma serpente. O sofrimento de Jesus pagou os pecados da
humanidade. Uma das teorias da reden¢do o v& como uma vitoria sobre o espirito maligno.
O isld também tem seus demonios, que desobedeceram a Allah. Tal busca para explicar a ex-
periéncia do sofrimento, eventualmente leva a um mundo onde ha um conflito entre forgas
do bem e do mal - anjos e deménios na tradicao crista.

Em uma situagao de conflito entre dois grupos em que a identidade religiosa tem sido
usada para reunir as tropas, ¢ facil identificar o meu préprio grupo com Deus e o outro com
o demonio ou falsos deuses. Cada conflito no Antigo Testamento era uma guerra santa entre
Javé e os falsos deuses dos outros povos, até que chegamos ao periodo seguinte, quando 0s
assirios e os persas foram vistos atuando como agentes de Deus para punir a infidelidade de
Israel. Toda guerra santa também se torna uma guerra justa, porgue o inimigo, sendo injusto,
merece ser aniquilado. Haviam as cruzadas na Idade Média contra os pagdos, a fim de libertar
os lugares sagrados da Palestina; até santos como Bernardo pregaram entusiasmadamente as
cruzadas. No periodo colonial a violéncia era justificada a tarefa de levar os bens da salvagao
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para os infiéis ignorantes, naturalmente no processo de compartilhar o seu ouro. George Bush
viu Satanas espreitando no Iraque, Ird e, talvez, a Russia e declarou uma cruzada. Claro, o con-
trole sobre os campos de petroleo na Asia Ocidental sera, mesmo incidental, uma consequéncia
bem-vinda. Isl& tem sua jihad. No inicio, era para ser a luta pessoal de cada um para ser fiel a
Deus; posteriormente, foi justificada como uma agao defensiva contra a agressao. Mais tarde,
tornou-se uma forma justificada de promover a verdade de Allah para encarar os ndo-crentes.
Os grandes cléassicos do hinduismo, o Ramayana e Mahabharata, sdo narrativas de batalha
para restabelecer o Dharma ou a justica nesta terra. O deus Vishnu vem a terra para defender
0 Dharma e instrui seu discipulo Arjuna a combater. Seu discurso incentivando batalha - o
Bhagavad Gita - tornou-se o texto mais sagrado do hindu moderno. Buddha pode ser ndo-
violento, mas o budismo tem uma série de bons e maus espiritos, que lutam no mundo antes
da libertagdo final. Os Sikhs viajam com um pequeno punhal. Apenas jainismo mantem-se
totalmente nao-violento. Assim, exércitos podem sempre encontrar alguma justificagdo para
a batalha em suas escrituras e demonizar o inimigo como o mal. Podem entdo elimina-los
com uma boa consciéncia, em nome de Deus.

6. Religido ambigua

Como podem as religibes que apoiem a guerra dessa maneira trazer paz? A razdo é
que as religides sdo legitimadoras e proféticas. O exemplo ideal para entender isso seria Paulo.
Opondo fé com a lei, ele diz:

Todos vocés sao filhos de Deus mediante a fé em Cristo Jesus, pois os que em Cristo
forma batizados, de Cristo se revestiram. Nao ha judeu nem grego, escravo nem livre, homem
nem mulher; porque todos sdo um em Cristo Jesus. (Galatas 3:26-28)

Mas o0 mesmo Paulo, quando o escravo Onésimo vem para buscar reflgio, envia-lo de
volta a Filémon. Ele ndo diz a Filémon para libertar Onésimo, j& que ele € agora um irmé&o em
Cristo. De fato, importa, ele diz aos Efésios: “\Vos servos obedecei a vossos senhores, segundo
a carne, com temor e tremor, na sinceridade do vosso cora¢cdo como a Cristo” (Ef 6:5). Ele
também tem uma longa passagem em sua carta aos Corintios que afirma: “o marido é a cabe-
¢a de sua esposa”’ (1 Cor 11:3) e, portanto, as mulheres devem se cobrir. (cf. 1 Cor 11: 2-16).
Os ideais da religido se ajustam aos costumes sociais predominantes. A religido legitimaria
a sociedade, mas também é chamada a ser profética. O proprio Paulo condena, no mesmo
capitulo, a desigualdade social praticada entre os ricos e 0s pobres nacomunidade por ocasiao
da Eucaristia (cf. 1 Cor 11: 27-32). Isto leva Paulo parafalar dos diferente, mas iguais, dons do
Espirito, da unidade do Corpo de Cristo e das belezas do amor. A Igreja tolerara a escraviddo
até o século 18. A escraviddo ainda continua nas comunidades cristds em termos de diferencas
raciais e de castas e na forma como os povos migrantes sdo tratados. As mulheres continuam
a ser oprimidas de diversas maneiras. A minha Unica intencdo aqui é mostrar que a religido
tende a ser profética e legitimadora na sociedade. Passagens das escrituras seriam selecionadas
e interpretadas para servir o determinado propésito de uma pessoa. Isto, precisamente, nos
oferece uma oportunidade para insistir na dimenséo profética da religido.
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7. Religides para a Paz

E a minha conten¢do que enquanto o conflito e a opressao estiao presentes nas areas
econdmicas, politicas, sociais, culturais e até religiosas da sociedade, somente a religido nos
oferece ferramentas para a promocao da justica e da paz. A economia esta somente interessada
apenas na geracdo do lucro por meio de varios empreendimentos industriais e comerciais,
explorando os pobres no processo. A politica esta engajada na busca pelo poder de controlar
0s recursos da natureza e os trabalhadores, com o intuito de facilitar a atividade econdmica
rentavel. A sociedade permanecera hierarquica, apoiada nas diferencas econémicas e politicas.
Os direitos e liberdades individuais serdo afirmadas a nivel politico, mas serdo exercidos apenas
em época de elei¢des. A midia nos ajuda a viver no mundo dos sonhos, nos permitindo tolerar
asituacdo vital. Somente a religido, em nome de Deus, 0 Absoluto, eleva uma voz profética, se
nao oficialmente e estruturalmente, entdo por meio de pessoas proféticas que testemunham,
através de suas vidas e palavras, um caminho alternativo de viverem juntos e construirem
comunidades de paz e harmonia. Todas as religides proclamam a paz como ideal e objetivo —
shalom, salam, shanti — mas a paz ndo ¢ algo dado, mas sim algo a ser conquistado. As religides
podem promover a paz ao permitir a conversdo pessoal, bem como a transformacao social.

8. Construindo a Paz

As raizes do conflito no mundo sdo o desejo, atualmente manifestado como consu-
mismo, egoismo, individualismo e a busca por poder e dominagao. Estes sdo camuflados em
nobres fins como os direitos humanos, a eficiéncia, a justica e a paz. As religides sdo usadas
para justificar tais falsos fins. Se as religides desejam promover a paz, dado a presente situacao
de violéncia, suas primeiras tarefas devem ser a resolugdo de conflito e a construgdo da paz.
Um dos esforcos bem-sucedidos de reconciliagdo nos ultimos anos tem sido a Comisséo de
Verdade e Reconciliagdo na Africa do Sul, sob a presidéncia do bispo Desmond Tutu. Esta
comissdo tem nos mostrado que a paz s6 é possivel sob trés condi¢des: estabelecimento da
verdade acerca do que aconteceu ou esta acontecendo, promocdo da justica restaurativa e
encorajamento da reconciliagdo através do perdao. Os conflitos tém causas: as reais e outras
projetadas. A primeira tarefa é encontrar e aceitar as causas reais. A verdade deve ser reco-
nhecida publicamente. A maioria dos motivos para o conflito vai desaparecer se a verdade
for contada e aceita. A descoberta e a afirmagdo da verdade deve ser seguida pela pratica da
justica. Desmond Tutu distinguiu justica retributiva de justica restaurativa. A justica retributiva
é baseada na vinganca: olho por olho. Ela é acompanhada pela raiva e provoca resisténcia. A
justica restaurativa procura ignorar o passado e focar no futuro com o objetivo de reconstruir
a comunidade. Se as pessoas tiveram perdas continuas durante a guerra, alguma reparacdo
deve ser feita. A comunidade tem que ter responsabilidade sobre isso. A seguir, deve haver
reconciliacdo. Isso é mais dificil. A reconciliagdo envolve perdéo pelo grupo ofendido. Mas o
perddo ndo restaurara as relagdes e a comunidade se ndo for precedido pelo reconhecimento
da culpa, no minimo, e pelo arrependimento da outra parte. Isso envolve uma conversao que
s0 a religido, e ndo as consideracBes econdmicas, politicas e sociais, podem conseguir. S6 a
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religido pode ser altruista e motivar pessoas para que se encontrem nos termos da justica dis-
tributiva no contexto econdmico. Apenas a religido pode habilitar uma pessoa a olhar para a
outra, ndo como objeto a ser manipulado segundo a busca pelo poder de alguém, mas como
pessoas que se devem amar e respeitar. Mais uma vez, somente a religido pode abrir a nossa
concha do individualismo e nos ajudar a nos abrir para a natureza, para os outros e para Deus
no processo de construcdo da comunidade. Quando as pessoas mudam, elas podem mudar as
estruturas de uma forma auténtica. Caso contrario, as mudancas estruturais s6 serdo aparentes
e as opressdes continuardo de outras formas. Este tem sido o caso em muitas das chamadas
revolugdes, as quais tendem ser meramente politicas e acabam por beneficiar sé aquele grupo
que estdo em poder, enquanto que a situacdo econdmica, social e politica das pessoas per-
manece a mesma. Mahatma Gandhi € um bom exemplo. Ele tentou lancar uma revolugédo
totalmente ndo-violenta na india. Ele foi politicamente bem-sucedido em libertar a india da
colonizacdo britanica. Mas seus objetivos econdmicos e sociais revolucionarios permaneceram
nao alcancados. E assim a luta continua, mesmo que ainda ndo tenha levado a uma violéncia
aberta e generalizada, existem regides tensas e grupos de guerrilha ativos e independentes.
Também ha conflitos étnicos e religiosos no Norte-Ocidental e no Norte-Oriental. O Martin
Luther King realizou a igualdade politica, mas mesmo com um presidente afro-americano as
relacOes raciais ndo mudaram nos EUA.

9. Religides e a Mudanca Social: Cristianismo

Agora darei um passo adiante para mostrar como as varias religides mundiais tém
elementos em si que promovem a mudanca social e a paz. Eu vou limitar a minha atencdo ao
Cristianismo, Islamismo, Hinduismo e Budismo. As religides nao oferecem solucées econ6-
micas, politicas e sociais concretas mas oferecem perspectivas éticas para ajudar as pessoas a
desenvolver projetos e fazer escolhas.

Jesus proclamou a chegada do Reinado (Mc 1:14-15) e o inaugurou com sua vida,
ensinamentos e milagres. A chegada do Reinado nos chama a uma conversao — uma mudan-
ca de atitudes, perspectivas, atitudes e praticas. Um exegeta indiano, George Soares-Prabhu,
resume a mensagem do Reinado em trés palavras: liberdade, companheirismo e justica. O
Reinado liberta as pessoas dos demdnios do egoismo e desejo, promove a justica distributiva
e restaurativa. Isto se mostra na agéo de Jesus em sua opgao especial pelos pobres. E a favor
deles que Ele faz milagres que curam e alimentam. Sua comunhdo com os publicanos, peca-
dores e prostitutas mostra que ele ndo se une aos fariseus hipécritas ou aos sumos sacerdotes
sedentos de poder, mas sim aos pobres e oprimidos. Na sua histdria do julgamento final, ele
identifica-se com os pobres e necessitados e diz as pessoas: “Eu vos declaro, todas as vezes que
fizestes a um destes mais pequenos, que sio meus irmaos foi a mim que o fizestes.” (Mt 25:40)
Ele estende a méo aos pecadores por meio do perddo e da cura (cf. Mc 2:1-12; Lc¢ 7:36-50). Na
parabola do Bom Samaritano, ele mostra que o vizinho a ser amado é qualquer um que esteja
em necessidade. Ele estende a médo para os samaritanos (Jo 4), a mulher siro-fenicia (Mc 7:
24-30) e um centurido romano (Mt 8: 5-13).

35



No ultimo dia da sua vida, Jesus da aos seus discipulos um novo mandamento: “Amai-
vos uns aos outros como eu vos amei” (Jo 15:12). Ele mostra o significado do amor em trés
formas: servindo, dividindo e se auto-doando. Ele lava os pés dos seus discipulos, dando a eles
uma licdo de humildade. Ele divide a comida com eles na ultima ceia, tornando-se a si mesmo
corporalmente presente nela. Ele oferece a sua vida em defesa da nova vida que oferece no
Reinado: “Ninguém tem maior amor do que aquele que se dispoja da vida por aqueles a quem
ama” (Jo 15:13). Ele deixa para eles o simbolo da eucaristia como celebra¢do de comunidade.

O perdao é um tema chave da pregacao e praxis de Jesus. No sermdo da montanha, ele
encoraja as multiddes a perdoarem seus inimigos e ter o Pai como um exemplo. O perddo é o
caminho da perfeicdo. (Mt 5:43-48). A passagem correspondente no evangelho de Lucas diz:
“Sede misericordiosos como vosso Pai € misericordioso” (Lc 6:36). Enquanto vocé se aproxima
do altar para fazer uma oferenda, se vocé acredita que um irmao ou irma tem alguma méagoa
contra vocé, vocé deve se reconciliar antes de fazer a oferenda. (cf. Mt 5:23-24) Finalmente,
Jesus ensina seus discipulos a rezar: “Perdoa-nos as nossas ofensas, assim como nos perdoamos
a quem nos tem ofendido.” (Mt 6:12)

Os primeiros cristdos entendiam as perspectivas de Jesus e tentavam viver como uma
comunidade de partilha e companheirismo. (cf. Atos 2:44-47), mesmo que pouco depois apa-
receram tensdes e que 0s Apadstolos tiveram que nomear diaconos. (cf. Atos 6:1-6).

10. Religides e a Mudanca Social: Isl&

O Isld tem uma preocupacao especial pelos pobres. Zakat ou doacdo de esmolas é um
dos cinco pilares do Islamismo. Os outros pilares sdo: a profissao da fé, a oragdo cinco vezes
ao dia, o jejum, especialmente durante o Ramada, e a peregrinacdo a Meca, quando possivel.
Uma pessoa deve dar 2,5% de sua renda para os pobres, embora que possa dar mais se quiser.
Dessa forma, algum tipo de igualdade econdmica busca se manter na sociedade. Em um pais
islamico, o Estado pode coletar um imposto como a Zakat e distribuir o dinheiro ou os bens
aos pobres. O Islamismo proibe os juros nos empréstimos, ainda que haja uma jurisprudéncia
elaborada a este favor.

Uma das importantes doutrinas do Isla é a Tawhid ou a unicidade de Deus. Deus é um.
Isso implica que a comunidade também deve ser uma e caracterizada pela justica e igualdade.
A terra é de Deus e pertence igualmente a todos. Todos os humanos sdo igualmente vice-ge-
rentes de Deus. Eles podem escolher um lider para guia-los, mas todos ainda permanecem
responsaveis pela vida da comunidade e pelas necessidades a serem consultadas em assuntos
que lhes importam. Um académico paquistanés mugulmano chama isso de “teodemocracia”
Né&o ha a soberania do povo como na democracia moderna. Ndo ha uma hierarquia sagrada
no Isla. O Ulema dirige a oracdo; caso contrario, ele ndo tem poderes sobre a comunidade.
Todos sdo iguais perante Deus, apenas Deus é soberano, mas todos sao responsaveis pela co-
munidade. Os bens do mundo sdo administrados pela comunidade e s&o destinados a serem
usados por todos.
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Um dos importantes atributos de Allah é a sua misericérdia. Como Allah, os humanos
também devem ser misericordiosos. S&o citados versos diferentes do Alcorao. “Vira ao perdao
e segue 0 bem” (7:199) “porém, que os tolerem e os perdoem. N&o vos agradaria, por acaso,
que Allah vos perdoasse? Ele € Indulgente, Misericordioso” (24:22) Dentre as qualidades dos
crentes, uma é: “embora zangados, sabem perdoar (42:37). Um Hadith ou histéria tradicional
a respeito de Maomé, o apresenta dizendo: “A melhor ac¢do, ante de Allah, é perdoar quem
te tem ofendido, para mostrar afeicdo por parentes que romperam lagos contigo e agir com
generosidade para a pessoa que te privou.” 2 O Isla é a religido de uma comunidade sob Deus.
E um problema quando a comunidade se torna exclusiva e domina outras.

11. Religides e a Mudanga Social: Hinduismo

A possivel contribuicdo do hinduismo para a paz é complicada por dois fatores: o sis-
tema de castas e a teoria do karma. O sistema de castas é um sistema social hierarquico que
determina o status do individuo na sociedade em relacdo ao grupo social em que ele nasceu,
0 que por sua vez é decidido pelo trabalho que o grupo realiza e sua acessibilidade ao sagrado
em uma escala de pureza-poluicédo. O status do individuo no grupo social também determina
os direitos e as responsabilidades desse individuo na sociedade. Ndo ha direitos universais.
Ademais, o status do individuo na sociedade, e 0 que poderia acotecer na sua vida, também é
determinada por suas a¢des na vida passada. Entretanto, hd um forte senso de justica oudharma
na sociedade garantido por Deus, que esta pronto para se encarnar no mundo, precisamente
para garantir a justica quando ela est4 sob ameaca. Krishna, a incarnacéo de Vishnu, conta a
Arjuna, sua devota guerreira, “ Para a salvacdo daqueles que s&o bons, para a destruicdo do
mal nos homens, para a realizacdo do reino da justica, eu venho nesse mundo nas eras que
passam”?. E claro que ele pede pela colaboragéo de todos os seus devotos. O sistema de castas
tem sido criticado por alguns das seitas Bhakti. De qualquer forma, indianos, inclusive hin-
dus, tem aceitado os requisitos de uma democracia moderna, como os direitos individuais. A
constituicdo Indiana, além de tratar de deveres, também reconhece direitos de grupos, espe-
cialmente daqueles que foram oprimidos no passado, que recebem tratamento preferencial no
mercado educacional e de trabalho. O impacto disso € que as teorias tradicionais das castas e
karma também estao sendo desafiadas religiosamente.

Ainda que exista o comunalismo hindu, o hinduismo nunca foi de fato fundamenta-
lista, pois ha uma variedade de seitas. Por essa razdo, 0 Hinduismo também é mais aberto a
outras religides. A ndo-violéncia de Gandhi, ainda que inspirada por Jesus, tem sua origem
no hinduismo, influenciado pelo jainismo e budismo. Um lider Dalit, Narayana Guru, tam-
bém mostra como a doutrina da ndo-dualidade, que afirma a comunhao de todos os seres no
divino, é contra discriminagdes baseadas em castas.

2 Citado em Karen Armstrong, A History of God. London: Vintage, 278-279.
3 The Bhagavad Gita, VIII, 8.
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No que diz respeito ao perdao, Mahabharata diz: “A justica ¢ um bem maior; o perdéao
€ a Unica paz suprema; o conhecimento é um contentamento supremo; e a benevoléncia, uma
felicidade Unica* Um poeta Tamil, Tiruvalluvar, tem dois aforismos: “Assim como a terra
suporta aqueles que a cavam, € melhor perdoar aqueles que abusam de vocé. A melhor forma
de punir aqueles que erraram é envergonhando-os ao fazé-los o bem. ”

12. Budismo

O Buddha renunciou a um reino e, achando o caminho da austeridade indtil, desco-
briu um meio termo e buscou viver no mundo, sem apego ou desejo. Ele disse que o todo da
realidade estd em movimento, mutualmente dependente. Entdao é melhor ficar a parte. Sendo
livre, 0 individuo estéa cheio de compaixao por aqueles que ainda estdo “presos” no processo
mundano. A nao-violéncia é fundamental para o budismo. A experiéncia da dependéncia
mutua tem sido reconhecida como socialismo pelo Bhikku Buddadasa da Tailandia. Ele lutou
para salvar a juventude tanto do comunismo ateu da Unido Soviética quanto do consumismo
secularista e individualista dos Estados Unidos. Thich Nhat Hanh do Vietna insistiu em viver
no presente com compaixdo por todos, porque somos mutuamente interdependentes, essa
muUtua interdependéncia se torna a garantia para a paz e a harmonia no mundo.

Conclusao

As religides parecem ter um papel central na paz ou na guerra. N6s, obviamente,
queremos gque desempenha um papel na construcdo da paz em um mundo que ainda esta
perturbado por conflitos em todas as partes. Mas o que podem realmente as religides fazer
na situacao contemporanea? Em certas partes do mundo, as religibes parecem estar perdendo
sua influéncia. Uma grande parte da Europa esta secularizada. Alguns meses atras foi dito que
0 maior grupo nos EUA atualmente é o de pessoas que nao estdo ligadas a nenhuma religido.
Esse grupo abarca o espectro desde os antirreligiosos até os a-religiosos. Dentre as pessoas
que pertencem a uma religido nds temos trés grupos. Primeiro, 0s praticantes normais e seus
lideres tradicionais. Segundo, os que sdo muito ativas em uma religiosidade baseada na ne-
cessidade. Terceiro, uma minoria de alguma forma envolvida em misses e liderangas. Quem
provera a lideranca as religides na tarefa da construcédo da paz?

Devido a uma larga escala de migragdes, a maioria dos paises no mundo sao religiosa-
mente pluralisticos. Estdo divididos, ndo sé pela sua fé, mas também pelo status econémico,
social e politico. Eles também estdo divididos de acordo com sua mutua apreciagao religiosa.
A colaboracdo entre eles ndo sera facil. N6s também temos de perguntar a nés mesmos: co-
laboracdo a que nivel e como? Quais sdo as pressuposicdes, teoldgicas e ndo, necessarias para
tal colaboracao?

4 Mahabharata, Udyoga Parva, Section XXXIII.
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Mas o desafio permanece. O que eu gostaria de ressaltar aqui é que qualquer colabo-
racao entre religides ndo é apenas uma questao religiosa, mas também uma questéo politica
e social. Espero que os préximos dias esclarecam essas e outras questdes.

O Segundo Parlamento Mundial das Religides (Chicago, 1993) publicou a Declaragédo
da Etica Global, que tem quatro afirmacdes bdsicas:

1. Compromisso com uma cultura de nao-violéncia e respeito pela vida;

2. Compromisso com uma cultura de solidariedade e uma ordem econdmica justa;

3. Compromisso com uma cultura de tolerancia e uma vida de veracidade;

4, Compromisso com uma cultura de igualdade de direitos e parceria entre homens e mulheres.

Foi dito ainda: “Nao ha paz mundial sem paz entre as religides; ndo ha paz entre as
religides sem diélogo entre as religides”, mas isso fica para outra ocasido.

Traducéo do inglés ao portugués: Ricardo Santos, SJ e Eugenio Rivas, SJ.
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RELIGIONS FOR PEACE AND WAR.

AN IMAGE FOR OUR TIME
Michael Amaladoss, SJ1

Looking around our world we see armed conflicts either between groups within a country
or between countries. The contemporary Middle East or West Asia is a good example. Pope Francis
has been saying that there is a Third World War being fought piecemeal around the world. More
people have lost their lives now than in the earlier world wars. What is also new is that religions
are seen to be playing a part in these wars. There have been crusades, jihads and holy wars in the
past. The two world wars were not associated with religion. But when George Bush invaded Iraq
he did use the word crusade, though only momentarily. But the Muslim groups saw it as an attack
from the Christian West. The local Christian groups paid the price. Now the Islamic State has
emerged making their offensive a real Jihad. Conflicts between Muslim and Christian groups are
there in Africa and Pakistan. Hindus and Buddhists have been fighting in Sri Lanka. The Muslim
majority istrying to subjugate other religious minorities in Indonesiaand Malaysia. Butamong the
Muslims themselves there is tension between the Sunnis and Shias and between the orthodox and
those considered heretics. The Muslims are at the receiving end in the Philippines, India, China
and Myanmar. The Jewish-Muslim conflict in Palestine is never ending. The Christian minority is
suffering all over Asia. In a wellknown book, The Clash of Civilizations and the Remaking of World
Order, Samuel Huntington tended to identity civilizations with religions and foresaw a global clash
between the Christian West and the Islamic East. Some people suggest that this is already taking
place, starting with the attack on the Twin towers in New York on Sept 11,2001. This experience
makes us ask the question: Why are the religions involved such wars?

On the other hand, on the occasion of the Second World Parliament of Religions in
Chicago in 1993, the participants proclaimed that there can be no peace in the world without
peace between religions. They spelt out a ‘global ethic. Earlier in September1986, John Paul
Il invited the leaders of all world religions to come together to Assisi to pray for world peace.
But a certain divide between the religions could be seen in the fact that they were not able to
pray together. When Benedict XVI organized a similar encounter in 2011, 25 years later, they
did not pray even separately. They were not probably recognized as religions at all!

Itisinsuch acontext that | shall try to explore how religions are actually involved both
in war and peace. I shall first show how religions contribute to violence. Then we shall see
their essential role in promoting peace among peoples.

1. Defending One’s Social Identity

Though the contemporary political order is based on individual rights and culture is
characterized by individualism people remain social beings. The human community is divided

1 Theologien, Professor to the Chennai University, Madras, india.
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into groups based on ethnicity, culture, language, economic status, religion, etc. Our identities
as humans are socially constructed. Individuals become aware of their identity in interaction
with significant others starting with parents, other elders in the community, the neighbours.
One’sidentity in acommunity is both created and interiorized by symbolic rituals like life-cycle
and seasonal rituals, social and religious festivals. A group identity is always distinguished from
another group: ‘we’ against ‘them’ Psychologists suggest that when there are many groups, the
other groups are seen as not merely different, but as competitive, inferior and even inimical.
There is an ‘in-group’ as against an ‘out-group. Once the difference is experienced, though
there may be an inevitable social interaction in the market place, there is no effort to know the
‘other’. Contacts remain superficial. This leads to ignorance and prejudice. Most Christian
communities have Christian schools, as the Muslims have their Madarasas. Religion is always
a part of group rituals and festivals. Therefore religious identity becomes part of group identity.
We can say that it is the deepest dimension since it relates to ultimate questions involving life
and death. It guides the quest for meaning and goal setting in life. Religion may continue to
provide a framework of meaning to the culture even when one is not practicing a particular
religion. Or the religion may be substituted by an ideology or quasi-religion that is often
related to the dominant religion. Sudhir Kakar, an Indian psychoanalyst who has studied the
phenomenon of interreligious violence, explains:

The inner space occupied by what is commonly called the ‘self” — which I have been
using synonymously with ‘identity’ — not only contains mental representations of one’s bodily
life and of primary relationships within the family but also holds mental representations of
one’s group and its culture, that is, the group’s configuration of beliefs about man, nature, and
social relations (including the view of the Other). (p.BD 18)

Psychologists suggest that such a sense of identity develops and becomes fixed already
at the age of 3 or 4. Since it is normally unconscious, it is also strong and not easily changed.
People belonging to different such groups can live together in a spirit of tolerance - of ‘live and
let live. But when there is a competition at the social, economic or political field, the identity
can become conflictual.

2. Religious Communalism

In so far as religion can strengthen social identity as being a group specially chosen
or favoured by God, it can intensify the conflict and make it also religious. In this case we
speak of religious communalism. The term ‘communalism’ may not be found in the Oxford
dictionary, but it is widely used in India. It refers to the political use of religion. Most conflicts
between groups start as economic conflicts. As groups grow and spread they need resources.
Searching for such resources they may come across other groups that are controlling them.
Such control involving power is political domination. An economic struggle thus becomes
a political one - search for control. Leaders who want to build up a group find in religion an
easy and good cementing force. Europe used to have Christian democratic parties. In Malay-
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sia, for instance, the Muslims, though they have only a slender majority, hold on to power in
this manner. Other Muslim countries have Islamic parties. In India a party with a Hindutva
ideology is ruling the country just now. Buddhist groups are ruling Sri Lanka and Myanmar.
Philippines is a ‘Christian’ country. This possible relation between religion and politics is the
reason why in communist countries like China or Vietnam, the religious groups are forbidden
or tightly controlled, when it is not possible to impose communist ideology on every one. We
know the role that religious identity - the religious right - is playing even in the USA. There
are some secular countries in Europe that have no need for religion. But they will discover
themselves as religiously different, at least negatively, as soon as they have to face a strong
Muslim minority.

3. Religious Fundamentalism

Religion can become a source of conflict when a religious group becomes fundamen-
talistic. Fundamentalists are those who think that they have to defend the fundamentals of
their religion when they are under attack, because they are true. The term ‘fundamentalism’
had its origin in the Southern United States of America in the 1930s. Some Christian groups
there interpreted the Bible literally and questioned science that seemed to question the stories
in the Bible. The theory of evolution was attacked because it seemed to deny the story of cre-
ation the Bible. Such an anti-scientific attitude became overtly political when the group also
turned against communism as an atheistic ideology and felt the responsibility to protect the
USA from the Soviet block in the era of a bi-polar world after the Second World War. Now
it is fighting other causes like abortion, same sex marriage, etc. Fundamentalism was later
attributed to Islamic forces in the Middle East. Islamic fundamentalists believe in the literal
truth of the Quran and think that whatever you need to know is there in the Quran. Today in
India the Hindu fundamentalists discover in their ancient scriptures — the Vedas - prototypes
of modern technology like air planes.

Religious fundamentalism need not be a problem if a particular religious group has
such beliefs. As a matter of fact, the fundamentalists were not very political in the beginning.
It becomes a source of conflict only when the group seeks to impose such beliefs on other
religious groups in a country where it isa majority. While communalism simply uses religious
identity as a cementing force for a political group, fundamentalism seeks to impose its religious
belief/truth in the public sphere. This obviously leads to conflicts which are not only political
but also religious. The conflicts become dramatic when leaders, who may be non-believers,
use the fundamentalism of the masses to gain and impose political hegemony.

Exclusivism in religion can be considered a mild form of fundamentalism. Some
people believe that the religion they profess is the only way to human fulfillment (salvation).
Their outlook is global and they want to convert everyone to their religion. They engage in
proselytism and, when an occasion offers itself, they may not be averse to use force to impose
their religion. Such force may go from spiritual-psychological to economic-political, mediatic
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and even military. This has happened in Islam and also in Christianity in the colonial period,
especially in the Americas and, perhaps, some places in Africa. That a politically dominant
group attracts weaker sections of society to join them is the other side of the story. On the
contrary, some groups have chosen religious conversion as a way of protesting against social
oppression. For example, a well known leader in India, Bhimrao Ambedkar, converted to
Buddhism with thousands of his untouchable followers, because he felt that they will not gain
social equality if they remained Hindu. For the same reason some have become Christian or
Muslim.

4. Religions are not Innocent

From what we have seen so far one may get the impression, that religions, who are inno-
cent in themselves, are made use of by political leaders to gather together and animate a group
of people in the pursuit of their own economic and political ends. But, unfortunately, religions
themselves have a violent face. Most religions start as a quest for a solution to the ‘problem of
evil. The most obvious is the Buddha who started with the idea that there is suffering in the
world. He discovered that the cause of suffering is desire and he proposed his eight-fold path
to get rid of desire and escape suffering. Hinduism attributes suffering to one’s one actions in
the past, in this or in a previous life, which deserve suffering as punishment. One can escape
this cycle of births through a variety of ways involving wise insight, loving devotion to the
Lord and desireless action. Christianity thinks that suffering came into the world because
of the sin of the first humans. But they themselves were tempted by an evil spirit - a serpent.
Jesus’ suffering paid back for the sins of humanity. One of the theories of redemption sees it
as a victory over the evil spirit. Islam also has its devils, who disobeyed Allah. Such a quest
to explain the experience of suffering leads eventually to a world where there is an ongoing
conflict between good and evil forces — angels and devils in the Christian tradition.

In a situation of conflict between two groups in which religious identity has been
used to rally the troops, it is easy to identify one’s own group with God and the other with
the devil or false gods. Every conflict in the Old Testament was a holy war between Yahweh
and the false gods of the other peoples, till we come to the later period when the Assyrians
and the Persians were seen acting as God’s agents to punish unfaithful Israel. Every holy war
also becomes a just war, because the enemy, being unjust, deserves to be annihilated. There
were the crusades in the middle ages against the heathen in order to liberate the Holy places
in Palestine. Even saints like Bernard preached the crusades enthusiastically. In the colonial
period violence was justified in the task of bringing the goods of salvation to the ignorant in-
fidels, of course in the process of sharing their gold. George Bush saw Satan lurking in Iraq,
Iran and, perhaps Russia and declared a crusade. Of course, control over the oil fields in West
Asiawill be a welcome, even if incidental, consequence. Islam has its jihad. Inthe beginning it
was supposed to be the personal struggle of each one to be faithful to Allah. Afterwards it was
justified as a defensive action against aggression. Later it became a justified way of promoting
the truth of Allah in the face of non-believers. The great epics of Hinduism, the Ramayana
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and the Mahabharata, are battle narratives to re-establish Dharma or righteousness on this
earth. God Vishnu comes down to the earth for the defense of Dharma and instructs his dis-
ciple Arjuna to fight. His discourse encouraging battle — the Bhagavad Gita - has become the
most sacred text of modern Hindus. Buddha may be non-violent, but Buddhism has a host of
good and evil spirits, who battle in the world before final liberation. The Sikhs travel round
with a little dagger. Only Jainism has remained totally non-violent. So armies can always find
some justification for battle in their scriptures and demonize the enemy as evil. One can then
eliminate them with a good conscience, in God’s name.

