PARA REFORMAR A REFORMA: EM BUSCA DE NOVAS LOGICAS PARA
O DIALOGO ECUMENICO E INTER-RELIGIOSO

Gilbraz Aragao®

Este texto tem a ver com nossa caminhada na area do dialogo ecuménico e inter-
religioso nos estudos de religido no Brasil, reflete a nossa busca de combinar l6gicas,
conceitos e autores, para a compreensao do pluralismo religioso e para a promogéao do
respeito a diversidade espiritual.

O presente ensaio quer aproveitar o clima de releituras da Reforma Protestante
para testar o nosso referencial tedrico: em que medida as ideias de Histéria como
interpretacdo engajada, de Complementariedade nos “entre-lugares” culturais, e de uma
Logica do "terceiro incluido”, que temos utilizado e revisado em nossa pesquisa e
engajamento, podem ajudar a repensar a Reforma em termos mais complexos e para

além das contradi¢Ges aparentes do seu processo.

E também aquilatar como as licbes dessa revisdo historica podem aportar
sabedoria para a compreensdo atual da diversidade eclesial e religiosa e para a
promocdo do didlogo intercultural e inter-religioso, para o reconhecimento humano da
experiéncia de fé e o exercicio do respeito a diversidade de suas expressdes, para a

reflexdo sobre a vivéncia pluralista do sagrado e o ensaio de misticas trans-religiosas.

Como essa revisao historica de um ecumenismo intra-religioso pode ajudar a
aprofundar os caminhos do dialogo inter-religioso? O contexto cultural contemporaneo,
desafiado por intolerancias e fundamentalismos, enseja a passagem da religido do
individuo e seu cld em busca da “interven¢ao dos Céus” para uma “religiosidade da
humanidade e da Terra”, na qual o mistério da vida transparece entre-nos, despertando
diferentes misticas de apreco e cuidado com o0s outros, engendrando valores novos e

novas formas de vivéncia dos valores tradicionais, em sinérgica comunh&o.

Se bem interpretada, a heranca da Reforma Protestante e de um cristianismo em
Reforma, com os cristdos se reconciliando pela prece da unidade e pelo servico comum
e misericordioso as vitimas do tempo e pela abertura acolhedora ao espirito dos novos

tempos, aporta um testemunho significativo para o dialogo entre culturas e religides. A
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unido na diversidade assinala, sobretudo, a necessidade e possibilidade de outro modelo
de pensamento, que permita lidar com a realidade que esta entre e além das contradi¢Ges

historicas.

Relendo as controvérsias da Reforma

Com efeito, a comunidade cristd sofreu divisdes traumaticas que comecaram ja
no século VV com o0s nestorianos e monofisistas e, mais tarde, seguiram com a ciséo da
ortodoxia oriental sob o patriarca Miguel Cerulario, no século XI. A separacdo mais
famosa foi a das Igrejas Protestantes (luteranas, calvinistas e anglicanas) no século XVI,
contudo ela foi seguida por rupturas suscitadas no Concilio Vaticano | em fins do século
XIX e, no século XX, por movimentos escatologicos e pentecostais, grupos de ativismo

social e também de evangelicos curadores.

Mas estamos ha 500 anos daquela Reforma Protestante, marcada pelas teses de
Lutero em 1517, que deslancharam uma agitacdo religiosa ensejada pelo mundo
moderno, urbano e comercial, contra o medievo agricola e rural. Teses libertarias, ainda
que nos limites da emancipacdo burguesa, ampliando e pluralizando, porém, a
compreensdo de Igreja e o sentido do ecumenismo (RIBEIRO e ROCHA, 2017). O
movimento da Reforma prop6s novas formas de viver a fé crista a partir do protesto
contra as indulgéncias, praticas de peniténcia associadas a financas pela Igreja Catdlica
Romana, para os fiéis alcancarem perddo e salvacdo por intermédio do clero. Nesse
protesto sobressaiu-se 0 alemdo Martinho Lutero, mas também o escocés John Knox, o
francés Jodo Calvino, o suico Ulrich Zwinglio e o alemao, também reformador social,

Thomas Muntzer.

A Reforma insurgiu-se contra uma tradicdo que ndo era a mais originaria do
cristianismo, mas refletia a insercdo da Igreja no mundo politico do Império Romano,
desde o século IV, tendo se cristalizado gracas a Gregorio VII e a sua luta para
defender-se dos Principes, a partir do ano 1000. Ai se passou de uma Igreja-comunidade
para uma Igreja identificada com a sociedade e fundamentada na “sociedade perfeita”
dos religiosos. Em suas origens biblicas e patristicas, é toda a Igreja que faz e celebra a
eucaristia (sempre presidida por pastores préprios) e é a eucaristia que faz e constitui a
Igreja. A partir do segundo milénio, a eucaristia é celebrada pelo clero, e é este o que

constitui realmente a Igreja.



