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“Para nos levar ao Cristo, ndo ha outro
caminho sendo o Espirito. Nao existe nenhum
caminho j4 tragado antecipadamente. O Unico
caminho ¢ o que o Espirito dispde a cada
instante, como que uma nova criagao para cada
um dentre nés. Nao existe um caminho unico:
existem milhdes de caminhos, e o Espirito ¢ a
unidade de todos eles”.

(COMBLIN, 1982, p. 31)
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RESUMO

As Assembleias de Deus representam o pentecostalismo classico, que teve inicio no Brasil, no
ano de 1911, tendo como base a experiéncia do Espirito e de seus dons. Hoje, essas igrejas
somam mais de 15 milhdes de membros e a doutrina sobre o Espirito Santo continua sendo
uma das suas bases mais importantes. O Brasil de hoje, diferente de 1911, é um pais
pluralizado na sua cultura e na manifestacao religiosa. Diante desse contexto, o didlogo entre
as religides ¢ um imperativo fundamental no Brasil. O Espirito Santo, promove a unidade, o
dialogo, a convivéncia e a amizade entre os diferentes. E o Espirito que sopra vida e
comunhdao em lugares diversos. Por essa razdo, o Espirito pode ser base, para os
assembleianos, para um dialogo entre as diferentes religides. Assim, a tese tem como objetivo
fundamentar, em funcdo das Assembleias de Deus, o didlogo inter-religioso a partir da
doutrina do Espirito Santo. Para isso, buscard extrair da pneumatologia elementos que
contribuam para repensar a teologia pentecostal das assembleias de Deus, a fim de introduzi-
las no didlogo inter-religioso. A partir da metodologia de analise bibliografica, ficardo claras
as conclusdes seguintes: o Espirito Santo esta presente em todo ser humano; o cuidado com o
meio ambiente, a busca pela justica e pela paz, sdo aspectos pneumatologicos comuns a todos
os cristdos e pertinentes a diferentes tradigdes religiosas. O Espirito promove amizade e
comunhdo entre os seres humanos; em termos concretos, o resultado é a convivéncia
harmoniosa entre pessoas de diferentes tradigdes religiosas. Assim, ¢ possivel concluir a
fecundidade da pneumatologia como fundamento do didlogo inter-religioso para as
Assembleias de Deus no Brasil.

Palavras-chave: Assembleias de Deus. Pneumatologia. Dialogo inter-religioso.



ABSTRACT

The Assemblies of God represent the classic Pentecostalism that initiated in Brazil in 1911, its
ground is the experience of the Spirit and its gifts. Nowadays, theses churches gather about 15
million members and the doctrine on the Holy Spirit continues one of their most important
basis. However, hodiernal Brazil is different than the one of 1911, it is currently a plural
country in its culture and religious manifestations. Therefore, the dialogue among religions is
a fundamental imperative in Brazil. Since the Holy Spirit promotes unity, dialogue,
conviviality and friendship among the different ones and that it is its breath that gives life and
communion, for the Assemblies of God members, the Spirit may be the ground for a dialogue
with different religions. Thus, the objective of this thesis is to set the foundation of the inter-
religious dialogue in the Holy Spirit. In order to accomplish it, elements that may contribute
to rethink Pentecostal theology in the Assemblies of God regarding to inter-religious dialogue
are drawn from Pneumatology. Based on a bibliographical analysis some conclusions become
clear: the Holy Spirit is present in all human beings; Environmental care, the seek of justice
and peace are Pneumatological aspects common to all Christians and relevant to different
religious traditions. By saying that the Spirit promotes friendship and communion among
humans it may result in harmonious conviviality among the people of different religious
traditions. So, it is possible to conclude the fecundity of the Pneumatology as the foundation
of inter-religious dialogue in the Assemblies of God.

Key-words: Assemblies of God. Pneumatology. Inter-religious dialogue.
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1 INTRODUCAO

A pesquisa a ser empreendida vai refletir sobre o tema “A pneumatologia como
fundamento teologico para o didlogo inter-religioso nas Assembleias de Deus”.

As igrejas assembleias de Deus €, hoje, a maior igreja evangélica do Brasil. Com mais
de cem anos, manteve em geral uma postura fechada ao didlogo com outras igrejas cristas,
bem como com outras tradi¢des religiosas. Na literatura de formagdo dos seus membros, ¢
possivel encontrar textos atribuindo ao diabo os movimentos que buscam a unidade dos
cristdos e a unidade entre diferentes religides. Essa perspectiva de aversdo ao didlogo
permanece até os dias atuais. Passado o seu primeiro centendrio, ndo constam nos registros de
sua historia textos que afirmem o didlogo entre as igrejas cristds e entre as religides. A
participacdo de pastores assembleianos em atividades ecuménicas ¢ objeto de proibi¢do
estatutaria nas duas maiores convengdes: a CGADB e a CONAMAD'.

A relevancia da presente pesquisa esta na sua originalidade e no seu empenho em
propor uma mudan¢a paradigmatica para uma comunidade com mais de 15 milhdes de
membros. Esse primeiro passo devera constituir-se o inicio de um caminho que podera ter
significantes mudancas em diversas areas, a saber: nas Assembleias de Deus no Brasil,
abrindo-as para o dialogo inter-religioso; na teologia pentecostal, na medida em que essa
teologia estara aberta para dialogar com outras teologias; na sociedade brasileira, na medida
em que membros dessas igrejas terdo uma postura de tolerancia e respeito com outras
tradi¢des religiosas, sobretudo com as religides de matriz africana; na politica, na medida em
que os lideres e membros da comunidade assembleiana terdo posicionamentos politicos
pautados no reconhecimento da democracia, dos direitos humanos e da liberdade religiosa.
Como se vé, a relevancia dessa pesquisa coloca-se no triplice horizonte: da comunidade, do
universo académico e da sociedade brasileira.