5. Ambiguous Religion

How can religions which support war in this manner bring peace? The reason is that
religions happen to be both legitimizing and prophetic. The ideal example to understand this
would be Paul. Opposing faith to law, he says:

In Christ Jesus you are all children of God through faith. As many of you as were
baptized into Christ have clothed yourself with Christ. There is no longer Jew or Greek, there
is no longer slave or free, there is no longer male and female; for all of you are one in Christ
Jesus. (Gal 3:26-28)

But the same Paul, when the slave Onesimus comes to him for refuge, sends him back
to Philemon. He does not tell Philemon to free Onesimus, since he is now a brother in Christ.
As a matter fact, he tells the Ephesians: “Slaves obey your masters with fear and trembling, in
singleness of heart, as you obey Christ” (Eph 6:5) He also has a long passage in his letter to
the Corinthians asserting that “the husband is the head of his wife” (1 Cor 11:3) and therefore
the women should veil themselves. (cf. 1 Cor 11:2-16) The ideals of religion adjust themselves
to the prevailing social customs. Religion would legitimize society, though it is also called to
be prophetic. Paul himself would condemn, in that same chapter, the social inequality being
practiced between the rich and the poor in the community on the occasion of the Eucharist
(cf. 1 Cor 11:27-32) This leads Paul to speak of the different, but equal, gifts of the Spirit, of the
unity of the Body of Christ and of the beauties of love. The Church would tolerate slavery till
the 18th century. Slavery still continues in Christian communities in terms of racial and caste
differences and in the way the migrant peoples are treated. Women continue to be oppressed
in various ways. My only intention here is to show that religion tends to be both prophetic
and legitimating in society. Scriptural passages would be selected and interpreted to suit one’s
purpose. This precisely offers us an opportunity to insist on the prophetic dimension of religion.

6. Religions for Peace

It is my contention that while conflict and oppression is present in the economic,
political, social, cultural and even religious areas of society, only religions offer us tools for
promoting justice and peace. Economics is only interested in generating profit through various
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industrial and commercial enterprises, exploiting the poor in the process. Politics is engaged
in the quest for power to control nature’s resources and also the labourers in order to facilitate
profitable economic activity. Society will remain hierarchical, supported by economic and
political differences. Individual rights and freedoms will be affirmed at the political level, to
be exercised only at the time of the elections. The media helps us to live in a dream world,
enabling us to tolerate the living situation. Only religion, in the name of God, the Absolute,
raises a prophetic voice, if not officially and structurally, then through prophetic people who
witness through their lives and words to an alternate way of living together and building com-
munities of peace and harmony. All religions proclaim peace as the ideal and goal: shalom,
salam, shanthi. But peace is not a given, but something to be achieved. Religions can promote
peace by enabling personal conversion as well as social transformation.

7. Peace Making

The root causes of conflict in the world are desire, manifested today as consumerism,
egoism and quest for power and domination, and individualism. These are camouflaged under
noble goals like human rights, efficiency, justice and peace. Religions are used to justify such
false goals. If religions wish to promote peace, given the ongoing situation of violence, their
first task is conflict resolution and peacemaking. One of the successful efforts at reconciliation
in recent years has been the Truth and Reconciliation Commission in South Africa under the
chairmanship of Bishop Desmond Tutu. This commission has shown us that peace is possi-
ble only under three conditions: establish the truth of what has happened or is happening,
promote restorative justice and encourage reconciliation through forgiveness. Conflicts have
causes: real ones and others projected. The first task is to find and accept the real causes.
Truth must be acknowledged publicly. Most of the reasons for the conflict will disappear if
the truth is told and accepted. The discovery and affirmation of truth must be followed by the
doing of justice. Desmond Tutu has distinguished between retributive justice and restorative
justice. Retributive justice is based on revenge: an eye for an eye. It is accompanied by anger
and provokes resistance. Restorative justice seeks to ignore the past and focuses on the future
with the aim of rebuilding community. If people have sustained losses during the war, some
reparation must be done. The community must take responsibility for this. There must fol-
low reconciliation. This is more difficult. Reconciliation involves forgiveness by the offended
group. But forgiveness will not restore relationship and community if it is not preceded by
recognition of guilt, as a minimum, and repentance by the other party. This involves a change
of heart which only religion, not economic, political and social considerations alone, can
achieve. Itis only religion which can be altruistic and motivate people to be just in terms of
distributive justice in the economic context. It is only religion that can enable people to look
on others, not as objects to be manipulated for one’s own quest for power, but as persons
whom one has to love and respect. Once again, it is only religion which can break open our
shell of individualism and help us to open up to nature, the others and God in the process of
building community. When persons change, they can change the structures in an authentic
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way. Otherwise, structural changes will only be apparent and oppressions will continue under
different forms. This has been the case in many so called revolutions, which tend to be merely
political and end up changing only the group that is in power, while the economic, social and
political situations of the people remain the same. Mahatma Gandhi is a good example. He
tried to launch a total non-violent revolution in India. Politically he succeeded in freeing India
from British rule. But his economic and social revolutionary goals remained unachieved. So
the struggle continues, thought it has not lead to much open and widespread violence yet,
though there are tense regions and active, unsubdued, guerilla groups. There are also ethnic
and religious conflicts in the North-West and the North-East. Martin Luther King brought
about political equality, but the race relations have not really changed in the USA, in spite of
having an Afro-American president.

8. Religions and Social Change: Christianity

Now I shall move one step further and show how the various world religions have in
them elements that promote social change and peace. I shall limit my attention to Christian-
ity, Islam, Hinduism and Buddhism. Religions do not offer concrete economic, political and
even social solutions. But they offer ethical perspectives to help people to develop projects
and make choices.

Jesus proclaimed the coming of the Kingdom (cf. Mk 1:14-15) and inaugurated it by
his life, teaching and miracles. The coming of the Kingdom calls for conversion - a change
of heart, of perspectives, attitudes and practice. An Indian exegete, George Soares-Prabhu,
summarizes the message of the Kingdom in three words: freedom, fellowship and justice. It
frees the people from the demons of egoism and desire. It promotes distributive and restor-
ative justice. Jesus does this by his special option for the poor. He does his miracles of healing
and feeding in their favour. His table-fellowship with the publicans, sinners and prostitutes
shows that he is not with the self-righteous Pharisees or power-hungry High priests, but with
the poor and the oppressed. In his story of the final judgment, he identifies himself with the
poor and the needy and tells the people: “Just as you did it to one of the least who are members
of my family, you did it to me” (Mt 25:40) He reaches out to the sinners by forgiving and
healing them. (cf. Mk 2:1-12; Lk 7:36-50) In the parable of the Good Samaritan, he shows
that the neighbor to be loved is whoever is in need. He reaches out to Samaritans (Jn 4), the
Syrophoenician woman (Mk 7:24-30) and a Roman centurion (Mt 8:5-13)

On the last day of his life, Jesus gives his disciples a new commandment: “Love one
another as | have loved you”. (Jn 15:12) He demonstrates what that love means in three ways:
service, sharing and self-giving. He washes the feet of his disciples, giving them a lesson in
humility. He shares food with them at the Last Supper, making himself present in it bodily.
He offers his life in defense of the new life that he is offering in the Kingdom. “No one has
greater love than this, to lay down one’ life for one’s friends.” (Jn 15:13). He leaves for them
the symbol of the Eucharist as a celebration of community.
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Forgiveness is a major theme of Jesus’ preaching and praxis. In the sermon on the
mount he exhorts people to forgive their enemies and holds up the Father as an example.
Forgiveness is the way of perfection. (Mt 5:43-48). The corresponding passage in the Gospel
of Luke reads: “Be merciful, just as your Father is merciful” (Lk 6:36) As you go up to the altar
to make an offering, if you think that a brother or a sister has some grievance against you, you
must go and get reconciled before making the offering. (cf. Mt 5:23-24) Finally Jesus teaches
his disciples to pray: “Forgive us our debts, as we also have forgiven our debtors” (Mt 6:12)

The early Christians understood Jesus’” perspectives and tried to live as a community
of sharing and fellowship (cf. Acts 2:44-47), though tensions developed soon after and the
Apostles had to appoint deacons. (cf. Acts 6:1-6)

9. Islam

Islam has a special concern for the poor. Zakat or alms giving is one of the five pillars
of Islam. The other pillars are: the profession of faith, prayer five times a day, fasting, especially
during Ramzan and pilgrimage to Mecca, when possible. One is supposed to give 2.5% of
one’s income to the poor. One can give more. In this way, some sort of economic equality is
sought to be maintained in society. In an Islamic country, the state could collect a tax as zakat
and distribute the money or goods to the poor. Islam forbids interest on loans, though there
is an elaborate jurisprudence on this.

One of the important doctrines of Islam is Tawhid or the unicity of God. God is one.
This implies that the community also should be one, characterized by justice and equality.
The earth is God’s and belongs equally to all. All humans are equally vice-gerents of God.
They can choose a leader to guide them. But everyone still remains responsible for the life of
the community and needs to be consulted in matters that concern them. An Islamic scholar
of Pakistan calls this ‘theodemocracy. There is no sovereignty of the people as in modern
democracy. There is no sacred hierarchy in Islam. The Ulema leads the prayer. Otherwise he
has no powers over the community. All are equal before God. God alone is sovereign. But
everyone is responsible for the community. The goods of the world are held in trusteeship by
the community and are meant to be used for all.

One of the important attributes of Allah is that he is merciful. Like Allah the humans
too have to be merciful. Different verses are quoted from the Quran. “Turn to forgiveness and
enjoin good.” (7:199) “Let them forgive and show indulgence. Yearn ye not that Allah may
forgive you? Allah is forgiving, merciful” (24:22) Among the qualities of believers one is:
“When angered they forgive.” (42:37) A Hadith or Traditional story concerning Mohammed
has him saying: “The best deed before Allah is to pardon a person who has wronged you, to
show affection for relatives who have broken ties with you, to show affection for relatives who
have broken ties with you, and to act generously towards a person who has deprived you.”2

2 Quoted in Karen Armstrong, A History of God. London: Vintage, 278-279.
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Islam is a religion of a community under God. It is a problem when that community becomes
exclusive and dominates others.

10. Hinduism

The possible contribution of Hinduism to peace is complicated by two factors: the caste
system and the theory of karma. The caste system is a hierarchical social system that determines
one’s status in society in terms of the social group in which one is born, which in turn is decid-
ed by the work the group is doing and its accessibility to the sacred in a purity-pollution scale.
Ones status in the social group determines also one’s rights and responsibilities in society. There
are no universal rights. Secondly one’s status in society and what may happen to one in life is
also determined by one’s action in the past life. However there is a strong sense of justice or
dharma in society guaranteed by God, who is ready to become incarnate in the world, precisely
to maintain justice when it is under threat. Krishna, the incarnation of Vishnu, tells Arjuna, his
warrior devotee, “For the salvation of those who are good, for the destruction of evil in men, for
the fulfillment of the kingdom of righteousness, I come into this world in the ages that pass.”3
Of course he asks for the collaboration of all his devotees. The caste system has been criticized
by some of the Bhakti sects. In any case Indians, including Hindus, have accepted the require-
ments of a modern democracy like individual rights. The Indian Constitution, besides speaking
of duties, also recognizes group rights, especially of those oppressed in the past, who are given
preferential treatment in the educational and job market. The impact of this is that the traditional
theories of caste and karma are under challenge also religiously.

Though there is Hindu communalism, Hinduism has never been really fundamentalist,
because there is such a variety of sects. For this reason, Hinduism is also more open to other
religions. The non-violence of Gandhi, though inspired by Jesus, has its roots in Hinduism,
influenced by Jainism and Buddhism. A Dalit leader, Narayana Guru, has also shown how the
doctrine of non-duality, which asserts the communion of all beings in the divine, is against
discriminations based on caste.

With regard to forgiveness, the Mahabharata says: “Righteousness is the one highest
good; and forgiveness is the one supreme peace; knowledge is one supreme contentment; and
benevolence, one sole happiness.’4 A Tamil poet, Tiruvalluvar, has these two aphorisms: “Just
as the earth bears up those who are digging on it, it is best to forgive those who abuse you. The
best way to punish those who have wronged you is to shame them by doing good to them.”

11. Buddhism

The Buddha renounced a kingdom and, finding the way of austerity unhelpful, dis-
covered the middle path and sough to live in the world, but without attachment or desire.

3 The Bhagavad Gita, VIII, 8.
4 Mahabharata, Udyoga Parva, Section XXXIII.
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He said that the whole of reality is in movement, mutually dependent. So the best is to stand
apart. Being free, one is full of compassion for those who are still caught up in the world
process. Non-violence is basic to Buddhism. The experience of mutual dependence has been
recognized as socialism by Bhikku Buddadasa of Thailand. He was fighting to save the youth
both from the atheistic communism of the Soviet Union and the secularist and individualistic
consumerism of the Americans. Thich Nhat Hanh of Vietnam insisted on living in the pres-
ent moment with compassion for all, because we are mutually interdependent. This mutual
interdependence becomes the guarantee for peace and harmony in the world.

Conclusion

Religions seem to be playing a key role whether inwar or in peace. We, obviously, want
it to play a role in making peace in a world that is still being troubled with conflicts across the
globe. But what can religions really do in the contemporary situation? In certain parts of the
world religions seem to be losing their influence. Much of Europe is secularized. Some months
ago it was said that the largest group in the USA today is of people who are not attached to
any religion. This group may cover a spectrum from the anti-religious to a-religious. Among
the people who belong to a religion we will have three groups. There are normal practitioners
and their traditional leaders. There are people very active in need-based religiosity. There
will be a minority of people who are involved in mission and leadership in some way. Who
will provide the leadership to the religions in the task of peace making?

Owing to large scale migrations most countries in the world are religiously pluralistic.
They are divided, not only by their faith, but also by their economic, social and political sta-
tus. They are also divided according to their mutual appreciation as religions. Collaboration
between them will not be easy. We have also to ask ourselves: collaboration at what level and
how? What are the theological and other presuppositions for such collaboration?

But the challenge remains. What I would like to insist here that any collaboration be-
tween religions is not merely a religious issue, but also a political and social issue. | hope that
the coming days will throw some light on these and other questions.

The Second World Parliament of Religions (Chicago,1993) published a Declaration of
a Global Ethic, which had four basic affirmations:

1. Commitment to a culture of non-violence and respect for life

2. Commitment to a culture of solidarity and a just economic order

3. Commitment to a culture of tolerance and a life of truthfulness

4. Commitment to a culture of equal rights and partnership between men and women

It said further: “No world peace without peace among religions; no peace among reli-
gions without dialogue between religions.” This will be for another paper.
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OBSERVACOES SOBRE A CONFERENCIA DO

PROF. MICHAEL AMALADOSS,
“RELIGIAO PARA A PAZ OU PARA A GUERRA? UM RETRATO DO NOSSO TEMPO”

Marco Heleno Barreto!

Em sua conferéncia, o professor Amaladoss nos oferece um retrato honesto e sébrio da
situagdo conflitiva em que estao envolvidas as diversas denominagdes religiosas no complexo
cenario contemporaneo. Apoiando-se no fato indiscutivel de que a religido € uma poderosa
fonte de identidade comunitaria, tanto mais valiosa e valorizada quanto maiores se mostram
as forcas de atomizagéo aniquiladora de identidade e de sentido que encampam a existéncia na
sociedade de massas, o professor Amaladoss assinala um problema fundamental: “quando ha
uma competicao no campo social, econdmico ou politico, a identidade pode tornar-se confli-
tuosa.” Assim sendo, a opcao religiosa que sustenta ou alimenta uma determinada identidade
nao pode evitar o risco de participar decisivamente do conflito violento.

Como é facil de se comprovar, historicamente as religides sempre se enredaram nessas
situagdes conflituosas, e tanto as alimentaram quanto as justificaram ideologicamente. Em
nossa época, o acirramento dos conflitos, vivido sobre o pano de fundo de uma angustiante
ameaca para as identidades, constante e insidiosa, derivada da forma objetiva da vida moderna,
transpde-se quase que inelutavelmente para a dimensao religiosa. Assim, a “besta identitaria’,
aludida pelo professor Marcelo Perine na conferéncia inaugural deste Simpdsio, frequentemente
reveste-se dos simbolos religiosos, e entoa seus canticos de louvor a destruicdo do outro que
nao partilha das mesmas crencas. Por outro lado, a insuportavel angustia de aniquilagdo no caos
da diferenca, supostamente tido como alternativa a petrificagdo na identidade, so6 faz reforcar
a furia daquela besta. Sombrio cenério: entre a Cila da identidade e a Caribdis da diferenca,
por onde conseguira navegar a fragil nave da humanidade, sem sucumbir ao desencadear de
uma violéncia devastadora e autodestrutiva que se alimenta da humana relagdo com o sagrado?

Mas, a0 mesmo tempo, o professor Amaladoss expressa uma convicgdo otimista e es-
perangosa quanto ao papel das religides nesse cenario conflitivo e perverso. Recolho algumas
passagens de seu texto onde tal convicgéo se expressa:

“somente as religides nos oferecem ferramentas para promover justica e paz”;

“E somente a religido que pode ser altruista e motivar as pessoas a serem justas em
termos de justica distributiva no contexto econdmico. E somente a religido que pode capaci-
tar as pessoas a olhar os outros ndo como objetos a serem manipulados na busca pelo poder,
mas como pessoas que se deve amar e respeitar. Novamente, € s a religido que pode quebrar
a concha de nosso individualismo e ajudar-nos a nos abrir para a natureza, os outros e Deus
Nno processo de construir a comunidade”;

“As religides ndo oferecem solucBes econdmicas, politicas e mesmo sociais concretas.
Mas elas oferecem perspectivas éticas para ajudar as pessoas a desenvolver projetos e fazer
escolhas.” (E o professor Amaladoss explicita algumas dessas perspectivas éticas, tomadas de
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quatro das cinco grandes religides mundiais — Cristianismo, Islamismo, Hinduismo e Budismo
-, perspectivas que poderiam ser aceitas unanimemente por todas elas, ainda que com algumas
qualificagoes. SO causa estranheza a auséncia de mengao a quinta religido mundial: o Judaismo.)

Né&o pretendo contestar sumariamente a convicgdo do professor Amaladoss, mas tao
somente problematiza-la. Afinal, esta é parte essencial do oficio de filosofar.

Em primeiro lugar, poderiamos perguntar o por qué desse “somente”, em “somente a
religido” (ou as religides), nas proposi¢des acima mencionadas. Por que um pensamento ndo
religioso (e penso aqui em todo o esforgo realizado pela reflexao ético-filoséfica contempo-
ranea) ndo poderia “ser altruista e motivar as pessoas [pelo menos aquelas que o acatassem]
a serem justas em termos de justica distributiva no contexto econdbmico’, ou “capacitar as
pessoas a olhar os outros ndo como objetos a serem manipulados na busca pelo poder, mas
como pessoas que se deve amar e respeitar”, ou “quebrar a concha de nosso individualismo e
ajudar-nos a nos abrir paraa natureza, os outros e [até mesmo] Deus no processo de construir
a comunidade”? Por que um pensamento nao religioso ndo poderia “oferecer perspectivas éti-
cas para ajudar as pessoas a desenvolver projetos e fazer escolhas”™? A convicgdo do professor
Amaladoss nao se justifica a si mesma, além de estar em flagrante contradi¢do com a realidade
atual. Apenas a titulo de ilustracdo, basta ver, por exemplo, as discussdes acaloradas que tém
lugar no Parlamento Europeu atualmente, relacionadas aos problemas da Grécia (e de outras
nagdes em dificuldades sociais extremas, tratadas com imposi¢oes econdmicas francamente
desumanas). Posi¢des politicas antagbnicas se chocam abertamente, e a critica ao economicismo
que desconsidera os valores humanos, aliada a decidida reivindicacéo por decisdes politicas
que respeitem justamente a “justica distributiva no contexto econdmico”, ndo precisa invocar
qualquer crenca religiosa para se sustentar como proposta viavel de solucao para a crise.

Para quem levantasse, em favor da convic¢ao nao justificada do professor Amaladoss,
0 argumento de que historicamente a razdo secular se mostrou incapaz de cumprir as pro-
messas ou metas que ele vislumbra, deveriamos lembrar que 0 mesmo argumento poderia
ser levantado contra as religides... Tomemos apenas um dos possiveis fundamentos religio-
S0S — NO caso, Cristdo — para a paz e a concordia: “Todos vocés sdo um em Jesus Cristo” (Gal
3, 28). A potencial reconciliagdo pacificadora e humanizadora presente nessa passagem de
Paulo permanece sendo um desideratum cristdo, uma exigéncia ndo cumprida historicamente,
ou entdo cumprida sob a forma perversa da cristianizacdo compulséria dos povos e culturas
dominados a forca pela Europa cristd, com todos os efeitos destrutivos que trouxe consigo.
A historia efetiva da dominagéo crista faz lembrar um pensamento de Riobaldo Tatarana,
no Grande Sertao, Veredas de Guimarées Rosa: “Querer o bem com demais forca, de incerto
jeito, pode ja estar sendo se querendo o mal, por principiar.” Creio que isso se aplica em geral
a atitude religiosa em sua manifestacdo esponténea, e em especial no contexto do conflito das
identidades e da ameaca que paira sobre elas na época da globalizagdo generalizada.

Mas concentremo-nos na propria religido, enquanto promessa de pacificagdo/conci-
liacdo humanizante. Qual € o problema que se interpde entre essa promessa e sua realizagao?
Uma reflexdo imparcial sobre a atitude do homo religiosus pode estabelecer o fato de que toda
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crenca religiosa traz implicitamente uma pretensdo a verdade. Tal pretensdo, por sua vez,
reivindica necessariamente um alcance universal — vale dizer, ela ndo admite a relativizagao
de sua verdade, sob pena de simplesmente perdé-la e assim desmanchar a propria crenca. No
entanto — e aqui estéa o cerne estrutural do problema -, toda crenca religiosa vai se expressar
inelutavelmente em termos particulares. Portanto, ha uma tensdo (ou contradicdo dialética)
entre a universalidade implicita e a particularidade explicita na prépria constitui¢do concreta
de qualquer religido. Ora, a realizacdo da paz e da justica supde o livre reconhecimento do
nivel de universalidade capaz de conciliar as diferencas (potencialmente conflitantes, geradoras
de violéncia) na comunidade de uma mesma esséncia humana. Somente a formulagéo clara
e explicita dessa unidade-na-diversidade (que dialeticamente nao sacrifica nenhum dos dois
polos, evitando assim os horrores tanto da “besta identitaria” quanto da “diferenca aniquila-
dora”) permite “capacitar as pessoas a olhar os outros ndo como objetos a serem manipulados
na busca pelo poder, mas como pessoas que se deve amar e respeitar”. E esta formulagéo néo
esta dada imediatamente em nenhuma religido, sendo necessario atingi-la reflexivamente,
racionalmente.

Assim sendo, é preciso corrigir a convic¢do do professor Amaladoss, e dizer que a
religido, por si s6 e imediatamente, ndo pode construir a paz, a concérdia harmoniosa e a
justica. Ela necessita de uma mediagdo reflexiva, Unica capaz de articular a diversidade das
particularidades religiosas com a universalidade implicita em todas elas. E tal mediag&o que
o professor Amaladoss ensaia, ao extrair perspectivas éticas de validade universal das quatro
grandes tradicdes religiosas que aborda. Trata-se, portanto, de uma cooperacéo entre religido
e razdo como alternativa a violéncia desencadeada fatalmente pelo fundamentalismo religioso
que elimina o espaco de uma real abertura ao outro como um outro eu. Essa cooperacao se
imp&e como inarredavel condicdo de possibilidade para o auténtico dialogo interreligioso, que
por sua vez é a Unica via para se efetuar a promessa de paz expressa na convicgao do professor
Amaladoss no tocante as religiGes.

Por fim, resta dizer que a coopera¢ao aqui aludida ndo implica nenhuma transformagao
nas religides, mas sim na consciéncia religiosa. Com a interveniéncia da razao reflexiva, ocorre
um deslocamento epistémico de grande significagdo para o tema que discutimos em nosso
Simposio: o literalismo espontaneo e primeiro da consciéncia religiosa é substituido por uma
forma de compreensao verdadeiramente simbélica de toda e qualquer representacao religiosa.
Vale lembrar que a nocédo de simbolo pressup®e a diferenca ontoldgica entre o simbolizante
(de extracdo humana e mundana) e o simbolizado (transcendente, “totalmente outro”). Por
iss0, é reconhecida por principio a parte humana na representacao religiosa simbélica, o que
significa que toda representagdo religiosa é afetada pela finitude que capta, na experiéncia
do sagrado, a infinitude transcendente que se lhe oferece a representar. Em outros termos,
admite-se na consciéncia simbdlica que a particularidade da captacdo e expressao humanas
nao consegue esgotar a universalidade transcendente que se manifesta em toda experiéncia
genuinamente religiosa. A superabundancia do simbolizado sanciona a legitimidade real de
outras representacdes religiosas. Somente tal sensibilidade simbolica acha-se em posicéo de
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realmente fazer a experiéncia da unidade na diversidade, de reconhecer o outro como um
outro eu, e assim de viabilizar aquela esperanca de conciliagdo humanizante que o professor
Amaladoss deposita nas religides.
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PLURALISMO RELIGIOSO E TOLERANCIA
Michael Amaladoss, SJ*

O tdpico que me foi dado pelos organizadores deste seminario foi “Pluralismo Religioso
e Tolerancia” Quando vi este topico, meus pensamentos se voltaram para uma demonstracao
que nosso grupo de jovens chamou de “Peace Rangers” (Guardas da Paz) que aconteceu na
cidade de Chennai ha dois anos. Cerca de mil estudantes universitarios formaram uma corrente
humana ao longo de uma estrada que ligava a catedral catélica a um templo hindu, passando
por uma mesquita muculmana e um templo jainista. O slogan que eles tinham estampado
nas camisetas era “Pare com a tolerancia, Comece com a aceita¢ao” (Stop Tolerance, Start Ac-
ceptance). A referéncia, é claro, eram as religides. A partir dai, 0 grupo seguiu em frente para
“Celebrando as diferencas”, incluindo as diferencas religiosas. Entdo, eu gostaria de reelaborar
meu titulo para “Pluralismo Religioso e colaboragdo”

Eu posso recorrer a um apoio oficial para tal mudanga. Em outubro de 1986, Jodo
Paulo Il convidou os lideres das religiGes mundiais para se reunirem em Assis e rezar para a
paz no mundo. Eles ndo rezaram juntos. Em 2002, um evento similar aconteceu em Roma. Em
2011, em comemoragdo ao 25° aniversario do evento de 1986, Bento XVI também convidou
lideres das religides mundiais para ir a Assis. Mas eles ndo rezaram de forma alguma: uma
reflexdo matutina sobre como cada religido poderia promover a paz mundial foi seguida por
um comprometimento solene, ao final do dia, de cada lider religioso separadamente, em tra-
balhar pela paz no mundo. Entdo vem o Papa Francisco. Em sua enciclica Laudato si’, ele faz
duas oragdes ao final. A primeira é bastante comum, na qual ele diz “podemos partilhar todos
quantos acreditam num Deus Criador Omnipotente” 2 N6s podemos, ndo apenas tolerar os
membros de outras religides, mas rezar com eles, ou seja, colaborar com eles no nivel religioso.

Esta é uma mudanca revolucionaria em uma Igreja para a qual tolerar ja era um passo
além de considerar os membros de outras religides adoradores de “falsos deuses”, sendo do
proprio diabo. Seria interessante explorar como e porque tal mudanca aconteceu. Eu farei isso
a partir de um ponto de vista indiano.

1. Uma histéria de perspectivas cambiantes

Ja nas primeiras décadas do século XX, os cristdos na india adotaram uma abordagem
positiva em relacdo a outras religides, vendo-as como preparacgao para o evangelho que viria
a realiza-las. Pierre Johanns, um jesuita belga, escreveu uma série de panfletos chamados To
Christ through the Vedanta (Para Cristo através da Vedanta), mostrando como o pensamento
de fildsofos-tedlogos indianos pode ter suas perguntas respondidas por Sdo Tomas de Aquino.

1 Tedlogo, professor na Universidade de Chennai, Madras, india.

2 N. 246.
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Uma selecédo de textos proveniente de escrituras e santos-poetas hindus foi feita para o uso de
cristdos. Em 1950, um ashram beneditino indiano foi fundado com o intuito de dialogar com
as tradicOes espirituais e contemplativas da india. I1sso nunca havia sido feito, uma vez que os
indianos eram vistos somente como objetos de evangelizacéo.

No Concilio Vaticano II, a Declaragao sobre Outras Religides afirmou:

Com efeito, os homens constituem todos uma s6 comunidade; todos
tém a mesma origem, pois foi Deus quem fez habitar em toda aterra o
inteiro género humano (cf. Acts 17:26); tém também todos um sé fim
altimo, Deus, que a todos estende a sua providéncia, seus testemunhos
de bondade e seus designios de salvacdo (cf. Wis 8:1; Acts 14:17; Rom
2:6-7; 1 Tim 2:4). (NA, 1)

A mesma Declaracédo continua:

Por sua vez, as religides ligadas ao progresso da cultura, procuram
responder as mesmas questdes com noc¢des mais apuradas e uma
linguagem mais elaborada. [...] A Igreja catélica nada rejeita do que
nessas religides existe de verdadeiro e santo. Olha com sincero respeito
esses modos de agir e viver, esses preceitos e doutrinas que, emborase
afastem em muitos pontos daqueles que ela propria segue e propde, to-
davia, reflectem nao raramente um raio da verdade que ilumina todos
os homents. [...] Exorta, por isso, os seus filhos a que, com prudéncia e
caridade, pelo dialogo e colaboracéo com os sequazes doutras religiGes
(NA, 2. Cf. também AG 9, 11, 15, 18; GS 92, OT 16).

Isso, é claro, deve ser feito sem detrimento de seu dever de ser uma testemunha de

Jesus e das boas novas da salvacao.

A Constituicdo Pastoral sobre A Igreja no Mundo Moderno indica uma maneira possivel

através da qual a graca da salvagdo esta disponivel a todos os homens:
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Pelo dom do Espirito Santo, 0 homem chega a contemplar e saborear,
na fé, o mistério do plano divino. No fundo da prépria consciéncia,
0 homem descobre uma lei que ndo se impds a si mesmo, mas a qual
deve obedecer; essa voz, que sempre 0 esta a chamar ao amor do bem
e fuga do mal, soa no momento oportuno, na intimidade do seu cora-
cdo: faze isto, evita aquilo. O homem tem no coragdo uma lei escrita
pelo proprio Deus; a sua dignidade esta em obedecer-lhe, e por ela
é que seré julgado (15-16. Cf. também a Construgdo Dogmatica da
Igreja — Lumen Gentium, 16).



Aqui nds percebemos o Espirito Santo ligado a voz de Deus na consciéncia. O “Decre-
to sobre Liberdade Religiosa” d& a consciéncia uma dimensdo social: “Por sua vez, a propria
natureza social do homem exige que este exprima externamente os actos religiosos interiores,
entre em comunica¢ao com os demais em assuntos religiosos e professe de modo comunita-
rio a propria religido.” (DH, 3). O Conselho, desta forma, estabelece as bases para o didlogo
entre religides. Apos estudar os documentos do Segundo Conselho do Vaticano, o tedlogo
indiano K.Kunnumpuram conclui que “religides néo cristas podem servir como caminhos da
salvacdo no sentido de que Deus salva estes homens dentro e através das doutrinas e praticas
destas religifes.”?

Em 1974, aconteceram dois seminarios importantes. Em Bangalore, na india, houve
um seminario de pesquisa que trabalhava com a pergunta se as Escrituras ndo-biblicas podem
ser consideradas inspiradas. A historia da salvacdo era vista como o processo de trés pactos:
césmico, judaico e cristdo. Foi sugerido que as Escrituras nao-biblicas — e as religides que as
possuem — pudessem ser consideradas parte do pacto césmico e, portanto, inspiradas em um
sentido analogo. Da mesma forma que lemos o Velho Testamento a partir do Novo, também
podemos ler Escrituras nao-biblicas através da Biblia. Apesar disso nao ser permitido oficial-
mente, € feito privadamente e em pequenos grupos. Algumas selecdes de texto estao disponiveis.

No mesmo ano, aconteceu também a primeira assembleia geral da Federacdo das
Conferéncias de Bispos Asiaticos, em Taipei, Taiwan. Focando no tema da evangelizacéo, 0s
bispos tinham uma abordagem positiva de outras religides:

Principalmente na Asia, isso [a evangelizacio] envolve dialogo com as
grandes tradices religiosas dos nossos povos. Neste dialogo, nés os
aceitamos como elementos significativos e positivos na economia do
designio Divino para a salvacdo. Neles, reconhecemos e respeitamos
significados e valores espirituais e éticos profundos. Por varios séculos
eles tém sido o tesouro da experiéncia religiosa de nossos ancestrais,
dos quais nossos contemporaneos ndo cessam de extrair luz e forga.
Eles foram (e continuam a ser) a expressao auténtica dos mais nobres
anseios de seus coragodes, e o lar de sua contemplacéo e oracdes. Eles
ajudaram a dar forma as historias e culturas de nossas na¢des. Como
nao dar-lhes reveréncia e honra? E como ndo reconhecer que Deus
aproximou nossos povos Dele através deles?*

3 K. Kunnumpuram, Ways of Salvation: The Salvific Meaning of Non-Christian Religions according to the Teaching of Vatican II (Pune: Pon-
tifical Athenaeum, 1971), p.91.