No cristianismo primitivo toda a comunidade tinha um carater “sacerdotal”’, na
medida em que sua vida comunitaria devia participar da “obra sacerdotal” de Cristo.
N&o simplesmente na celebracdo litargica, mas no empenho amoroso da vida de cada
um e de todo cristdo, devido ao poder transformador do Unico sacrificio de Cristo.
Porém, na medida em que a Igreja foi crescendo, tornou-se mais comum distinguir entre
os cristdos ordenados para as celebraces publicas, o clero, e 0os ndo ordenados, 0s
leigos. Depois, 0 aparecimento do monaquismo aprofundou essa distingdo, entre leigo e
monge, o qual devia se devotar a espiritualidade. Com isso a liturgia passou a ser
privilegiada e se tornou assunto clerical, ficando os leigos reduzidos a espectadores.

A eclesiologia simbolica de comunhdo foi sendo substituida por tratados
apologéticos para defender o poder papal e a estrutura hierarquica da Igreja: as
comunidades ndo puderam mais eleger seus bispos e exercitar o consenso dos fieis na
recep¢do das normas. Foi o fim do pluralismo teoldgico, liturgico e pastoral. O clero
catdlico separou-se dos leigos e mais tarde separou-se também do mundo moderno e
mais racional, que se desenvolveu as margens e, muitas vezes, contra a Igreja. O
Protestantismo surgiu no bojo dessa transformacdo cultural e, contra a monopolizacédo
dos atributos divinos pela Igreja e sua hierarquia, enfatizou principios como Sola Gratia
(Somente a Graca), Solus Christus (Somente Cristo), Sola Scriptura (Somente a

Escritura), Sola Fide (Somente a Fé) e Soli Deo Gloria (Gloria somente a Deus).

Contra o clericalismo se resgatou o sacerdocio universal de todos os crentes e a
ideia da “Igreja que esta sempre se reformando”. Esses fundamentos veem aos poucos
sendo assimilados pelo catolicismo (BIZON, DARIVA e DRUBI, 2004): o Concilio
Ecuménico Vaticano Il (1965) recordou que a vida de todo cristdo é sacerdotal, na
medida em que ele se entrega ao poder do amor, encarnado na autodoacao salvifica de
Jesus. E o ministério cristdo ordenado vai sendo revisto, entdo, como uma chamada para
servir e coordenar esse sacerddcio de todos os batizados. A Igreja cristd, portanto, vai se
redefinindo como comunidade de comunidades eclesiais, povo enviado ao mundo em
missdao para colaborar no Reino vindouro de Deus, povo que olha para o futuro com
humildade e esperanca. A fé, o batismo e o discipulado sdo, pois, realidades
fundacionais na Igreja. Todos os cristdos, em virtude do seu batismo, participam do
sacerddcio de Cristo, e todos sdo chamados a entregar suas vidas a um sacrificio vivo de

santidade.



Por conta disso, diferente do que ocorreu nos quatro centenarios anteriores da
Reforma, em que o protestantismo se afirmava contra a Igreja Catolica e esta
denunciava as heresias reformistas, nestes 500 anos a comemoracéo ocorre em clima de
empenho pela unidade. H4, em meio a resisténcias reacionarias de todos os lados, um
sentimento de gratiddo pelo legado teoldgico de Lutero e companheiros, garantindo a
preponderancia da graca divina, o acolhimento desta através da fé e 0 compromisso em
favor da pratica do amor. Mas ha também um sentido autocritico para com as
institucionalizagdes limitadas e deturpagdes que ocorreram em Lutero e, sobretudo, na

historia das Igrejas ap6s o periodo da Reforma.

O Papa Francisco e amplos setores do catolicismo tém demonstrado que
encaram a historia, também da Igreja Catdlica, de forma igualmente critica e aberta para
0 ecumenismo, disposta a somar forgas em favor do Reino de Deus, em saida e sempre
em reforma para a missdo cooperativa de proclamar o mesmo evangelho de Jesus
Cristo. O Relatorio da Comissdo Luterana — Catolico-Romana para a Unidade,

efetivamente, declarou:

Catolicos e Luteranos tém consciéncia de que eles e as comunidades em
que vivem sua fé pertencem ao corpo Unico de Cristo. Esta crescendo a
consciéncia de que as lutas do século XVI estdo superadas. As razdes
para condenar mutuamente a fé do outro estdo ultrapassadas. Assim,
luteranos e catdlicos identificam cinco imperativos para comemorarem
juntos no ano de 2017. (...) Catolicos e luteranos devem sempre partir
da perspectiva da unidade e ndo da perspectiva da divisdo. (...) Precisam
deixar-se transformar continuamente pelo encontro com o outro e pelo
testemunho mdatuo da fé. (...) Devem comprometer-se outra vez na
busca da unidade visivel, para compreenderem juntos o0 que isso
significa em termos concretos, e buscar sempre de novo esse objetivo.
(...) Luteranos e catolicos busquem juntos redescobrir a forca do
Evangelho de Jesus Cristo para 0 nosso tempo. (...) E em sua pregacéo e
servico ao mundo, devem testemunhar juntos a graca de Deus.
(PONTIFICIO CONSELHO PARA A PROMOCAO DA UNIDADE
DOS CRISTAOS e FEDERACAO LUTERANA MUNDIAL, 2015, p.
90-91).