O tema da possibilidade de o0 movimento pentecostal entrar no didlogo inter-religioso
esta apenas em fase inicial em contexto evangélico pentecostal no Brasil. Até o presente
momento, pelo que se tem registrado no estado da arte, apenas a tese de doutorado do tedlogo

pentecostal David Mesquiati, defendida no ano de 2013, na PUC Rio, que tratou do tema “O

e artigo 9°. do Estatuto da CGADB, com o titulo “E vedado aos membros da CGADB” diz claramente no
paragrafo IV — “vincular ao movimento ecuménico”. O Estatuto da CONAMAD muito parecido com o da
CGADB, diz no “artigo 13 — Das vedagdes do membro”, paragrafo IV “Vincular-se a movimento de cunho
ecuménico que venham ferir os principios da Biblia Sagrada; do Credo Doutrinario, do Coédigo de Etica
Ministerial e da Carta de Principios Doutrinarios da CONAMAD”.
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agir de Deus nos Andes: didlogo e missdo com os quéchuas”.Mesquiati assume a inculturagao
da fé como elemento teoldgico chave da sua tese. A tese estd publicada sob o tema “Didlogo e
missdo nos Andes”. Trata-se de um texto relevante no contexto dessa pesquisa, uma vez que €
uma proposta de didlogo desde o ethos pentecostal com as religides indigenas. Ainda sobre o
tema, uma dissertacdo de mestrado, defendida em 2011 na PUC Minas, refletiu sobre essa
tematica. E o trabalho de Ariadna de Oliveira, intitulado DISCURSO PENTECOSTAL E
DIALOGO INTER-RELIGIOSO: Um estudo sob a perspectiva da Metdfora Conceptual.
Embora a autora tivesse como objeto de estudo o mesmo dessa pesquisa, a saber, o dialogo
inter-religioso no pentecostalismo, sua perspectiva foi completamente diferente da adotada
nesta tese. A de Ariadna foi a metafora conceitual como caminho para o didlogo inter-
religioso, enquanto a presente pesquisa vai partir do coracdo da doutrina pentecostal, a saber,
a doutrina do Espirito Santo (pneumatologia), para fundamentar o dialogo inter-religioso. O
mesmo pode ser dito sobre a tese de Mesquiati; este, assume a inculturagdo da fé como chave
teoldgica para o didlogo com os quéchuas. No ambito académico, ndao ha registro de nenhum
estudo realizado at¢é o momento partindo dessa perspectiva, € isso em nenhuma tradigdo
evangélica, nem protestante nem pentecostal. Para efeito de registro, isso ndo se da sequer
entre os carismaticos catdlicos. Assim, esta pretende ser uma pesquisa original, inédita e sem
precedentes. Quer estar comprometida na solucdo dos problemas oriundos da intolerancia
religiosa (assunto de tamanha relevincia no contexto brasileiro, que foi inclusive tema da
redacdo do ENEM, no ano de 2016), para uma postura dialdogica no contexto pentecostal, para
a consolidacdo da liberdade religiosa no Brasil, para o didlogo e entendimento pacifico entre
as religides que, juntas, podem caminhar em busca da verdade e da promoc¢ao humana. Por
essa razao, esta pesquisa ndo deixa de ter sua importancia para a Teologia, para a academia,
bem como para a sociedade democrética brasileira.

As Assembleias de Deus (ADs), surgidas em 1911, em Belém do Para, hoje presentes
no pais inteiro, sdo héa algumas décadas a maior denominagdo evangélica do Brasil, e, segundo
o Censo de 2010, tém 12.314.410 membros, que representam mais de 6% da populagdo
brasileira.

A historiografia oficial (das Assembleias de Deus) relaciona o nascimento dessa
igreja a uma acdo do Espirito Santo (ARAUJO, 2007, p. 900). A principal doutrina das
Assembleias de Deus ¢ a doutrina do Espirito Santo. A crenca na contemporaneidade dos
dons do Espirito Santo ¢ uma marca da identidade na teologia pentecostal assembleiana.
Constata-se, por outro lado, que, no Brasil, as religides afro-brasileiras e outras religides vém

ganhando vitalidade. As ADs, por sua parte, sdo geralmente fechadas ao didlogo com as
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religides ndo cristds. Esse é o problema fundamental para o qual a presente pesquisa vai
buscar respostas. O Brasil ¢ um pais plural, cultural e religiosamente. Enquanto em 1911,
quando as Assembleias de Deus foi fundada no Brasil, as religides de matriz afro eram objeto
de persegui¢do pela igreja catolica e ainda caso de policia, na atualidade, essas mesmas
religides sdo consideradas como referencial religioso, com seus direitos de cultos e expressao
garantidos pela Constituicdo. Contudo, nos dias atuais, o pais tem sido palco de conflitos
religiosos envolvendo pentecostais e outras religides, principalmente as de tradigdes afro.Com
certa frequéncia, a imprensa noticia casos em que evangélicos invadiram terreiros e
quebraram imagens religiosas, pastores chutaram e quebraram imagens de santos catolicos,
até alunos evangélicos que se recusaram a fazer trabalhos que envolviam a cultura africana,
alegando motivos religiosos. Esse tipo de reagdo tem pouca razao de ser num pais que hé mais
de séculos reconhece a liberdade de culto e expressado religiosa

No cenério de pluralismo religioso do nosso tempo, as sociedades contemporaneas
estdo se radicalizando: por um lado, insistem na afirmacdo de identidades com acento
fundamentalista de fundo religioso e, por outro lado, rompem em fragmentagdes sem
horizontes unificantes (SUSIN, 2007 p. 8). No Brasil, “a explosao religiosa manifesta-se,
entre nos, por uma multiplicacdo exuberante de novas denominagdes religiosas” (LIBANIO,
2011, p. 24). Esse crescimento acontece, na sua maioria, no seio dessas Igrejas pentecostais.
Tal fato € por si mesmo relevante para o contexto religioso no Brasil. Por isso, concordamos
com Libanio (2000, p.25) quando afirma que “ndo sera mais possivel pensar a realidade
brasileira, para permanecermos em nosso pais, sem analisar, entender e reagir ao
pentecostalismo”. O éxito das Igrejas pentecostais representa um sério desafio as Igrejas
antigas (MOLTMANN, 1991, p.16). Dentro desse cenario, a maior Igreja pentecostal do
Brasil, as Assembleias de Deus, vem crescendo em todo o territério nacional. O crescimento
das Assembleias de Deus acontece num contexto de pluralismo religioso e cultural, o que
constitui um grande desafio para essa denominacdo. O ambiente atual ¢ diferente de 1910,
quando a expressao de religiosidade popular ainda nao era significativa se comparada ao que
se pode perceber hoje. O espiritismo ndo ¢ mais caso de policia e os cultos afro sdo
reconhecidos como referencial religioso. Como a maior Igreja evangélica do Brasil vai se
relacionar de forma pacifica com as outras tradigdes religiosas, como a Umbanda,
Candomblé, o Espiritismo, entre outras? E possivel o dialogo entre pentecostais e outras
religides? Inicialmente, entendemos que esse ¢ um desafio para a propria teologia pentecostal.