4 For All the Peoples of Asia, I, p.14.
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A pergunta é retdrica. Mas a resposta esperada é 6bvia. O documento Diélogo e Procla-

macao (1991), publicado em conjunto pela Congregacéo para a Evangelizagdo e pelo Pontificio
Concelho para Dialogo Inter-religioso, ecoa esta perspectiva:

2. Jodo Paulo 11

Concretamente, sera na pratica sincera do que € bom nas suas proprias
tradicdes religiosas e seguindo os ditames de suas consciéncias que
0s membros de outras religides respondem positivamente ao convite
de Deus e recebem salvacdo em Jesus Cristo, até mesmo quando ndo
0 reconhecem como seu Salvador.®

Jodo Paulo Il disse em A Missdo do Redentor — Redemptoris Missio (RM):

O Espirito manifesta-se particularmente na Igreja e nos seus membros,
mas a Sua presenca e ac¢ao sdo universais, sem limites de espa¢o nem
de tempo. (DEV 53) [...] A presenca e ac¢ao do Espirito ndo atingem
apenas os individuos, mas também a sociedade e a histdria, os povos,
as culturas e as religiGes. [...] Assim o Espirito que « sopra onde quer
» (Jo 3, 8) e que « ja estava a operar no mundo, antes da glorificacdo
do Filho », (AG 4) que «enche o universo, abrangendo tudo e de tudo
tem conhecimento » (Sab 1, 7), induz-nos a estender o olhar, para
podermos melhor considerar a Sua ac¢éo, presente em todo o tempo
e lugar. As relacbes da Igreja com as restantes religides baseiam-se
num duplo aspecto: « respeito pelo homem na sua busca de resposta
as questBes mais profundas da vida, e respeito pela ac¢do do Espirito
nesse mesmo homem ». (RM 28-29)

Isso é seguido por uma chamada ao diélogo.

O dialogo fundamenta-se sobre a esperanca e a caridade, e produzira
frutos, no Espirito. As outras religides constituem um desafio positivo
para a Igreja: estimulam-na efectivamente quer a descobrir e a reco-
nhecer os sinais da presenca de Cristo e da ac¢do do Espirito, quer
a aprofundar a prépria identidade e a testemunhar a integridade da
revelacdo, da qual é depositéria para o bem de todos. (RM 56)

Jodo Paulo 11, mais cedo na mesma enciclica, incluiu esta tarefa de proclamacéao e

dialogo no contexto da chamada de Deus de todos para o Reino.

5N. 29.
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O Reino diz respeito a todos: as pessoas, a sociedade, ao mundo inteiro.
Trabalhar pelo Reino significa reconhecer e favorecer o dinamismo
divino, que esta presente na historia humana e a transforma. Construir
0 Reino quer dizer trabalhar para a libertacdo do mal, sob todas as
suas formas.

O Reino ndo é meramente uma realidade terrena, apesar de estar sendo realizado na
historia. A Igreja

se ordena ao Reino de Deus, do qual é principio, sinal e instrumen-
to. Mesmo sendo distinta de Cristo e do Reino, a Igreja todavia esta
unida indissoluvelmente a ambos. [...] Nasce dai uma relagdo Unica e
singular que, mesmo sem excluir a obra de Cristo e do Espirito fora
dos confins visiveis da Igreja, confere a esta um papel especifico e
necessario. (RM 18)

Quial ¢ este papel especial? A Igreja estéa a servico do Reino. Serve a ele ao proclamar
Jesus Cristo e ao testemunhar o Reino e estabelecer ‘novas igrejas particulares. Também serve
ao Reino “difundindo pelo mundo os «valores evangélicos», que sdo a expressao do Reino”
(RM 20). Na medida em que as pessoas vivem o0s ‘valores evangélicos’ e estdo abertas ao Es-
pirito, “a realidade incipiente do Reino se pode encontrar também fora dos confins da Igreja,
em toda a humanidade” (RM 20). E neste contexto que devemos dizer que, mesmo a igreja
tendo a plenitude da auto-revelacédo divina em Jesus Cristo, a Palavra encarnada, ela pode ser
achada de forma rudimentar entre outras pessoas. Mais cedo, Jodo Paulo 11 também chamou
as outras religides de “mediacOes participativas™ “Se ndo se excluem mediacOes participadas
de diverso tipo e ordem, todavia elas recebem significado e valor unicamente da de Cristo, e
ndo podem ser entendidas como paralelas ou complementares desta.”® A Igreja também serve
ao Reino através de suas intersecdes, pois é o presente e a obra de Deus. E neste contexto que
o Santo Jodo Paulo II afirma:

Neste itinerario de conversdo ao projecto de Deus, a Igreja contribui
com o seu testemunho e actividade, expressa no dialogo, na promocéo
humana, no compromisso pela paz e pela justica, na educacao, no cui-
dado dos doentes, na assisténcia aos pobres e mais pequenos (RM 20)

Na sua carta Apostolica Ecclesia in Asia (1999) ele sugere: “As relacGes inter-religiosas
terdo melhor éxito num contexto de sinceridade para com o0s outros crentes, de prontidao
em escutéa-los e vontade de respeitar e compreender 0s outros nas suas diferencas. [...] Dai
resultaria colaboragdo, harmonia e mutuo enriquecimento.” (31)7

6 Redemptoris Missio, 5.

7 Esta é uma citagdo do Propositio 41 do Sinodo para a Asia.

59



Em sua Exortacdo Apostolica, Evangelii Gaudium, o Papa Francisco também enfatiza isso:

Uma atitude de abertura na verdade e no amor deve caracterizar o
didlogo com os crentes das religides ndo-cristas, apesar dos varios
obstaculos e dificuldades, de modo particular os fundamentalismos de
ambos os lados. [...]Neste didlogo, sempre amavel e cordial, nunca se
deve descuidar o vinculo essencial entre dialogo e antncio, que leva a
Igreja a manter e intensificar as relagdes com os ndo-cristaos. (250-251).

3. Paradigmas inadequados

Considerando que a teologia do pluralismo é um tépico popular atualmente e que ha
uma grande variedade de opinides, alguns fildsofos e te6logos tentam agrupa-las em paradig-
mas como “Exclusivismo, Inclusivismo, e Pluralismo” e “Eclesiocentrismo, Cristocentrismo
e Teocentrismo”. Exclusivismo significa que somente minha religido ¢ verdadeira e valida.
Inclusivismo significa que outras religides possuem alguma verdade e validade, mas que elas
encontram sua plenitude na minha. Pluralismo significa que todas as religides sao verdadeiras
e validas. Tais paradigmas ndo sao muito tteis. Eles sdo classificagdes abstratas e racional-fi-
loséficas, nao sendo baseados na fé. Eles sao também inadequados e errdneos. Por exemplo,
se nos acreditamos que Cristo é Deus, a segunda Pessoa da Santissima Trindade, a oposicéao
entre Cristocentrismo e Teocentrismo perde seu sentido. Tal distin¢&o rebaixa Cristo, huma-
nizando-o e tornando-o apenas um mediador dentre outros entre Deus e 0s homens. Cristo
€ apenas um meio entre outros para Deus. Isso, obviamente, ndo é aceitavel.

Da mesma forma, filésofos como John Hick explicam o pluralismo segundo o prin-
cipio kantiano de que Deus, ou “a Verdade Absoluta”, em si mesmo é desconhecido e incog-
noscivel aos homens. O que temos sdo percepcles pessoais, relativas aos apreendedores e a
seus contextos, sem qualquer validade objetiva, apesar de alegarem sé-las verdadeiras. I1sso é
relativismo puro, e ndo aceitavel. Deus manifestou-Se para n6s ao longo da histéria atravées
de varios profetas e, finalmente, pelo seu Filho, Jesus, quem nods acreditamos ser a plenitude
da Verdade (cf. Heb 1:1-2). Tais manifestagdes divinas vivenciadas pelos homens néo séo
meramente percepg¢des humanisticas, relativas e pluralistas no sentido que diz John Hick.®
Toda religido reivindica uma intervencdo divina ou revelag&o.

Considerando que Deus é um s6, ha somente um plano divino para a salvagdo que
se manifesta na histéria e realiza-se através da Palavra e do Espirito. A prdpria Palavra age
em duas naturezas. Deus é uma trindade em unidade. As intervencdes Divinas também sdo
condicionadas pela historia. O Segundo Conselho do Vaticano, em Gaudium et Spes, afirmou
a disponibilidade da salvacéo, enquanto participacdo no mistério pascal de Cristo,

8 Cf. Dominus lesus, 5.

60



de todos os homens de boa vontade, em cujos coragfes a graga opera
ocultamente. Com efeito, ja que por todos morreu Cristo e a vocacdo
Gltima de todos os homens é realmente uma s6, a saber, a divina,
devemos manter que o Espirito Santo a todos da a possibilidade de se
associarem a este mistério pascal por um modo s6 de Deus conhecido.
(GS22)

A frase importante aqui é “por um modo s6 de Deus conhecido” Reflexdes pds-Vaticano
Il sugeriram que a graca redentora de Deus alcanca as pessoas em e através de suas proprias
religides. De fato, podemos especular, sem entender como isso deveras acontece. Do nosso
ponto de vista empirico, sentimos que o Unico plano salvador de Deus em Cristo é realizado
através das muitas religiGes, em modos conhecidos por Deus, mas ndo por nos — apesar de
podermos sempre especular. O que podemos fazer na prética € colaborar ativamente na ela-
boracdo do plano de Deus em maneiras que nos sdo conhecidas. O dialogo e a colaboragédo
entre religides € o caminho.

4. A tradigédo indiana

Eu tentei mostrar, rapidamente, como o didlogo entre religiGes deve tornar-se cola-
boracdo. Isso supde, contudo, que nossos parceiros neste dialogo também estejam abertos
a tal colaboracfo. Eu gostaria de sugerir que a tradicdo indiana tentou fazer isto. A india é
um pais multirreligioso. Hinduismo, Budismo, Jainismo e Sikhismo tém sua origem la. De
acordo com uma forte tradicdo, o Cristianismo esteve presente na india desde os tempos do
Apostolo Sdo Tomas. O Isld também esteve presente desde aproximadamente o século VIII.
Tensoes e conflitos inter-religiosos nao estiveram de todo ausentes. Mas havia uma atmosfera
de tolerancia, até mesmo de colaboracgdo. Ja no século Il a.C., o imperador budista Ashoka
declarou em um de seus éditos escritos em pedra:

O Rei Priyadarsi honra homens de todas as fés, membros de ordens
religiosas e laicos de forma igual, com presentes e varios sinais de
estima [...] As fés dos outros merecem ser todas elas honradas, por
uma razdo ou outra. Ao honra-las, se exalta a propria fé e, a0 mesmo
tempo, executa-se um servico para a fé alheia. Ao agir de um modo
que ndo seja este, prejudica-se a propria fé e também se faz um des-
servico a fé dos doutros. Pois, caso um homem exalte sua prépria fé e
deprecie outro homem por devotar-se a sua, por querer glorifica-la, ele
prejudica seriamente sua propria fé. Portanto, somente a concordia é
digna de louvor, ja que é através dela que os homens podem aprender
e respeitar a concepcdo de Dharma aceita por outros.

61



Um poeta do século XV, chamado Kabir, tentou trazer a comunidade para relacGes
entre Hindus e Muculmanos. Ele cantou:

Se Deus esta dentro da mesquita, entdo a quem este

[ mundo pertence?
Se Ram esta dentro da imagem que tu achas em tua peregrinacao,
Entdo quem esta |4 para saber o que acontece do lado de fora?
Hari esta no Leste: Ald no Oeste. Olhai dentro de teu coragéo,
Pois la acharéas tanto Karim quanto Ram:
Todos os homens e mulheres do mundo séo Suas formas vivas.
Kabir é o filho de Ald e de Ram. Ele é meu Guru, Ele é meu Pir.®

No século XVI, o imperador muculmano Akbar convidou estudiosos de diferentes
religides para uma conversa. Dois jesuitas de Goa foram participar.’® Akbar tentou, ele préprio,
apesar de néo ter obtido sucesso, criar uma nova religido tomando aquilo que considerava bom
nas outras religioes. Em tempos de conflitos religiosos, Mahatma Gandhi organizava oragoes
inter-religiosas como meio de promover a paz.

5. As perspectivas de diferentes religides

Mas o que as diferentes religides pensam de tal colaborago? E (til dar uma breve olha-
da nas Escrituras das varias religides. Jesus estendeu a médo ao centurido romano (Mt 8:10),
a mulher samaritana (Jn 4) e a mulher canaanita (Mt 15:28), que ndo eram judeus. Pedro, a
caminho de encontrar-se com Cornélio, é aconselhado a ndo considerar impura nenhuma
das criagfes de Deus (Acts 10:15), e durante este encontro, o Espirito toma a iniciativa de
dar-se para eles. Paulo disse que “Deus recompensara cada um segundo as suas obras.” (Rom
2:6) Jodo diz que a Palavra da qual tudo foi criado “é a luz verdadeira, que ilumina a todo o
homem que vem ao mundo.” (Jn 1:9)

O Alcorao declara que “ndo ha imposicdo quanto a religido” (2:256), pois o pluralismo
religioso parece ser a vontade de Ala. “Porém, se teu Senhor tivesse querido, aqueles que estdo
na terra teriam acreditado unanimemente. Poderias compelir os humanos a que fossem fiéis?”
(10:99) Os mugulmanos estao exortados para dizer aos “Povos do Livro”, por exemplo, judeus
e cristdos, “Cremos no que nos foi revelado, assim como no que vos foi revelado antes; nosso
Deus e 0 vosso sio Um e a Ele nos submetemos.” (29:46) o santo sufista Jalal ad-Din Rumi
(1207-73) disse: “Modos de adoracdo ndo devem ser ranqueados como melhores ou piores
[...] Todos sé&o louvor e todos estdo certos.”

No hinduismo, o texto de Rig Veda é bastante conhecido: “Ser € um s@; os sabios o
chamam por varios nomes.” (Rig Veda 1.164.46) Isso seria repetido mais tarde por Basavanna,

9 Rabindranath Tagore, Poems of Kabir. New Delhi: Rupa, 2002, pp. 54-55.
10 Cf. John Correia-Afonso, Letters from the Mughal Court(Anand: Gujarat Sahitya Prakash, 1980)
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um santo Shivite. A jornada do Upanishads leva os sabios a descobrirem o Atman-Brahman
(auto-mundo) como centro de todos os seres. Nele, todos o0s deuses e religides sdo transcen-
didos. No Bhagavad Gita, Krishna diz a Arjuna: “A todos Eu recompenso proporcionalmente
ao grau de sua rendi¢do a Mim.” (4:11) “Até mesmo aqueles que, devotos de outros deuses,
sacrificam com fé, sacrificam somente a mim.” Ramakrishna disse: “Deus pode ser realizado
atraves de todos os caminhos. Toadas as religiGes sdo verdadeiras. O importante é atingir o
teto. E possivel atingi-lo por escadas de pedra, de madeira, bambu ou por uma corda”*

Para 0 Buda, o inico modo de se atingir a autorrealizacdo é abrindo mao dos desejos
através da disciplina e da concentracdo meditativa. Todas as religides podem ajudar da mesma
forma em um estagio preliminar como preparacao.

Todas as religides, portanto, parecem estar abertas a outros caminhos, mesmo insis-
tindo na sua prépria importancia. Deus € um s6. Mas Deus parece estender as maos para
pessoas diferentes de maneiras diferentes, sabidas somente por Ele. Eu posso ser testemunha
da maneira pela qual Deus mostrou-se para mim. Mas ndo cabe a mim dizer se 0s outros en-
contraram Deus e como. Eu posso somente escutar o testemunho dos outros e julga-los pelos
frutos que eles mostram em suas vidas. 1sso acontece nos dialogos inter-religiosos. Todas as
religides também acreditam que o Unico Deus tenha uma plano para o universo. Entéo todos
sdo chamados a colaborar, ao invés de lutarem uns com os outros.

6. Os quatro caminhos

Os documentos da Igreja falam de quatro formas de didlogo: de vida, de agdo comum,
de troca intelectual, e de experiéncia. O dialogo da vida acontece quando pessoas que per-
tencem a religides diferentes convivem na sociedade civil, reconhecendo e aceitando, talvez
até mesmo celebrando, suas diferencas. Isso envolve de antemao a remocao da ignorancia e
do preconceito no que concerne aos outros e um conhecimento e aprecia¢ao basicos do ou-
tro. NOs cruzamos com pessoas de outras religides a quem podemos admirar pelo seu valor
humano e comprometimento com o bem comum. O dialogo da a¢do comum significa que
as pessoas colaboram na promocéo de valores humanos e espirituais comuns na sociedade,
mesmo que cada religido os justifique segundo suas proprias tradigcoes teoldgicas e espirituais.
O dialogo da troca intelectual presume que académicos das diferentes religides confrontem,
juntos, problemas sociais e religiosos provenientes da cultura e sociedade, filosofias e ideologias
contemporaneas. O objetivo ndo é provar a verdade de sua prépria tradicdo em um contexto
competitivo, mas iluminar problemas comuns. Tais discusses podem, algumas vezes, levar a
modificagao das perspectivas e crescimento de alguém. O dialogo da experiéncia retine pessoas
que vivem consciente e ativamente as suas religides. Pode levar, desde a presenca respeitosa,

11 The Gospel of Sri Ramakrishna, p.39.
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passando pela participacdo, até a celebragdo comum em oragdes e festivais. Se seguirmos o
convite do Papa Francisco de comprometermo-nos a protecdo e defesa da Terra, nosso lar
comum, e de nos unirmos em oracao, estaremos dialogando em todos os quatro niveis.

7. O contexto da convivéncia

Se nds queremos que as religides se empenhem em colaborar, nés devemos criar con-
dicdes favoraveis. A primeira é que cada religido deve ser capaz de reconhecer as outras como
iguais, apesar de diferentes. Esfor¢os devem ser feitos para erradicar o fundamentalismo, a
ignorancia e o preconceito e para promover um conhecimento verdadeiro das outras. Cada
religido também deve estar pronta para mudar a luz do desafio profético das outras. Isso acon-
teceu na histdria. Hinduismo e islamismo influenciaram influenciaram-se mutualmente, até
mesmo dando origem a uma nova religido, o sikhismo. O cristianismo influenciou o hinduis-
mo. O hinduismo também estd influenciando o cristianismo em seu esforco de desenvolver
uma teologia e espiritualidade cristd indiana. Casamentos inter-religiosos estéo se tornando
mais comuns. Todo tipo de sincretismo deve ser desencorajado. Nés também ouvimos falar de
pessoas que dizem ter dupla identidade, como hindu-cristas, por exemplo. Nos Gltimos anos
temos um grupo de pessoas chamadas Christu-Bhaktas — devotos de Cristo — em Varanasi,
que se retinem para ler a Biblia e rezar a Cristo, enquanto permanecem hindus.

Em segundo lugar, cada religido esta sujeita a manipulacdo por lideres politicos que
buscam promover suas buscas pelo poder. Isso acontece independente do grupo religioso ser
uma maioria ou minoria. Enquanto a maioria deseja dominar, a minoria busca defender a si
propria e aos seus direitos.

Em terceiro lugar, as religides devem buscar a liberdade de viver e agir na sociedade
civil. Atendéncia do secularismo é marginalizar e privatizar a religido na vida publica. Por outro
lado, as religides das maiorias podem tender a afirmar-se. Em paises de maioria mugulmana,
o Isld tende a ser a religido de estado. O budismo é dominante na Tailandia, em Myanmar e
no Sri Lanka. Em varios paises, principalmente na Europa e nas Filipinas, o cristianismo se
comporta como religido de estado. Nos poucos paises comunistas restantes, como China e
Vietnd, a religido é ativa e fortemente controlada. O secularismo de estado na Franca tende
a ser antirreligioso, proibindo o uso de simbolos religiosos em instituicdes e na vida publica,
buscando privatizar totalmente a religido. Na India, o estado é positivo em relacéo a todas as
religides, sendo que as minorias desfrutam de direitos especiais para praticar e propagar suas
convicgdes e construir suas comunidades através da educacéo e de outras atividades culturais.
Sempre houve certa tensdo, mas o arcabouco constitucional € forte e a estrutura democrética
é protetora. Nos Estados Unidos da América, a rigida separacgdo entre o Estado e as religiGes
permite que as Ultimas atuem na sociedade civil, sem que se envolvam na vida politica. O se-
cularismo positivo da india e dos Estados Unidos da América, seriam um arcabougo politico
interessante para promover o didlogo inter-religioso e a colaboracéo na sociedade civil.
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Conclusao

Das nossas reflexoes até aqui podemos tirar alguma conclusdes. Deus, e somente
Deus, é Absoluto. Deus vai além de nome e forma. Esta absolutidade ndo pode ser atribuida
a nada além de Deus. A liberdade de Deus de alcancar as pessoas de maneiras que s6 Ele
sabe, e a das pessoas de alcancar a Deus de maneiras que s elas sabem, é sagrada e deve ser
respeitada. Varias estruturas sdo necessarias quando os homens vivem em comunidade. Mas
elas ndo devem se tornar absolutas. Assim como Jesus disse que o Sabbath é para os homens,
e ndo 0s homens para o Sabbath, podemos dizer que as religiGes sdo para 0s homens e ndo 0s
homens para as religides. A liberdade religiosa na sociedade civil deve ser sempre defendida.
Os politicos sempre tentardo usar as religides em seus jogos de poder. Mas somente as reli-
gides podem se proteger. Apenas as religides possuem a forca profética para promover a paz
no mundo, baseada na verdade, na justica e no perddo. Mas as religides também necessitam
de constante conversdo. Elas precisam libertar-se das constantes forcas que buscam usa-las
para seus proprios propoésitos. Todas as religides que acreditam que Deus seja um também
podem acreditar que Deus possua um plano salvador para todas as pessoas e para o proprio
universo. Mesmo que cada uma acredite que Deus falou com ela de uma forma especial, elas
podem se abrir umas com as outras para desvendar o plano de Deus e colaborar para torna-lo
real. Jodo Paulo 11 disse:

Se aordem da unidade que data da criacdo e redencao €, neste sentido,
“divina’, tais diferencas — até mesmao diferencas religiosas — datam, na
verdade, de um “fato humano’, e devem ser superadas pelo progresso
em direcdo a realizagdo do poderoso plano de unidade que domina
a criagdo [...] Toda a raca humana, na infinita complexidade de sua
historia, com suas diferentes culturas, é “chamada para formar o novo
povo de Deus” (LG 13) no qual se cura, consolidada e eleva a bendita
unido de Deus com os homens e a unidade da familia humana. 2

Os Bispos Asiaticos reiteram isso:

Isso vem a mostrar que o Reinado de Deus é uma realidade universal,
se estendendo muito além das fronteiras da Igreja. E a realidade da
salvacdo em Jesus Cristo, na qual cristaos e os outros compartilham
juntos; é o mistério fundamental da unidade que nos une mais pro-
fundamente do que as diferencas de fidelidade religiosa sao capazes
de nos separar. *®

12 Talk to the Roman Curia, Dec. 22, 1986, No.6.
13 For All the Peoples of Asia, Vol 11, p.200
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Deixe-me concluir com uma observacdo dos Bispos Indianos nas suas Diretrizes para
o Dialogo Inter-religioso (Guidelines for Interreligious Dialolgue).

A pluralidade de religiGes € uma consequéncia da riqueza da propria
criacdo e das multiplas gracas de Deus. Mesmo proveniente da mesma
fonte, os povos perceberam o universo e articularam sua percepcao do
Mistério Divino de diversas formas, e Deus certamente esteve presen-
te nestes empreendimentos histdricos de seus filhos. Tal pluralismo,
portanto, ndo deve ser de forma alguma deplorado, mas reconhecido
como uma graca divina em si mesmo. **

Texto traduzido por

14 N. 25. (New Delhi: CBCI Centre, 1989), p.29.
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RELIGIOUS PLURALISM AND TOLERANCE

Michael Amaladoss, SJt

The topic given to me by the organizers of the seminar was ‘Religious Pluralism and
Tolerance. When I saw this topic, my mind went back to a demonstration that our youth group
called ‘Peace Rangers’ had in the city of Chennai two years ago. About a thousand university
students formed a human chain along a road that linked the Catholic cathedral to a Hindu
temple, passing through a Muslim mosque and a Jain temple. The slogan that they had on
their T-shirts was: “Stop Tolerance, Start Acceptance”. The reference, of course, was to the
religions. From there the group has now moved on to “Celebrating Differences”, including
religious difference. So I would re-phrase my title as “Religious Pluralism and Collaboration™

I can claim official backing for this change. In October 1986, John Paul II invited the
leaders of world religions to come together to Assisi to pray for world peace. They did not
pray together. In 2002, a similar event happened in Rome. In 2011, celebrating the 25" an-
niversary of the 1986 event, Benedict XV1 also invited the leaders of world religions to come
to Assisi. But they did not pray at all: morning reflection on how each religion can promote
peace in the world was followed by a solemn commitment in the evening by each religious
leader, separately of course, to work for peace in the world. Then comes Pope Francis. In his
encyclical Laudato si’ he gives two prayers at the end. The first prayer is a common one, which
he says, “we can share will all who believe in a God who is the all powerful Creator”2 We can,
not only tolerate the members of other religions, but pray with them, that is collaborate with
them at the religious level.

This is a revolutionary change for a Church, for which tolerating was already a step
beyond considering the members of other religions as worshippers of ‘false gods; if not the
devil himself. It would be interesting to explore how and why such a change has happened. |
shall do so from an Indian point of view.

1. A History of Changing Views

Already in the early decades of the 20th century, the Christians in India adopted a
positive approach to other religions, seeing them as preparations for the gospel which will
fulfill them. Pierre Johanns, a Belgian Jesuit, wrote a series of pamphlets To Christ through the
Vedanta, showing how the thoughts of Indian philosopher-theologians can find their questions
answered by St. Thomas Aquinas. A selection of texts from Hindu scriptures and saint-po-
ets was made for use by Christians. In 1950 an Indian Benedictine ashram was founded to
dialogue with the spiritual and contemplative traditions of India, since these were not taken
seriously till then, the Indians being seen only as objects of evangelization.

1 Theologien, Professor at the Chennai University, Madras, india.

2 N. 246. 67



At the Second Vatican Council, the Declaration on Other Religions affirmed:

All men form but one community. This is so because all stem from

the one stock which God created to people the entire earth (cf. Acts
17:26), and also because all share acommon destiny, namely God. His
providence, evident goodness, and saving designs extend to all men
(cf. Wis 8:1; Acts 14:17, Rom 2:6-7; 1 Tim 2:4). (NA, 1)

The same Declaration continues:

The religions which are found in more advanced civilizations endeavor
by way of well-defined concepts and exact language to answer these
questions... The Catholic Church rejects nothing of what is true and
holy in these religions. She has a high regard for the manner of life
and conduct, the precepts and doctrines which, although differing
in many ways from her own teaching, nevertheless, often reflect a
ray of that truth which enlightens all men... The Church, therefore,
urges her sons to enter with prudence and charity into discussion and
collaboration with members of other religions. (NA, 2. Cf. also AG 9,
11, 15, 18; GS 92, OT 16)

Of course, this must be done without detriment to her duty to be a witness to Jesus
and his good news of salvation.

The Pastoral Constitution on The Church in the Modern World indicates one possible
way in which the grace of salvation is available to all humans:

It is by the gift of the Holy Spirit that man, through faith, comes to
contemplate and savour the mystery of God’s design. Deep within his
conscience man discovers a law which he has not laid upon himself but
which he must obey. His voice, ever calling him to love and to do what
is good and to avoid evil, tells him inwardly at the right moment: do
this, shun that. For man has in his heart a law inscribed by God. His
dignity lies in observing this law, and by it he will be judged (15-16. Cf.
also the Dogmatic Constitution on the Church —Lumen Gentium, 16).

Here we see the Holy Spirit linked to God’s voice in conscience. The ‘Decree on Reli-
gious Freedom’ gives conscience a social dimension: “His own social nature requires that man
give external expression to these internal acts of religion, that he communicate with others on
religious matters, and profess his religion in community” (DH, 3). The Council, in this way,
lays the foundation for interreligious dialogue. After a study of the documents of the Second
Vatican Council, an Indian theologian, K.Kunnumpuram, , concludes that “non-Christian
religions can serve as ways of salvation, in the sense that God saves these men in and through
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the doctrines and practices of these religions.”®

In 1974 there were two important seminars. In Bangalore, India, there was a research
seminar asking the question whether the non-Biblical Scriptures can be considered inspired.
The history of salvation was seen as a process of three covenants: Cosmic, Judaic and Christian.
It was suggested that the non-Biblical Scriptures — and the religions that had them — can be
considered as part of the Cosmic covenant and therefore inspired in an analogous sense. Just
as we read the Old Testament in the light of the New, we can also read the non-Biblical Scrip-
tures in the light of the Bible. Though this has not been allowed officially, it is done privately
and in small groups. Selections of texts are available.

In the same year there was also the first general assembly of the Federation of Asian
Bishops' Conferences in Taipei, Taiwan. Focusing on the theme evangelization, the Bishops
had a positive approach to other religions:

In Asia especially this (evangelization) involves a dialogue with the
great religious traditions of our peoples. In this dialogue we accept
them as significant and positive elements in the economy of God’s
design of salvation. In them we recognize and respect profound spiri-
tual and ethical meanings and values. Over many centuries they have
been the treasury of the religious experience of our ancestors, from
which our contemporaries do not cease to draw light and strength.
They have been (and continue to be) the authentic expression of the
noblest longings of their hearts, and the home of their contemplation
and prayer. They have helped to give shape to the histories and cul-
tures of our nations. How then can we not give them reverence and
honour? And how can we not acknowledge that God has drawn our
peoples to Himself through them?*

The question is rhetorical. But the expected answer is obvious. The Document Dialogue
and Proclamation (1991), published jointly by the Congregation for Evangelization and the
Pontifical Council for Interreligious Dialogue, echoes this perspective:

Concretely it will be in the sincere practice of what is good in their
own religious traditions and by following the dictates of their cons-
cience that the members of other religions respond positively to God’s
invitation and receive salvation in Jesus Christ, even while they do not
recognize or acknowledge him as their Saviour.®

3 K. Kunnumpuram, Ways of Salvation: The Salvific Meaning of Non-Christian Religions according to the Teaching of Vatican II (Pune: Pon-
tifical Athenaeum, 1971), p.91.

4 For All the Peoples of Asia, I, p.14.
5N. 29.
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2. John Paul 11

John Paul Il said in The Mission of the Redeemer — Redemptoris Missio (RM):

The Spirit manifests himself in a special way in the Church and in her
members. Nevertheless, his presence and activity are universal, limited
neither by space nor time (DEV 53)... The Spirit’s presence and activity
affect not only individuals but also society and history, peoples, cultures
and religions... Thus the Spirit, who “blows where he wills” (cf. Jn 3:8),
who “was already at work in the world before Christ was glorified” (AG
4), and who “has filled the world,. .. holds all things together (and) knows
what is said (Wis 1:7), leads us to broaden our vision in order to ponder
his activity in every time and place (DEV 53)... The Church’s relationship
with other religions is dictated by a twofold respect: “Respect for man
in his quest for answers to the deepest questions of his life, and respect
for the action of the Spirit in man (RM, 28-29).

This is followed by a call to dialogue.

Dialogue is based on hope and love, and will bear fruit in the Spirit.
Other religions constitute a positive challenge for the Church; they
stimulate her both to discover and acknowledge the signs of Christ’s
presence and of the working of the Spirit, as well as to examine more
deeply her own identity and to bear witness to the fullness of Revelation
which she has received for the good of all. (RM 56)

John Paul 11, earlier in the same encyclical, had set this task of proclamation and dia-
logue in the context of God?’s call of every one to the Kingdom.

The Kingdom is the concern of every one: individuals, society, and the
world. Working for the Kingdom means acknowledging and promo-
ting God’s activity, which is present in human history and transforms
it. Building the Kingdom means working for liberation from evil in
all its forms. (RM 15)

This Kingdom is not merely an earthly reality, though it is being realized in history.
The Church

is ordered to the Kingdom of God of which she is the seed, sign and
instrument. Yet while remaining distinct from Christ and the King-
dom, the church is indissolubly united to both... The result is a unique
and special relationship which, while not excluding the action of Christ
and the Spirit outside the church’s visible boundaries, confers upon
her a specific and necessary role. (RM 18)



What is this special role? The Church is at the service of the Kingdom. It serves it by
proclaiming Jesus Christ and witnessing to the Kingdom and by establishing ‘new particular
churches. Italso serves the Kingdom “by spreading throughout the world the ‘Gospel values’
which are an expression of the Kingdom” (RM 20). In so far as the people live ‘Gospel values’
and are open to the working of the Spirit, “the inchoate reality of the Kingdom can also be
found beyond the confines of the church among peoples everywhere” (RM 20). It is in this
context that we have to say that, though the church has the fullness of God’s self-revelation in
Jesus Christ, the incarnate Word, it may be found in an inchoate way among other peoples.
Earlier, John Paul 11 had also called the other religions as ‘participated mediations’; “Although
participated forms of mediation of different kinds and degrees are not excluded, they acquire
meaning and value only from Christ:s own mediation, and they cannot be understood as
parallel or complementary to his”® The church also serves the Kingdom by her intercession
because it is God’s gift and work. It is in this context that St. John Paul II affirms:

The Church contributes to humanity’s pilgrimage of conversion to
God’s plan through her witness and through such activities as dialo-
gue, human promotion, commitment to justice and peace, education
and the care of the sick, and aid to the poor and to children” (RM 20).

In his Apostolic letter Ecclesia in Asia (1999) he suggests:

“interreligious relations are best developed in a context of openness
to other believers, a willingness to listen and the desire to respect and
understand others in their differences... This should result in colla-
boration, harmony and mutual enrichment” (31).”