Relendo hoje as controvérsias dos 500 anos da Reforma, quando o drama da
simonia e de analogas indulgéncias estd mais associado a Igrejas evangeélicas que se
reclamam na esteira do protestantismo, ficamos nos perguntando se uma légica binaria e
de contraposi¢fes da conta dos dinamismos da historia. Basta, alids, viajar por um
grande romance histérico, como O strip do Diabo (ABRAHAO, 2009), cuja
personagem em busca de mais vida e mais amor transita na Florenca renascentista entre

os reformadores e contra reformadores, decidida a enfrentar os cavaleiros da Grande



Prostituta, que supunha ser a Igreja Romana, para comegarmos a nos perguntar se o
catolico Jerdbnimo Savonarola ndo era mais reformador do que o protestante Lutero, e se
aquele ndo acabou na fogueira mais por derrubar os Médici do que por enfrentar o Papa.
Desde sempre, parece, a contraposicao entre catolico e reformado esconde, portanto, a
contradicdo potencialmente dissimulada em toda identidade religiosa. E ndo é possivel
compreender 0s processos da Reforma, inclusive em suas dindmicas de violéncia, se ndo

se analisa junto o movimento de Contrarreforma.

Depois, tem essa questdo dos vinculos entre a dimensdo religiosa e a social. Em
outro exemplo, o sucesso de plausibilidade aparentemente maior da Reforma de Lutero
frente a de Muntzer deve-se a sua vitalidade teolégico-pastoral ou a alianga mais estreita
com os Principes alemdes? "Os cétaros, os vaudois, os albigeois, o abade Joachim de
Calabrese, os irmdos da boa vontade, da vida comunitéria, do total discernimento,
do livre espirito, Eckhart, os hussitas, Munzer (...), todos eles se unem e o consciente
dessa fantéstica tradicdo troveja de novo contra 0 medo, o estado, a descrenca e contra
altos poderes desumanos” (BLOCH, 1973, p. 206). Poderiamos opor uma Reforma
desejada pelos camponeses e animada por Muntzer, mais comunitaria, mistica e social,
engajada igualmente na reforma agraria, aquela protagonizada por Lutero em alianca
com os Principes, ainda clerical, institucional e societaria? Muntzer foi e ainda € visto
por protestantes como um baderneiro sectario do movimento: nem no Livro dos
Maértires estd. Ou seria um lider messianico que resguardou a sabedoria popular no
processo de transformacdo social, contra uma razdo instrumental, também na religido,

acobertadora de novos mecanismos, burgueses, de dominacao politica?

Por fim, evocamos ainda uma controvérsia filosofico-teoldgica, mas igualmente
politica, entre tradicionalismo e progressismo, que é apresentada no debate entre Slavoj
Zizek e John Milbank em A monstruosidade de Cristo (ZIZEK, 2014). Eles partem da
teologia da “morte de Deus” e lembram que a modernidade secular ¢ uma consequéncia
do cristianismo, ndo uma rejeicdo do mesmo. Mas Milbank toma isso como prova de
que precisamos voltar para o “real” cristianismo dos tempos pré-modernos, porque a
modernidade, envolvida por uma metanarrativa protestante, seria uma visao herética do
cristianismo, cuja consequéncia, seja através da teologia liberal seja do
fundamentalismo popular, é o niilismo capitalista. Ao passo que Zizek afirma, com
Hegel, que a modernidade é fruto auténtico do cristianismo, e ndo uma espécie de

bastarda ou 6rfa, e que precisamos ativar o que restou do velho Deus metafisico na cruz



de Cristo, 0 espirito (“Onde dois ou trés estiverem reunidos em minha memoria
amorosa, estarei no meio deles”), para emular teologias e praticas politicas para além da

norma popular-absolutista atual: financas, espetaculo e vigilancia.

O protestantismo teria sido um momento necessario, ainda que em negativo, em
antitese, como o capitalismo, para atingirmos uma religiosidade “materialista” — e uma
sociedade “comunitarista”? Se ndo, como acreditam 0s conservadores e pietistas em
todas as Igrejas, devemos recuperar o espiritual pré-moderno e ortodoxo, a “coisa em
si”, o ser metafisico, além, que, acolhido nos sacramentos e através de autoridades,
humaniza a pessoa e suas relacdes. Ou, pelo contrario, devemos avangar na apreensao
heterodoxa da “coisa em relacdo”, na experiéncia de descentramento que encarna o
mistério espiritual entre a gente, na luta para cuidar, materialmente, do ambiente e dos

outros.