Esse ¢ o nosso ponto de partida. Qual ¢ o método mais indicado para responder a esse
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desafio? E qual ¢ o fundamento teoldgico para o didlogo inter-religioso na teologia
pentecostal? Tais questionamentos serdo respondidos ao longo da pesquisa.

Partimos do seguinte dado de fé: o Espirito Santo (que ¢ Deus) ndo esta preso a
nenhuma igreja em particular, mas estad em missdo, atuando nos membros de outras tradi¢cdes
religiosas e influenciando-os de maneira misteriosa. Deus ndo pertence a nenhuma tradicao
religiosa, mas se doa ao maximo em todas elas. Como bem lembra o te6logo americano e
assembleiano Amos Yong (2005, p. 236), “as religides nao sao acidentes da historia, mas
instrumentos de trabalho do Espirito Santo, a partir dos propositos divinos no mundo”.

A partir da perspectiva pentecostal, a pesquisa propde como hipotese a doutrina do
Espirito Santo como fundamento para o didlogo inter-religioso nas assembleias de Deus
brasileira. Serdo analisados temas fundamentais na pneumatologia, sob a perspectiva de
autores de diferentes confissdes cristds que podem ser fundamentos solidos para uma
introdugdo dos pentecostais das Assembleias de Deus no didlogo das religides. O diadlogo
produz paz, harmonia, conhecimento, amizade, comunhdo. O didlogo produz respeito,
compreensdo e unidade. O didlogo, quando bem construido, conduz seus participantes ao
caminho da verdade maior.

As igrejas evangélicas Assembleias de Deus, através de elementos da doutrina do
Espirito Santo, poderdo contribuir para o desenvolvimento e a transformagdo da sociedade
brasileira através do testemunho e do servigo, da coeréncia e da convic¢do da proclamacgdo do
evangelho, da humildade para unir-se as outras tradi¢des religiosas nesse pais, em didlogo
profundo, a fim de juntas fazerem o que Jesus mandou: construir o Reino de paz e de justica,
que ja tem inicio aqui nesse mundo, mas tera sua consumac¢do no mundo escatologico.

A presente pesquisa tem como objetivo geral propor queo didlogo inter-religioso nas
Assembleias de Deus,se fundamente na doutrina do Espirito Santo. Na medida em que as
religides sdo obra do Espirito, Ele mesmo possibilita o entendimento e o didlogo entre as
diferentes religides. Os objetivos especificos deste estudo sdo:

a) mostrar que na pneumatologia a a¢do do Espirito Santo produz unido, abertura e

didlogo com outras tradigdes religiosas;

b) extrair da pneumatologia elementos que contribuem para repensar a teologia

pentecostal das assembleias de Deus, introduzindo-a no didlogo inter-religioso;

c) por em relacdo o didlogo inter-religioso e a teologia assembleiana.

Na atualidade, o fendmeno da globalizacdo estd presente em toda a sociedade, com

nuancas e matizes diferentes, mas como realidade abarca a tudo e a todos. Um dos efeitos
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importantes desse fendmeno ¢ o fato de que atualmente os individuos das multiplas culturas
se defrontam com diversas visdes da vida humana, com uma multiplicidade enorme de
proposta de sentido, de crengas e de interpretacdes da realidade em seu todo (OLIVEIRA,
2013, p. 9). O pluralismo religioso ¢ uma das expressdes da atual globalizacdo. Dentro do
pensar globalizado, emerge a questiao do didlogo das religides.

A situacdo pluralistica como marca do tempo hodierno, a diferenga e a diversidade, o
pluralismo cultural e religioso presente, como fato de que a reflexdo teoldgica nao podera
escapar, ¢ uma realidade histdrica que ja existiu no passado, mas que agora emerge com novas
dimensoes, trazendo consigo inevitaveis consequéncias. Como € perceptivel, o pluralismo
religioso comeca na cultura, no pluralismo cultural. A complexidade da realidade em sua
condicdo plural provoca e exige discernimento. Pede um ‘“novo despertar”, analogo ao
“despertar do sonho dogmatico”. Pede um novo “iluminismo”, de carater religioso, a partir da
alteridade e da pluralidade, e ndo mais a partir da subjetividade e da identidade com pretensao
de universalidade exclusiva e de unicidade absoluta (SUSIN, 2007, p. 7).

Ao longo dos anos, todas as religides passaram por desenvolvimentos, por rupturas,
crises e reformulagdes mais ou menos claras, por grandes mudancas de paradigmas. E
interessante notar que cada uma dessas religides tem sua €poca de origem, sua forma
primitiva, sua configuracdo, assim como sua reformulacdo no confronto com a era moderna
(KUNG, 2004, p. 15). Todas as religides encontram-se hoje em fase de adaptagdo a cultura
atual, que alguns chamam de pds-moderna, modernidade liquida ou ainda hipermodernidade.

A teologia deve tomar cada vez mais a sério o horizonte do pluralismo religioso, o
retorno ao religioso e a vitalidade das grandes religides ndo cristds (GEFFRE, 2004, p. 145).
A emergéncia cada vez mais clara do pluralismo religioso, a ponto de se desenhar novo
paradigma, impele uma nova reflexdo, ensaiando nova linguagem. A teologia elaborada do
ponto de vista do paradigma emergente inclui concretamente uma teologia libertadora, a partir
da perspectiva da opgao pelos pobres (SUSIN, 2007, p. 8), que devera ser produzida sempre a
partir de Jesus Cristo. Nesse contexto, “o cristianismo contempordneo ¢ convidado a
manifestar sua identidade, ndo para fechar-se sobre si mesmo, mas procurar compreender-se
melhor no contexto do pluralismo religioso” (HURTADO, 2012, p.19).