In his Apostolic Exhortation, Evangelii Gaudium, Pope Francis also emphasizes this:

An attitude of openness in truth and in love must characterize the
dialogue with the followers of non-Christian religions, in spite of
various obstacles and difficulties, especially forms of fundamentalism
on both sides... In this dialogue, ever friendly and sincere, attention
must always be paid to the essential bond between dialogue and
proclamation, which leads the Church to maintain and intensify her
relationship with non-Christians. (250-51)

6 Redemptoris Missio, 5.

7 This is a quotation from Propositio 41 of the Synod for Asia.
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3. Inadequate Paradigms

Since the theology of pluralism is a popular topic today and there is a wide variety of
opinions some philosophers and theologians try to group them in paradigms like “Exclusiv-
ism, Inclusivism and Pluralism” and “Ecclesiocentrism, Christocentrism and Theocentrism”
Exclusivism means that only my religion is true and valid. Inclusivism means that the other
religions have some truth and validity but they find their fulfillment in mine. Pluralism means
that all religions are equally true and valid. Such paradigms are not very helpful. They are
abstract and rational-philosophical classifications, not based on faith. They are also inadequate
and mistaken. For example, if we believe that Christ is God, the second Person of the Holy
Trinity, the opposition between Christocentrism and Theocentrism is meaningless. Such a
distinction downgrades Christ, humanizing him and making him one mediator among others
between God and the humans. Christ is only one way among others to God. This is obviously
not acceptable.

Similarly, philosophers like John Hick explain pluralism according to the Kantian
principle that God or ‘Absolute Truth’ in itself is unknown and unknowable by the humans.
What we have are personal perceptions, relative to the perceivers and their contexts, without
any objective validity, though they claim it as true. This is pure relativism and not acceptable.
God has manifested Himself to us in history through various prophets and finally through his
Son, Jesus, who, we believe, is the fullness of Truth. (cf. Heb 1:1-2) Such divine manifestations
experienced by the humans are not merely humanistic, relative, pluralistic perceptions in the
sense of John Hick.® Every religion claims a divine intervention or revelation.

Since God is one, there is one divine plan of salvation that is manifested in history and
realized through the Word and the Spirit. The Word itself is active in two natures. Godself is
a Trinity in unity. God’s interventions are also conditioned by history. The Second Vatican
Council, in Gaudium et Spes, affirmed the availability of salvation as a participation in the
paschal mystery of Christ

to all men of good will in whose hearts grace is active invisibly. For
since Christ died for all, and since all men are in fact called to one and
the same destiny, which is divine, we must hold that the Holy Spirit
offers to all the possibility of being made partners, in a way known to
God, in the paschal mystery. (GS, 22)

The important phrase here is “in a way known to God”. Post Vatican II reflections have
suggested that God’s saving grace reaches people in and through their own religions. We can
indeed speculate without understanding how this actually happens. From our experiential
point of view we feel that the one salvific plan of God in Christ is realized through many re-
ligions, in ways known to God, but unknown to us — though we can always speculate. What

8 Cf. Dominus lesus, 5.
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we can do in practice is to actively collaborate in the working out of God’s plan in ways known
to us. Dialogue and collaboration between religions is the way.

4. The Indian Tradition

| have tried to show, very rapidly, how dialogue between religions should become
collaboration. This supposes, however, that our dialogue partners are also open to such
collaboration. 1 would like to suggest that the Indian tradition has tried to do this. India is
a multi-religious country. Hinduism, Buddhism, Jainism and Sikhism had their origin here.
Christianity has been present in India from the time of St. Thomas the Apostle, according
to a strong tradition. Islam has also been present from about the 8" century. Interreligious
tensions and conflicts were not totally absent. But there was an atmosphere of tolerance, even
collaboration. Already in the 3rd century B.C. the Buddhist emperor Ashoka declared in one
of his rock-cut edicts:

King Priyadarsi honours men of all faiths, members of religious orders
and laymen alike, with gifts and various marks of esteem... The faiths
of others all deserve to be honoured for one reason or another. By ho-
nouring them, one exalts one’s own faith and at the same time performs
a service to the faith of others. By acting otherwise, one injures one’
own faith and also does disservice to that of others. For if a man extols
his own faith and disparages another because of devotion to his own
and because he wants to glorify it, he seriously injures his own faith.
Therefore concord alone is commendable, for through concord men
may learn and respect the conception of Dharma accepted by others.®

A poet named Kabir in the 15" century tried to bring about community between
Hindus and Muslims. He sang:

If God be within the mosque, then to whom does this world belong?
If Ram be within the image which you find upon your pilgrimage,
Then who is there to know what happens without?

Hari is in the East: Allah in the West. Look within your heart,

for there you will find both Karim and Ram:

All the men and women of the world are His living forms.

Kabir is the child of Allah and of Ram. He is my Guru, He is my Pir.°

In the 16th century the Muslim emperor Akbar invited scholars of different religions

9 Rock edict XI1, in N.A.Nikam and Richard Mckeon (eds), The Edicts of Ashoka. (Mumbai, 1962), pp. 49-50
10 Rabindranath Tagore, Poems of Kabir. New Delhi: Rupa, 2002, pp. 54-55.
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for a conversation. Two Jesuits from Goa went to take part in them.!! Akbar himself tried,
unsuccessfully, to found a new religion, taking whatever he considered good in the other re-
ligions. At the time of religious conflicts, Mahatma Gandhi organized inter-religious prayer
services as a means of promoting peace.

5. The Perspectives of Different Religions

But what do the different religions think about such collaboraton? It is helpful to take a
brief look at the Scriptures of various religions. Jesus reached out to the Roman Centurion (Mt
8:10), the Samaritan woman (Jn 4) and the Canaanite woman (Mt 15:28), who were not Jews.
Peter is advised not to consider any of God’s creation unclean on his way to meet Cornelius
(Acts 10:15) and at the meeting itself, the Spirit takes the initiative of giving herself to them.
Paul says that “God will reward every person according to what he has done.” (Rom 2:6) John
says that the Word in whom everything was created “is the true light which enlightens every
one coming into the world.” (Jn 1:9)

The Quran declares that “there must be no coercion in matters of faith”. (2.256), be-
cause religious pluralism seems to be the will of Allah. “If it had been thy Lord’s will they
would have all believed, all who are on earth. Wilt thou then compel mankind against their
will to believe?” (10:99) Muslims are exhorted to tell the ‘People of the Book i.e. Jews and
Christians, “We believe in the Revelation that which has come down to us and in that which
came down to you. Our God and your God is one, and to him we submit.” (29:46) The Sufi
saint, Jalal ad-Din Rumi (1207-73) said: “Ways of worshipping are not to be ranked as better
or worse than one another... Its is all praise and it’s all right”

In Hinduism, the text from the Rig Veda is well known: “Being is one; the sages call it
by various names.” (Rig Veda 1.164.46) This would be repeated by Basavanna, a Shivite saint,
later. The quest of the Upanishads leads the sages to discover Atman-Brahman (Self-world)
as the core of every being. In it all gods and religions are transcended. In the Bhagavad Gita,
Krishna tells Arjuna: “In whatever way men approach me, in the same way they receive their
reward.” (4:11) “Even those who, devoted to other gods, sacrifice filled with faith, sacrifice to
me alone” Ramakrishna said: “God can be realized through all paths. All religions are true.
The important thing is to reach the roof. You can reach it by stone stairs or wooden stairs or
by bamboo steps or by a rope."*?

For the Buddha, the only way of attaining self realization is through giving up desire
through self discipline and meditative concentration. All religions can equally help at a pre-
liminary stage as preparation.

11 Cf. John Correia-Afonso, Letters from the Mughal Court(Anand: Gujarat Sahitya Prakash, 1980)
12 The Gospel of Sri Ramakrishna, p.39.
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All the religions, therefore, while insisting on their own importance, seem open to other
ways. God is one. But God seems to be reaching out to different people in different ways,
known to God alone. | can witness to the way in which God has encountered me. But it is
not for me to say whether the others have experienced God and how. | can only listen to the
witness of the others and judge them by the fruits that they show in their lives. This happens
in inter-religious dialogue.  All the religions also believe that the one God has one plan for
the universe. So all are called to collaborate rather than fight each other.

6. The Four Ways

The documents of the Church speak of four ways of dialogue: of life, of common ac-
tion, of intellectual exchange and of experience. The dialogue of life happens when people
belonging to different religions live together in civil society, recognizing and accepting, perhaps
even celebrating, their difference. This involves already a removal of ignorance and prejudice
concerning the others and a basic knowledge and appreciation of the other. \We come across
people of other religions whom we can admire for their human worth and their commitment
to the common good. The dialogue of common action means that people collaborate in the
promotion of common human and spiritual values in society, even though each religion may
justify them according to their own theological and spiritual traditions. The dialogue of intel-
lectual exchange supposes that scholars of the different religions confront together social and
religious problems that are brought by contemporary culture and society, philosophies and
ideologies. The goal is not to prove the truth of one’s own tradition in a competitive context,
but to throw light on common problems. Such discussions may, sometimes, lead to modify
one’s own perspectives and growth. The dialogue of experience brings together people who
live their religion consciously and actively. It may lead from respectful presence, through par-
ticipation, to common celebration in prayer and festival. If we follow Pope Francis’ invitation
to commit ourselves to the defense and protection of the earth, our common home, and join
together in prayer, we will be dialoguing at all four levels.

7. The Living Context

If we want the religions to engage in collaboration we have to create favourable con-
ditions. The first is that each religion must become able to recognize the others as equal, but
different. Efforts must be made to do away with fundamentalism, ignorance and prejudice and
to promote a true knowledge of the others. Each religion must also be ready to change in the
light of the prophetic challenge of the others. This has happened in history. Hinduism and
Islam have influenced each other, even giving birth to a new religion, Sikhism. Christianity
has influenced Hinduism. Hinduism is also influencing Christianity in its efforts to develop
an Indian Christian theology and spirituality. Inter-religious marriages are becoming more
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common. Every kind of syncretism must be discouraged. We also hear of people who speak
of having a double identity, as Hindu-Christian, for example. In recent years we have a group
of people called Christu-Bhaktas — devotees of Christ — at Varanasi who come together to read
the Bible and pray to Christ, while remaining Hindu.

Secondly, each religion is subject to manipulation by political leaders to further their
own quests for power. This happens whether the religious group is a minority or a majority.
While the majority may want to dominate, the minority wants to defend itself and its rights.

Thirdly, the religions must seek to enjoy freedom to live and to act in civil society. The
tendency of secularism is to marginalize and privatize religion in public life. On the other hand,
the religions of the majority may tend to assert themselves. In countries with a majority of Mus-
lims, Islam tends to become the state religion. Buddhism dominates in Thailand, Myanmar and
Sri Lanka. In many countries, especially in Europe and in the Philippines, Christianity behaves
like a state religion. In the few remaining communist countries like China and Vietnam, religious
activity is tightly controlled. The state secularism in France tends to be anti-religious, forbidding
the use of religious symbols in public institutions and life, seeking to privatize religion totally. In
India, the state is positive to all religions, the minorities enjoying special rights to practice and
propagate their convictions and build up their community through education and other cultural
activities. There has always been some tension, but the Constitutional framework is strong and the
democratic structure is protective. In the United States of America, the strict separation between
the State and the religions, allows the religions to be active in civil society, without getting involved
in political life. The positive secularism of India or the United States of America would be an in-
teresting political framework to promote inter-religious dialogue and collaboration in civil society.

Conclusion

From our reflections so far we can draw a few conclusions. God and God alone is
Absolute. God is beyond name and form. That absoluteness cannot be attributed to anything
else beside God. The freedom of God to reach out to people in ways known to God alone and
the freedom of individuals to reach out to God in ways known to them is sacred and should be
respected. Various structures are necessary when humans live in community. But they should
not be absolutized. Just as Jesus said that the Sabbath is for the humans and not humans for
the Sabbath, we can say that Religions are for the humans and not humans for the religions.
The freedom of religion in civil society has to be always defended. Politicians will always try
to use religions in their power games. But only religions can protect themselves. Religions
alone have the prophetic force to promote peace in the world, based on truth, justice, and
forgiveness. But religions also need constant conversion. They need to free themselves from
the various forces that seek to use it for their own ends. All religions that believe that God
is one can also believe that God has one salvific plan for all people and the universe itself.
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Though each may believe that God has spoken to them in a special way, they can open out
to each other to discover God’s plan and collaborate in making it real. John Paul 11 has said:

If it is the order of unity that goes back to creation and redemption is
therefore, in this sense, “divine,” such differences — and even religious
differences — go back rather to a “human fact,” and must be overcome
in progress towards the realization of the mighty plan of unity which
dominates the creation... The entire human race, in the infinite com-
plexity of its history, with its different cultures, is “called to form the
new people of God” (LG 13) in which the blessed union of God with
man and the unity of the human family are healed, consolidated, and
raised up.13

The Asian Bishops echo this:

This goes to show that the Reign of God is a universal reality, extending
far beyond the boundaries of the Church. It is the reality of salvation
in Jesus Christ, in which Christians and others share together; it is
the fundamental “mystery of unity” which unites us more deeply than
differences in religious allegiance are able to keep us apart.**

Let me conclude with an observation of the Indian Bishops in their Guidelines for
Interreligious Dialolgue.

The plurality of religions is a consequence of the richness of creation
itself and of the manifold grace of God. Though coming from the
same source, peoples have perceived the universe and articulated their
awareness of the Divine Mystery in manifold ways, and God has surely
been present in these historical undertakings of his children. Such
pluralism therefore is in no way to be deplored but rather acknowle-
dged as itself a divine gift.”®

13 Talk to the Roman Curia, Dec. 22, 1986, No.6.
14 For All the Peoples of Asia, Vol 11, p.200
15 N. 25. (New Delhi: CBCI Centre, 1989), p.29.
77






A VIOLENCIA E SUA SUPERACAO NO NOVO TESTAMENTO

Johannes Beutler, SJt

Violéncia em nome de Deus sempre houve. Ainda hoje ha, e pode ser encontrada nas
grandes religides mundiais. Os cristdos acusam 0s mugulmanos de terem refor¢ado o uso da
violéncia em nome de Deus. Contudo, a mesma acusacao € feita da parte dos mucgulmanos
aos cristdos. Assim como os cristdos censuram 0s muculmanos por praticas violentas que en-
contram apoio no Alcorao, assim se acusa os cristaos de tomarem a Biblia para justificar sua
prética violenta para com os ndo-cristdos. Esta questao devera ser aqui aprofundada.

A presente exposi¢do ndo pretende aprofundar a problemaética em torno aviolénciaou a
nao-violénciaem nome de Deus no Antigo Testamento. Se, por um lado, encontramos ai, ap6s
asaida do Egito, a violenta tomada de posse da terra por Israel (assistida por Deus), por outro
lado, encontramos também o anuincio da justica e da paz especialmente nos grandes profetas
do exilio e pés-exilio. Passado o tempo da opressao de Israel, 0 Messias ou Deus mesmo devera
trazer a paz a edificar um reino de justiga. Jesus mesmo se encontra nesta linha de transmissao.

1. Jesus e a violéncia

O centro da mensagem de Jesus é até hoje visto como sendo o0 anincio da proximidade
do reinado de Deus. Essa mensagem remonta, por um lado, aos grandes profetas de Israel
e, por outro lado, a apocaliptica judaica que se desenvolveu desde o século Il a.C. Assim, 0
profeta Daniel, depois de varios e distintos dominios (senhorios) bestiais, vé a chegada de um
“como Filho do Homem”, ao qual Deus confiara o senhorio (Herrschaft) sobre o mundo (Dn
7). A Igreja primitiva reconheceu logo esse Filho do Homem em Jesus. O Novo Testamento
d4 a nitida impressao de que Jesus mesmo se autocaracterizava como tal. Como, afinal, Jesus
relaciona o problema da violéncia com a implantacdo do Reino de Deus?

Uma antiga fala de Jesus parece inicialmente deixar essa pergunta em suspenso; acres-
cente-se a ela a dificuldade de esclarecimento. Trata-se de Mt 11,12, passagem onde Jesus,
em conexao com a vida de Jodo Batista e o final violento que este encontrou, diz: “Desde os
dias de Jodo Batista até agora se fez violéncia ao Reino dos Céus, 0s violentos o tomam pela
forca” A violéncia €é atribuida aqui aos adversarios do “Reino dos Céus”. O sentido poderia
livremente ser outro, como mostra a passagem paralelaa estaem Lucas. Em Lc 16,16 se diz: “A
lei e os profetas duraram até Jodo. Desde entéo, o Evangelho do Reino de Deus é anunciado,
e todos se esforcam por entrar nele”. (Nesta passagem, o mesmo verbo intransitivo biazesthai

1 Professor de Novo Testamento na Philosophisch-Theologische Hochschiile SanktGerorgen, Frankfurt, Alemanha
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é empregado com conotacao positiva). Aqui ndo esta dito que os homens se apoderam com
violéncia do Reino de Deus; mas antes que eles se esforcam, usam a forca, para entrar nele.

Quando Jesus comega a reunir em torno de si um grupo de discipulos, também se
ajuntam ao grupo homens que ndo recuam ante a violéncia. Entre os doze chamados Apostolos
esta “Simédo, o Cananeu”, que aparece também como “Siméao, o Zeloso/Fanatico ou Zelota”
(Mc 3,18). Subjacente a palavra hebraicagana™ (“esforco”, “empenho”, “zelo”), que corresponde
em grego a palavra “zeloun”, de onde os “Zelotas”, estd o grupo de resisténcia judeu de mesmo
nome, sempre preparado e disposto a agir com violéncia contra 0s romanos. Jesus ndo pergunta
abertamente aos discipulos de onde eles vém, mas sim para onde eles, seguindo-o, querem ir.

Ao grupo dos doze, e entre 0s primeiros a serem chamados por Jesus, pertence ainda
um casal de irmaos: Tiago o maior, e Jodo, que sdo os filhos de Zebedeu. Certamente é devi-
do ao carater intempestivo dos dois que Jesus os chama de Boanerges (filhos do trovao - Mc
3,17). O caréater desses discipulos pode ser visto em uma cena do evangelho de Lucas, em que
Jesus, a caminho de Jerusalém, devendo passar por Samaria, envia discipulos a uma aldeia
samaritana para pedir hospedagem (aele e seus discipulos) aos habitantes daquele lugar. Mas,
porgue Jesus e 0s seus estavam a caminho do templo de Jerusalém, os samaritanos daquele
lugar se recusaram a acolhé-los. Lucas escreve: “Vendo isso, Tiago e Jodo disseram: Senhor,
queres que mandemos que desca fogo do céu e os consuma?” (Lc 9,54). Diferentemente de
Elias, que permitiu descesse fogo do céu e consumisse a tropa do rei Acab enviada a ele (cf. 2
Rs 1,10s), Jesus ndo permite que a justica divina se dé desta forma.

Jesus toma a “espada’ como imagem ilustrativa de uma situacdo de decisdo na qual
também seus discipulos estdo implicados. Mateus alude a tal situacdo com as seguintes palavras:
“N&o julgueis que vim trazer paz a terra. Vim trazer ndo a paz, mas a espada. Eu vim causar
divisao entre o filho e seu pai, entre a filha e sua mae, entre a nora e sua sogra; e assim os ini-
migos de um homem serdo os da prépria casa” (Mt 10,34-36). O sentido de “espada”’ aqui ndo
pode ser tomado literalmente. Isso fica claro quando tomamos a aplicagdo do mesmo termo
na passagem paralela a esta encontrada em Lucas (12,51-53). Ela comecga com as seguintes
palavras; “Pensais que vim trazer paz a terra? Nao, eu vo-lo digo, mas divisdo”. Aqui, aespada
é claramente a imagem empregada para referir-se a divisdo. A divisao é provocada pela deci-
sdo pré ou contra a mensagem de Jesus, e tera lugar mesmo entre 0s parentes mais proximos.

As narrativas da Ultima ceia e da prisdao de Jesus também falam de verdadeiras “espa-
das” Segundo Lucas, o ultimo discurso de Jesus aos apostolos aponta para o carater decisivo
da sua Hora que se aproxima. Ali se diz: “Quando vos enviei sem bolsa, sem alforje e sem
sandalias, faltou-vos, porventura, alguma coisa?” Os discipulos responderam: “nada”. Entdo
disse ele: “agora, porém, o que tem bolsa, tome-a, como também o alforje; e 0 que ndo tiver
uma espada, venda a sua capa para comprar uma” (Lc 22,35s). Os discipulos, contudo, estdo
inclinados a levarem as palavras de Jesus ao pé da letra, e, entdo, dizem: “Senhor, eis aqui
duas espadas”. E Jesus, balancando negativamente a cabeca, diz: “ja basta’! Nao se tratava de
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langar méo a espada, mas sim da seriedade da decisdo por Jesus, agora e na hora derradeira.
A “espada” serve uma vez mais como imagem dessa “incisiva’ decis&o.

Na cena da prisdo de Jesus trata-se de uma verdadeira espada. Todos os evangelhos
narram um dos discipulos de Jesus langando méao de uma espada e decepando a orelha de um
dos membros do grupo (um servo do sumo-sacerdote) que viera prender Jesus. Segundo Jodo
(18,10), o discipulo havia sido Simdo Pedro, e o servo ferido por ele chamava-se Malco. Marcos
(14,47) e Mateus (26,51) ndo tecem maiores comentarios a respeito. Lucas (22,51) fala de uma
intervencao de Jesus: “Deixai-0s, basta!; e tocando-lhe a orelha o curou” Em Jodo (18,11) Jesus
claramente se dirige a Pedro dizendo: “Guarda tua espada na bainha, ndo beberei eu o calice que
o Pai me deu?”. Nenhum evangelho justifica a atitude violenta de Pedro; dois dos evangelhos
expressam claramente a tomada de distancia de Jesus em relacdo a essa atitude do discipulo.

Um tal distanciamento também se observa no breve discurso de Jesus que 0s sino-
ticos conectam a cena do golpe de espada desferido por Pedro. A palavra-chave “espada” é
que permite aqui a conexdo: “Entdo Jesus lhes disse: saistes armados de espadas e paus para
capturar-me como se eu fosse um bandido. Diariamente eu estava convosco ensinando no
templo e ndo me prendestes. Mas vai cumprir-se a Escritura” (cf. Mc 14,48s.; Mt 26,51s.; Lc
22,53s.). Se era Jesus aquele que procuravam prender, entéo as espadas ndo eram necessarias
para isso. O conflito em torno a sua mensagem poderia ser decidido em dialogo, em plena
luz do dia, e ndo a noite (quando teve lugar a execucao da ordem de prendé-lo). De resto, seu
Pai poderia enviar doze legides de anjos em sua ajuda (Mt 26,53). Porém, naquele contexto,
n&o se tratava disso.

Nos relatos da paixdo os evangelhos concordam que Jesus sofreu sua morte mantendo
externamente uma atitude pacifica e internamente uma atitude abnegada. Ele foi crucificado
em meio de dois “bandidos” (Banditen), e a forma de execucdo da pena imposta estd muito
mais para um rebelde (revoltoso) do que para um delinquente comum (ver: Mc 15,27; Mt 27,38;
Lc 23,33). Néo é somente pelo evangelho de Jodo que o leitor sabe que o Reino de Jesus ndo
é deste mundo. Lucas, por sua vez, muito especialmente, mostra aos seus leitores, do comeco
ao fim, a bondade de Jesus. Jesus promete ao crucificado que este estara, hoje mesmo, a sua
direita no paraiso (Lc 23,43). De acordo com a passagem um tanto controvertida e criticada,
porém testemunhada desde muito cedo, encontrada em Lc 23,34, Jesus roga pelos soldados
que o crucificaram: “Pai, perdoai-lhes, porque eles ndo sabem o que fazem”. Estévao fara dessa
oracao de Jesus a sua prépria no momento do seu martirio (ver: At 7,60).

2. A mensagem de Jesus: 0 Serméo da Montanha

N&o € por acaso que o Sermdo da Montanha (Mt 5-7) é considerado a sintese da pro-
clamacdo de Jesus. Ao Sermdo da Montanha corresponde o chamado Sermé&o da Planicie de
Lucas (6,20-49). No Sermao da Montanha, Jesus ndo proclama apenas uma nova ética ou faz
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uma nova interpretacao da lei mosaica. Ele proclama antes de tudo uma nova fase da historia:
avinda do Reino; e atribui este Reino aqueles para 0s quais Deus tem uma especial predilecéo,
a saber, 0s pobres, os sofredores e famintos, mas também os que tém fome de justica (Mt 5,3-
12). Séo as multidGes que Jesus primeiramente retine em torno de si, curando os sofredores e
os aflitos ai presentes (Mt 4,23-25).

Enquanto em Lucas (6,20-22) € o agir de Deus junto aos pobres e sofredores que ocupa
o primeiro plano, em Mateus (5,3-12) aparece também o agir do homem. N&o é tdo somente
“aos pobres” que o Reino dos Céus pertence, mas “aos pobres de espirito” (Mt 5,3). Como
isso € inserido na pobreza material um elemento espiritual, alias tdo caracteristico dos pobres
diante de Deus na tradi¢do veterotestamentaria. Correspondentemente a esse elemento es-
piritual sdo também proclamados bem-aventurados 0s mansos, a quem é prometida a posse
da terra (Mt 5,5); e 0os misericordiosos, porque alcancardo misericordia (Mt 5,7). Encerram
o Sermao das bem-aventurangas os promotores da paz, estes serao chamados filhos de Deus
(Mt 5,9). O Sermao da Montanha ndo pressup6e um mundo curado, ja salvo, ao contrario: 0s
conflitos nao sdo ignorados. A justica neste mundo ainda nao esta realizada. Sao os ouvintes
do Serméo que deverdo tornar-se famintos e sedentos dela (Mt 5,6). No Sermdo da Montanha
Jesus exalta tanto 0s que perseguem a justica, quanto os que sdo perseguidos por causa dela
(Mt 5,10s.). Aqui as bem-aventurangas encontram seu ponto retorico alto e sua concluséo.
Seria muito interessante reler as bem-aventurancas agora a partir deste ponto. Os pobres que
se aglomeram em torno de Jesus, os abatidos e os famintos, mas também os misericordiosos
e 0s promotores da paz, conduzem a uma contradi¢do com tudo o que se assenta sobre a vio-
Iéncia, a posse e o poder. Tal concluséo é certamente modesta. No entanto, ela sublinha o fato
de que Deus ja se decidiu antes pelos pobres. Os perseguidos serdo recompensados “no céu”,
no mundo vindouro que Jesus proclama e traz.

As palavras de Jesus sobre a ndo-violéncia e 0 amor aos inimigos constituem um bloco
que pode ser denominado de “as antiteses” Aqui, a antiga justica do judaismo do tempo de
Jesus é apresentada em contraste com a proclamacédo do Reino dos Céus em seis exemplos. De
Jesus é dito que de maneira alguma veio para abolir a lei e os profetas, mas antes para leva-los
ao cumprimento (Mt 5,17). A justica que Jesus exige e pratica vai radicalmente além de tudo
aquilo que até agora se tinha (Mt 5,20). Isso encontramos nos seis exemplos. Para Jesus, ndo basta
observar a prescricao “ndo mataras” do decalogo. Toda palavra dura e condenatéria dirigida por
alguém ao seu irmao se volta contra ele como causa de sua prépria condenacdo (Mt 5,21-26).
Igualmente ndo basta dar uma carta de divorcio a esposa para que a unido com ela esteja, assim,
anulada. A unido conjugal ndo pode nem deve ser dissolvida (vs. 31-32). Também ndo se deve
fazer juramentos ante a face de Deus (em seu nome). A absoluta santidade de Deus (com a de-
vida reveréncia por ela exigida) ndo pode tornar-se matéria de juramentos humanos (vs. 33-37).

A exigéncia de Jesus referente a rendincia a violéncia e ao amor ao inimigo se insere
nesse contexto. Ela se encontra na quinta e na sexta antitese. No que se refere a rendncia a
violéncia, Mateus inicia resumidamente com um antigo principio da tradi¢do antiga que
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também se encontra formulado em Lucas (6,29-30.33-34). Trata-se do principio também
encontrado na Escritura de Israel: “Vocés ouviram o que foi dito: ‘Olho por olho, dente por
dente™ Entdo Jesus acrescenta: Eu, porém, vos digo: ndo resistais ao homem mau... (vs. 38s.).
Até hoje o principio “olho por olho, dente por dente” é visto como a justificagao e a medida
proporcional da vinganga, e talvez também o fosse no tempo de Jesus. O significado origi-
nario deste principio consiste primeiramente em assegurar a justa proporcao por ocasiao da
retribuicdo de um maleficio sofrido. Tal é o contexto das passagens citadas (Ex 21,24s.; Lev
24,20; Dt 19,21). Significa basicamente que ndo é permitido exigir nada mais do que o que
a pessoa tinha perdido. E diga-se de passagem: a religido de Israel rejeitava decididamente a
mutilacdo do corpo. Assim, este € o sentido mais genuino da expressdo “olho por olho, dente
por dente” que a Escritura de Israel transmitiu. A Biblia ndo conhece nenhum caso em que o
principio do ius talionis” tivesse sido aplicado.

No contexto do Sermao da Montanha fica subentendido do que Jesus diz que a vitima
também ndo precisaria exigir menos do que o que ela sofreu. Em contrapartida, Jesus exige a
radical rentincia da violéncia, e ainda mais. Em trés exemplos ele indica como a violéncia pode
ser superada mediante uma atitude muito mais exigente que aquela da simples retribuicéo
da violéncia sofrida: “Se alguém te bater na face direita, oferece-lhe também a esquerda. Ao
que pleitear contigo para tirar-te a camisa, deixa-lhe também o manto; e se alguém te obriga
a caminhar uma milha com ele (como uma obrigacgdo militar de servigo (militarischer Fron-
dienst), vai com ele duas” (Mt 5, 39-41).

Para mostrar o sentido da exigéncia de Jesus estes exemplos sdo mais que suficientes.
Eles revelam primeiramente que ndo se trata simplesmente de uma “rendncia a violéncia”
A exigéncia: “ndo resistais a quem vos faz o mal”, se entendida corretamente, ndo pode ser
confundida com uma recusa radicalmente pacifista a toda resisténcia, quer no que concerne
ao interesse préprio quer do interesse de um terceiro. Se trata antes de uma atitude positiva.
Aquele que experimenta a violéncia deve sacar o violento do campo da violéncia pelo ines-
perado e surpreendente sinal da ultrasuperagdo (Ubererfiillung) da demanda injusta. Tu me
bates na face direita? Aqui tens também a minha esquerda. Tu reclamas minha camisa? Aqui
tens também o meu manto. Tu me obrigas a executar tal atividade por uma milha? Néo po-
deriam ser duas? Tal atitude surpreende e obriga a refletir. A logica da violéncia e da réplica
violenta ja ndo funciona mais.

Onde tal atitude pode ser realizada? E uma opinido corrente em nossos tempos que as exi-
géncias de Jesus valem especialmente para a comunidade dos discipulos de Jesus. A esta conclusdo
chegaram especialmente em nossos dias os irmaos Gerhard e Norbert Lohfink. Na comunidade
se pode renunciar a pratica de revidar a violéncia com violéncia, dado que na comunidade, em
Gltima instancia, ndo ha o que temer de ninguém. A comunidade, por meio de uma radical recusa
ao exercicio davioléncia, estara em condicdo de ser uma referéncia para o ambiente que a circunda
sempre propenso a violéncia. Ela torna-se, assim, a “cidade sobre 0 monte”, o “sal do mundo” (cf.
Mt 5,13). Ela vive como uma sociedade modelo, como a sociedade como um todo deveria viver.
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Téao impressionante visao traz, contudo, subjacente a ela, (algumas) dificuldades que ja
podem ser encontradas numa leitura mais atenta de nosso texto. O primeiro exemplo, aquele
da face direita e esquerda, deixa ainda em aberto, o onde (lugar) isso é vivido. No segundo
exemplo ja se abandona o espago propriamente religioso e se adentra no juridico, no tribunal
(Gerichtssaal). Se aqui € exigido do ouvinte das palavras de Jesus a sua camisa, ele deve oferecer
também o manto. O terceiro exemplo aponta mais fortemente para o espago sécio-politico.
O exemplo provém do direito de apropriacdo ou propriedade (Besatzungsrecht). Os soldados
romanos tinham direito de obrigar os cidaddos das terras ocupadas a realizar determinadas
tarefas. As pessoas deviam, entéo, por exemplo, carregar objetos pesados. Um bom exemplo
disso encontramos em Simao de Sirene, ao qual os soldados romanos obrigam a carregar a
cruz de Jesus (Mc 15,21s.).

Os exemplos dados nos mostram que ndo ¢ suficiente tomarmos as exigéncias do
Sermédo da Montanha referentes a rentincia a violéncia somente como instrucdes dadas por
Jesus a comunidade dos seus discipulos. Elas dizem respeito também ao espaco socio-politico
(extra comunidade) e também ai devem ser igualmente praticadas.

A forma concreta para a aplicacdo da exigéncia de Jesus (a ndo-violéncia) deve ser
encontrada de maneira nova. Tanto na tradicdo catolica quanto na dos reformadores nao ha,
via de regra, instru¢des sacadas da biblia para o agir do cristdo no campo sécio-politico. Na
teologia catdlica, Tomas de Aquino desenvolveu no século XIII, sob influéncia de Aristoteles,
a doutrina do direito natural (Naturrechtslehre) como fundamento tanto da ética individual
quanto dasocial. De acordo com esse fundamento, deve-se buscar como se apresenta o desejo
de justica e paz em cada caso. Mesmo a nogdo de “guerra justa” exige normas severas relativas
a aplicacdo da violéncia militar, exige que se encontrem meios justos (honestos), que se leve
em consideracao a protecdo dos ndo-combatentes e que se preveja as consequéncias de uma
determinada intervencdo militar (importante elemento do atual debate sobre a legitimidade
de defesa nuclear/atdmica). O magistério pode ajudar a esclarecer falsas apreciacGes ou argu-
mentos pessoais. Na tradicdo luterana persiste a doutrina agostiniana dos Dois Reinos. Assim,
o cristdo como crente vive no Reino de Deus ou de Cristo e deve seguir a norma evangélica
da ndo-violéncia; como cidadao, porém, ele vive no mundo e deve seguir o direito que tam-
bém Ihe é exigido observar. Deste modo, para muitos cristdos evangélicos nao se deve, com o
Sermédo da Montanha, “construir nenhum Estado”. O Serméo serve para o campo da fé e da
atitude pessoal frente a comunidade, mas nao pode, sem mais, ser aplicado na esfera politica.