Complexidade para além das contradicdes

Por trés desses dramas que fizeram eclodir a Reforma uma sadia teologia crista
diagnostica o0 esquecimento do que o movimento de Jesus nomeou de Espirito. A
divindade do Espirito, proclamada solenemente no | Concilio de Constantinopla (381) -
“O Espirito Santo ¢ Senhor e vivificador, que procede do Pai e ¢ objeto da mesma
adoragdo e da mesma gloria com o Pai e com o Filho” - significa afirmar que a Igreja
tem um principio vital divino, presente em todos os batizados. Significa que vivemos
todos, com nossos corpos, uma vida divina: que participamos da propria vida de Deus e
da ressurreicdo de Jesus. E esse Espirito que produz a santidade dos martires, o ardor
dos missionarios ¢ o fervor dos misticos. E esse Espirito, “Pai dos Pobres”, que faz
destes os primeiros destinatarios e evangelizadores do Reino de Deus (COMBLIN,
1982).

Mas, segundo KUNG (1990), sobretudo no segundo milénio foi-se criando uma
distancia entre a Igreja e o Espirito, entre a propria teologia e o Espirito: o método
teoldgico da Lectio Divina, espiritual e sapiencial, foi substituido pelas Quaestiones e as
Summae centradas na racionalidade escolastica da fé. O prolongamento carismatico da
revelacdo, através de novos escritos revelados, foi reprimido ja pela Carta de Pascoa
(ano 367) do bispo Atanéasio. Os profetas carismaticos foram excluidos pouco a pouco

da direcdo das comunidades ou 0s cargos carismaticos foram institucionalizados e a



presenca do Espirito ficou nos monges que fugiam para o deserto, ndo somente para
lutar contra os demdnios pessoais dos pecados, mas também contra os demonios de uma
sociedade que se denominou cristd, e que, no entanto, esqueceu a radicalidade
evangélica, a tensdo escatoldgica na direcdo do Reino.

Os movimentos leigos e populares dos séculos X1 ao XIII representam outro
momento profético, critico e pneumatoldgico da Igreja medieval, que sobretudo em
Joaquim de Fiore ansiou pela era do Espirito, da Igreja fraternal e servidora. Na propria
conquista das Américas, contra a eclesiologia oficial, levantaram-se bispos e
missionarios que se colocaram do lado dos indigenas e perceberam a evangelizacdo na
perspectiva dos “cristos crucificados” nas “Indias”, vendo neles e nos negros os pobres
de Jesus Cristo. Fortes lufadas do Espirito podem também ser encontradas nos
questionamentos dos Ortodoxos e, igualmente, nas criticas dos irmaos Protestantes, que

nos lembraram da primitiva vivéncia do Caminho.

Agora, para compreendermos melhor essa trama historico-teologica, que tem a
ver com o esquecimento do Terceiro, 0 Espirito, do simbolo cristdo trinitario, e para
tirarmos melhores consequéncias dessa analise do movimento da Reforma para a
animacédo contemporanea do dialogo entre grupos religiosos, para ndo ficarmos fixados
em contradicdes histdricas e podermos integra-las em outros niveis de realidade,
precisamos de um axioma de conhecimento para além da logica classica simplista -

identidade, ndo-contradicéo e terceiro excluido.

Edgar Morin nos lembra que um conhecimento mais complexo envolve uma
politica de civilizacdo. O que afeta um paradigma de qualquer sistema do pensamento
afeta simultaneamente a metodologia, a epistemologia, a l6gica e, consequentemente, a
pratica, a sociedade, a politica. E a ontologia do Ocidente era baseada em entidades

fechadas, como substancia, identidade, causalidade (linear), sujeito, objeto:

Estas entidades ndo comunicavam entre elas, as oposi¢oes
provocavam a repulsa ou a anulacdo de um conceito pelo outro
(como sujeito/objeto), a realidade podia portanto ser cercada por
ideias claras e distintas. (...) Ora este paradigma do Ocidente, de
resto filho fecundo da esquizofrénica dicotomia cartesiana e do
puritanismo clerical, comanda também o duplo aspecto da praxis
ocidental, por um lado antropocéntrica, etnocéntrica, egocéntrica
desde que se trate do sujeito (porgue baseada na auto adoracao do
sujeito: homem, nacdo ou etnia, individuo) por outro e
correlativamente manipuladora, gelada e ‘objetiva’ desde que se



trate do objeto. Ele estd relacionado com a identificacdo da
racionalizagdo com a eficacia, de eficacia com os resultados
contabilizadveis; € insepardvel de toda wuma tendéncia
classificacional, reificadora, etc, tendéncia corrigida por vezes
fortemente, por vezes com dificuldade, por contra tendéncias

aparentemente ‘irracionais’, ‘sentimentais’, romanticas, poéticas
(MORIN, 2001, p. 80).