O Brasil ndo ¢ mais um pais que possui uma determinada religido como oficial.
Embora o catolicismo ainda seja hegemonico e os evangélicos tenham crescidonos ultimos
séculos, todas as tradi¢des religiosas t€ém seu direito de expressao garantido nesse pais. Assim,
¢ necessario que haja respeito entre as diferentes religides e crengas. E um respeito mutuo,

que admite criticas, discordancias, mas que em hipdtese nenhuma admite agressividade,
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violéncia ou preconceito. Esse respeito, contudo, pode encontrar espago, na medida em que
houver didlogo entre as religides. Assim, esta pesquisa justifica-se porque dard uma
contribuicdo para a convivéncia harmoniosa entre as religides, demonstrando que todas
podem caminhar juntas na busca pela verdade, pela justica, no cuidado com o meio ambiente
e na promocao da vida.

A intencdo da pesquisa aqui empreendida, para além das obras teoldgicas gerais e dos
estudos sobre o pluralismo religioso, ¢ buscar na doutrina do Espirito Santo os elementos
pneumatologicos para introduzir os pentecostais assembleianos no didlogo inter-religioso no
Brasil. Na medida em que compreendemos o Espirito como aquele que produz a vida para
todas as criaturas, entendemos que esse mesmo Espirito ¢ promotor da unido e nao da
dissencdo. No Brasil, sio muitos os casos de violéncia fundamentalista, envolvendo membros
de Igrejas pentecostais e pessoas de outras religides. Em Manaus, capital do Amazonas,
recentemente, alunos evangélicos se recusaram a fazer um trabalho sobre a cultura africana
alegando questdes de consciéncia religiosa. A teologia pentecostal brasileira ainda nado
produziu obras na perspectiva do dialogo inter-religioso. Dai a proposta desta tese doutoral.

Para uma melhor delimitacio do tema, a presente pesquisa ndo tratard da teologia
pentecostal em toda a sua abrangéncia, mas deter-se-4 a uma Igreja pentecostal especifica, a
saber, as Assembleias de Deus. A escolha desta Igreja se da pela riqueza da sua
pneumatologia, pela énfase e o lugar privilegiado que o Espirito de Deus possui e sobretudo
pela necessidade de uma abertura para o dialogo com outras tradi¢des religiosas. A maior
Igreja pentecostal do pais acredita na atualidade dos dons espirituais e tem a doutrina do
Espirito Santo como fundamento da sua identidade. Ainda ¢ importante outra informagao
basica sobre essa Igreja. Como estd perceptivel neste projeto, optamos por usar
“Assembleias” no plural. Essa opcao justifica-se na medida em que o nome assumido
Assembleias de Deus, desde o seu nascimento no Brasil em 1918, foi sintomaticamente
sempre utilizado no plural.

O presente estudo tem como objetivo buscar na teologia do Espirito Santo as bases
teologicas para o dialogo inter-religioso nas Assembleias de Deus. Atualmente, no Brasil, um
dos grandes nomes da teologia pentecostal assembleiana, Antdnio Gilberto, consultor
doutrinario e teolodgico dessa denominacdo, tem produzido obras apontando a importancia da
doutrina do Espirito Santo para as Assembleias de Deus brasileiras. Apenas para citar:
Verdades pentecostais (2000) e Fruto do Espirito (2005) sao duas obras em que o autor

trabalha questdes voltadas para o tema supramencionado. O atual presidente da Convengao
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Geral das Assembleias de Deus no Brasil (CGADB), Jos¢ Welington Bezerra da Costa,
afirmou ser a presenca do Espirito Santo a razdo do sucesso dessa denominacao (DA COSTA,
1996, p. 6). O tedlogo brasileiro e assembleiano Severino Pedro da Silva escreveu A
existéncia e a pessoa do Espirito Santo (1996), obra que aborda a importancia da terceira
pessoa da Trindade para a teologia pentecostal. O ano do centenario das Assembleias de Deus
brasileiras (2011) foi marcado por grandes eventos comemorativos. O pastor Elienai Cabral
lancou a obra Movimento pentecostal: as doutrinas da nossa fé. Nela explora temas voltados
para a doutrina do Espirito Santo. Essa obra foi objeto de estudo em todas as Igrejas
Assembleias de Deus ligadas a CGADB durante trés meses. Deve-se, contudo, observar que
as Assembleias de Deus ndo refletem de forma sistematica sobre a doutrina do Espirito Santo
no horizonte do didlogo com as outras religides. E aqui reside a ideia central dessa
tese:apresentar a doutrina do Espirito Santo como fundamento teoldgico para a abertura da
teologia pentecostal assembleiana ao didlogo das religides. Considerando que o Espirito ¢
promotor da unido e ndo da dissencao; considerando que o Espirito possibilita o encontro e o
entendimento entre as religides; considerando que o Espirito concede vida a todas as criaturas,
¢ possivel, dessa forma, a partir da agdo do Espirito e em didlogo com outras religides, um
comprometimento com a vida humana integral. Falta a sistematizagaodessa perspectiva na
teologia pentecostal, uma vez que a teologia das assembleias de Deus brasileira ndo tem obras
nessa dire¢do. Queremos explorar essa perspectiva, pois a compreendemos como fundamental
para a pastoral, para a vida crista, para a reflexdo teoldgica e para a sociedade brasileira.

Ao longo dos anos, sobretudo apds o Vaticano II, a teologia contemporanea tem
refletido em diferentes dire¢des sobre o dialogo inter-religioso. Algumas reflexdes seguem a
via jesudnica, buscando em Jesus as bases para o didlogo inter-religioso. Em sua obra “Jesus,
Symbol of God”, o sacerdote jesuita Roger Haight (2003, p. 412) afirma que “o argumento
fundamental em favor da verdade e da autenticidade do poder salvifico das outras religides
provém do testemunho de Jesus”. Outros autores preferem a via reinocéntrica para
fundamentar o didlogo inter-religioso na teologia cristd. Para Dupuis (1999, p. 474), nada
fornece ao didlogo inter-religioso uma base teoldgica tdo profunda e uma motivacdo tao
verdadeira quanto a convicgdo de que pessoas de outras tradigdes religiosas sao membros
coparticipantes do Reino de Deus na historia. Ainda no campo da teologia catolica, autores
como Jos¢ Maria Vigil e Paul Knitter optaram pela via pluralista e afirmaram que ¢ necessario
abrir mao do cristocentrismo para dialogar com as outras religides. Para o dominicano francés
Claude Geffré, defensor de um pluralismo religioso de principio, € preciso distinguir entre o