Desde os debates sobre questdes armamentistas (Nachristungsdebatten) no inicio dos
anos 80 cresceram, em ambas as grandes confissdes, o numero daqueles que exigiam que se
tomasse o Sermao da Montanha literalmente. Se ndo se quer cair aqui num fundamentalismo
biblico, o caminho que se oferece é o de tomar seriamente a palavra e a atitude de Jesus como
corretivo critico frente a inclinagdo humana a violéncia; essa atitude consiste em recusar a vio-
Iéncia sem vacilar e responder com a ndo-violéncia sem pensar. Justamente nos casos em que
a razdo deixa ambos os caminhos abertos (renunciar a violéncia ou revida-la com violéncia),
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a concreta renuncia a violéncia (a ndo-violéncia) aparece como uma confianga antecipada e
como fortalecimento dessa mesma confianga, de tal modo que o cristdo reconhece justamente
nessa rendncia a atitude mais acertada e o caminho mais condizente com sua fé. O cristédo
encontrara forgas para manter-se firme na sua renuncia a violéncia na promessa salvifica de
Jesus encontrada no Serméo da Montanha.

Chegamos a sexta antitese do Serméo da Montanha: o apelo de Jesus aamar os inimigos.
A passagem comega com a expressao: “Vocés ouviram o que foi dito: amaras o teu préximo
e odiaras o teu inimigo” (Mt 5,43). O mandamento do amor ao proximo é certamente mais
familiar aos ouvintes e leitores do Sermé&o da Montanha. Se encontra em uma passagem central
do chamado Cédigo de Santidade (Heiligkeitsgesetz) do Antigo Testamento (Lv 17-26) em
Lv 19,18. Seria em vdo buscar na Escritura um mandamento ordenando odiar 0s inimigos.
Semelhantes exortagdes podem ser mais bem encontradas junto aos grupos radicais do tempo
de Jesus, como no movimento de Qunran (1 QS 1,4; 9,21s.). Ali havia explicitamente o édio
dos membros da comunidade para com a “gente da cova” (“Leute der Grube”), ou seja, para
com aqueles que foram excomungados por ndo abragarem a fé do grupo.

Frente & prescri¢do de odiar o inimigo, Jesus coloca a antitese de amar ao inimigo e
rezar pelos perseguidores. Qual a situacdo que esta aqui pressuposta? A palavra-chave “per-
seguidor” nos da a indica¢do. Certamente se tratava do grupo de discipulos que se via sempre
mais hostilizado e perseguido, tal como ja havia sido anunciado ao final das bem-aventurangas
em Mt 5,10-12. A exigéncia de Jesus (amar os inimigos) parece muito dificil, para ndo dizer
impossivel, de ser realizada. Como Jesus a fundamenta?

Jesus nos convida a olharmos para a atitude de Deus, tal como ela pode ser observa-
da na natureza. Sua fundamentacédo é, portanto, sabia. Deus faz brilhar seu sol sobre bons e
maus e faz cair sua chuva sobre justos e injustos. Deus, na ordem da criacédo, nao faz distin¢éo
alguma entre os homens que o agradam e 0s que suscitam sua ira. Se 0s ouvintes e leitores
do Sermédo da Montanha seguem esse modo de proceder divino, poderdo com propriedade
serem chamados filhos e filhas de Deus.

A essa sabia observagao acrescenta Jesus ainda uma outra: “Se vos amais somente aque-
les que vos amam, que recompensa poderao esperar? Nao fazem isso também os publicanos?
E se vbés somente saudais vossos irmaos, que fazeis de extraordinario? Nao fazem também
1SS0 0s pagdos?” (Mt 5,46s.). Aqui 0 pensamento da ndo-violéncia, a partir da observacao da
acdo de Deus na natureza, é projetado para o futuro. Quem amar seu inimigo e saudar seu
adversario seré considerado filho no mundo vindouro. A este é permitido esperar alguma
recompensa. Tal pensamento também é chamado apocaliptico. Conforme mostrou D. Zeller,
é caracteristico de Jesus, na fundamentacdo de seus ensinamentos, associar o elemento sa-
piencial ao apocaliptico. Em ambos Jesus convida o ouvinte a dirigir o olhar para Deus, para
a sua atuacdo, mas também para o proprio exemplo de Jesus. Na conclusao da passagem (Mt
5,48) é dito: “Sede perfeitos, assim como vosso Pai celeste é perfeito”

85



Com razdo sempre se fala que amar um inimigo é algo impossivel. Enquanto ele, como
um inimigo pessoal, mostrar e experimentar 6dio, ndo se pode, pois, comegar aama-lo. O autor
judeu Pinchas Lapide disse consequentemente que a tarefa do leitor do Sermao da Montanha é
“des-inimizar” (entfeinden) o inimigo. Quem busca uma nova relagdo pessoal com o inimigo
precisa antes de mais nada comecar a vé-lo como ser humano, também com seus tracos po-
sitivos. E preciso tentar por-se na pele do inimigo, sentir-se no seu lugar. Na medida em que
se consegue isso, se pode também ir se tornando mais compreensivo em sua atitude e, assim,
ser mais facil o proceder ante o inimigo de uma maneira diferente, nova e mais desimpedida.
Certamente ainda néo se trata de amor, mas talvez seja esse 0 primeiro passo para 0 amor.

De quando em gquando se ouve dizer que o0 amor ao inimigo seria um objetivo ético
atribuido especificamente ao cristianismo, provavelmente extraido da introdugao da sexta an-
titese que diz: “Vés ouvistes o que foi dito... eu, porém, vos digo”. Esta impressdo € certamente
enganosa. A exigéncia de amar os inimigos ja se encontra na antiguidade greco-romana, a saber,
no estoicismo. Um texto de Séneca encontrado em seu Escrito De Beneficiis (4,26,1) comprova
0 sobredito. De modo similar, 0 mandamento de Jesus referente do amor ao inimigo tem suas
raizes no judaismo veterotestamentario. Paulo, na carta aos Romanos, cita, neste contexto,
uma admoestacao do livro dos Provérbios (25,21s.), que diz: “Se o teu inimigo tem fome, da-
Ihe de comer, se tem sede, da-lhe de beber, porque assim amontoaras brasas vivas sobre tua
cabeca” E conclui: “N&o te deixes vencer pelo mal, mas vence o mal com o bem” (Rom 12,21).

Inclusive a alusdo a misericordia e a filiagdo divina, respectivamente, a imitagdo de
Deus, ndo é nenhuma exclusividade do Sermao da Montanha. J. S. Kloppenborg chama nossa
atencdo aqui para uma passagem do Eclesiastico (4,10), onde se I&: “Sé misericordioso com
0s orfdos como um pai; e s como um marido para a mée deles. E o Senhor te chamara de seu
filho, tera compaixdo para contigo e te guardara da sepultura”. Algo familiar a isso encontra-se
uma vez mais em Séneca. Serd bom ver o éthos do Serméo da Montanha em sua peculiaridade
nao tanto sob a ética das suas exigéncias a serem cumpridas, mas antes a partir do anancio da
salvagdo expresso na parte inicial do mesmo. E o anincio da salvagio que coloca o leitor (cris-
tdo) em condicdo de pdr em préatica aquelas exigéncias que humanamente parecem impossiveis.

3. Violéncia e superagdo da violéncia na Igreja Primitiva

Depois da ressurreicdo de Jesus, acomunidade dos discipulos se v como uma minoria
perseguida. Trata-se, pois, de um grupo apartado do judaismo oficial e que, ocasionalmente,
também, se opde ao mesmo. O livro dos Atos dos Apostolos nos mostra tal situagdo ao retra-
tar os primeiros conflitos com o martirio de Estévao (At 6,8 - 7,60) e também o de Tiago (At
12,2). Os apdstolos, Pedro e Paulo encontram-se frequentemente no cércere, seja por ordem
de autoridades judaicas, seja por ordem de autoridades romanas. Ja antes havia sido dito,
por um lado, que os discipulos de Jesus haveriam de sofrer persegui¢des (ver: Mc 13,9-13 //
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Mt 10,17-22; Lc 21,12-17; Jo 15, 18 — 16,4); mas, por outro lado, que também estariam sob a
assisténcia do Espirito. Em todo caso, o cristianismo emergente ndo estava em condicédo de
exercer nenhuma violéncia militar a partir de si mesmo, ndo antes do tempo de Constantino.
Cientes de sua situagdo de minoria, os cristdos haviam de dar-se por satisfeitos. Eram, assim,
orientados a sujeitar-se lealmente a organizacdo propria do estado, como mostram diferentes
textos (ver: Mc 12,17 // Rm 13,1-7; 1Pd 2,13-17).

Mas, como se relaciona isso com a mensagem apocaliptica de Jodo? A apocaliptica
retrata em cores vivas, e mesmo em figuras horrendas, a vitoria do “Cordeiro” sobre seus ad-
versarios, sobre a “besta’, sobre a “Babilénia Prostituta” (simbolo para Roma). Ela € bastante
dramatica. Contudo, para a compreensdo desses textos deve ser observado que ndo sao 0s
cristdos (a minoria perseguida) os que aparecem como o vencedor, mas Deus mesmo ou 0
“Cordeiro” (Cristo). A linguagem e o mundo do pensamento estdo aqui impregnados pela
visdo apocaliptica. Nesta € retratado em imagens o seguinte: nenhum poder do mundo esté
em condicGes de se opor a Deus e ao Cordeiro. Ha grupos fundamentalistas atualmente que
veem no apocalipse de Joao uma proclamagdo detalhada do vindouro fim do mundo. Porém,
a observacao feita referente ao género literario proprio da apocaliptica exige que tomemos
um outro caminho de interpretacdo. A revelacdo (apocalipse) de Jodo é um tipo de literatura
subterranea (Untergrundliteratur) destinada a encorajar um grupo de perseguidos em sua
situagdo de dificuldade. Ela prediz a comunidade perseguida a vitéria definitiva de Deus e
do “Cordeiro” Por meio de sua oracdo e por meio do culto, a comunidade sob perseguicao ja
esta desde agora unida com o mundo vindouro, com a cidade celeste Jerusalém, que o vidente
vé baixar do céu sobre a terra (Ap 21,2). A Igreja antiga manteve viva essa visao até a Idade
Média. O coro das Igrejas era frequentemente adornado com figuras do apocalipse de Jodo.
Deus mesmo pora um fim a toda violéncia e edificara seu Reino também aqui sobre a terra:
“E ouvi uma voz muito forte, que vinha do trono dizendo: ‘Eis que a morada de Deus é agora
entre o seu povo! Ele habitard com eles e eles serdo o seu povo. Deus mesmo estard com eles.
Ele limpara de seus olhos toda lagrima e ndo haverd mais morte; nem havera tristeza, nem
choro nem dor. Tudo isto pertence, para sempre, ao passado™ (Ap 21,3-4).
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IMAGENES DE DIOS DE LA GUERRA Y DE LA PAZ

Francisco de Roux, SJ

Agradezco la invitacion de FAJE y PUC MINAS para conversar sobre IMAGENES
DE DIOS Y DIALOGO. Voy a desarrollar una presentacién que no es académica, no conozco
la literatura sobre el tema. Excepto la extraordinaria conferencia de Maria Clara Lucchetti
Bingemer, en la leccion inaugural de la Facultad de Teologia de la Javeriana. Hablo desde mi
experiencia, como persona que ha vivido la guerra en Colombia, y que vive hoy el dialogo
para construir la paz.

Mi aporte tiene cinco partes. Primero una referencia a lo que entiendo por imagen de
Dios. Segundo un resumen de la guerra en Colombia. Tercero las imagenes de Dios entorno
a la guerra. Cuarto un resumen de los dialogos de paz en Colombia. Quinto las imagenes de
Dios entorno a los dialogos de paz.

1. Laimagen de Dios

Entiendo por imagen de Dios el conjunto de simbolos y conceptos que utilizan las
personas, los grupos Yy los pueblos para referirse a la fuente mas profunda de su identidad y
de sus motivos para vivir, amar, esperar y luchar.

Esta imagen de Dios es una mediacion simbdlica que intenta expresar el aconteci-
miento del misterio, cuando este nos conmueve interiormente y nos da alli una compresion
sapiencial de la totalidad, y una orientacion ética sobre el bien personal y colectivo.

Esta imagen de Dios nunca consigue expresar al misterio. Siempre es una mediacién
pobre, muy pobre, porque el misterio es inefable e inexpresable.

Esta imagen de Dios depende de muchas variables. Depende de la cultura, del sentido
comun de un puebloy de la relacion que tengan ese pueblo con la naturaleza de sus montafias
y rios y valles y especies nativas. Depende también del desarrollo tecnol6gico, econémico y
cientifico, de las luchas sociales por la justicia, por la inclusion de la mujer y los géneros y
las etnias. Depende de las luchas contra el poder abusivo y la corrupcion, de las relaciones y
comunicaciones que tenga la gente, de las reflexiones teoldgicas y las concreciones cultuales
que predominan en un periodo en las religiones mas aceptadas, y de los lideres espirituales
de un momento, y depende de los acontecimientos historicos importantes en la comunidad,
la nacion y el mundo. Y depende por supuesto de la experiencia personal de cada mujer y de
cada hombre.

1 Padre jesuita, implicado nos processos de paz de seu pais, Colémbia.
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Esta imagen de Dios puede ser un simbolo dindmico, abierto a escuchar, a dejarse
transformar, a recomponerse, un simbolo humilde, que no se deja atrapar en prejuicios y
exclusiones. Pero puede también ser un simbolo cerrado, rigido, que no escucha, que no se
deja transformar, que no cambia, un signo soberbio, cargado de prejuicios, y puede ser muy
violento cuando pretende poseer a Dios y cunado pretende ser Dios.

Las iméagenes de Dios en un pueblo estdn marcadas por su historia. Por eso las imagenes
de Dios en mi pueblo, Colombia estan impactadas por la guerra.

2. Resumen de la guerra en Colombia

Colombia hatenido unaguerra horrible en las zonas rurales que ha durado desde 1965
hasta hoy. Es una guerra entre guerrillas, paramilitares y militares. No es una guerra religiosa
ni una guerra entre etnias. Es una guerra entre bautizados catélicos.

Parte de la explicacidn de esta guerra fue la exclusion estructural del campesinado,
desde los afios 1930. Exclusion que se hizo mas grande hacia 1950 por el conflicto armado
entre los jefes de los dos grandes partidos politicos, liberales y conservadores, que llevaron
a los campesinos a pelear entre ellos en una violencia terrible. Miles de campesinos fueron
obligados a abandonar las tierras. Este conflicto terminé con un pacto cuando los jefes de
los de partidos se repartieron el poder del Estado y excluyeron a todas los demas partidos u
organizaciones politicas.

En 1965, a laexclusion histdricay objetiva del campesinado se suma la decision subjetiva
de los grupos que crean las Fuerzas Armadas Revolucionarias de Colombia FARC, y el Ejército
de Liberacion Nacional ELN, y otras organizaciones guerrilleras mas pequefias que consideran
que la clase dirigente colombiana excluye violentamente al pueblo, que esa clase no se puede
vencer por medios politicos y que la Unica salida, al ejemplo de los revolucionarios cubanos,
es lainsurreccion armada. Las guerrillas atacan al ejército y también a los empresarios y a los
politicos porque los consideran complices de la exclusion.

En 1970 y los afios siguientes se crean los grupos paramiltares para luchar contra la
guerrilla. Estos grupos apoyados por algunos empresarios y por la mafia actiian en coordina-
cion con el Ejército hasta mediados de la primera década del 2000. Todos los grupos ilegales
financian la guerra con el narcotrafico y con la extorcion. La guerrilla ademas hace secuestros.

A partir de los afios 90 el conflicto armado se convierte en un infierno incontrolable que
destruye todo lo que es tocado por la guerra: las comunidades campesinas, los sindicatos, los
grupos politicos, la administracion de justicia, y a la guerrilla, a los paramilitares y al ejército.

Los presidentes de Colombia buscan varias veces tener dialogo con estas dos guerrillas
pero fracasan. Finalmente el presidente anterior, Alvaro Uribe apoyado por la mayoria de los
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colombianos, hace una inmensa estrategia militar para destruir ala guerrilla, pero no lo logra
aunque matan a varios de los comandantes guerrilleros.

Ante laimposibilidad del Estado de conseguir un triunfo militar y ante la imposibilidad
de la guerrilla de conseguir por las armas la toma del poder, y sobre todo ante el sufrimiento
de millones de victimas que piden que paren la guerra, se inicia el proceso de didlogo del
Presidente Santos con las FARC en 2013.

Los efectos de esta guerra son terribles: 260 mil muertos de la confrontacion armada
entre adversarios y de ellos 200 mil son civiles. 1997 masacres en las que mueren hasta més
de cien personas. Los paramilitares hacen el 84% de esas masacres. Mas de 24 mil secuestros
casi todos hechos por la guerrilla. 18 mil ejecuciones sin juicio. 17 mil desaparecidos. 13 mil
victimas de minas antipersonas. Siete millones de desplazados. Mas de mil hechos en los que
el Ejército, para mostrar resultados, detiene a jovenes inocentes, los asesina, y los presenta
como guerrilleros muertos en combate.

3. Las iméagenes de Dios en la guerra

La invitacion que me ha hecho la FAJEy la PUC MINAS me ha permitido repasar
esta historia de guerra desde las imagenes de Dios, y me ha permitido ver la seriedad y gra-
vedad de los asuntos que se juegan en estas imagenes que no son neutrales ni inocentes. Unas
prepararon la guerra, o la justificaron, otras propiciaron caminos no violentos, otras invitaron
a huir del conflicto y de las responsabilidades publicas.

3.1. El Dios tribal de la nueva cristiandad

Esta imagen de Dios esta presente en Colombia desde finales del siglo XIXy preva-
lece hasta la puesta en marcha del Concilio Vaticano Il. Es un Dios catélico. Enemigo del
socialismo ateo que se conoce por las noticias de la guerra civil espafiola. Dios que tolera
al liberalismo pero lo considera peligroso porque es amigo de los socialistas. Este Dios crea
partidos cat6licos como la Democracia Cristiana para disputar el poder a los partidos laicistas
0 ateos. El simbolo humano de este Dios es el obispo Ezequiel Moreno, canonizado por Juan
Pablo 11, que hace poner sobre su atatd las palabras “Ser liberal es pecado mortal”. En nombre
de este Dios el Arzobispo de Bogota decide cuél es el candidato conservador por el cual deben
votar los catolicos. Este Dios no apoya a los campesinos excluidos de sus tierras porque los
campesinos se han aliado con los socialistas y con los liberales.

3.2. El Dios de los Ejércitos

Este es el Dios de la guerra para defender a la civilizacion cristiana, pero es también
el Dios de la guerra de toda civilizacion basada en cualquier religién que tenga como misién
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propagar y defender su verdad. Es el Dios que bendice las armas y establece, entre los catolicos,
un episcopado castrense con capellanes militares. El Dios que forma a los militares latinoa-
mericanos en la Escuela de las Américas y que apoya a las dictaduras de Chile, Argentina,
Paraguay y Brasil. Este Dios comunica su sacralidad a los soldados de la Patria, héroes contra
el comunismo ateo. Este Dios hace una ética de la guerra justay justifica las ejecuciones ex-
trajudiciales, las torturas, las desapariciones forzosas y los falsos positivos.

3.3. El Dios de la ideologia capitalista

Este es el Dios de los empresarios que identifican la ley divina con las leyes del mer-
cadoy dan al mercado una autoridad total por encima de las personas. Este Dios existe para
proteger a la propiedad y a los negocios y asi prueba que ama a los seres humanos. Pienso que
el mercado cuando se los subordina al bien del ser humano y al cuidado de la naturaleza es
un dinamizador fundamental del bienestar, pero cuando el mercado domina todo en nombre
de Dios es injusto y produce inequidad, y como genera enemigos, Dios tiene que proteger a
los lideres empresariales contra la protesta popular, y se convierte en el Dios de la seguridad
armada. Este Dios apoya a los grupos civiles de seguridad privada que se convirtieron en pa-
ramilitares, financiados por algunos empresarios. Los paramilitares usan simbolos catélicos y
hacen oracion antes de aplicar métodos ilegales monstruosos como las masacres para destruir
alaguerrillailegal y frenar con el terror al comunismo; La presentacién méas conocida de este
Dios de la ideologia capitalista es el billete del délar: In God we trust.

3.4. El Dios revolucionario de los afios 60

Esta imagen de Dios que llam6 a muchos cristianos en Latinoamérciay al padre Camilo
Torresen Colombiaa unirse alaguerrilladel Ejército de Liberacion Nacional para luchar contra
la injusticia estructural, cuando todavia no habia Teologia de la Liberacion. Es ese momento
el Padre Camilo proclama: “Entre Cristianismo y Revoluciéon no hay contradiccion” Este es
un Dios que dialoga con los marxistas ateos. En la discusion en la Universidad Nacional de
Colombia los comunistas le dicen al Padre Camilo que los cristianos y los marxistas estan
juntos durante la lucha revolucionaria pero que cuando la revolucién triunfe ya nadie tendra
necesidad de Dios porque el pueblo se habra liberado de la alienacion religiosa; y el padre
Camilo contesta que el dia en que triunfe la revolucion todos se volveran creyentes, porque
todos se sentaran en la misma mesa y comprenderan quién es el Dios de Nuestro Sefior Jesu-
cristo. Por eso la imagen de este Dios es la de un Jesus en la lucha social y armada al lado de
los excluidos. El Padre Camilo se une a la guerrilla para que el pueblo, al ver su ejemplo se
levante en insurreccién nacional para tumbar de poder de los injustos. Pero Camilo se fue
ala guerrillay el pueblo no lo siguié y no entendi6 por qué un sacerdote tomaba las armas.

3.5. El Dios de la justicia no violento
Esta imagen de Dios lucha por el poder para el pueblo por la via de la no violencia

activa. Un Dios sin armas que lucha para derrocar a los gobernantes injustos. Esta imagen de
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Dios se da Colombia a partir de los afios 70, en grupos creyentes que acompafian a los sectores
populares, obreros y campesinos, y acompafian a la lucha politica de laizquierda no armada. Se
inspiran en lateologia de la liberacion. Utilizan el analisis marxistas pero no aceptan laguerra
de clases. Es un Dios movilizador, popular y disciplinado que une la lectura del Evangelio en
comunidades de base con acciones para proteger a los pobres, y es un Dios que se expresa en
canciones y eucaristias populares. El fundamento conceptual eclesial de esta imagen de Dios
se inspira en los documentos de la Conferencia de los Obispos latinoamericanos en Medellin.
Las mujeres y los hombres que se inspiran en esta imagen de Dios son muy perseguidos por la
Seguridad del Estado que los considera como la parte religiosa de la revolucion. Y la Escuela
de las Américas los clasifica como parte organica de la subversion. Entre estos grupos hay
unos que consideran que la lucha armada es justa en las circunstancias colombianas, aunque
ellos, como cristianos, no toman las armas; y hay otros que consideran que la lucha armada
no puede justificarse desde el cristianismo y que las armas no pueden solucionar el problema
de Colombia. Muchas mujeres y hombres que tienen esta imagen de Dios son asesinados por
los aparatos de seguridad y por los paramilitares y el pueblo los considera martires. Sergio
Restrepo jesuita, Mario y Elsa comparieros del CINEP, y muchos otros.

3.6. El Dios del pacifismo cultual alejado de lo piiblico

Esta es la imagen de Dios que ocupa el imaginario colectivo de Colombia desde
comienzos de los afios 80 mientras va expandiendo su presencia en toda Latinoamérica. Es
un Dios que llama a los creyentes a regresar a los templos y a dar prioridad al culto, a los
sacramentos, a la majestad de la institucion eclesial. Esta imagen de Dios se adentra en los
jovenes con el movimiento pentecostal que se limita a la fiesta de la celebracion independiente
del dolor humano. Es un Dios que no quiere que se hable mas de politica en su nombre. Con
esta imagen de Dios la Iglesia desaparece del espacio publico y de la controversia social. Se
hacen ceremonias con el gobierno pero la Iglesia no se actua fuertemente para defender a las
victimas del paramilitarismo, a los desplazados, a los campesinos que son expulsados de sus
tierras, y no se confronta con decision a la corrupcion y a la injusticia. Esta imagen de Dios
aborrece el conflicto y pacifica a la Iglesia y a las comunidades religiosas. Es cierto que los
documentos de Puebla y Santo Domingo, producidos por el Episcopado vuelven a reflexio-
nar y dar directrices sobre la aplicacion del Concilio en el Continente, pero en la vida real y
administrativa toma fuerza una Iglesia que ayuda a los pobres pero no lucha contra las causas
estructurales de la pobreza por la imagen de Dios de la consolacidn y el pacifismo, que llega
como un refugio después del Dios revolucionario y del Dios de las luchas por el poder del
pueblo, dos imagenes de Dios que causaron rupturas profundas dentro de la Iglesia catlica
con graves crisis personales entre creyentes y en las congregaciones religiosas de hombres
y mujeres. Esta imagen en buena parte determina la actitud de los cat6licos urbanos de par-
roquias y colegios y univesidades que veian la guerra en la television todos los dias como si
fuera una telenovela violenta, sin moverse a la solidaridad ni a la lucha por cambiar las cosas.
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Hasta aqui va esta descripcion de imagenes de Dios actuantes en el pueblo y en la
vida religiosa colombiana y también en Latinoameérica, en los afios que van desde los inicios
de la guerra hasta los Gltimos afio. Estas imagenes no se dieron una detras de otra sino que
se fueron mezclando, e influenciando entre si, entre tanto la guerra en Colombia y la crisis
espiritual del pais se profundizaba, hasta que se inicia el proceso de paz.

4. Resumen del proceso de dialogo en Colombia

El actual proceso de paz en Colombia, se pone en marcha por el grito desesperado de
las victimas que reclaman a todos los actores violentos: jparen esa guerra, paren la de todos
los lados parenla ya! Ademas porque aunque la guerrilla ha sido derrotada y no tiene capa-
cidad para tomar el poder, no se ha terminado, y puede seguir desestabilizando al pais, y es
claro que el Estado no puede destruir a la guerrilla. Finalmente Colombia necesita salir de la
inseguridad de la guerra para hacer cambios estructurales que se han ido postergando y son
necesario social, econémicamente.

El proceso de paz colombiano tiene dos etapas:

La primera etapa es la actual. Es la etapa de Peacemaking, hacer la paz, tiene como
objetivo terminar la guerra. Esta etapa finaliza en el momento en que la guerrilla deje las armas
y entre a participar en la vida institucional como partido politico. Estaetapa se desarrollaen la
Isla de Cuba. El dialogo empez6 con conversaciones privadas a finales de 2010, y se ha acordado
que debe terminar a finales de marzo de 2016. Hasta el momento se han logrado acuerdos
en Reforma Rural integral, participacién de la guerrilla en la politica legal, terminacién del
narcotrafico y justicia. Se esta trabajando en la restauracion de las victimas, la dejacion de las
armas Yy la seguridad de los excombatientes.

Parte esencial de esta etapa es el proceso de reconciliacion que incluye la memoria de
las victimas, la verdad, la reparacion, la no repeticion y la justicia restaurativa.

La segunda etapa vendra una vez termine la guerra. Es la etapa de Peacebuilding,
construir la paz, tiene como objeto hacer todas las transformaciones estructurales posibles
para que se consolide la paz. Estas transformaciones se hacen a partir de las regiones y por
eso se habla de en Colombia de Paz Territorial.

El proceso de paz en La Habana avanza con claridad y rigor. Los desafios més dificiles
no estan en la mesa de negociacion sino en Colombia. El primero es la necesidad de que el
ELN, la otra guerrilla colombiana que es mas un movimiento politico con un brazo armado,
inicie los didlogos porque la guerra en Colombia es una sola. El segundo desafio es ganar la
opinidn publicay la aprobacién politica para la paz porque los acuerdos deben ser aprobados
por los colombianos en un referéndum; y revisado por el Congreso o por una Asamblea

94



Constituyente. El tercer desafio esta en superar la polarizacion politica del pais y el odio, y
lograr que la paz se conviertaen la causa méas grande, por encima de los intereses personales
y de grupos. Finalmente esta el desafio de desactivar a los grupos paramilitares de extrema
derecha que pueden asesinar a los hombres y mujeres que estuvieron en la guerrilla.

5. Imégenes de Dios en el dialogo por la paz

Una vez empezados los procesos de diadlogo toman importancia otras imagenes de
Dios que de manera explicita o implicita actian en las motivaciones profundas por las cuales
se busca la paz, se fortalece el proceso de paz o se lo hace mas dificil.

5.1. El Dios de los derechos humanos

Esta es la imagen de Dios de mujeres y hombres que encuentran sentido en su dedi-
cacion a las personas perseguidas porque luchan por la causa de la justicia. Este es un Dios
presente al lado del justo, que llegaa los luchadores amenazados para cubrir sus sufrimien-
tos, su soledad y sus heridas. Un Dios eficaz para defender a mujeres y hombres del pueblo
ante los organismos de justicia. La presencia de Dios que llega a las comunidades que por
su lucha son sometidas al silencio y al terror. Esta imagen de Dios recuerda la parabola del
buen pastor. Estos cristianos van siempre detras de las comunidades que llevan la iniciativa,
como las ovejas, que conocen los caminos, los prados buenos y las aguas saludables; pero
cuando sale el lobo, cuando aparece el enemigo que puede ser el Ejército, o los Paramilitares,
o0 la Guerrilla, estos cristianos del Dios pastor, se ponen adelante, y enfrentan al lobo. Y dejan
claro que estas son sus ovejas, que ellas no estan solas, que las conocen y las defienden con su
vida. Los hombres y las mujeres que tienen esta imagen de Dios alcanzan una gran autoridad
moral en medio del conflicto y ante el gobierno y la guerrilla que estan en negociacion. Ellos
y ellas luchan para que se ponga en primer plano a las victimas perseguidas porque luchaban
por un pais méas equitativo y méas humanos. Ejemplo claro en Colombia de un hombre que
vive esta imagen de Dios es el jesuita Javier Giraldo creador de la Comision de Justicia y Paz
de los religiosos y religiosas y director del Banco de Datos de Derechos Humanos del CINEP.

5.2. El Dios armado del aparato revolucionario

Esta es la imagen de un Dios implicito. No se nombra. No se habla de él. Pero da
sentido a la aventura humana de los revolucionarios, les ha pedido en conciencia la entrega
de la vida por la causa y les pide ahora que busquen la solucién negociada para seguir la lu-
cha de otra manera. Es de nuevo un Dios del poder que da coherencia a un aparato de ideas
desde el cual se explica todo. Un dios de la ideologia. Un Dios de grupo, que exige disciplina
y liturgia organizacional. Hay un Comité Central que tiene la verdad y la autoridad y deter-
mina que es lo correcto. Esta imagen del Dios que no se nombra convierte en bueno todo
lo que hacen los revolucionarios, inclusive los secuestros y las minas antipersonas. Este Dios
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generd la conciencia de que la Unica posicion legitima y sagrada era tomar las armas contra
los enemigos del pueblo y morir con tal de que el enemigo del pueblo muera. Ese mismo Dios
cambia la conciencia para que se continte la revolucion mediante el didlogoy la lucha politica,
pero no cambia la disciplina de grupo ni las justificaciones de la guerra, Las Fuerzas Armadas
Revolucionarias de Colombia y el ELN tienen la ética de este Dios revolucionario y habria
que estudiar de qué manera la intransigencia de otras iméagenes de Dios han alimentado este
inconsciente colectivo de ética revolucionaria colombiana de profundas tradiciones religiosas
en sus familias. Desde esta imagen de Dios que los autojustifica la guerrilla participa en los
dialogos. Desde alli defienden el derecho y el deber de la rebelion.

5.3. El Dios justiciero que solo se satisface con el castigo

Esta es la imagen del dios del Talién, ojo por ojo. El dios juez, que castiga a todo el
que ha cometido un crimen. Esta imagen de dios se confunde con la imagen de dios que de
quienes absolutizan en la Iglesia catdlica las normas y la institucién. Es un dios que pone las
leyes religiosas y los cddigos penales por encima de la paz, y condiciona la misericordia y el
perddn a que primero se haga justicia. Estaimagen de dios ha estado presente en el proceso de
paz colombiano, no solamente en la oposicidn politica sino también en el procurador general
de la nacion que es un catolico radical lefebristay ha estado presente en algunos obispos. Es
un dios obstaculo al didlogo en Colombia que se justifica por la majestad de la ley, porque
considera que para aceptar acuerdos con los guerrilleros primero hay que castigarlos y hacerles
pagar prision por sus crimenes. Esta imagen de Dios tiene que enfrentar un problema dificil
porque es una imagen que apoya a los militares y a los empresarios, y si la justicia legal va a
llevar a la carcel a los guerrilleros responsables de crimenes tiene también que llevar a muchos
militares, empresarios y politicos.