Carecemos, pois, de um pensamento l6gico onde uma verdade ndo seja
adversaria da outra e a sintese ndo nasca do timulo do que se exclui. Precisamos
aprender a lidar com a contradi¢do aparente da pluralidade de absolutos, considerando a
complexidade da realidade e da verdade, exorcizando o principio soberano da
identidade vitoriosa sobre toda diferenca, acolhendo a controvérsia, a relacdo e o
paradoxo para além do principio de ndo-contradicdo e, sobretudo, servindo a causa do
"outro”, atendendo ao revelador grito dos desempoderados e "terceiros excluidos”, que
devem inspirar criatividade amorosa entre e para além dos grupos e pessoas envolvidos
em controvérsias historicas. Também a teologia é chamada, aqui, a ser ndao so

explicativa, investigativa, hermenéutica, mas criativa, terapéutica e curativa.

Nesse sentido, um primeiro aporte pode vir da compreensao de histéria como
interpretacdo engajada, que esta presente no pensamento de Paul TILLICH (2005). Ele
correlaciona quest@es existenciais com objetos simbdlicos, apontando para uma reflexao
consciente, criativa e inconclusa, nas fronteiras hermenéuticas de tempos e mundos. O
conceito de fronteira e 0 método da correlagdo, nessa teologia, desdobrados por um
pensamento complexo e transdisciplinar, apontam para a superacdo da rigidez dos
tratados em blocos independentes de estudo por um processo dindmico de interacdo dos
temas entre si e com os desafios da vida, para a substituicdo do modelo de
aprendizagem que separa sujeito e objeto por uma espiral hermenéutica de relagéo, para

a construcao de verdades dialogais e aproximativas.

No que respeita ao tema da Reforma, o proprio Tillich advertia para a
necessidade de superacdo de esquemas reducionistas de tradicdo sem reforma ou de
reforma sem tradi¢do, tanto quanto de adaptacdo sem verdade ou de verdade sem
inculturacdo. E quanto ao didlogo entre as religides, Tillich acabou reclamando da
necessidade de uma teologia geral das religides, sobre a base das experiéncias comuns
entre e além das diversas tradicdes religiosas e dos seus textos, em cima da qual cada
tradicdo poderia acrescentar o diferencial da revelacdo obtida segundo as possibilidades

e limites do seu contexto cultural - reforcando assim a ideia historica e processual de



que aquilo que uma religido descobre de inspirado é por causa das outras e é para todas

as outras.

Relacionando-se com esse conceito de fronteira, temos depois, no pensamento
antropoldégico de Homi BHABHA (2003), a compreensdo dos entre-lugares, da
complementariedade. “De que modo se formam sujeitos nos ‘entre-lugares’, nos
excedentes da soma das partes da diferenga (geralmente expressas como
raca/classe/género, etc.)?” (p. 20). Ou seja, de que modo podemos pensar questdes de
identidade em um local e tempo contemporaneos, cuja caracteristica € a nao-fixidez, o
movimento, uma certa fluidez do que antes era tido como estatico? Bhabha faz ver que
o confronto da identidade com seu outro tece um entre-lugar no local onde se
emaranham estratégias de saber/poder colonial: o fetiche do estere6tipo e a metonimia
da mimica negam o outro, mas a identidade confrontada por seu outro pode se abrir a
utopias, tipo os paradoxais processos de emancipacdo micropolitica entre pentecostais,

ou 0 ecumenismo de base que surge em meio as lutas sociais do nosso tempo.

Essa revisdo, inclusiva e complementar, da compreensdo de alteridade, tem
muita relagdo também com a teologia fundamental e ética desenvolvida por Enrique
DUSSEL (1987), apoiada no conceito de analética, com a concretizagdo da alteridade
nos pobres e nos outros, no resgate da dignidade humana a partir da analética. A ética
latino-americana da libertacdo move-se, segundo Dussel, a partir da afirmagdo do outro
real, existente, historica e socialmente localizado. Este momento positivo trans-
ontoldgico (meta-fisico) de partida, ou ponto ativo de inicio da “negagdo da negagdo”,
chama-se de analético. Ana (do grego) quer dizer um “mais além” do horizonte
ontologico (do sistema, da “carne’), “mais além” ou transcendental ao Ser (identificado
“ao que existe”). Quer dizer, a superagdo da contradi¢ao dialética comega pela analética

inclusdo de um terceiro, além, em outro nivel de realidade e de consciéncia.

Por fim, e tudo a ver com esse encadeamento conceitual, temos a
l6gica do "terceiro incluido” da transdisciplinaridade: entre e além, verdade e realidade
como relacdo (NICOLESCU, 2002). A transdisciplinaridade é uma metodologia de
conhecimento que se baseia no pensamento complexo, que comporta a compreensédo de
niveis de realidade e percepgao e os integra pela logica do “terceiro incluido”. Enquanto
modalidade de organizacdo dos estudos de religido, ela se desdobra em uma atitude
transcultural e uma mistica trans-religiosa. A atitude transcultural designa a abertura de

todas as culturas para aquilo que as atravessa e as ultrapassa, indicando que nenhuma



cultura se constitui lugar privilegiado a partir de onde se possa julgar universalmente as
outras, como nenhuma religido pode ser a Unica verdadeira — mesmo que cada uma
possa se experimentar como absolutamente verdadeira e universal. Em um mesmo nivel
de realidade, religides diferentes seriam possivelmente antagonicas e excludentes, mas
se considerarmos um outro nivel a0 menos, surge um “terceiro”, anterior e exterior, que,
incluido, as pode reconciliar. Trata-se da base antropoldgica que nos constitui a todos e
exige uma hospitalidade e comunhdo ética, ou da altitude mistica para cujo siléncio e

sonho comum colaboram os sons de todas as tradi¢des espirituais.