absoluto de Cristo e o cristianismo historico (2013, p. 38-39). J& o presbiteriano britanico
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John Hick, conforme seu artigo em The Myth of God Incarnate, do ano de 1977, considera a
encarnacdo como metafora e ndo como fato historico salvifico. Por isso ele vai evocar a
“revolugdo copernicana” e afirmar em varios dos seus textos que ¢ preciso abandonar a ideia
de que Jesus era mesmo Deus. SO assim seria possivel um didlogo sincero com outras
tradi¢des religiosas. Entre tantas posi¢des, a da presente pesquisa pretende seguir a intui¢ao de
que ndo ¢ necessario renunciar a afirmagdo da origem divina de Jesus para iniciar um dialogo
com as outras religides. Isso ndo ¢ recomendavel nem para a teologia crista e, tdo pouco para
a teologia pentecostal das assembleias de Deus.

Esta pesquisa levara em conta também o estudo das obras de te6logos protestantes
americanos que tém refletido especificamente sobre uma pneumatologia em didlogo com as
outras religides, tendo em vista que o Espirito ¢ universal; portanto, sua atuacdo ndo esta
restrita a um grupo, mas Ele age em toda humanidade.

Conforme j4 afirmado, esta pesquisa opta pela pneumatologia como ponto de partida,
considerando que a Biblia bem como a tradicdo nos revelam que o desejo universal de
salvacao de Deus encontra sua garantia do fato de que esse Deus é Espirito, dado ndo somente
a Igreja, mas a humanidade e a toda criacdo. Cremos que o Espirito Santo atua nos membros
de outras tradicdes religiosas e que sua influéncia atinge-os, misteriosa e secretamente, na
situagdo concreta de sua vida e pratica religiosa. A nossa opg¢ao tematica ¢ reforcada pelo fato
de ser a doutrina do Espirito Santo essencial ao pentecostalismo e especificamente ao
pentecostalismo assembleiano brasileiro. Conforme € possivel observar, a teologia pentecostal
americana, através de tedlogos como Yong, desenvolveu uma pneumatologia que busca
dialogar com outras tradi¢des religiosas. No entanto, ndo podemos afirmar o mesmo sobre o
Brasil. Ainda ndo existe obra de te6logos pentecostais brasileiros que reflita sobre esse tema.
Existem algumas reflexdes em artigos e revistas, que sugerem o debate e apontam para a
possibilidade. Dai a proposta desta tese: apresentar elementos introdutorios para a
participagdo dos pentecostais das assembleias de Deus no didlogo inter-religioso, dentro de
uma perspectiva pentecostal brasileira, que possa dialogar com outras religides presentes
nesse pais. Assim, queremos buscar exatamente na esséncia da teologia das assembleias de
Deus (a doutrina do Espirito Santo) os fundamentos teologicos para um dialogo inter-
religioso.

O fato de que as Assembleias de Deus brasileiras nao tém demonstrado interesse em
dialogar com outras tradigdes religiosas, tendo muitas vezes atitudes fundamentalistas, de

sectarismo e de fechamento dentro das suas categorias doutrindrias, pode se constituir como
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desafio para a presente tese doutoral. Todavia, afirmamos com Libanio que o Brasil acorda
para o didlogo inter-religioso no momento em que as estatisticas apontam para o despertar das
religides afro-brasileiras que andavam soterradas pela dominagao branca (LIBANIO, 2006, p.
47). Portanto, com a contribuicao teorica de tedlogos como Amos Yong, Jiirgen Moltmann e
Michael Welker, entre outros, queremos encarar os desafios postos, afirmando a necessidade
de uma pneumatologia comprometida com a vida humana e com o didlogo inter-religioso. Na
obra Beyond the Impasse — Toward a Pneumatological Theology of Religions, Yong afirma
que seu proposito € demonstrar que “a pneumatologia pode interagir com as pessoas, de modo
geral e outras religides de modo particular, no mundo p6s-moderno” (YONG, 2003, p. 66). O
autor tem convic¢dao de que a pneumatologia, na medida em que comega com a doutrina da
criacdo, fornece as bases para um estudo sobre a presenga do Espirito no mundo e nas outras
religides. Na sua tese doutoral, publicada sob o titulo Discernig the Spirit(s) — A
pneumatological-Charismatic Contribution to Cristian Theology of Religions, Yong logo no
prefacio lembra a necessidade que tém os pentecostais de refletir sobre o trabalho do Espirito
nas outras religides. Esse autor e suas obras fazem parte do referencial tedrico para esta tese.
Outro tedlogo pentecostal que tem se dedicado ao estudo desse tema ¢ Tony Richie. Na obra
“Speaking bythe Spirit”, Richie elaborou um modelo pentecostal para o didlogo inter-
religioso. O autor explica que a tese basica desenvolvida no estudo € que a pneumatologia
pentecostal ndo somente oferece espaco adequado para o encontro e o didlogo inter-religioso,
mas tamb€m inspira e capacita para o testemunho de uma vida no Espirito.

Partimos do principio de que o centro da vida crista ¢ uma vida no Espirito e esta, por
um lado, ¢ uma vida no mundo, entendido precisamente como “mundo das coisas visiveis”
(VAZ, 1973, p.10); por outro lado, ¢ uma vida no sentido espiritual, que ¢ vivenciada e
direcionada para as coisas que “sdo de cima”. Na esteira de Moltmann, ¢ possivel afirmar que
a experiéncia da comunhdao do Espirito necessariamente leva a teologia pentecostal a
ultrapassar-se para a comunhdo maior com todas as religides (Cf. MOLTMANN, 1991, p.21).
Essa experiéncia deve conduzir os pentecostais assembleianos brasileiros ao didlogo sincero
com as outras tradi¢des religiosas, com a finalidade da promog¢do do bem maior: a vida. E
vida aqui ndo simplesmente restrita ao horizonte terreno, mas também ao sentido biblico,
especificamente neotestamentario, de vida eterna. No tema do didlogo inter-religioso, ‘“‘as
religides, por se fundarem na crenca do Transcendente, sempre admitiram uma vida para além
da morte” (BOFF, 2014, p. 49). E na dimensio escatoldgica que a vida encontra o sentido
pleno e o seu valor maximo, por isso ¢ o maior de todos os dons e ponto de partida para uma