5.4. El Dios de la dignidad humana

Esta es una imagen antropolédgica de Dios que se ha hecho relevante y significativa
en medio del conflicto. Aparece en las regiones de la guerra en Colombia a finales de los
afios 90 cuando fracasan las explicaciones filosofica, teoldgica, politica, y econdmica a la
crisis humanitaria colombiana. Entonces lo Unico que hace sentido en medio del terror y del
rompimiento de las personas y de las comunidades es el coraje y la grandeza de hombres y
mujeres que no ceden ante los actores de la guerra que les ha han destruido sus hogares, les
han matado sus seres queridos, les han arrebatado sus tierras. Todo lo han perdido pero hacen
sentir la grandeza de su dignidad ante los violentos. Esta imagen de Dios pone en evidencia a
ladignidad humana, en la fragilidad de los mas vulnerados y audaces, con un sentido absoluto
porque la dignidad no la debemos a nadie, ni al gobierno, ni al ejército, ni a los paramilitares,
ni a la Iglesia, sino que la tenemos simplemente porque somos seres humanos. Todos iguales
en una dignidad que es independientemente de la raza, el dinero, la fama o el puesto en las
jerarquias. Esta imagen de Dios ha permitido que en la mesa de negociacion todas las per-
sonas se traten como iguales en dignidad, con verdadero respeto, y que hagan gestosy actos
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de encuentro humanos, y que se honre particularmente a la mujer cuya dignidad ha sido la
mas vulnerada en la guerra.

5.5. El Dios apasionado por todos los seres humanos

Esta es la imagen que ve a Dios presente y actuante en todas las personas y pueblos
no importa cuales sean sus opciones religiosas, filosoficas o politicas, las etnias o los géneros.
El Dios igual con santos y pecadores, con cristianos y budistas, agnosticos y ateos, militares
y guerrilleros. Dios activo, tratando de abrirse paso en la complejidad del coraz6n humano
y en las busquedas interminables de los pueblos. Esta imagen no acepta preferencias de Dios
por nadie. Fundamenta el dialogo entre adversarios con mucha fuerza porque reconoce que
en todos hay un misterio de amor y de verdad, que siempre esta tratando de manifestarse.
Esta imagen destruye la idea de que las religiones, o los creyentes, son los que poseen a Dios
para llevar a Dios a los demas, porque antes de que lleguen las religiones y los misioneros
Dios ya esté presente en toda nifia, en todo nifio y esta interesado en la plenitud humana de
todos y de todas. Esta imagen cree que en lo méas profundo de cada mujer y de cada hombre
hay una intencion de hacer el bien que emerge de Dios, incluso cuando el otro es adversario
0 enemigo, una intencién que lucha por aclararse en medio de preguntas, ambigiiedades y
actos nobles. Esta imagen permite una confianza radical en el otro, porque dios se ha tomado
en serio totalmente al otro. Y permite dejar las armas porque crea una seguridad basada en
la confianza pues Dios esta en el otra, no importa quien sea. El Papa Francisco encarna esta
imagen de Dios, que en muchas cosas no esta de acuerdo con el régimen cubano ni con el
capitalismo financiero y tecnoldgico de Estados Unidos pero cree n la buena intencién de los
cubanos y de los norteamericanos, cree que Dios esta presente en ellos. Francisco no es inge-
nuo, sabe que Dios se esta abriendo paso en los dos pueblos y luchando en ellos por llevarlos
a ser consistentes con lo que los hace verdaderamente humanos y les habla con sinceridad y
libertad. Estaimagen del Dios apasionado por todos los seres, unidaa laimagen del Dios de la
dignidad, han sido claves para ganar la confianza que convierte a los enemigos en adversarios
y los abre a la posibilidad del dialogo y de la amistad.

5.6. El Dios de la compasion restaurativa

Este esun Dios que ve en todos los seres humanos la fragilidad, sabe que todos estamos
heridos y todos hemos vulnerado y herido a los demas, y quiere restaurarnos a todos. En la
situacion colombiana esta experiencia de Dios permite acepar que todos somos responsables, a
diversos niveles, de la crisis humanitaria del pais y que Dios nos acoge en nuestra responsabi-
lidad y nos invitaa la restauracion mutua. Esta imagen de Dios da lugar a un nuevo paradigma
de justicia compatible con la paz, que es la justicia restaurativa, que se aplica a todos los
responsables del conflicto, y pone primero a las victimas. Aqui la justicia no se hace cuando se
paga carcel sino cuando el victimario, una vez dejadas las armas, ejecuta obligaciones conse-
cuentes con el objetivo supremo de la paz actuando como restaurador de sus propias victimas
y de la sociedad, en acciones definidas para superar el mal causado. Se investiga y juzga a los
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maximos responsables de crimenes graves que son condenados a restricciones a la libertad
que son asumidas por los responsables como contribucion a la seguridad de las victimas y al
proceso de paz, al tiempo que esos mismos responsables se involucran, como sujetos activos
de justicia, en tareas de restauracion. En este contexto riguroso de no impunidad, la decisién
de reparacion y no repeticiony el arrepentimiento puesto en obras por quien causé inmenso
sufrimiento humano en la guerra, dan lugar a la restauracion del mismo victimario y a la
posibilidad pablica del perddn si las victimas quieren. Este Dios restaurador es el Dios de la
imagen que esta implicita en el acuerdo sobre justicia que se ha hecho en La Habana.

5.7. El Dios de la Resurreccién en las victimas

Finalmente esta la imagen de Dios que pusieron en evidencia las victimas de la guerra
colombiana que se hicieron presentes en La Habana. Un grupo de 60 personas, 40 de ellas
mujeres, victimas de todos los actores de la guerra, que llegaron alli en cinco grupos, sin co-
nocerse entre si, con miedos y sospechas.

Casos como el de la mujer politica secuestrada por cinco afios a quien le mataron a la
mamay al hermano. El campesino sin pierna por una mina anti persona. La mujer embarazada
aquien le dieron golpes hasta producirle un aborto. El sobreviviente de la masacre de jévenes
en el centro del pais. El afrocolombiano que cuenta la bomba de las Farc que maté a 65 nifios
y 35 mamas. Las madres de los jovenes que no estaban en la guerra y que miembros del Ejér-
cito mataron y presentaron como guerrilleros muertos en combate, y todos los demés. Antes
de que las victimas entren en el escenario solemne donde les esperaban los negociadores del
gobiernoy de las FARC, invitamos a estas personas a conocerse entre si y luego a un tiempo de
silencio ante el misterio. El objetivo era poner en el centro de la negociacion politica el dolor
humano. Los negociadores se comprometieron a oir, respetar los testimonios y abrirse a aceptar
responsabilidades. Cada una de las victimas habl6 espontaneamente. Todas ellas tocaron de
manera implicita o explicita a su Dios en un discurso que podria simplificarse en dos partes.
En el primer momento para reconocer que el ser humanos, del que las victimas forman parte,
es un ser que destruye, rompe, humilla, mata, hace sufrir hasta los Gltimos limites; y en un
segundo momento para clamar ante los victimarios que el ser humano también en ellas, no
es solamente esta barbarie, que ellas y ellos son también capaces de los valores mas sublimes:
la amistad sin condiciones, la compasion por el que sufre, la pasion por la justicia, la verdad,
la ternura, el amor sin esperar nada a cambio y capacidad de perdonar. Y asi aparece una
presencia de Dios que saca del infierno y transforma a las victimas y las predispone para ac-
tos libres de perdén. De un perdoén que no significa impunidad sino justicia restaurativa, que
se hace sobre la verdad de los hechos y por eso conserva la memoria pero que transforma el
contenido emocional de la memoria porque la limpia de odios y la mantiene como garantia
de conversion y no repeticion. Un perddn que libera de la venganza y transforma a la victima
y al victimario.
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Conclusion

He presentado ante ustedes distintas imagenes de Dios en el contexto de la guerray
la paz en Colombia. Mi presentacion no tienes mas verdad ni mas rigor conceptual que mi
limitada experiencia personal. Ademas falta en esta presentacion una fenomenologia de la
revelacion, que es tarea de una teologia antropolégica e histérica de los te6logos aqui presentes.

Quiero concluir dejando unos puntos que considero importantes.

El primero es que Dios, el misterio de amor gratuito que nos originay nos mantiene,
no se deja reducir, ni se puede expresar por ninguna imagen de Dios; y que, por ejemplo, el
problema hermenéutico de la imagen no se resuelve sino que se ahonda cuando decimos que
Jesuis es imagen de Dios invisible.

Segundo, que la imagen de Dios que nosotros tengamos a nivel personal y colectivo
tiene que ser sometida continuamente a la revision, a la critica, al didlogo ecuménico, in-
terdisciplinario, social y politico. Y este dialogo y critica, debe hacerse a partir de los frutos
humanos y sociales que esa imagen produce. Frutos que pueden ser de inclusion, justicia,
perddn, transparencia; o al contrario frutos de dominacién, corrupcion, ocultamientoy odio.

Tercero, la religion, el culto y las posiciones filosoficas y cientificas y politicas que
defendemos no son garantia de que nuestra imagen de Dios sea la méas correcta.

Cuarto, el contenido mas o menos profundo de la imagen de Dios de las personas y
de los puebles depende del lugar que se dé al silencio honrado y humilde para exponerse a
la manifestacién incontrolable e impredecible del misterio. Porque en toda mujer y en todo
hombre, situados en su culturay su historia, hay un misterio que busca abrirse paso, un misterio
que respeta las religiones, las razas y los géneros. Un misterio cuya experiencia mas honda es
siempre experiencia de gratuidad, de libertad, de incondicionalidad.

Eneste silencio, los creyentes de todas los grandes procesos religiosos de la humanidad
y los no creyentes, pueden disponerse a que ocurra el acontecimiento del misterio densamen-
te presente y absolutamente distinto de nosotros mismos, que nos acepta y nos afirma en la
persona que somos, y nos mueve al bien, a la justiciay a la paz; y al que San Agustin llamaba
Intimior intimo meo. Gandhi, dedicaba todos los dias una hora a esta vivencia de la hondura
sin limites, para llenarse de compasion y sabiduria ante sus adversarios.

Cuando el conflicto armado nos han distanciado y oscurecido, esta experiencia del silencio,
a la que todos y todas podemaos acceder, nos ha permitido compartir una misma profundi-
dad comun entre victimas y victimarios de todos los lados. Alli nos encontramos desnudos
de ideologias, de poder y de justificaciones, desprovistos de armas y de odios, para empren-
der juntos, sin miedo, una tarea de reconstruccion humana radical guiada por la experien-
cia de gratuidad, libertad y solidaridad que Ilega del misterio inexpresable.
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SEMINARIOS






O DEUS MISERICORDIOSO E O DEUS VIOLENTO: A RELIGIAO Bi-
BLICA NO PROCESSO DA CONSTRUCAO DA PAZ

Céssio Murilo Dias da Silva!

Resumo: O conceito de “religido biblica” é algo extremamente complexo e questionavel e sofre
mudancas conforme os periodos da historia e 0 panorama da politica internacional de cada
época. O proprio conceito de quem é Deus e de como se relacionar com ele varia conforme o
contexto histérico. Dado o universo em que Israel viveu — desde que se constituiu como povo,
até o periodo romano -, a guerra exerceu maior influéncia do que a paz na compreensao de
quem é Deus. N&o admira a forca do conceito de “guerra santa”. Dai a necessidade de evitar que
0 monoteismo se torne legitimador da imposicao da fé pelas armas. Igualmente, é necessario
ler criticamente os textos biblicos, ndo sé para superar o fundamentalismo, mas também para
fazer a justa apropriacdo da violéncia neles contida. Os Salmos com imprecac6es oferecem um
bom exemplo da necessidade de uma leitura critica e equilibrada dos textos violentos da Biblia.

Palavras-chave: Biblia, religido, monoteismo, paz, guerra

Introducéo

Esta apresentacdo esté dividida em duas partes. Na primeira, trataremos da formacao
da religido no Israel biblico, sobre o pano de fundo da guerra e da dominacédo ao longo dos
varios periodos historicos. Falar de “Deus da paz” ou “Deus da guerra” implica compreender
os varios contextos que influenciaram na construgao das imagens de Deus. Na segunda parte,
trataremos das consequéncias — para a paz ou para a guerra—dos conceitos que temos de Deus,
acrescentando um particular recorte, acerca das imprecagdes no livro dos Salmos.

PRIMEIRA PARTE
Religido biblica e histdria do povo de Deus
Desejo iniciar esta exposicdo com um pequeno exercicio.

Apresentarei algumas frases e pe¢o a todos que anotem o nimero de cada uma delas
e escrevam AT ou NT, caso julguem que se trata de uma afirmacao referente ao Antigo Tes-
tamento ou ao Novo Testamento. Eis as frases:

1 Doutor em Ciéncias Biblicas pelo Pontificio de Roma. Atualmente, é professor de Antigo Testamento na Faculdade de Teologia na
Pontificia Universidade Catdlica do Rio Grande do Sul (PUCRS). Endereco eletrdnico: cassio.silva@pucrs.br.

103



1) Deus amaldicoa e enfeitica

2) Deus bondoso e que incita & bondade

3) Deus com sentimentos maternos

4) Deus como educador violento

5) Deus como incendiario

6) Deus como juiz severo

7) Deus condena a vinganca

8) Deus devora, engole, despedaca

9) Deus dispersa, expulsa, diminui, esfola
10)  Deus é bom e sua compaixao é eterna
11)  Deus €é cheio de amor, paciéncia e perdao
12)  Deus extirpa, aniquila, demole

13)  Deus faz apodrecer e secar

14)  Deus misericordioso e clemente

15)  Deus quer o perdao do inimigo

16)  Deus rejeita, desampara, abandona

17)  Deus torna doente, faz doer, faz passar fome
18) O Deus da nova alianca

Ao final da primeira parte deste seminario, veremos o resultado.

1. O titulo deste seminario

A formulagdo pode ser enganosa. Por isso, € necessario esclarecer os termos e a arti-
culacéo dos conceitos.

Neste seminario, ndo é o caso de problematizar o conceito “religido”, as etimologias
possiveis da palavra, as conformacdes (animismo, politeismo, monoteismo) e as distin¢des
entre fé, religido, religiosidade etc.

O que é necessario questionar é: “Qual” religido biblica?

Sim, pois a Biblia é a histéria do povo de Israel em contato com outros povos, cada qual
com asua religido. Em primeiro lugar, os grandes impérios: Egito, Assiria, Babildnia, Pérsia
etc. Mas também os pequenos povos vizinhos ao povo de Deus: fenicios, sirios, cananeus.
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Sem duvida, o que se pensa como “religido biblica” é a religido do povo de Israel. Mas
isso apenas complica o problema: O povo de Israel teve uma Unica religido desde o inicio,
ou ela sofreu mudancas? Ou seja: religido... de qual periodo histérico? e de qual Testamento?

O que se poderia chamar de “religido biblica” é, na verdade, um emaranhado de con-
ceitos complexos: revelagdo, monoteismo, javismo, Lei-Torah e outros, além das vérias etapas
da histéria do povo de Deus e do desenvolvimento de sua religido.

Eis porque esta exposicao ndo pode evitar fazer um sobrevoo da historia do povo he-
breu, para que percebamos a evolugdo do conceito de Deus e de como se relacionar com ele.

2. Qual periodo historico? Qual Testamento? Qual religido?
Convém iniciar elencando os grandes periodos da historia:

— tempo dos patriarcas

— Moisés, 0 éxodo e a travessia do deserto
— periodo tribal

— periodo da monarquia

— periodo do exilio

— periodo persa

— periodo greco-helenista

— periodo romano

2.1. Dos patriarcas ao periodo tribal

Trata-se de um periodo bastante obscuro da historia de Israel. O relato biblico apre-
senta-se como uma narrativa linear; mas uma leitura atenta e critica demonstra uma série de
anacronismos, incoeréncias e falhas.

A pergunta “Como Israel tornou-se um povo?” recebeu varias respostas, desde aquelas
que consideram o relato biblico altamente confidvel e comprovavel, até aquelas que o abando-
nam completamente e buscam novos paradigmas para explicar o surgimento de Israel: modelo

dos dois éxodos, modelo da revolu¢ao camponesa, modelo do assentamento pacifico etc. (Cf.,
por exemplo, GOTTWALD, 1986, 201-243).

Em varias dessas teorias, a religido javista aparece como cimento ideoldgico para a
unifica¢ao dos grupos que um dia chamariam a si mesmos de “Israel”.
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Em todo caso, neste primeiro periodo, comecam a surgir algumas instituicdes religiosas:
santudrios, sacrificios, sacerdotes.

2.2. O periodo da monarquia

Seguindo a cronologia do relato biblico, a monarquia em Israel tem inicio aproxima-
damente no ano 1030 a.C., quando Saul foi ungido rei por Samuel. O periodo monéarquico
se prolongou até 586, quando os exércitos de Nabucodonosor, rei da Babil6nia, invadiram
Jerusalém, destruiram a cidade e o templo e deportaram parte da populacéo para a Babilénia,
dando inicio ao chamado “periodo do exilio”

No periodo monarquico, a religido de Israel conheceu varias etapas, ligadas principal-
mente &s mudancas no contexto historico e politico.

Além do templo de Jerusalém, havia outros locais javistas de culto e de sacrificio.

Embora o relato biblico queira sugerir que a religido javista era amplamente aceita e
praticada em todo Israel, é dificil falar de um verdadeiro monoteismo. No maximo, houve
uma opgao pela monolatria (ou henoteismo: quando um povo cultua um dnico deus, mesmo
reconhecendo a existéncia de outros). Mas talvez seja mais correto admitir que o politeismo
ainda vigorasse entre a populacao. A prova disso é o surgimento de varios profetas cuja atuacdo
incluiu a luta contra o culto a outras divindades. Por exemplo: Elias (1Rs 18,20-40), Oseias
(Os 11b-14; 10,1-10) e Jeremias (Jr 7,16-20).

A pregacdo dos profetas pré-exilicos deve ser situada neste ambiente politeista: eles
insistiram veementemente na necessidade de optar por um Unico Deus, mas ndo se falava
ainda de monoteismo no sentido estrito do termo.

Em um universo em que religido e politica se fundiam e se confundiam, é facil com-
preender o perigo de idolatrar o poder militar dos grandes impérios. O antigo Israel esteve
sujeito a dois grandes deles: de 885 a 626, a Assiria; de 626 a 538, a Babil6nia.

A dominagdo de um povo por outro implicava ndo somente nasubmisséo politica, militar
e econdmica: implicava também na submissao religiosa. Em outras palavras, dominar significava
n&o somente impor tributos e nomear ou derrubar governantes, mas também impor a religido.

Em torno de 715 a.C., o rei Ezequias, de Jerusalém, iniciou uma reforma religiosa em
todo o reino de Juda, uma reorganizagdo que visava acabar com os abusos no culto. Mas o
momento ndo era oportuno: a influéncia assiria ainda era forte e, com a morte de Ezequias,
a reforma foi interrompida por seu filho Manassés, verdadeiro déspota, que se manteve cin-
quenta e cinco anos no poder, gracas a sua alianca com a Assiria.
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Em torno de 640, o bisneto de Ezequias, Josias, foi corado rei ainda menino. A maio-
ridade de Josias coincidiu com rapido enfraquecimento da Assiria, 0 que deixou espaco para
Josias retomar a reforma iniciado por seu bisavo. A reforma de Josias configurou-se como uma
cruzada monoteista marcada pela centralizacéo do culto em Jerusalém (citagdo 2Rs 23,4-14).

A Assiria cedeu lugar a Babil6nia. Mas foi apenas uma troca de dominadores e de estilo
de dominacdo. Tanto quanto a Assiria, a Babil6nia ndo suportava rebelides e insurreicoes.

A politica desastrada dos ultimos reis de Jerusalém levou a duas deportacdes para a
Babilonia: a primeira, em 597; a segunda, em 586. E esta Gltima a mais famosa e brutal: Jeru-
salém foi arrasada e, com ela, o templo.

A populagao de Israel se dividiu entre aqueles que ficaram na terra e aqueles que foram
para a Babilonia. Com a destrui¢do do templo, quem ficou na terra nao podia fazer sacrificios.
Igual impedimento se aplicou a quem foi para o exilio, acrescido ao fato de estar em terra es-
tranha. Acredita-se que foi neste periodo na Babildnia que surgiram as sinagogas, fendbmeno
religioso que permanece até hoje no judaismo.

No exilio na Babilonia, profetas e intelectuais deportados fizeram ampla reavaliagdo do
passado de Israel. No ambiente de confronto com outras religides e outras histdrias sagradas
(asdos povos da Mesopotamia e de outros povos conquistados pelos babildnicos), amadureceu
0 conceito do monoteismo estrito (YHWH € o Unico Deus e ndo ha outro).

2.3. Periodo persa

Em 538, Ciro, rei dos medos e dos persas, entra triunfante na Babil6nia, aclamado
pelos proprios babildnicos como libertador. A politica de Ciro era de grande tolerancia e até
incentivo as religides dos povos dominados. Poucos meses ap6s conquistar a Babil6nia, Ciro
promulgou um decreto que ndo sé autorizava a volta dos exilados judeus a Jerusalém, como
também garantia subsidio financeiro para a reconstrucdo da cidade e do templo.

Mas a volta dos deportados para Juda nao deixou de ter seu aspecto conflitivo: os que
tinham ficado na terra (o “povo da terra”) tinham empobrecido, enquanto os que vinham da
Babildnia chegavam com a autorizagdo imperial persa e o dinheiro para a reconstrucao.

Varios profetas atuaram neste periodo em que a religido servia para encorajar a reestru-
turacdo da sociedade, do pais e das proprias instituicdes religiosas (Ageu, Zacarias € um grupo
de profetas andnimos, cuja pregacdo esta agrupada na terceira parte do livro de Isaias). Ndo
obstante o reerguimento do templo e o restabelecimento dos sacrificios, a religido judaica nunca
mais voltaria a ser a mesma. O apego a Lei (como religido portatil) havia definitivamente criado
raizes entre os judeus, e as consequéncias do duplo estatuto religioso — sinagoga e templo; Lei e
sacrificios — marcou a nova etapa da religido de Israel, chamada de “judaismo tardio”. Foi o cha-
mado “periodo do segundo templo”, que durou até a destruicdo pelos romanos, no ano 70 d.C.
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Foi neste periodo persa que ocorreu a redagao definitiva do Pentateuco (o livro do
Levitico, por exemplo, embora atribuido a Moisés, reflete nitidamente o periodo do segundo
templo).

Mas nédo s6. Também foi neste periodo que o judaismo teve contato com o zoroas-
trismo (a religido dos persas) e foi contaminada por ela. Uma das influéncias deste contato
foi a aquisi¢do de um novo conceito de “anjos” e, junto a ele, um de “demonios” Sem divida,
a religido do antigo Israel ja falava do “anjo de YHWH?”, mas era um conceito bem diferente
do conceito persa: 0 “anjo de YHWH?” ndo era um ser divino com identidade propria, e sim
a personificagdo da mensagem divina. Ou seja, nosso imaginario sobre anjos e demdnios ¢
heranca da religido persa, ndo do judaismo antigo.

2.4. Periodo helenista

Em 333 a.C., Alexandre o Grande inicia sua campanha de conquistas relampago. Em
323, ele morre na Babil6nia, vitima de malaria. O grande império que havia conquistado em
tdo pouco tempo é dividido entre quatro de seus generais. Para a historia de Israel interessam
dois: Ptolomeu e Seléuco. Ptolomeu fixou sua capital em Alexandria, no Egito; Seleuco, na
Babil6nia. A linha divisoria entre estas duas por¢Ges do império passava logo abaixo de Juda,
que desde entéo passou a ser chamada de “Judeia” N&o demorou muito para que 0Ss sucessores
daqueles dois generais amigos entrassem em conflito para ter a Judeia como territério dentro
de suas fronteiras. A Judeia permaneceu sob o dominio dos ptolomeus até 200 a.C., quando
Antioco Il conquistou o territdrio até a faixa de Gaza.

Comecou um periodo de helenizacdo forcada, acelerada por Antioco IV Epifanes
(175-162 a.C.). Tratava-se da obrigacdo de assumir o modo de viver dos gregos, incluindo a
religido. Enquanto alguns grupos simplesmente aceitaram de bom grado as novidades culturais
e religiosas do helenismo, outros assumiram uma postura de resisténcia até as ultimas con-
sequéncias: uma revolta religiosa e militar capitaneada pelos Macabeus e deflagrada em 165.

Cumpre notar que foi neste periodo de dominacdo helenista que surgiu a literatura
apocaliptica como sucessora da profecia.

2.5. Periodo romano

A revolta macabaica s6 pode crescer e conquistar a independéncia de Juda porque
0 império seléucida estava enfraquecido. No entanto, novas instabilidades na politica
internacional levaram os judeus a apelar para Roma. Enquanto a politica de conquista de
Alexandre o Grande tinha sido uma guerra relampago para submeter logo o pais dominado,
a politica de Roma foi muito diferente. Roma esperava a instauragdo de conflitos para se
apresentar como mediadora da “paz” e assim conquistar o territério. Uma conquista bem mais
lenta, mas muito mais prolongada.
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Jaem 160 a.C., Judas Macabeu havia pedido auxilio militar aos romanos, que vieram,
socorreram Judas e garantiram aos rebeldes o controle da regido. Roma passou a monitorar de
longe o que acontecia na Judeia. Mas, em 66 a.C., Pompeu assumiu 0 poder e comegou uma
politica de expansao e, em 63, ocupou Jerusalém e transformou definitivamente a Judeia em
provincia romana.

Quase quatro décadas mais tarde, César Augusto tornou-se o primeiro imperador
romano e impds a chamada “Paz Augusta” que, depois dele, passou a se chamar “Paz Romana”

A Paz Romana foi um modo de dominagdo com seis aspectos: militar, econémico,
politico, juridico, cultural - civilizatdrio e religioso (conforme a minuciosa apresentacdo de
WENGST, 1991). Para esta exposicao, & este Gltimo aspecto o mais relevante.

Na ideologia da Paz Romana, Roma exercia na terra a fungdo dos deuses, isto é, o
Império Romano era o instrumento dos deuses para assegurar que no mundo houvesse paz,
harmonia, justica, honra e salvacdo. O proprio César Augusto assumiu o titulo de “Salvador”:
pela sua pessoa, os deuses estabeleciam e conservavam a paz. Por isso, desenvolveu-se o “culto
imperial”, no qual o imperador era glorificado como uma divindade e tal culto transformou-se
em simbolo de fidelidade ao Império: ndo cultuar o imperador significava deslealdade po-
litica e alta traicdo. Compreende-se porque os cristdos, em muitos lugares e ocasides, foram
perseguidos: além de se negarem a cultuar o imperador, proclamavam-se discipulos de um
crucificado, isto ¢, de um inimigo politico do Estado.

Na Judeia, durante o periodo romano, importantes acontecimentos provocaram as mais
profundas mudancas na religido de Israel. Sem davida, a data mais importante foi o ano 70
d.C., quando ocorreu a destruicdo do segundo templo. Mas isso tem de ser contextualizado.

Os judeus nunca aceitaram muito bem a dominagdo romana, principalmente no que
se referia ao pagamento de impostos. Desde seu surgimento, em 6 a.C., 0 movimento zelota
opos resisténcia aos romanos, partindo do principio que impostos so se devia pagar a YHWH,
0 Deus de Israel. Revoltas isoladas eram comuns.

Em 66, em Jerusalém, algumas medidas romanas contra rebeldes resultaram em uma
guerra generalizada: a primeira guerra dos judeus contra Roma.

Naquele mesmo ano, os habitantes de Qumran (essénios?) acreditaram que havia
chegado o momento de eles, “os filhos da luz”, derrotarem os exércitos romanos, “os filhos das
trevas”. Foram massacrados.

Em 70, os exércitos romanos invadiram Jerusalém e destruiram o (segundo) templo.
A matanca na cidade e a queda do templo provocaram o fim dos saduceus, o partido dos
sacerdotes.
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A guerra durou até o ano 72 (ou 73), quando o ultimo grupo de rebeldes, refugiados
em Massada, cometeu suicidio em massa para ndo serem capturados. Com isso, chegou ao
fim também o movimento dos zelotas.

O Unico grupo judaico que sobreviveu foi o partido dos fariseus. Passada a tormenta,
os fariseus assumiram a missdo de reconstruir o judaismo. Entre 90 e 100 d.C., realizaram
o chamado “Concilio de JAmnia”, para decidir quais rumos a religido judaica deveria seguir,
dando origem ao judaismo rabinico que temos hoje.

Né&o se pode omitir o fato de que foi também no periodo romano que Jesus nasceu e
fundou seu movimento, o qual, por uma série de razdes, se separou do judaismo. Nao obstante
os discipulos de Jesus tenham sido expulsos da sinagoga e gradativamente o movimento tenha
se configurado como uma religido a parte, para os romanos, o cristianismo foi ainda durante
muito tempo uma seita judaica. Fora da Judeia, o cristianismo se inseriu no mundo romano,
passando tanto por periodos de violenta perseguicdo (por vezes apenas em uma ou outra
regiao), como por periodos de paz e tolerancia, até finalmente ser assumido por Constantino
como religido de Estado. Mas isso j& escapa ao interesse desta exposicao.

2.6. Concluindo...

Acreligido do povo hebreu/israelita/judeu passou por muitas etapas de desenvolvimento,
conforme os periodos historicos. O pano de fundo desta exposi¢ao é formado pelos conflitos
armados, pela dominacdo politica e econémica, com o objetivo de mostrar que, no que se
refere a religido, as guerras deixaram mais marcas do que a paz. Afinal, em uma concepgao
mitica em que a guerra entre os homens equivale a guerra entre as divindades, € necessario
sempre se perguntar: Quem é Deus? Como se caracteriza a religido deste Deus? Do lado de
quem ele esta?

3. Biblia e religido/des

Este recorrido histérico nos ajudou a perceber que a “religido biblica” (seja ela o que
for) foi forjada em meio a tempos de paz e de guerra.

Interessa-nos agora investigar, ainda que superficialmente, o conceito de monoteismo. Ja
falamos que, antes do exilio na Babildnia (586-538 a.C.), é mais adequado falar de monolatria
em lIsrael do que de verdadeiro monoteismo.

Cabe, porém, a questdo: O monoteismo € a “religido perfeita’?

Este tipo de pergunta tem por tras uma visao evolucionista da religido: o fetichismo
(ou o0 animismo) teria “evoluido” para o politeismo que, por sua vez, teria “evoluido” para o
monoteismo.
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No entanto, um olhar mais atento para o fendmeno religioso demonstra que o poli-
teismo ainda esta em vigor e ndo foi superado. Alguns exemplos:

(a) A Santissima Trindade: Nao obstante a teologia oficial das igrejas, a enorme maio-
ria dos cristdos ndo consegue minimamente compreender a distingdo das pessoas
divinas e por que ndo sdo trés Deuses, mas um Unico Deus.

(b) No catolicismo, as fungdes e os poderes das antigas divindades foram transpostos
para os santos: S&o Pedro é o controlador das chuvas, S&o Lucas € o padroeiro dos
médicos e patrono das curas, entre vVarios outros.

(c) Também as religides exotéricas sdo assumidamente politeistas, com duendes, fadas,
anjos, entidades.

Tudo isso, sem falar nas religides africanas, veteroeuropeias e asiaticas.

No que se refere a Biblia (que é 0 assunto desta exposicao), ha de se perguntar se ela é
um livro monoteista ou uma literatura de monoteizacao.

Como vimos, o javismo representou um esforco por um Deus Unico, mas nao desde
0 principio como monoteismo estrito, e sim como monolatria. O monoteismo “classico” (ab-
soluto) chegou a maturidade e se impés no tempo do exilio, principalmente com o profeta
anbnimo que chamamos de “Segundo Isaias”

Por isso, para o periodo pré-exilico, é necessario diferenciar a religiao “oficial” da re-
ligido popular (algo que acontece também hoje, como acabamos de ver).

A religido oficial estd ligada a YHWH e as suas leis. Ela tem sacerdotes, teélogos e
profetas que indicam o caminho da “ortodoxia”. Tem também linguagem e ritos refinados,
com muitas distin¢Ges que 0 povo ndo conhece nem compreende. Seus ritos sao praticados e
controlados por representantes oficiais, pertencentes a uma hierarquia institucionalizada. No
entanto, ¢ uma religido minoritaria. No Antigo Testamento, esta religido oficial esta expressa
principalmente nos textos da tradicdo sacerdotal, da tradi¢cdo deuteronomista, nos profetas
e nos Salmos.

Muito diferente é a religido popular. Ela esta ligada aos acontecimentos do dia a dia,
as expectativas, necessidades e confuses do povo. Ela tem rezadores, curandeiros e pessoas
sagradas. Sua linguagem e seus ritos nao sao refinados, pois nao ha claras distin¢des; ao con-
tréario, a linguagem e os ritos normalmente sdo periféricos e, por vezes, cadticos. As praticas
religiosas escapam ao controle oficial. No entanto, é a religido majoritaria, isto é, a que na
préatica 0 povo segue.

E neste confronto (e diferenciacao) que se coloca o problema: Deus é violento, vingativo
e guerreiro? Ou paciente, perdoador e pacifico?
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Normalmente, fala-se que o Deus no Antigo Testamento € violento, enquanto o Deus
no Novo é misericordioso.

Sera de fato assim?

Para responder a isso, convém concluir a primeira parte desta exposi¢do retomando
0 exercicio com que a iniciamos.

4. O Deus da Biblia; violento ou misericordioso?

Iniciamos esta exposi¢ao com varias frases para definir Deus. Eis as citagoes dos textos
biblicos em que as encontramos:

1
2)

3)

4)

5)
6)
7)
8)
9)

Deus amaldicoa e enfeitica — Mt 21,18-19: Jesus amaldicoa figueira.