Além de favorecer o dialogo inter-religioso, o jeito transdisciplinar de pesquisar
a realidade langa uma nova luz sobre o sentido do sagrado. Segundo Nicolescu, uma
zona de absoluta resisténcia ao conhecimento liga o sujeito e o objeto, os niveis de
realidade e os niveis de percepcdo. Mistica deriva desse mistério, do respeito a esse
ilimitado em todo conhecimento. Espiritualidade é religacdo com essa dimenséo
sagrada, profunda e sutil, de toda a realidade: em nosso interior, na natureza e na
historia, na face do outro. E as tradi¢Oes religiosas e filoséficas formalizam caminhos

para essa experiéncia espiritual, conforme cada cultura.

Frente a tais principios logicos, as controversias da Reforma e o0s seus
contendores ficam desafiados a uma abertura, ndo apenas tedrica mas existencial, para a
vida alem, em outros niveis da realidade. Ficam chamados a ensaiar a recriagdo das suas
identidades pessoais e comunitarias nos entre-lugares onde o colonialismo pode dar
lugar a utopias, pelo reconhecimento analético da alteridade. Ficam desafiados a uma

noeética e espiritual inclusdo de terceiros.

Reformando pela inclusdo dos outros

Acreditamos que as concepc¢des de Histéria como interpretacdo engajada, de
Complementariedade nos “entre-lugares” culturais, e de uma Logica do "terceiro
incluido™ ajudam a repensar o movimento da Reforma para além das suas contradicdes
aparentes. Apostamos que boas releituras da Reforma podem ajudar a fermentar um

novo Pentecostes na vida cristd - e a fomentar avancos no dialogo inter-religioso.

Como exemplo, tem surgindo em diversas latitudes um novo entendimento da

revelacdo: acreditava-se que Deus havia revelado em Cristo e até o ultimo apdstolo,



pelo Espirito, um deposito de informagdes verdadeiras frente as quais deveriamos ter fé
— enquanto consentimento racional e aderéncia sentimental -, tratando de adequar-nos
moralmente a tais verdades. Hoje se deve conceber revelacdo como uma verdadeira
pedagogia divina: é o Espirito Santo que nos permite interpretar os “sinais dos tempos”
e, huma certa altura do esperangoso compromisso pratico para com a defesa da vida no
mundo, acreditarmos que aquele grito que despertou a nossa praxis amorosa é sagrado,
ou seja, percebermos que dentro da nossa relagdo amorosa fala-nos processualmente
uma palavra — revelacdo — diferente, que causa diferenga na vida. De forma que a
Palavra de Deus nao estd presente s6 nos “livros sagrados”, nem somente na literatura

crista.

Com isso, vai-se ultrapassando uma visdo magica da espiritualidade (por
exemplo, Jesus altera o0 mundo milagrosamente e atende as minhas preces por
prosperidade e riqueza) e também uma visdo mitica das coisas (segundo a qual Jesus
traz a verdade eterna sobre tudo - e contra todos os que ndo tém fé nele). Somente
nessas baixas “altitudes” de compreensdo espiritual ¢ que faz sentido o proselitismo
com o texto sagrado da minha tradicao religiosa. As pessoas amadurecidas ja tém uma
crenca mais razoavel (se sigo a Jesus, posso encontrar uma vida boa, verdadeira e
abencoada pelo seu caminho de amor, mas entendo que outros possam igualmente
descobrir outras espiritualidades validas) e até mais pluralista (ha algo da consciéncia de
Cristo em todos os seres e culturas, sendo o cristianismo uma de suas interpretacdes) e
inclusive mais integral (a espiritualidade também se verifica na profundidade da
observacdo cientifica e nas relacBes intersubjetivas profundas, podendo-se mesmo

conceber uma “missa sobre o mundo” para além das misticas explicitamente eclesiais).