pneumatologia pentecostal para o didlogo inter-religioso.
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A metodologia desta pesquisa serd analitica bibliografica. Serdo analisadas obras
fundamentais, cldssicas sobre o tema supramencionado, como ponto de partida para
apresentar a constatacao da hipotese deste estudo.Nesse aspecto, vale ressaltar que, embora os
autores analisados sejam de tradigdes cristas diferentes (catdlicos, protestantes, etc.), suas
pneumatologias tém a virtualidade de abrir os pentecostais assembleianos para o didlogo
inter-religioso. O proprio fato de trabalhar com diferentes autores e colocd-los em didlogo
com a pneumatologia das Assembleias de Deus, estrutura a presente tese, que tem no dialogo
seu horizonte fundamental.

E importante destacar que o didlogo inter-religioso, nesta pesquisa, nio sera possivel
se ndo a partir da propria identidade cristd. Essa ¢ uma premissa de grande significado, para o
proprio didlogo inter-religioso, para a teologia crista e, sobretudo, para a teologia pentecostal
das assembleias de Deus. Temas que cogitem a possibilidade de abrir mao da identidade
pentecostal serdo de imediato rejeitados e refutados pela propria teologias assembleiasna e,

consequentemente, pela comunidade.

Uma pré-compreensdao sobre o didlogo pode ser elencada a partir do Documento
“Dialogo e Antncio™:

O dialogo pode ser compreendido de diversos modos. Em primeiro lugar, em nivel
puramente humano, significa comunicagio reciproca, para alcangar um fim comum
ou, em um nivel mais profundo, uma comunhao interpessoal. Em segundo lugar, o
didlogo pode ser considerado como uma atitude de respeito e de amizade, que
penetra, ou deveria penetrar, em todas as atividades que constituem a missdo
evangelizadora da Igreja. Isto pode ser chamado — com razdo — "o espirito do
dialogo". Em terceiro, num contexto de pluralismo religioso, o didlogo significa "o
conjunto das rela¢des inter-religiosas, positivas e construtivas, com pessoas ¢
comunidades de outros credos para um conhecimento muatuo e um reciproco
enriquecimento" (DM 3), na obediéncia a verdade e no respeito a liberdade. Isto
inclui quer o testemunho quer a descoberta das respectivas convicgdes religiosas. E
nesta Ultima acepg¢do que o presente documento utiliza o termo didlogo como um
dos elementos integrantes da missdo evangelizadora da Igreja (D.A. 1991, n° 9).

Destacar essa compreensao do didlogo ¢ fundamental para que se possa compreender
que existe um polo transcendental do didlogo, a saber, a busca da verdade maior. Encontrar
essa verdade maior significa conduzir o ser humano a plenitude da vida. E, por isso, o didlogo
faz parte da missdo evangelizadora da igreja.

Para finalizar essa parte da questdao metodoldgica, € preciso esclarecer que a reflexao
desta pesquisa serd realizada a partir da fé cristd. Como destaca Clodovis Boff (2012, p. 45)
“o importante e decisivo num assunto ¢ sempre seu objeto formal (objetivo), ou por outras, a
perspectiva (subjetiva) a partir da qual se encara aquele assunto”. Para evitar eventuais

confusdes, vamos pensar a questdo do didlogo inter-religioso nas Assembleias de Deus a
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partir da fé. Com isso ndo estamos afirmando em hipdtese nenhuma que ndo vamos dialogar
com outras disciplinas, tais como histdria, filosofia, sociologia, antropologia, entre outras.Pelo
contrario, sua necessidade ¢ evidente. Mas o nosso ponto de partida para areflexao ¢ de ordem
teologica.

A pesquisa serd apresentada em cinco capitulos (sem contar introducdo e conclusdo que
estdo numerados por questao metodoldgica). No primeiro capitulo sera tratado do tema do
pluralismo cultural e religioso no Brasil. No primeiro momento, a abordagem sobre o
pluralismo cultural ¢ realizada de forma mais ampla e também de forma especifica, no Brasil.
No segundo capitulo serd apresentado um breve resumo das perspectivas do pluralismo
religioso, e o posicionamento pentecostal a respeito do tema. No terceiro capitulo, a pesquisa
vai se deter (também de forma resumida) na historia das Assembleias de Deus e suas
primeiras relagdes com os membros de outras religides. O quarto capitulo sera oportuno para
conhecer a pneumatologia das Assembleias de Deus. Finalmente, o capitulo cinco apresentara
elementos da pneumatologia que sdo fundamentos teoldgicos para introduzir os pentecostais

assembleianos no didlogo das religides.
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2 O PLURALISMO CULTURAL E RELIGIOSO NO BRASIL

O primeiro capitulo da tese tem como objetivo descrever a situacdo do pluralismo
cultural e religioso no Brasil. Sera apresentada numa visao macro, tratando do tema de forma
mais ampla e também a situacao especifica do Brasil. Assim, serd verificado a situagcdo do

pluralismo cultural e, consequentemente, do pluralismo religioso no Brasil.

2.1 CULTURA E DIVERSIDADES

A diversidade cultural provoca a diversidade religiosa. Diversidade aqui tem a ver
com pluralismo, portanto, inicialmente, vale destacar uma simples definicdo do termo

pluralismo:

(in. Pluralismo fr. Pluralisme; ai. Pluralismus; it. Pluralismo). 1. A partir de Wolff,
este termo foi contraposto a egoismo (v.) como "a maneira de pensar em virtude da
qual ndo se abarca o mundo no eu, mas nos consideramos e nos comportamos
apenas como cidaddaos do mundo" (Kant. Anlr., I, § 2). Mas enquanto o termo
egoismo continuou designando uma atitude moral, visto que, para a doutrina
metafisica correspondente, prevaleceu solipsistnoiv.), o termo P., no uso que dele se
fez em seguida, assumiu um significado metafisico, passando a designar a doutrina
que admite pluralidade de substancias no mundo. A expressao tipica dessa doutrina
¢ a monadologia de Leibniz, ¢ foi neste sentido que o termo voltou a ser usado por
alguns espiritualistas modernos (J. Ward, TheRealm ofEnds or Pluralism and
Theism, 1912; W. James, A Pluralistic Universe, 1909). James insistiu
particularmente na exigéncia proposta pelo P.: a de ndo considerar o universo como
massa compacta, em que tudo estd determinado no bem ou no mal e ndo ha lugar
para a liberdade, mas sim como uma espécie de republica federativa na qual os
individuos, apesar de solidarios entre si, conservem autonomia e liberdade. O
universo pluralista, segundo James, é um pluriverso ou multiverso; sua unidade nao
¢ a implicagdo universal ou integracdo absoluta, mas continuidade, contigiiidade ¢
concatenagao: ¢ uma unidade de tipo sinequia, no sentido atribuido a esta palavra
por Peirce (A Phiralistic Universe, p. 32”). Um universo assim distingue-se do
universo monadologico de Leibniz justamente pelo carater ndo absoluto nem
necessitante da unidade que o constitui. At¢é mesmo Deus no universo pluralista, ¢
finito. 2. Na terminologia contemporanea, designa-se freqiientemente com este nome
o reconhecimento da possibilidade de solugdes diferentes para um mesmo problema,
ou de interpretagdes diferentes para a mesma realidade ou conceito, ou de uma
diversidade de fatores, situagdes ou evolugdes no mesmo campo. Assim, fala-se em
"P. estético" quando se admite que uma obra de arte pode ser considerada "bela" por
motivos diferentes, que nada tém a ver um com o outro; fala-se em P. sociologico
quando se admite ou se reconhece a acdo de varios grupos sociais relativamente
independentes uns dos outros (ABBAGNANO, 2007, p. 765).

O termo “pluralismo” ¢ definido como possibilidade de interpretagcdo diferente para
uma mesma situacao. Nesse sentido, ¢ fundamental refletir sobre o conceito de “cultura”. O
antrop6logo americano Clifford Geertz comega a sua cldssica obra A Interpretagdo das
Culturas apresentando “uma descri¢do densa” do termo. Para Geertz, “o pantanal conceitual

para o qual pode conduzir a espécie de teorizagdo sobre cultura ¢ evidente naquela que ainda ¢
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uma das melhores introdugdes gerais a antropologia, o Mirror for man, de Clyde Kluckhohn”.
Por essa razdo, Geertz sintetiza do seguinte modo a vasta pesquisa de Kluckhohn sobre o
conceito de cultura, realizada mediante 126 diferentes defini¢des: cultura é o modo de vida
global de um povo; o legado social que o individuo adquire de seu grupo; uma forma de
pensar, sentir e acreditar; uma abstragdo do comportamento; uma teoria, elaborada pelo
antropologo, sobre a forma pela qual um grupo de pessoas se comporta realmente; um celeiro
de aprendizagem em comum; um conjunto de orientagdes padronizadas para os problemas
recorrentes; um comportamento aprendido; um mecanismo para a regulamentacao normativa
do comportamento; um conjunto de técnicas para se ajustar tanto ao ambiente externo como

em relacdo aos outros homens; ¢ uma sedimentagao da historia (GEERTZ, 1989, p. 14).

A cultura, disse o grande Edward Tylor, ¢ uma totalidade complexa que abrange
conhecimento, crenga, arte, costume e quaisquer capacidades adquiridas pelos seres humanos
como membro da sociedade (TYLOR, 1871, p. 1). O tedlogo alemao Paulo Suess, que muito
se dedicou aos estudos sobre o tema da inculturac¢do, ao definir o conceito “cultura”, afirma
também que o mesmo envolve a “globalidade da vida e de cada grupo humano” (SUESS,
1991, p. 46). J& o tedlogo jesuita Mario de Franca Miranda, na obra 4 inculturagdo da Fé,
citando Gallagher, recorre a algumas imagens e descreve cultura como um oceano que nos
envolve como peixe na agua; o ar que respiramos, que pode ser puro ou poluido; uma lente
através da qual vemos, sem percebermos que nao € o unico modo de ver; um utero, no qual
nos sentimos perfeitamente bem, sem saber que existem outros mundos; um menu existencial,
j& pronto ou a escolha, cada modalidade com seus limites; um parque recreativo de
possibilidades, convidando-nos a uma liberdade criativa; um horizonte sempre atual, além do
qual ndo podemos ver (MIRANDA, 2001, p. 46). Os tedricos mencionados no inicio deste
capitulo foram escolhidos de forma proposital, afim de demonstrar que o conceito de cultura

passa, de fato, por uma ampla e densa construcao.

As escolas antropologicas apresentam-nos concepgdes diversas de culturas. Para
alguns estudiosos da antropologia, as culturas sdo sistemas em permanente adaptacdao. O ja
citado antrop6logo americano Clifford Geertz entende as culturas como sistemas simbolicos.
Para Geertz, qualquer a¢do humana e a propria vida da sociedade devem receber orientacdes
extrinsecas, construidas socialmente por meio de simbolos. Antes, porém, Geertz, falando em

tom pessoal, afirma que
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O termo “cultura” assumiu agora uma certa aura de ma reputa¢do nos circulos dos
antropologos sociais, dada a multiplicidade dos seus referentes e a estudada
nebulosidade com que tem sido invocado, as vezes em demasia. (Nao compreendo
muito bem por que a cultura deva sofrer mais por essas razdes do que “a estrutura
social” ou “a personalidade”). De qualquer forma, o conceito de cultura ao qual eu
me atenho ndo possui referentes multiplos nem qualquer ambiguidade fora do
comum, segundo me parece: ele denota um padrdo de significados transmitido
historicamente, incorporado em simbolos, um sistema de concepc¢des herdadas
expressas em formas simbolicas por meio das quais os homens comunicam,
perpetuam e desenvolvem seu conhecimento e suas atividades em relagdo a vida. E
fora de dividas que termos tais como “simbolo”, e “concep¢do” exigem uma
explicagdo. Mas ¢ justamente ai que deve ocorrer o alargamento, o aprofundamento
e a expansdo (GEERTZ, 1998, p.103).