Deus bondoso e gque incita a bondade — Os 6,6: “Solidariedade quero, e néo sa-
crificio”

Deus com sentimentos maternos — Is 49,15: “Ainda que uma mae esqueca Seu

filho, eu jamais te esquecerei”.

como educador violento — Hb 5,8; 12,7: Jesus, mesmo sendo filho, aprendeu a
obedecer pelo sofrimento.

como incendiario — Hb 12,29: “Deus é um fogo devorador”.

Deus como juiz severo — Mt 25,41-46: parabola do juizo final.

Deus condena a vinganca — Lv 19,18: “Né&o procures vinganca”

Deus devora, engole, despedaca — Ap 3,16: “Vou te vomitar da minha boca”

Deus dispersa, expulsa, diminui, esfola — Lc 1,51-53: varias afirmagdes no Mag-
nificat.

10) Deus é bom e sua compaixao é eterna— SI 100,5; SI 136; Jr 33,11.

11) Deus é cheio de amor, paciéncia e perddo — Sir 2,11; Mq 7,18.

12) Deus extirpa, aniquila, demole — Ap 18: Deus decide a queda de Babil6nia-Roma.

13) Deus faz apodrecer e secar — 2Pd 2: pragas contra os falsos mestres.
14) Deus misericordioso e clemente — SI 116,5; SI 145,8; JI 2,13.

15) Deus quer o perdédo do inimigo — Sir 27,33—-28,9.

16) Deus rejeita, desampara, abandona — Mt 21,43: “0 Reino vos sera tirado...”

17) Deus torna doente, faz passar fome — At 9,3.8: cegueira temporéaria de Saulo.

18) O Deus da nova alianga — Jr 31,31 “concluirei uma nova alianca...”



Como se vé, o Deus do Novo Testamento é tdo violento quando o Deus do Antigo e,
semelhantemente, o Deus do Antigo Testamento é tdo misericordiosos quanto o Deus do Novo.

O Deus € 0 mesmo. O que temos, na verdade, sdo percepc¢des e énfases diferentes,
motivadas por varios fatores historicos e sociais e, sem duvida, pelo prdprio desenvolvimento
da revelacéo.

O que nos leva a questionar: o que sabemos e pensamos de Deus, é Deus mesmo ou
apenas uma imagem (por vezes deformada) que fazemos dele?

Pois pode ser que 0 homem tenha feito Deus a sua imagem e semelhanga! E nossa
pratica religiosa é o reflexo da imagem que fazemos de Deus.

Isso nos oferece 0 gancho para a segunda parte de nossa exposi¢ao: a imagem que
fazemos de Deus, nos induz a paz ou nos induz a guerra?

SEGUNDA PARTE
Monoteismo, guerra santa e Salmos com imprecagdes
1. Violéncia e Deus

A pergunta “O que é a violéncia?” ndo se chegou a uma respostaamplamente satisfatoria.
Antropélogos, sociélogos, psicologos, estudiosos da cultura: conforme a corrente que seguem
definem a violéncia de um ou de outro modo. Questdes como “De onde brota a violéncia:
ela é genética ou um fendmeno social?” e “A violéncia é inevitavel ou pode ser educada e
sublimada?” permanecem sem resposta.

Além disso, ha outro problema n&o solucionado: 0 homem é o Gnico animal que mata
por prazer; por isso, é necessario definir se a violéncia é unicamente humana ou se a agressi-
vidade nos animais pode ser qualificada como “violéncia”

Como se ndo bastasse a dificuldade em responder a estas e a outras questdes, o fe-
ndémeno da violéncia se demonstra ainda mais complexo quando se fala da violéncia divina.
Sem dlvida, no politeismo, no qual as divindades sdo projecao das qualidades e dos vicios
humanos, a violéncia divina é um problema menos exigente. No entanto, no monoteismo, no
qual Deus esta livre das limitacfes humanas, a violéncia divina é um tema biblico e teoldgico
de envergadura.

Afirmar que a violéncia em Deus - tanto a positiva como a negativa — é expressao de
seu poder ndo resolve plenamente a questdo, uma vez que a violéncia (divina ou humana) é
sempre um problema ético.
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No que se refere a violéncia humana, ha de se distinguir a violéncia coletiva e a violéncia
individual. Acerca da violéncia coletiva, para esta exposicéo, interessa-nos a violéncia de uma
nacao sobre outra, de um povo contra outro; de modo particular a violéncia bélica ou “guerra
santa” Acerca da violéncia entre individuos, interessa-nos a violéncia sofrida por quem nao
tem forca para se defender e se vingar, nem tem quem o faga: na falta um sistema regular de
justica, o oprimido ndo tem outro recurso a nao ser apelar para Deus. Nesta exposicao, vere-
MOS COMO iSSO Se concretiza nas imprecaces nos Salmos.

Antes, porém, é necessario discutir, ainda que sumariamente, a relacdo entre mono-
teismo e violéncia.

2. Monoteismo e violéncia

Relacionado ao problema da violéncia divina esta a questdo se 0 monoteismo é fun-
damento para a vinganca e a “guerra santa”

Sem duvida, encontramos no Antigo Testamento textos em que os inimigos de Israel
sdo considerados inimigos de Deus: Jz 5,31; 1Sm 30,26 e varios outros. Em uma leitura funda-
mentalista, textos como esses sao usados como argumentos para o confronto bélico. A mesma
leitura fundamentalista utiliza a Biblia como deposito de argumentos para a intolerancia: Lv
20,13; contra os homossexuais; Dt 13,2-16, contra praticantes de religides de origem africana
(porgue séo “idélatras™).

Por isso, convém dedicar algum espaco para a leitura fundamentalista da Biblia. Re-
sumo, a seguir, o que ja tenho publicado em SILVA, 2015, p. 17-20.

A leitura fundamentalista da Biblia caracteriza-se principalmente pela rejeicdo de
uma abordagem critica. Sao varios os aspectos, todos eles interligados e que podem ser assim
resumidos:

a) A Biblia esta livre dos erros da palavra humana. A revelacdo e a inspiragdo (ainda que o
fundamentalista ndo se questione sobre que elas sejam) anulam as caracteristicas pessoais
dos hagiografos e superam todos os condicionamentos culturais, linguisticos e cientificos.

b) O sentido do texto biblico é claro e expresso em palavras perfeitamente adequadas. Nao
€ necessario interpretar o texto, pois o significado é evidente por si mesmo. Deus
“ditou” palavra por palavra e ndo ha margem para ambiguidades ou imprecisoes.

¢) A Biblia é a Gnica autoridade para a doutrina e para a moral. S6 a Biblia tem autoridade
para anunciar aos homens a vontade de Deus, sem a necessidade de outro intermediario.

d) Os textos biblicos tém uma aplicagdo moral, resistente ao tempo, a histéria e as di-
ferencas culturais. A Biblia ndo necessita de atualizacdo: ela é perene e a-histérica.
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e) O texto biblico é um tesouro de argumentos que confirmam o credo e a doutrina de
um grupo. N&o é necessario compreender o contexto de um versiculo ou de uma
afirmacéo: a revelagdo da vontade de Deus esta completa em cada minima parte e
deve ser obedecida rigorosamente.

f) Do inicio ao fim, toda a Biblia pode ser interpretada do mesmo modo. Todos 0s ver-
siculos da Biblia sdo coerentes entre si e oferecem sempre uma resposta clara. Os
lideres e movimentos espirituais sdo porta-vozes inquestionaveis porque gozam da
iluminagéo vinda diretamente de Deus.

N&o é dificil perceber o perigo deste tipo de abordagem, ndo sé por promover uma lei-
tura errénea do texto biblico, mas também por fazer isso em nome “do Unico Deus verdadeiro”.

Entretanto, 0 mesmo monoteismo que os fundamentalistas defendem como fundamen-
to para a intolerancia pode ser igualmente tomado como fundamento para o dialogo entre as
religides, uma vez que todas elas sdo a busca do mesmo e tnico Deus, que deseja o perddo e
a paz, e ndo a violéncia e a guerra.

Além disso, uma leitura critica e libertadora da Biblia recorda que os seus muitos textos
violentos devem ser lidos no contexto das limitagdes culturais (e religiosas) dos autores. Sem
falar que, para os cristdos, é necessario situar esses textos no desenvolvimento da revelagdo
que, como vimos na primeira parte, esta ligada aos acontecimentos histéricos.

Mas, o fundamentalista, por ndo querer questionar suas préprias convic¢des (ou falta
delas), utiliza 0 monoteismo como promotor do que ele considera uma “guerra santa”.

3. Guerra santa

Anocdo de “guerra santa” esta presente em todos 0s povos, ndo s6 0s antigos. Nos povos
em que sagrado e profano sdo intimamente ligados, a guerra esta associada a atos religiosos.

No mundo antigo (no qual a Biblia se insere), a guerra é ordenada ou, a0 menos, apro-
vada pelos deuses; ela é precedida por rituais (sacrificios, purificagdo, consulta a oraculos);
0s préprios deuses estdo envolvidos na batalha e combatem; terminada a guerra, séo feitos
sacrificios pela vitdria e parte do botim é oferecido (é o conceito de “anatema”).

E necessario, no entanto, distinguir entre “guerra santa” e “guerra de religio”. Pois
enquanto a “guerra santa” tem como finalidade garantir a continuagdo da vida do povo, a
“guerra de religido” visa impor a fé pelas armas ou defender com as armas a fé contra uma
religido estrangeira. N&o € dificil concluir que as cruzadas, a inquisi¢do e a jihad islamica ndo
sdo “guerras santas”, e sim “guerras de religido”.

Cabe a pergunta: As batalhas narradas na Biblia sdo “guerras santas”?
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Obviamente, nem todas. No entanto, para uma reposta mais acurada, ha de se observar
caso por caso, ndo so cada conflito especifico, mas também o periodo histérico em que se insere.

No periodo tribal, Israel lutava contra vizinhos invasores, nas chamadas “guerras de
incursdes” ou, como diriamos hoje, “arrastdes” para saquear e carregar tudo o que fosse possivel.
Israel se defendia com exércitos formados por voluntérios, sem preparacdo nem armas ade-
quadas. A guerra é um assunto de Deus, que suscita os lideres para agrupar homens dispostos
a lutar para defender o pais. E o tipo de “guerra santa” que encontramos no livro dos Juizes.

Comainstalacéo e a consolidagdo das monarquias, as coisas mudam radicalmente. Os
vizinhos pagéos que antes eram adversarios, agora se tornam aliados contra outros adversarios
mais fortes. O fato de cultuarem outros deuses passa a ser irrelevante, pois 0s pequenos povos
precisam se unir para fazer frente a inimigos mais poderosos. Com o advento dos grandes
impérios (assirio e babildnico), as invasdes muitas vezes sao feitas pelo rei suserano em caso
de descumprimento das clausulas do pacto de vassalagem. Neste periodo, a guerra esta restrita
ao perimetro do império. Por outro lado, faz parte do dever do monarca constituir um exército
profissional, treinado e armado. Por isso, a guerra deixa de ser uma atividade de voluntarios
suscitados por Deus, deixa de ser “guerra santa” para se tornar um assunto de Estado. E o que
encontramos nos livros de Samuel e Reis.

Na Biblia, ressurge o que podemos chamar de “guerra santa” — a defesa do pais com
voluntarios que tomam as armas contra um povo invasor — no periodo romano.

Desde 0 ano 6 a.C., 0 movimento zelota praticava atagques e assassinatos isolados. Mas
s6 em 66 d.C. essas escaramucas assumem as propor¢des nacionais.

Extrapolando os relatos do Novo Testamento, temos duas guerras judaicas contra
Roma (a primeira, entre 66 e 73 d.C.; a segunda, entre 131 e 135 d.C.). Assemelham-se mais a
“guerras santas” do que a “guerras de religido”, principalmente pelo fato de os exércitos judeus,
que lutam contra a invasdo de um pais colonialista, serem formados por voluntarios, e ndo
por soldados profissionais.

Por outro lado, a guerra empreendida pelos Macabeus, no periodo helenista, foi em
parte uma “guerra de religiao”, uma vez que foi deflagrada por motivos religiosos e, a medida
que os rebeldes assumiam o poder, constituiram exércitos regulares para defender o pais e sua
fé contra a helenizacio forcada. E o que fica expresso nos dois livros dos Macabeus: o primeiro,
um livro de guerra; o segundo, um livro de guerra e também de martires.
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4. Salmos com imprecacdes

Quero encerrar esta exposicdo com um recorte bem preciso: os versiculos violentos
do livro dos Salmos. Alguns exemplos oferecem uma primeira visdo do problema:
-Sl19,16: Caiam os pagaos na cova que fizeram;
na rede que estenderam,
fiquem presos os pés deles mesmos!
—S158,7a.9a: O Deus, quebra-lhes os dentes nas suas bocas;
que passem como a lesma que se derrete.
— S 69,24: Que seus olhos se escuregam e nunca mais vejam nada;
que 0s seus rins estejam sempre doentes!
-109,9-13:  Que seus filhos fiquem 6rfaos e sua esposa vitiva
Que seus filhos sejam moradores de rua e vivam mendigando,
sempre perambulando no lixao
Que o credor arranque tudo o que ele tem.
Que um estranho se apodere do que ele construiu.
Que ninguém tenha dé dele nem de seus 6rféos.
Que seus descendentes sejam eliminados,
e ja na proxima geragdo seu home seja apagado!
-137,8-9: O filha de Babilonia: que tu sejas arrasada!
Bem-aventurado quem te retribuir
com a mesma moeda o que fizeste a nos:
Bem-aventurado quem agarrar tuas criancas
e esmaga-las contra a pedra!

4.1. Salmos de maldi¢do ou Salmos de imprecacéo?

Uma primeira questéo é saber se devemos falar de “Salmos de maldicéo” ou de “Sal-
mos de imprecagdo” N&o se trata somente de uma questdo de nomenclatura. Dado o universo
religioso em que a Biblia surgiu, a maldicéo € algo de grande peso. Por isso, a distincéo se faz
necessaria.

Quatro elementos devem ser levados em considerag&o:

1) A formulagdo: se esta presente ou ndo o sintagma com “maldito”;

2) A funcao: se a finalidade é prevenir ou se é vingar uma transgressao/ofensa;

3) O relacionamento entre as pessoas envolvidas: inimizade ou ndo;

4) A autoridade institucional de quem invoca a desgraca sobre outra pessoa.
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Aplicando esses critérios, pode-se dizer que “maldi¢do” € um termo genérico, enquanto
“imprecagdo” é um termo especifico para maldi¢es com os seguintes elementos:

1) Na formulacao, esta ausente o sintagma com “maldito”;
2) A funcdo € vindicativa;
3) O relacionamento entre os envolvidos é de inimizade ou, pelos menos, de confronto;

4) Quem invoca a desgraca nao tem autoridade institucional para exigir reparacéo ou
praticar a vinganca.

Por conseguinte, deve-se concluir que nos Salmos ndo temos maldicdes, e sim impre-
cacOes. Além disso, é necessario observar que nos Salmos:

—ha uma proporcionalidade entre a ofensa (ou o crime) e o mal imprecado.
—a imprecacdo ndo € o objeto principal nem ocupa a totalidade do poema.

— muitas vezes ha também uma renovacao de esperancga e um voto de louvor a Deus.

4.2. Leitura libertadora dos Salmos de imprecacgéo

Desde os tempos da Biblia, a violéncia (seja ela coletiva, seja ela individual) sempre
exigiu uma resposta da teologia. A injustica reinante no continente Latino-Americano fez
surgir a Teologia da Libertacdo (TdL) e as Comunidades Eclesiais de Base (CEBs). TdL e CEBs
representam, respectivamente, o aspecto tedrico e o aspecto pratico da reflexdo critica acerca
do uso da Biblia como ponto de partida para responder a violéncia e a injustica.

Acerca da TdL, convém recordar trés conceitos fundamentais referentes a leitura da
Biblia;

1) A Biblia é lida como Palavra de um Deus que ndo se cala diante da falta de justica,
de liberdade e de verdadeira vida.

2) A leitura libertadora da Biblia privilegia a aplicacdo, e ndo a explicacdo

3) A pobreza e a exploragdo ndo sdo acontecimentos casuais, nem meros temas teolo-
gicos. O empobrecido é visto como sujeito da mudanca da sociedade.

Comparando os Salmos com imprecagdes e a reflexdo da TdL acerca da violéncia no
mundo, temos o seguinte:
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a) Tanto os Salmos com imprecagdes como a TdL deparam-se com a injustica. H4, no
entanto, uma diferencga de énfase: enquanto os Salmos gritam a Deus por socorro
por uma injustica vivida pessoalmente, a TdL acentua a denincia das injusticas na
sociedade.

b) Tanto os Salmos como a TdL expressam confian¢a na acao de Deus e a agdo de que
ele vird para julgar a histdria e libertar o oprimido.

c) A principal diferenga, no entanto, esta no fato de que, nos Salmos, o salmista recorre
a Deus imprecando a desgraca sobre o injusto, enquanto o discurso da TdL convoca
para a luta contra o mal, convoca ndo somente as proprias vitimas da injusti¢ca, mas
também os que quiserem se engajar na transformacao da sociedade.

Estas semelhangas e diferencas ficam claramente expressas nos cantos com indole
libertadora, principalmente os utilizados nas CEBs e nas Campanhas da Fraternidade.

A seguir, alguns exemplos pingados, seguindo o esquema dos trés conceitos funda-
mentais que acabamos de visualizar:

1) Versos que denunciam e evidenciam situagdes concretas de injustica:

— Na terra dos homens pensada em piramide,
ha poucos em cima, e muitos na base...

— Peregrino nas estradas de um mundo desigual,
espoliado pelo lucro e ambigéo do capital...

— Pelos caminhos da América
ha tanta dor, tanto pranto ...

2) Nao héa davidas: Deus ouve o clamor do pobre e vira julgar :

— Viréd o dia em que todos, ao levantar a vista,
veremos nesta terra reinar a liberdade! ...

— Nossa alegria é saber que um dia
Todo esse povo se libertara...

— Javé o Deus dos pobres, do povo sofredor,
aqui nos reuniu pra cantar o seu louvor ...

3) A grande maioria dos cantos fala de compromisso e uniéo:

— Todo o que luta cansado da mentira,
cansado de sofrer, cansado de esperar ...
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— Povo unido ndo sera vencido. Povo unido ndo sera vencido.
Uma s6 varinha é téo fécil de quebrar ...

— Vendo no mundo tanta coisa errada,
O povo pensa em desanimar ...

Repetindo e esquematizando tudo:
Salmos: injustica (grito de socorro) > confianga - imprecagéo (vindita de Deus)

Cantos: injustica (dendncia) > confianca - luta (unido, compromisso)

4.3. Amor aos inimigos e releitura crista
E inevitavel que se faca a pergunta; Um cristdo pode rezar os Salmos com imprecagdes?

Trata-se de uma questdo complexa pois, se de um lado os versiculos imprecatérios dos
Salmos sdo incompativeis com o mandamento do amor ao inimigo deixado por Jesus, por
outro, encontram-se no livro que os cristdos consideram “Palavra de Deus”.

Ha duas posturas que devem ser evitadas. Em primeiro lugar, devem-se evitar res-
postas simplistas do tipo “Estes salmos sdo assim porque sdo do Antigo Testamento”, uma
solucdo inadequada que revela certa arrogancia cristd, como se o Antigo Testamento tivesse
sido anulado pelo Novo.

A segunda postura a ser evitada é partir da superioridade do Novo Testamento e
diminuir o valor do Antigo Testamento como Palavra de Deus, isto €, considerar o Antigo
Testamento uma Palavra de Deus de segunda classe, valida apenas como preparacao para o
Novo. N&o quero entrar nesta discussao.

Para esta exposi¢do, a questdo a ser respondida é: “O cristdo pode rezar as imprecagdes
dos Salmos?”.

Tendo em vista a distancia cultural entre 0 mundo do Antigo Testamento e 0 N0sso
atual, bem como as diferencas entre a fé judaica do Antigo Testamento e a fé cristd, a resposta
aquela pergunta deve levar em consideracdo dois pontos.

Em primeiro lugar, é necessario observar que o que estd em jogo nao € unicamente
0 sentimento pessoal do salmista, mas a justica proposta pela Torah. Ou seja, 0s Salmos néo
incentivam o 6dio ao inimigo, e sim reconhecem como naturais e humanos os sentimentos
de quem sofre e é perseguido. Voltando a distinc¢do inicial — maldicdo ou imprecacdo — esses
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versiculos violentos sdo “imprecacdes”: o que o salmista pede é que Deus retribua ao(s) ad-
versario(s) conforme a maldade praticada, na mesma medida e com a mesma intensidade.

Segundo, a liberdade que o salmista tem para, em suas oracées, pedir que venha o
mal sobre quem o prejudica significa que esta atitude esta em harmonia com a imagem que o
salmista tem de Deus, ndo s6 que Deus admite a imprecacdo e a vinganga, mas também que o
proprio Deus tem o direito e a liberdade de se vingar (ndo vingar o oprimido, mas vingar sua
propria causa). A imagem de um Deus vingativo no Antigo Testamento € comum (Jr 5,9.29;
9,8; 51,6; Mq 5,14; Na 1,2). YHWH exerce este direito a sua propria vinganca porque é rei,
juiz, guerreiro, santo, misericordioso e vingador (PEELS, 1995).

Ora, 0 NT jamais nega ao Pai de Jesus nenhum desses aspectos. Ao contrario, varios
personagens invocam a vinganca de Deus. Sim, ha impreca¢des também no NT: o justo per-
seguido impreca a vinganca de Deus (Ap 6,10); o préprio Jesus condena os malfeitores (Mt
7,23; 8,12) e até impreca contra eles (Mt 11,20-24); no Magnificat , Maria impreca contra os
soberbos de coragéo, os poderosos e os ricos (Lc 1,51-53).

Por outro lado, deve-se recordar que as diferencas entre a fé judaica e a fé cristd ndo se
limitam a uma postura de aceitacdo ou de rejeicdo a lei do “olho por olho, dente por dente”, a
famosa “Lei do Talido”, formulada em Ex 21,23-25; Lv 24,19-20 e Dt 19,21. Além disso — este
dado é essencial —, a “superada” Lei do Talido foi um enorme avango para coibir a vinganga
sem moderacdo (como a propugnada por Lamec, em Gn 4,24).

Mas isso tudo diz ainda pouco, pois é comum operar a amputacdo dos versiculos
imprecatdrios dos Salmos.

Afinal, o cristdo pode ou néo reza-los?

Podemos dar duas razdes tedricas para uma resposta positiva, isto €: “Sim, o cristao
pode rezar os Salmos com imprecac@es sem amputar os versiculos violentos”; em primeiro
lugar, como forma de solidariedade aos que sofrem violéncias e injustica; segundo, mas nao
menos importante, para recordar a justica da Torah como motivacgao pessoal para construir
um mundo justo.

Sem dlvidas, sdo razdes problematicas, uma vez que podem dar margem a generalidade:
sdo inimigos “virtuais”, sdo inimigos “espirituais”, sdo inimigos “dos outros”.

Esta espiritualizacdo resolve apenas parcialmente o problema. Pois, que dizer das situa-
¢Oes em que o cristdo repete em sua propria carne a experiéncia e os sentimentos do salmista?
E quando o adversario ou inimigo é bem visivel e 0 mal sofrido é bem concreto?

E necessario distinguir duas circunstancias: em primeiro lugar, a violéncia e a injustica
praticadas no mundo e na sociedade; segundo, a violéncia e a injusti¢a que atingem direta ou
indiretamente o cristdo na sua pessoa.
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Quando a injuria é praticada contra sua propria pessoa, o cristdo pode renunciar a
vinganca. Neste caso, o cristdo que opta por perdoar o agressor e aceitar resignadamente toda
e qualquer ofensa jamais serad acusado de omissdo: € uma escolha individual e particular sua
assumir o sofrimento provocado por outra pessoa, independente de quem tenha razéo e de
qual a motivacao para isso.

Diferente, porém, € a injlria praticada contra o proximo e/ou contra a sociedade.
Neste caso, o cristdo que ndo reage e se faz passivo ou indiferente peca pela omisséo e pela
indiferenca. Para ser fiel ao projeto de Jesus, o cristao pode e deve combater a injusti¢a. Por
conseguinte, diante da injustica e do mal que destréi as pessoas e a sociedade, o cristdo pode
— e até mesmo deve — rezar os Salmos com imprecacdes. E isso porque as imprecacdes dos
Salmos ensinam a esperar a vinganga de Deus, ensinam também a pedir que ela chegue logo.

Nesta perspectiva, sem nenhum remorso, o cristdo pode e deve rezar os Salmos com
imprecacdes, porque o préprio Jesus ensinou a rezar pedir ao Pai: “venha o teu Reino!”

Conclusao

Esta exposicao nos levou a percorrer um longo caminho. Comegamos questionando o
que significa a “religido biblica”. Com o pretexto de esclarecer o desenvolvimento da religido de
Israel em um universo fortemente marcado pela guerra e pela conquista militar, descobrimos
que Israel teve ndo sé de escolher entre politeismo e monoteismo, mas também definir os tracos
dadivindade que assumia como sua Unica, primeiro como monolatria, depois, gradativamen-
te, como monoteismo. A op¢ao por este perfil da divindade em quem acreditar e com quem
fazer Alianca impds a Israel a necessidade de defender e renovar tal escolha, ndo s6 diante da
imposicao forgada de outras divindades pelos impérios conquistadores, mas também diante
da necessidade de explicar os acontecimentos da prépria histéria e porque seu Deus nacional
agiu de uma ou de outra forma (defendendo Israel ou entregando-o nas maos dos inimigos).

Neste processo de descoberta e conhecimento de quem é YHWH e de qual a sua von-
tade, € inevitavel que se pergunte se ele quer a paz ou a guerra, Se quer a vinganga ou quer
0 perddo. Aquilo que se concebe como a vontade de YHWH é consequéncia daquilo que se
pensa que ele seja: YHWH é perdao e quer o perddo, YHWH é guerreiro e quer a guerra. Ndo
foi facil para Israel harmonizar as muitas compreensdes que teve de Deus ao longo de sua
historia; a revelacdo plena de Deus como Pai s6 pode acontecer porque estava enraizada em
um extenso processo de descoberta do divino.

A consciéncia desta trajetdria de experiéncias positivas e negativas que moldaram a
religido de Israel é essencial para superar a leitura fundamentalista dos textos biblicos que legi-
timam as guerra e, no quotidiano, atitudes violentas. O apelo as Escrituras como fundamento
e legitimacdo de uma “guerra santa” é uma visao distorcida do que significa 0 monoteismo
usado como justificativa.
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A longa e conturbada historia de Israel é a historia da descoberta de um Deus livre,
que escapa aos Nossos esquemas e sempre surpreende. Se ndo fosse assim, ele deixaria de ser
mistério.

E mesmo os versiculos imprecatorios no livro dos Salmos devem ser lidos no contexto
da experiéncia humana e religiosa dos salmistas, para evitar tanto a falsa ideia de que Deus
incentiva a retaliacdo e a vinganca, como para evitar a igualmente erronea atitude de amputar
esses versiculos como se ndo tivessem nada a nos ensinar e a nos questionar.

Por fim, quanto a questdo que da titulo a este simpdsio — “Religides para a paz ou para
aguerra?” —, este seminario demonstrou que a resposta depende da imagem que cada um tem
da divindade em que acredita e de como compreende o0 processo de revelacdo e descoberta
desta mesma divindade. Mais grave do que negar a existéncia de Deus €é ter uma concepcdo
distorcida do que ele é e de como se relacionar com ele. Quem acredita ter compreendido
a totalidade de Deus ndo tarda a cair no fanatismo e na violéncia. Humildemente, devemos
reconhecer que, se Deus estivesse plenamente contido no que pensamos e dizemos a seu res-
peito, ele ndo seria mais Deus, e sim um idolo, que criamos a nossa imagem e semelhanga, e
que serve para legitimar a guerra, a violéncia e a injustica.

Com efeito, a resposta de Deus a Moisés, quando este o interroga a respeito de seu nome
— “Eu sou aquele que sou!” (Ex 3,14) —, ndo s6 nos coloca diante da necessidade de descobrir
quem é Deus a cada nova experiéncia histérica, como também nos convoca a “fazer com que
ele seja”, isto €, nos engaja na missdo fazer com que quem n&o o conhece, observando nossas
atitudes, descubram e compreendam quem €é Deus. Pois 0 que 0s outros pensam que Deus é
depende do que realizamos em nome dele: a violéncia ou a paz, a vinganga ou o perdao.
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RELIGIAO E VIOLENCIA: O ESCANDALO
DO TERRORISMO RELIGIOSO

Maria Clara Bingemer!

A critica neo-atéia encontra no tema da religido e da violéncia, em especial com o
crescimento do fundamentalismo e do terrorismo, o grande trunfo para fundamentar todo
o discurso depreciativo em relacdo a fé, em especial dos trés grandes monoteismos: Judais-
mo, Cristianismo e Islamismo?. Aqui nos encontramos tocando o motor que impulsionou
muitas das obras atuais sobre o ateismo, o triste legado dos ataques terroristas do dia onze
de setembro, no World Trade Center, na cidade de Nova lorque, que foram sucedidos por
VArios outros sangrentos ataques em varias partes do mundo.

Sobre o impacto do terrorismo, em sua a atual faceta islamica, convencionou-se
fazer uma associacao equivocada, de que todo 0 monoteismo é belicoso e sanguinario, e que
politeismo e o ateismo sdo pacificos. Nada mais inveridico do que esta parcial anélise de uma
complexa realidade. Poderiamos entdo nos indagar quais as raizes que motivam a atual onda
de intoler&ncia e fanatismo religioso? A violéncia realmente é exclusividade dos trés grandes
sistemas monoteistas e de suas respectivas civilizacfes? Um mundo sem religides seria real-
mente um mundo de paz? Em que a teologia cristd poderia colaborar para a edificagao de
expressdes de fé menos intolerantes?

A partir deste ponto da reflexao podemos e devemos recorrer a toda fundamentagao
teoldgica, feito no momento anterior desta dissertagdo enquanto julgar, em gque se empregou a
abordagem cristd sobre o Deus de Jesus Cristo de Andrés Torres Queiruga. Na sua concepcao, 0
Deus Abba, como solidario e Antimal, inverte a logica de entendimento do ser divino como um
senhor vingativo e colérico, para revelar um Deus aliado do humano e préximo de seu drama
existencial. Para o tedlogo Queiruga, tanto no interior das religies como fora delas também, é
necessario vencer umaconcepcao idolatrica de Deus. Em Jesus Cristo, Deus assume plenamente a
humanidade e a acolhe em sua profundidade. A existéncia humana é, na sua fragilidade, finitude
e morte, assumida e transformada para sempre. Assim o Deus revelado por Jesus é um Deus
da paz, entretanto, esta passividade néo resulta de fraqueza, omissdo ou truculéncia. O Pai de
Jesus assume, no Filho, a humanidade em suas dores e humilhagdes, e d4 uma resposta, a todo
o tipo de intimidacdo e violéncia humana, com 0 amor servigo e 0 compromisso responsavel
com uma existéncia corajosamente vivida. Tanto que pelas palavras do profeta Isaias, 0 messias

1 Professora Doutora de Teologia da PUC/Rio

2 A criticas as religides abradmicas como promotoras da violéncia é um ponto comum na critica dos pensadores do novo ateismo. Vemos
a argumentacédo negativa em relagdo aos 3 grandes monoteismos em Richard Dawkins, Daniel Dennett, Michel Onfray. Cf: DAWKINS,
Richard. Deus, um delirio. Companhia das Letras, Sdo Paulo. 2006. p. 63-64; DENETT, Daniel. Quebrando o encanto. . O encontro com
Jesus Cristo vivo. Um ensaio de cristologia para nossos dias. Paulinas, Sdo Paulo. 2001. p.295-319; ONFRAY, Michel. Tratado de ateologia.
Fisica da metafisica. Martins Fontes, Sdo Paulo. 2009. p.49-77.
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foi anunciado como “Principe da paz” (Is 9,5). A paz mencionada pelo profeta ndo representa
auséncia de conflitos, resulta da vivéncia do projeto de Deus (Jz 6,24) para a humanidade, e
que exige o esfor¢o para a edificagao de um mundo de direito e justica (Is 9,6; S1 85,11). Assim,
partindo da intuicdo e afirmagao presentes na letra da Escritura Sagrada, podemos identificar
a questao da violéncia, ndo como fruto da pratica religiosa, mas como fruto da infidelidade, da
inverdade e da injustiga, seja na forma da convivéncia humana, na edificagdo das relagdes em
sociedade, ou seja, na falsa vivéncia e préxis da religido (Mc 7, 6-9).

O Deus de entranhas paterno-maternas quer misericérdia, e ndo sacrificios (Os
6,6; Mt 9,9-13). Se no coracédo da atitude violenta reside algum tipo de desumanizacdo ou
injustica, Dawkins ao culpabilizar somente as religiGes pelos atos hostis na historia, acaba por
criar uma nova injustica ainda mais vultosa, que seria vincular a questéo da violéncia, Unica
e exclusivamente, as religides.

Assim, ao nos voltarmos ao cerne da Palavra de Deus, descobriremos que a paz, en-
quanto fruto da justica, é o grande projeto da acdo de Deus na histéria. Ele vem ao encontro
da humanidade, conforme nos faz refletir o te6logo Queiruga, para ser solidario em meio aos
sofrimentos humanos e caminhar com ele rumo a construgdo da liberdade sonhada. A partir
desta compreensao do projeto de Deus, podemos afirmar que, o grande evento que marca a
acao deste Deus, justo e solidario, na historia veterotestamentaria, é o éxodo. E na realidade
de um povo escravizado no Egito, que o Deus libertador revela sua auténtica face. Ele ouve
o0 clamor deste povo e se une, com ele, na luta pela sua libertagdo. Todavia a construcgdo da
justica passa também pela acdo do ser humano, por isso Deus chama colaboradores para a
edificagdo de seu projeto.