Entdo, o espirito da Reforma Protestante, a saber, a centralidade da graca de
Deus e a liberdade em Cristo, hoje, encontra-se para além do protestantismo, tipo nas
Comunidades Cristas de Base e nas Experiéncias Ecuménicas que sdo desenvolvidas em
varios niveis (ALVES, 1982). Como testemunhos de iniciativas que estdo captando esse
espirito em nosso tempo, podemos aduzir a brasileira Rede Ecuménica da Juventude?. A
REJU é uma Rede formada e protagonizada pelas juventudes no Brasil que buscam, a
partir de distintas formas de espiritualidades, a promocdo dos direitos juvenis. Para
tanto, busca-se o didlogo nas esferas sociais, politicas e religiosas com acgdes pela

superacdo das intolerancias. A REJU relne jovens representantes de diferentes

2 Cf. http://www.reju.org.br/



localidades, movimentos, religifes e entidades nas cinco regides do pais, com atividades
relacionadas ao fortalecimento politico das aces das juventudes; apoio e intercambio
para a garantia de direitos das juventudes; estimulo da capacitacdo e articulacdo das
juventudes para que ocupem espacos de protagonismo em meio a institucionalidade
governamental e ndo-governamental.
Para a REJU, o ecumenismo é compreendido em seu sentido mais
amplo, como um movimento, uma acao: a busca por se construir uma
casa comum (oikoumene) realmente justa e sustentavel para todas as
pessoas e a criacdo. O ecumenismo, neste sentido, acontece como uma
posicdo pratica e cotidiana, que resulta em uma incidéncia politica
orientada pela justica e a alteridade, no sonho por se viver “outros
mundos possiveis”. Ser ecuménica(o), portanto, € um compromisso,
uma mistica, que acontece em trés dimensdes: a unidade intra-religiosa,
em que se busca construir uma interacdo e respeito no interior de cada
tradicdo religiosa e comunidade de pertenca (ex.: a unidade das cristas e
dos cristdos); a unidade inter-religiosa, em que se procura estabelecer
pontes de dialogo, fraternidade/solidariedade e interacdo por acdes

transformadoras entre pessoas de distintas vivéncias de fé; a unidade na
luta pela justica, paz e integridade da criacdo (REJU. 2017).

Outro testemunho significativo é o grupo internacional Progressive Christianity?,
que relne gente como John Spong e Karen Armstrong. Os principios desse coletivo
ecuménico de cristdos progressistas, que produzem subsidios e formacgdes para
alimentar as comunidades aderentes a sua rede, sdo 0s seguintes: o caminho para seguir
0s ensinamentos de Jesus pode levar a uma consciéncia e experiéncia do sagrado e a
unicidade e unidade de toda a vida; os ensinamentos de Jesus fornecem uma das muitas
maneiras de experimentar a sacralidade e a unidade de vida, e podemos tirar de diversas
fontes de sabedoria em nossa jornada espiritual; devemos colaborar para comunidades
inclusivas de todas as pessoas, incluindo mas ndo se limitando a cristdos convencionais
e céticos questionadores, crentes e agnosticos, mulheres e homens, aqueles de todas as
orientacdes sexuais e identidades de género, aqueles de todas as classes e habilidades; a
maneira como Nnos comportamos para com 0S outros é a expressdo maxima do que
acreditamos; devemos achar graca na busca de compreensdo e acreditar que ha mais
valor no questionamento do que em absolutos; precisamos colaborar para a paz e a
justica entre todos 0s povos e ajudar a proteger e restaurar a integridade de nossa terra;
comprometermo-nos a seguir um caminho de aprendizagem ao longo da vida, com

compaixdo e amor abnegado.

® Cf. https://progressivechristianity.org/



Enfim, para impulsionar esse espirito e reformar a Reforma, por assim dizer,

para dar prosseguimento ao Sseu movimento, pensamos Ser necessario tanto a

inclusdo dos pobres pré-modernos e suas devogdes populares, que constituem a maioria

da populacdo do planeta e ndo foi atingida pelas diversas vagas de modernizacdo do

cristianismo, quanto a inclusdo dos sem-igreja p6s-modernos e suas "missas cosmicas" e

para além das espiritualidades formais. Na visdo integral de WILBER (2006), dos trés

grandes eu, tu/nds, ele, podemos falar, transdisciplinarmente e trans-religiosamente, de
manifestacdes do Espirito na 12, na 22 e na 32 pessoa:

O Espirito na 12 pessoa (SE) é o grande eu, 0 eu-eu, 0 Maha-Atman, a

Sobremente — o0 Espirito como aquele grande Observador em vocé, o

eu-eu deste e de cada momento (...). O Espirito em 22 pessoa (IE) é o

grande Vocé, o grande Tu, o Deus radiante, vivo, generoso diante do

qual devo me render em amor, devocdo sacrificio e libertacdo. Diante

do Espirito na 22 pessoa, diante do Deus que € Todo Amor, eu posso ter

apenas uma resposta: para encontrar Deus neste momento, preciso amar

até doer, até o infinito, até que ndo sobre nada de mim em nenhum

lugar, apenas esse Tu vivo e radiante que concede toda a gléria, todo o

bem, todo o saber, toda a graca e me perdoa profundamente por minha

propria manifestacdo, que inerentemente traz sofrimento aos demais,

mas que o Deus amoroso do Tu deste momento pode e liberta, perdoa,

cura e integra(...). O Espirito na 3? pessoa é o Grande Ele, o Grande

Sistema ou a Grande Teia da Vida. E a Grande Perfeicdo da existéncia,

0 ser de como as coisas sdo e de como sé&o maravilhosas, neste momento

e em todos 0s momentos subsequentes. O Espirito surge em seu modo

de 32 pessoa como esse vasto Sistema evolutivo impessoal, a Grande

Ordem Interligada, a Grande Holarquia de Ser, de ordens, de esferas, de

niveis e de planos interconectados, estendendo-se do p6 a Deidade, do
barro a Divindade (p. 204).