Desta forma ha, em toda a historia de Israel, convocacGes de pessoas, por parte de
Deus, para a construgdo do seu projeto. Temos o chamado de Abrado para ser 0 pai de um
grande povo (Gn 12, 1-2); o de Moisés para libertar o povo da escraviddo e conduzi-los, pelo
deserto, até as portas da terra prometida (Ex 3,1-10); o chamado de Josué (Js 1,1-19) e dos
juizes (Js 2, 16; 1 Sm 7,15) para adentrar na terra, organizar as tribos do Senhor, proteger o
povo e lutar contra a seducdo dos idolos; o chamado a Saul, Davi e Salomé&o para serem reis
de Israel (1 Sm 9,16.16,1-13; 1 Rs 1,39-40. 2,12 ); a vocagdo dos profetas para manter a fide-
lidade do povo com a alianca de Deus (Is 6,1-8; Jr 1, 4-10) e, na plenitude dos tempos, temos
o chamado de Deus, pelo Filho aos discipulos, para a edificagdo do Reino de Deus por meio
de sua Igreja (Mt 4,18-25; Mc1.16-20; Lc 5,1-11.27-28. 6, 12-15; Jo 1,35-43).

A participa¢do e o didlogo, mais do que posturas de agressao, desconfianga, acusagao,
distanciamento e represséo, tornam-se armas poderosas para a formacao de uma cultura da paz e
do desarme de atitudes intolerantes e violentas. Nos dias atuais, dentro da intrigante cultura pos-
moderna, estar vocacionado para escuta, para acolhida ao diferente e para construgao de atitudes
que levem a coexisténcia pacifica, revela-se um grande e valioso desafio. Todavia, a militancia pela
ndo-violéncia, traz em si um equilibrio ténue, que vai pedir de crentes e ndo-crentes, uma postura
de discussdo, acolhida das diferencas e organizacéo de acdes concretas em prol da unidade.
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Observando por outro angulo, as criticas dos novos ateismos, em especial a de
Dawkins por estar aqui em analise, trazem uma dentuncia a ser levada muito a sério; a afir-
macao de que todo terrorismo religioso ¢ um escandalo sem par. A violéncia que ceifa vidas
e justifica, em nome Deus, a opressao e o desrespeito com a dignidade humana, converte-se
indubitavelmente, numa situacao de grande desumanizagéo.

Nesta linha de argumentacdo, buscando uma analise frutuosa sobre o dialogo entre
religido e ateismo, em prol de uma postura da paz, vamos examinar o artigo do doutor em
Sagrada Escritura Norbert Lohfink, que trata sobre violéncia e monoteismo®. Com sua refle-
x&o, ele nos ajuda na abertura de um novo leque de compreensao do fendmeno da religido e
da violéncia em tempos de p6s-modernidade. Seu enfoque de andlise esta situado no estudo
da temaética a partir dos livros do Antigo Testamento, e deseja tornar claro que a associa¢do
entre violéncia e monoteismo € anterior a etapa do culto exclusivo ao Deus Unico dentro da
caminhada histérica de Israel.

O autor, proferindo algumas conferéncias sobre o tema, desenvolve no artigo citado,
buscando contrapor o que critica filoséfica de Hume, e de outros pensadores mais recentes como
Martin Walser e Jan Assmann, desenvolveram®. Eles associam o fenbmeno do monoteismo
diretamente com a violéncia, e nutrem um certo saudosismo por um politeismo, tido como
tolerante e pacifico. Para Lohfink, existe nesta interpretagdo um equivoco, que o estudo sobre o
tema (monoteismo e violéncia) dentro de uma compreensdo dos textos veterotestamentarios,
pode ajudar aelucidar. O monoteismo tem sua légica voltada a origem Gnica do cosmos, a partir
de um ser criador que é todo providente e bom. Esta tese eixo da fé no Deus Unico fundamenta,
segundo Lohfink, o pensamento do verdadeiro e do falso, e que pode incorrer num perigoso
dualismo. Esta ruptura, com a concepcéo de varios deuses e de certa harmonia entre principio
do bem e do mal, desembocaria numa viséo tida como o estandarte da intolerancia, e que leva-
ria inevitavelmente a violéncia. A partir desta argumentacdo, concluir-se-ia que ao se falar de
religido e violéncia, remeter-se-ia a estrutura dos trés monoteismos: Judaismo, Cristianismo e
Islamismo.® Este ¢ um ponto, bem persistente na critica dos novos ateus, a ligagao incontestavel,
entre as religides abradmicas e as guerras em todo o mundo.

O doutor em Sagrada Escritura remete-se ao conceito de monoteismo e aponta, ao
usar especificamente o Antigo Testamento numa abordagem esclarecedora, aquilo que se pode
traduzir por “diferenca mosaica”, ou para aclarar ainda mais, a distingdo entre religido do
Deus vivo e verdadeiro e as falsas religides. O te6logo exegeta busca uma fundamentacédo da
problematica, ao tentar aprofundar separadamente os conceitos de monoteismo e violéncia.
Na primeira tematica, Lohfink, vai apontar uma evidéncia elucidadora, a de que a fé no Deus
Unico vem desde o tempo da monolatria em Israel.

3 Cf. LOHFINK, Norbert. Violéncia y monoteismo. Un ejemplo segn el Antiguo Testamento. In Cuestiones teoldgicas, v. 32. n° 77, enero-
junio, 2005. p. 11-24

4 1bid. p.12
5 Ibid. p.13
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Ainda nédo é a no¢do bem fundamentada de um Deus Unico, criador de todas as
coisas do periodo pos-exilico, mas numa terra habitada por muitos deuses de outros povos,
tornar-se-a o Unico Deus a ser amado e cultuado pelos judeus. Assim a compreensao de que
fora de Deus tudo seria criatural, consiste numa idéia tardia dentro do contexto da historia
do povo eleito. Os escritos veterotestamentarios relatam a existéncia de culto a outros deuses
ao lado do Deus de Israel. E sao registrados, nas paginas da Biblia, inimeros conflitos entre
o seguimento fiel ao Deus da Alianga e a sedugdo destes outros deuses. Por isso, o conflito e
a guerra, nao podem ser associados diretamente ao monoteismo, pois compreendendo bem
o espirito do argumento desenvolvido por Norbert Lohfink, observaremos que a violéncia
ocorre numa época em que o tipo de culto a Deus, em Israel, ndo desprezava radicalmente
certa compreensao da realidade religiosa imersa num determinado contexto politeista.

Assim, o autor vai descortinando um cenario em que a associa¢ao entre surgimento
do monoteismo em Israel e o crescimento da violéncia tornar-se-ia algo bastante improva-
vel. Pelo contrario, segundo Lohfink, muitas ideologias imperialistas e dominadoras foram
cunhadas dentro da Otica e da cultura de sociedades politeistas. O periodo da hist6ria onde
Israel mais guerreou foi no periodo da monotralia, em contrapartida, aos deuses e impérios
estrangeiros. Desta maneira, enquanto avanca o conhecimento da revelacdo do Deus Unico
na cultura do povo, desenvolver-se-a também a consciéncia que a violéncia contra vida hu-
mana, em especial contra os mais fracos, é algo que desagrada a vontade do préprio Deus.
A revelacdo do Deus Abb4, em Jesus Cristo, denota essa evolucédo de Israel, relativo tanto ao
entendimento da natureza do ser divino quanto ao seu auténtico culto e seguimento. Desta
forma, neste artigo, o autor revela ser um factual engodo, promovido em especial pela viséo
iluminista, a vinculagdo determinante entre fé monoteista e as raizes da violéncia no Antigo
Testamento.

Naturalmente el Antiguo Testamento candnico conoce solo um tnico
Dios, no mucho dioses. En neste sentido es monoteista. Pero de lo que
propriamente se trata es de otra cosa: Dios se crea en la historia un
pueblo por medio del cual se le hace posible acabar con la violenciaen
la historia [...] no se sigue de ninguma que la verdadera fe se tuviera
que imponer de manera violenta, ni siquiera que esto fuera pensable.
Lo que debe jugar aqui es el caracter atractivo fascinate y lo que se
debe imponer es la paz.®

Poderiamos entdo nos indagar: Se 0 monoteismo néo é o autor da violéncia, como
afirma Dawkins e seus afins, qual seria entio sua raiz? Novamente devemos retornar ao tema
do pecado enquanto desumanizagao, para perceber que o motor gerador de toda violéncia
reside na injustica e na opressao que roubam do ser humano sua dignidade. Aqui retornamos
ao pensamento de Andrés Torres Queiruga que trabalha, de forma clara e didatica, a seducéo

6 Ibid. p.23-24
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que o ideal burgués’ exerce sobre o cristianismo moderno. Chegamos, a acertada concluséo,
de que séo os sistemas idolatricos, tal qual no Antigo e Novo Testamentos, que geram também
hoje a violéncia e a guerra. Desta maneira, compreende-se que a base das agressdes de grupos
islamicos fundamentalistas, dentro e fora do mundo arabe, repousa em situacGes de profunda
desumanizacdo. Entre elas esta a situacdo dos palestinos no Oriente médio, a crescente pau-
perizacao e desarticulacao econémico-social de paises como 1émen, Somalia a Afeganistéo.

Todavia ndo coloquemos a violéncia como fendmeno exclusivo da civilizagdo arabe
e da religido mugulmana. Importante recordar, que no século passado, paises cristdos como
Inglaterra e Irlanda (Eire) viram uma exploséo intensa de violéncia e repressdo, que desem-
bocou no terrorismo do “cat6lico” IRA e na contra-resposta de “milicias protestantes”, que
disputavam a chamada Irlanda do Norte (Ulster). Podemos também recordar que a violéncia
surge em sistemas politicos ndo necessariamente religiosos: O que dizer do massacre dos ma-
nifestantes pro-democracia na praca da Paz Celestial em Pequim? Logicamente a violéncia e
o terrorismo s&o indubitavelmente grandes males em nossa época. Nao se pode compactuar
com as grandes tragédias causados por eles. E impossivel fechar os olhos para as duas grandes
guerras, 0 escandalo dos campos de concentracdo nazistas, dos campos de exilio e trabalhos
forcados da Unido Soviética, das sangrentas ditaduras na Ameérica Latina, do regime de segre-
gacdo racial na Africa do Sul, e de tantas outras injustas situagdes. A modernidade no século
XX experimentou uma desilusdo profunda, em relacdo ao otimismo racionalista do século
XIX. O tedlogo jesuita Mario de Franga Miranda refletindo sobre a obra de Charles Taylor, no
que se refere ao relacionamento do cristianismo com a sociedade civil, mostra que diversas
acusacdes sobre o papel belicoso da religido na modernidade sdo equivocadas, pois varios
conflitos na atualidade, encontram-se fora do ambito religioso.

E lugar-comum a acusacéo feita as religides de serem fontes de
conflitos no passado, sem ter em consideragdo os outros elementos
ai implicados. Porém as violéncias perpetradas por regimes ateus no
Gltimo século desmentem a visdo ingénua de que sem as religides a
humanidade viveria enfim em paz.?

No preféacio de seu livro “O ocidente divido™, o filésofo alemao Jiirgen Habermas
aponta a violacdo do direito internacional como uma das causas do crescimento da violéncia
e do choque entre a civilizacio arabe e o ocidente. E o que ele chama de efeitos colaterais do
unilateralismo hegemonico estadunidense e de seus aliados. Agravado ainda mais com a cha-

7 O tedlogo Andrés Torres Queiruga desenvolve o profético pensamento, em que apresenta de forma bem explicitada, a grande seducéo ou,
como o proprio autor denomina, a terrivel ameaca de uma “inculturagdo burguesa” do cristianismo. Tal seducdo se daria no fracasso do
ideal fraterno e do universalismo humanista, para uma postura particularista, pragmatica, competitiva e depredadora, implementado a lei
do mais forte ou do mais agressivo no campo politico e econémico: o “laissez faire” Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. Creio em Deus Pai. O
Deus de Jesus como afirmagao plena do humano. Paulus, Sao Paulo. 2005. p 46-60

8 MIRANDA, Mario de Franca. Igreja e sociedade. Paulinas, Sdo Paulo. 2009. p.138
9 HABERMAS, Jiirgen. O ocidente dividido. Tempo Brasileiro, Rio de Janeiro. 2006. 205 p.
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mada doutrina Bush, mas que na verdade, aponta para uma ruptura com o principio kantiano
da paz regulamentada pelo direito. A violéncia e agressdo surgem de um contexto motivado
por injusti¢as, onde o mais forte faz valer a sua lei. O filésofo Jiirgen Habermas aponta que o
Ocidente cindiu exatamente porque traiu seus dois importantes valores constitutivos: o direito
entre os povos e o internacionalismo.

Todo o percurso argumentativo até agora trilhado tem objetivo de desmistificar a tese
de Richard Dawkins, de que as religides séo principais causadoras da violéncia, da guerrae do
terror. Desde a argumentacdo de Norbert Lohfink, passando pela sedu¢ao do ideal burgués
em Queiruga, a reflexdo do tedlogo e professor Mario de Franga Miranda, até chegarmos a
doutrina do unilaterismo hegeménico em Habermas, perceberemos que pensadores respeita-
dos, em diversas areas do conhecimento, evitam opinides parciais e pouco abalizadas. O que
percebemos é que a violéncia, em nossa contemporaneidade, possui inlmeras causas, e todas
estdo ligadas a um certo grau de injustica e de perda da dignidade do humano. Sao as idola-
trias modernas, como aponta Queiruga, as causas maiores da violéncia em nossos dias. E a
maior violéncia é aquela praticada com intuito de se estar fazendo o bem. Diante do desafio da
crescente violéncia, que se mostra com diversas faces, sendo uma das mais letais o terrorismo
fundamentalista, vem a mente as outras indagacgdes restantes: O mundo de paz é um mundo
sem religides? O que os crentes e ndo crentes podem fazer para edificar a tolerancia e o dialogo?

Para dar respostas ao escritor Richard Dawkins e aos seus outros companheiros neo
-ateus, que defendem a tese do mundo de paz sem crencas, vamos retomar o pensamento do
filésofo André Comte-Sponville. Em seus escritos, ele ndo procura fazer nenhuma apologia
do ateismo, mas objetivamente, quer propor uma reflexao voltada para a coexisténcia e a to-
lerancia. A pluralidade e a diversidade sdo fenbmenos proprios do mundo moderno, propor
o0 cerceamento de qualquer expressao do humano, seria trair o ideal das Luzes, seria retomar
praticas pré-modernas de solucdo para os desafios. Ele ndo abre mao de suas convicgdes atéias,
todavia quanto a existéncia das religides, assume uma postura de dialogo aberto e de uma
convivéncia respeitosa e madura.

Pode-se viver sem religido? VE-se que a resposta, de um ponto de vista
individual, ¢ ao mesmo tempo simples e matizada: ha individuos, sou
um deles, que passam bem sem ela, na vida cotidiana, ou que passam
como podem, quando o luto os atinge. Isso nao significa que todos
possam ou devam viver sem ela. O ateismo ndo € nem um dever e
nem uma necessidade. A religido também ndo. Sé nos resta aceitar as
diferencas. A tolerancia € a Ginica resposta satisfatdria a nossa questéo,
assim entendida.®

O filésofo francés nao vai falar diretamente sobre a defesa de uma religido institu-
cionalizada, mas vai tragar um itinerario para a edificacao de uma espiritualidade secular, em

10 COMTE-SPONVILLE, André. O espirito do ateismo. Introdugdo a uma espiritualidade sem Deus. Martins Fontes, Sdo Paulo. 2007. p. 20
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defesa das tradicoes e valores. Neste ponto, André Comte-Sponville vai testificar que nenhuma
sociedade pode sobreviver sem mitos, ritos e simbolos, por isso, vai propor o conceito de co-
munhéao como o grande elo integrador entre os homens. A comunhdo gera uma espiritualidade
que sustenta os auténticos valores humanistas, em contraposi¢ao, a uma crescente e forte onda
niilista, sentida dentro da cultura e da civiliza¢do ocidental. Este sentimento de fazer parte de
um grande corpo, na unidade de uma mesma fé ou valor, cria um elo social que auxilia na hu-
manizagédo do individuo e na qualidade de seu bem-viver. Comte-Sponville aponta o caminho
da comunhio e da coexisténcia, como auténticos principios humanistas, mais eficazes que a
militancia anti-religiosa. E desta comunho que nasce valores “sagrados” que necessariamente
nado sdo da crenga no sobrenatural, mas paradigmas agregadores do convivio social.

Se entendermos por sagrado o que tem valor absoluto, ou que assim
parece, 0 que se impde de maneira incondicional, 0 que ndo pode
ser violado sem sacrilégio ou desonra (no sentido em que se fala do
carater sagrado da pessoa humana, do dever sagrado de defender a
patria ou a justica, etc.), é verossimil que nenhuma sociedade possa
dispensa-lo duradouramente. O sagrado, considerado neste sentido,
¢ o que pode justificar, as vezes, que as pessoas se sacrifiquem por
ele. Ja ndo é sagrado do sacrificador (que sacrifica os outros); é o
sagrado do herdi (que sacrifica a si mesmo) ou das pessoas de bem
(que estariam dispostas, talvez, a tanto). Digamos que é a dimensao
de verticalidade, de absoluto ou de exigéncia (conforme as palavras
que se queira utilizar) da espécie humana, dimenséo que faz de n6s —
gragasa civilizagdo — outra coisa e mais do que animais. Nao podemos
evidentemente deixar de nos regozijar com isso. O que ndo requer
nenhuma metafisica particular e nenhuma fé propriamente religiosa!
A humanidade, a liberdade e a justica ndo séo entidades sobrenaturais.
Por isso um ateu pode respeita-las - e até se sacrificar por elas -, da
mesma maneira que um crente.

N&o € preciso fazer uma cruzada anti-religiosa para trazer ao mundo os valores que
sd0 necessarios para a coexisténcia harmoniosa entre os seres humanos. Em especial, nestes
tempos de crise das ideologias e de sistemas de pensamento frageis. Basta nos voltarmos a
dignidade do humano, em sua especificidade e pluralidade, e percebé-lo juntamente com o
mundo criado como parte do corpo de Deus. Nao se remete aqui a uma retomada da dimen-
sdo panteista, mas de um resgate da dimenséao da unidade e da co-participacdo do humano
com o Criador, para levar abom termo a obra de suas maos e o projeto do seu Reino de paz e
justica. No seu artigo na revista “Concilium™2, a professora e te6loga Sallie McFague, aponta

11 Ibid. p. 26

12 MCFAGUE, Sallie. O mundo como corpo de Deus. In: Concilium. Revista internacional de teologia Vozes, Petropolis. n° 295 — 2002/2.
p 55-62
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0 enfoque da corporeidade de Deus na obra criada, como continuidade da tradicdo cristg,
enquanto voltada para a Encarnagédo do Verbo. Por isso, cuidar da natureza e do ser humano,

em suas dignidades especificas, é conhecer e cuidar da propria dimensdo da corporeidade
divina (Mt 25, 40).

E interessante trazer a tona esta reflexao, para também fundamentar, ante a resisténcia
a religido proferida por uma boa parte dos novos ateus, que uma crenga responsavel e
consciente, em harmonia com 0 mundo e com a defesa da dignidade e da liberdade do ser
humano, ndo tem nada de pervertido ou danoso. Assim uma espiritualidade auténtica, que
para Comte-Sponville pode ser também secular, aproxima-se do discurso e da préatica cidada
presente na reflexdo da atual teologia e da consciéncia comprometida de varios grupos
religiosos. A postura cidadd pode ser resumida na frase da prépria Sallie McFague, que nos
diz: toma apenas a tua parte, deixa a casa limpa e a mantém consertada para os outros.’* A
religido dialogante e cidada e o ateismo espiritual e solidario refletem, em op¢oes distintas, o
mesmo amor pelo mistério da vida.

Por fim, tanto a fé religiosa como o ateismo, devem também somar forgas, palavras
e atitudes para condenar explicitamente todo o tipo de violéncia, em especial o terrorismo,
que nasce do fundamentalismo religioso. No que tange a fé cristd, como pede Andrés Torres
Queiruga, devemos deixar claro o que nos é especifico, e nossa especificidade é lutar contra
todo o reducionismo da integridade humana®*, sejam eles promovidos pela economia (neo-
liberalismo) ou pelo Darwinismo social (sobrevivéncia dos mais capazes) ou pela religido,
tanto refém de um fervor espiritualizante (carismatismos diversos, as teologias da cura e da
prosperidade) quanto em sua versao fundamentalista-militante-intolerante (expressa na forma
de um terrorismo religioso global).

A experiéncia do Deus Abba nos remete a uma dimensao de confianga e gratuidade,
que nos coloca aservigo do valor davida humana e de sua plena realizagdo. O atual terrorismo
configura-se num escandalo, definitivamente insuportavel, para quem luta e acredita numa
sociedade justa, fraterna e soliddria. Ele também nao reflete a consciéncia e a atitude da grande
maioria dos crentes e religiosos. Assim o Deus de Jesus Cristo é aquele que ndo se envergonha
do fracasso humano, ndo estimula uma resposta violenta as limitacdes da existéncia, mas ao
contrario, vem ao encontro do fracassado, para pacientemente, faze-lo despertar para a real
dimensao de seu plano de amor. Este projeto se coaduna e plenifica na pessoa de Jesus Cristo,
que ao exaltar como bem-aventurados os pobres (Mt 5,3; Lc 6,20), se faz também um deles. Ele
assume, em totalidade, a beleza e o drama da existéncia de todo ser humano, por isso afirma
Queiruga: Jesus vive pobre e morre derrotado, mas ndo morre infeliz.*®

13 Ibid. p.58
14 QUEIRUGA, Andrés Torres. Creio em Deus Pai. O Deus de Jesus como afirmagao plena do humano. Paulus, Sao Paulo. 2005. p. 67-73
15 Ibid. p.72
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Desta maneira, a esperanca que o Deus Abb4, no seu Filho Jesus, nos apresenta é
trans-historica, isto €, vence a limitagcdes impostas pelo existir situado e revela o destino da
humanidade realizada em sua plenitude, na Ressurrei¢do. Este projeto ndo se concretiza na
préatica da violéncia, pelo contréario, é na rendincia a todo tipo de agressao, injustica e belicismo,
que o Reino pode se fazer presente (Lc 22,49-51; Jo 18,36. 23,33).

Por isso, o Filho de Deus, s6 pode ser o promotor da paz (Mt 5, 9; Lc 24, 36; Jo 14,27).
O estado de paz, por Cristo trazido, ndo é de forma alguma fuga da realidade ou auséncia de
conflitos. E uma paz construida a partir da coragem de assumir a existéncia, e de realizar a vo-
cacdao humana num diéalogo paraa felicidade. O dialogo, entdo, torna-se o grande instrumental
para a construcdo de uma ética de coexisténcia pacifica que leve a superagio da violéncia e do
terror. O Deus Abba, em Jesus, ndo aliena 0 humano em sua dignidade, mas o capacita ainda
mais, agraciando-o interiormente, para esta realizacao.

Esse € justamente o0 mistério da salvacéo cristd. Mistério tdo maltratado
pela historia e tdo obscurecido pelos cristdos, mas que continua ai,
sustentando por sua propria forga interna e sempre esclarecido pelo
exemplo indestrutivel de Jesus, que, pobre entre 0s pobres e salvo
em sua pobreza, esta diante de todo nos — ateus e crentes — abrindo
a oportunidade sempre nova de um encontro no esforco comum em
favor da verdadeira universalidade humana.*®

16 Ibid. p.73
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O DESEJO DE CONTINUIDADE DO SER COMO ALICERCE
DA TOLERANCIA RELIGIOSA

Hugo Estevam Moraes de Sousa

Resumo: O presente trabalho tem em vista tratar a tolerancia religiosa a partir das perspec-
tivas sobre o sagrado adotada por Bataille. Partiremos de seus conceitos fundamentais sobre
descontinuidade e desejo de continuidade do ser com o erotismo do sagrado, que é por onde
se dad adimensao misticado homem. Tais elementos sdo fundamentais para estabelecer um elo
entre as diferentes religides, 0 que possibilita a tolerancia a partir dessas experiéncias comuns.

Partindo desse fio condutor, sera dada uma atengéo especial a primeira espécie de opinides e
acdes do homem, espago esse do culto divino, apresentada por John Locke em seu Ensaio Sobre
a Tolerancia. O empirista inglés afirma neste texto que é plausivel reivindicar uma tolerancia
irrestrita nesta classe de opinides por serem puramente especulativas e se darem no interior da
relacdo entre um determinado individuo e Deus sem provocar distor¢do na convivéncia com
os homens. Considerando isso, tentaremos identificar neste ponto que a interioridade com
Deus, independente da forma de culto que Lhe pode ser prestado, carrega consigo o desejo de
continuidade do ser que funda a experiéncia com o sagrado tal qual defendido por Bataille.
E tendo raizes neste aspecto fundante que pode ser reivindicada uma tolerancia irrestrita.

E preciso atentar aqui que os conceitos de Locke e Bataille estdo sendo tomados como auxi-
liares para poder pensar de maneira mais original como é possivel a dimensdo da tolerancia
religiosa. Por isso ndo consideramos em questéo as diferencas entre os autores trabalhados.

Palavras-chave: tolerancia; continuidade; morte; sagrado

Introducéo

O presente trabalho tem em vista encontrar caminhos para pensar a tolerancia reli-
giosa e, para tanto, se apropriara de conceitos de pensadores distintos e até distantes entre si.
Trata-se de Bataille e John Locke. De fato, os dois fildsofos partem de perspectivas diferentes:
enquanto John Locke é um autor que em grande parte de suas obras preocupa-se com as ori-
gens do conhecimento e questdes relativas a filosofia politica, sendo o famoso Ensaio Sobre a
Tolerancia estando neste Ultimo, Bataille € considerado um pensador dos extremos, focando
suas investigacOes na experiéncia interior que resulta do contato com a vida e a morte. Mais
do que isso, a interpretacdo que os autores fazem da dimenséo do trabalho sdo distintas na
medida em que Locke entende a atividade laboral como sendo algo inerente ao homem que
busca garantir a prépria vida, o que fundamenta a propriedade considerada um direito na-

1 Mestre em Filosofia - UFR] e doutorando em filosofia - UFR]. Bolsista Capes. E-mail: hestevam@gmail.com
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tural. Bataille, por sua vez, embora considere como préprio do homem, o trabalho somente
pode ser compreendido como resultado da introducdo da razéo de refrear os movimentos
de excesso da natureza que se manifestam na sexualidade e na morte. A experiéncia interior
de horror frente a violéncia da morte cria interditos ligados a ela e introduz a harmonia por
meio do mundo do trabalho.

De certa maneira é possivel identificar em Locke uma experiéncia interior frente a
morte. Se 0 homem trabalha para se conservar, é porque tem medo de perder a vida. Toda-
via, 0 autor estd mais preocupado em entender o trabalho tendo em vista os efeitos que ele
produz e o valor que carrega consigo mesmo. E o que evidencia seu pequeno texto de 1693
com o titulo de Trabalho, Ensaio sobre a Lei Assistencial de 1697 e o Segundo Tratado Sobre o
Governo de 1689. Sendo assim, 0 ponto de partida do empirista inglés é diferente do pensador
francés: os paradoxos e questdes existenciais frente a morte ndo sdo a origem e ponto central
que o provoca a abordar a tematica do trabalho.

Ademais, Locke ndo dispensa o trabalho como uma forma de culto divino. Isso fica
evidente quando afirma em Ensaio Sobre a Tolerncia que o culto religioso € “a homenagem
prestada por mim ao Deus que adoro conforme julgo mais aceitavel a ele” (LOCKE, John,
2007, p. 172). A partir dessa passagem, é perfeitamente plausivel afirmar que um individuo,
em sua liberdade, pode transformar o labor em instrumento de culto divino. Ao contrario,
Bataille percebe na experiéncia religiosa um instante de superagdo do mundo do trabalho e
da razdo e isso se manifesta no sacrificio que € proprio dos ritos religiosos.

Apesar das diferencas acima, é possivel encontrar pontos que permitam uma convergén-
cia entre Bataille e Jonh Locke a fim de se refletir a tolerancia religiosa. Em seu Ensaio Sobre a
Tolerancia, Locke apresenta as “opinides e agdes que em si mesmas ndo dizem nenhum respeito
ao governo ou a sociedade” (LOCKE, John, 2007, p. 169) como possuindo direito irrestrito
a tolerancia e a elas cabem as “opiniGes puramente especulativas e de culto divino” (LOCKE,
John, 2007, p. 169). Com esta passagem, o empirista inglés comeca a fazer uma separagao entre
a pratica religiosa e o Estado, ja que a dimensdo da fé se da no interior da relacdo entre um
determinado individuo e Deus sem que provoque a distor¢do na convivéncia com os homens.

Uma ligagdo entre essa afirmagao e Bataille se da na medida em que o autor francés
apresenta em sua obra Erotismo a experiéncia religiosa com o sagrado como sendo propria do
interior humano que manifesta o desejo de continuidade do ser em um movimento de saida
da descontinuidade que somos. Neste sentido, o presente trabalho seré levado a considerar o
culto divino tratado por Locke representando essa experiéncia interior de continuidade do
ser que funda o erotismo sagrado® comum aos homens em suas diferentes préticas religiosas.

2 Erotismo é diferente de atividade sexual. Bataille entende erotismo como “a aprovagao da vida até na morte. ” (BATAILLE, Georges, 2014, p.
35). Trata-se de uma experiéncia de ambito existencial marcada pela busca da continuidade do ser “para além do fechamento em si mesmo”
(BATAILLE, Geroges, 2014, p. 41). Bataille apresenta trés tipos de erotismos: dos corpos, do coragdo e do sagrado. Enquanto o primeiro diz
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1. O Sacrificio na prética religiosa

Em sua obra Teoria da Religi&o, Bataille afirma que o homem, em sua condi¢ao inicial de
animalidade?®, esta imerso na imanéncia* assim como a “agua no interior da 4gua” (BATAILLE,
Georges, 1993, p.20). Decorre que ndo existe um animal subjugado ao outro mesmo quando é
comido, mas é apenas um movimento proprio no mundo como se fosse uma “onda mais alta que
inverte asoutras, mais fracas” (BATAILLE, Geroges, 1993, p. 20). Isso se da porque neste momento
inicial o animal ndo é instrumento ou coisa. Pretende-se dizer aqui que nessa condi¢do primeira,
0 homem ndo se diferencia dos demais animais e seres do mundo: se percebe engquanto parte
do mundo em sua relagao de imanéncia, i.e., “participa do mundo e ai fica ‘como a agua esta na
agua™ (BATAILLE, Georges, 1993, p.20). Todavia, a experiéncia do horror diante davioléncia da
morte ou 0 excesso proprio dos desejos, inclusive sexuais, conduz a uma busca de harmonia que
se da no mundo do trabalho e, com ele, surgem o0s objetos enquanto instrumentos. A nocao da
descontinuidade emerge na medida em que a consciéncia do olhar de fora torna o homem sujeito
capaz de produzir objetos e instrumentalizar o mundo com o seu trabalho, transformando-osem
propriedades e coisas do sujeito. Neste sentido, ha uma ruptura com aquela continuidade propria
de um animal como parte do mundo e o0 objeto enquanto coisa revela-se um nao-eu na medida
em que ha a tomada de consciéncia de que ndo é um semelhante. Por isso diz-se que o objeto
instrumentalizado, que pode ser subjugado, é descontinuo. Também na dindmica do trabalho o
homem mostra-se como coisa, ja que acaba caindo em uma condicéo estranha a imanéncia do
mundo: com o olhar de fora, torna-se um diferente, alheio a animalidade®.

Observando a experiéncia religiosa dos primeiros povos, Bataille afirma que o sacrificio
préprio de muitos rituais devolve a vitima a imanéncia, ou seja, a uma continuidade que foi rom-
pida no momento em que foi instrumentalizada. E por isso que o sacrificio se d4 sempre com o
que pertencia inicialmente a imanéncia, tal como plantas, animais ou até mesmo seres humanos.

respeito a abertura dos corpos entre si em uma comunicacao reciproca que revela o desejo de continuidade do ser nos instantes ligados ao
ato sexual, 0 segundo refere-se ao coragao, ao sentimento de uma das partes ligando-se a outra através da paixao. O desejo de continuidade
do ser aparece no erotismo do coragdo quando uma das partes sente-se plena estando com a outra ou quando sofre pela auséncia. Ja o ero-
tismo sagrado refere-se a “busca de uma continuidade do ser levada a cabo sistematicamente para além do mundo imediato” (BATAILLE,
Georges, 2014, p. 39) designando uma abordagem “essencialmente religiosa” (BATAILLE, Georges, 2014, p. 39). No ocidente aparece na busca
movida pelo amor por Deus e, no oriente, essa busca ndo necessariamente coloca a figura de um ente divino tal qual ocorre com o budismo.

3 Essa condicdo inicial de animalidade nos é inacessivel — “Nada, para dizer a verdade, nos é mais inacessivel do que essa vida animal da
qual somos resultantes” (BATAILLE, Georges, 1993, p. 21).

4 Em seu texto Teoria da Religido, Bataille entende imanéncia como a condicdo de semelhanga prépria da animalidade de onde nos origi-
namos e que nos € inacessivel — “o que é dado, quando um animal come outro, é sempre o semelhante que come: é nesse sentido que falo
de imanéncia” (BATAILLE, Geroges. 1993. p. 19). Isso significa que o mundo ndo ¢ algo separado e estranho ao homem e nem o homem

separado e estranho ao mundo. Ao contrério, tudo é continuidade.

5 Importante perceber aqui que quando su