Dependendo do desenvolvimento das nossas visdes de mundo, sobressaira uma
ou outra percepcdo do Espirito: a visdo magica e mitica tende a excluir a relagdo com o
Espirito na primeira pessoa e a se relacionar com ele como divindade objetivada; a visao
racional tende a se afastar da relacdo na segunda pessoa, enfatizando as maneiras da
terceira pessoa se relacionar com o Espirito e a Natureza. A visdo pluralista se abre para
descobrir uma relacdo na primeira pessoa com o Espirito, rejeitando as versdes racionais
e miticas de conhecimento, mas aceitando com discernimento as formas exoticas de
espiritualidade da segunda pessoa e da terceira pessoa. A visdo integral penetra no
despertar da primeira pessoa como Espirito (Eu sou Espirito), aprofunda o Espirito na
terceira pessoa (vejo 0 Espirito e o0 sirvo) e ressuscita a comunhdo na segunda pessoa
com o Espirito (ponho-me diante de Ti para amar e ser amado por Ti, 6 Espirito de
tudo).



Ent&o, cabe as teologias reconhecer e tornar mais consciente a manifestagdo do
Espirito no mundo material e no mundo cultural, superando as paradoxais lacera¢des do
conhecimento especializado em cada quadrante da vida, e mais ainda Ihes cabe superar
as divisbes originadas em seu quadrante de origem, pelas diversas revelagdes (in-
conscientemente humanas) do divino! A revelagdo que uma religido descobre, o faz por
causa das outras — e para todas as outras! A inspiracdo renovada que a Reforma
Protestante trouxe para o0 seguimento de Jesus hd de ser, igualmente, portanto,
patriménio de todos os cristaos.

A guisa de conclusio

Este ensaio buscou aprofundar a questdo da Reforma Protestante, na
comemoracdo dos seus 500 anos, analisando causas e consequéncias do ideario
democratico de “sacerddcio universal dos crentes” e do cardter simbolico dos ritos e
mitos cristdos, que foram recuperados por geracGes de luteranos e aderentes. A
discussdo envolveu a controvérsia sobre tradicionalismo e progressismo nas religides e
deu relevo a tendéncia de secularizacdo e/ou pluralizacdo da religiosidade nos tempos
modernos, lembrando que a modernidade ocidental € uma consequéncia do cristianismo,

ndo necessariamente uma rejeicao dele.

Para certos cristdos, esse quadro enseja uma volta para o cristianismo “real” dos
tempos pré-modernos, porque a modernidade, envolvida pela metanarrativa protestante
que laicizou mesmo o catolicismo no Vaticano I, seria uma visdo herética da fé cristd,
cuja consequéncia, seja através da teologia liberal ou, por motivos opostos, atraves do
fundamentalismo popular pietista/pentecostal, é a falta de norma e fundamento religioso
comum e o niilismo capitalista — que ganha inclusive uma aura espiritual, de

substitutivo religioso.

A0 passo que um crescente e ecuménico grupo de seguidores de Jesus defende
que a modernidade é fruto auténtico do cristianismo, e ndo uma espécie de filha
bastarda ou 0rfa, e que precisamos ativar o que restou da antiga imagem metafisica de
Deus na cruz de Cristo, 0 espirito, com 0 objetivo de emular teologias e préaticas
politicas e simbdlicas para além deste mundo reduzido a espetaculos e finangas. E o
caso, entdo, de articular Igrejas em saida, sempre em reforma, para humanizar o mundo

e defender a integridade da Criacdo.



Nossa argumentacdo é de que pode ser possivel superar esse paradoxo, através
de outro modelo de pensamento, que permita lidar com a realidade que esté entre e além
das contradigBes histdricas. Para reformar a Reforma e dar prosseguimento ao seu
movimento, pensamos ser necessario tanto a inclusdo dos ainda majoritarios pobres pré-
modernos e das suas devogOes populares, quanto a inclusdo dos sem-lgreja pés-
modernos e suas "missas cosmicas”, as espiritualidades ndo ou pos-religiosas que se
espraiam mundo afora. Tradicionalistas e progressistas, hoje presentes nos catolicismos
como nos protestantismos, sdo chamados a ensaiar a recriagdo das suas identidades nos

entre-lugares, onde 0s sem-lugar, s6i acontecer, aninham utopias sociais e religiosas.
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