O antropdlogo francés Claude Levi-Strauss (1976), por sua vez, entende as culturas
como sistemas estruturais, na medida em que procuram descobrir nelas os principios mentais
responsaveis pela organizagdo do material oferecido pelo mundo fisico, principios estes que
seriam comuns as diversas culturas. Nesse aspecto, a antropologia vem esfor¢ando-se para
entender a diversidade dos povos, das culturas. Essa diversidade ¢ uma forma de
conhecimento e, por essa razdo, entende-se que as variedades de definigdes nao se opdem,
mas se completam, possibilitando o pensamento plural. O modelo ideal de sociedade nacional,
com suas qualidades e seus defeitos, enfraqueceu-se, por isso, nos ultimos séculos, fala-se

tanto do pluralismo cultural.

Nas informag¢des introdutorias sobre o termo cultura, ¢ fundamentalinformar que,
dentro da propria antropologia cultural e social, existe uma multiplicidade de defini¢des
(AZEVEDO, 1986, p. 314). O proprio Geertz recorre a Max Weber para assumir o termo
cultura como teia de significados que enlagam os humanos em sua trama e os distinguem a
partir do conjunto de comportamentos espirituais e materiais, intelectuais e afetivos que
caracterizam as diversas sociedades e que abrangem para além das letras e das artes, os modos
de vida, as maneiras de viver e conviver, os sistemas politicos, juridicos, religiosos,
econdmicos e sociais, as tradi¢des, valores e crencas. Porém, Geertz faz questdo de lembrar
que nao assume cultura como ciéncia experimental em busca de lei, mas como “uma ciéncia

interpretativa em busca de compreensao” (GEERTZ, 1989, p. 15).

Os autores do Diciondrio Léxico das Religioes, Franz Cardeal Konig e Hans
Waldenfels, no verbete cultura, apresentam uma defini¢do interessante. Para fins de
compreensdo precisa do termo, serd citada a defini¢do na integra, que diz:

Cultura ¢ um conceito analdgico, tipologico e axioldgico, empregado em conexao
com o ser humano, sua agdo e os resultados desta, e contraposto ao conceito de

natureza. De acordo como os valores nelas realizados, fazem parte das mais
importantes areas da cultura: a arte (o belo), a moral (o bem), a filosofia e as
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ciéncias (a verdade), a religido (o sacro) e a técnica (a efetividade instrumental
pratica); todas estas se condicionam e se permeiam mutuamente de modo peculiar.
O individuo participa da cultura através de formacao, iniciacdo, educacdo — imitacao
e criagdo propria —, sendo que a familia e a sociedade, a histdria, a tradicao e lingua,
o trabalho e o lazer possuem uma importancia especial neste sentido, estruturado do
mundo e orientado pela vida e acdo [...] Ela constata valores, objetivos e sua
hierarquia, fornece normas de comportamento, determina as relacdes dos seres
humanos entre si e com a histéria, tradi¢do, sociedade, Estado, religido, etc. As
culturas tradicionais (primitivas) desempenhavam essas fungdes de modo muito
mais eficaz do que as modernas culturas determinadas para o dominio do que para o
conhecimento ¢ a compreensdo do mundo (WANDENFELS, 1995, p. 128-130).

Se, por um lado, ¢ dificil chegar a um consenso sobre a definicdo do conceito, por
outro lado, conforme Azevedo, “é incontornavel a necessidade de deixar clara a nogdo de
cultura com a qual se trabalha” (AZEVEDO, 1986, p .315). Mas, antes de apontar um
conceito base, ¢ preciso concordar com Suess e lembrar que o conceito de “cultura” tem a
funcdo de descrever as diferengas entre as culturas e ndo de procurar denominadores comuns
(SUESS, 1989, p.121). Portanto, para essa primeira parte da pesquisa, apresentamos alguns
conceitos de cultura que consideramos relevantes, tal como o conceito do proprio Marcello de
Azevedo, tedrico brasileiro pioneiro nos estudos sobre cultura e que tem diversos trabalhos

publicados sobre o tema. Para o autor, cultura ¢

O conjunto de sentidos e significagdes, de valores e padrdes, incorporados e
subjacentes aos fendmenos perceptiveis da vida de um grupo social concreto,
conjunto que, consciente ou inconsciente, ¢ vivido e assumido pelo grupo como
expressao propria de sua realidade humana e passa de geracdo em geragdo,
conservado assim como foi recebido ou transformado efetiva ou pretensamente pelo
proprio grupo (AZEVEDO, 1986, p.336).

Ao apresentar o conceito de Azevedo, ndo significa, evidentemente, que a presente
reflexdo deixara de considerar outras valiosas contribui¢gdes, mesmo porque, como ja foi
possivel perceber, o conceito ¢ bastante amplo, possibilitando um didlogo interdisciplinar.
Consideramos, por exemplo, o conceito apresentado por Darci Ribeiro, na obra Os

brasileiros: a teoria do Brasil:

Cultura ¢ a heranga social de uma comunidade humana, representada pelo acervo co-
participado de modos padronizados de adaptagdo a natureza para o provimento da
subsisténcia de normas e institui¢des reguladoras das relagdes sociais e de corpos de
saber, de valores e de crengas com que seus membros explicam sua experiéncia,
exprimem sua criatividade artistica e a motivam para a agdo. Assim concebida, a
cultura é uma ordem particular de fendmenos que tem caracteristico sua natureza de
réplica conceitual da realidade, transmissivel simbolicamente de geragdo a geracao,
na forma de uma tradi¢ao que prové modos de existéncia, formas de organizacdo e
meios de expressao a uma comunidade humana. Mediante a esses corpos de tradi¢ao
¢ que os homens se humanizam, a0 mesmo tempo em que se incorporam a uma
determinada entidade étnica, ao aprenderem sua lingua, ao se habilitarem a fazer as
coisas de acordo com as técnicas que ela domina, a comportar-se segundo as normas
nela consagradas e, finalmente, a viver de acordo com seus usos e costumes. Por isto
mesmo, cada cultura ¢ percebida pelos seus detentores como o modo natural e
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necessario de serem homens em face dos membros do seu proprio grupo e em face
de outros grupos humanos (RIBEIRO, 1978, p. 127).

Vale lembrar que, em se tratando do termo “cultura”, estdo envolvidas areas como
filosofia, antropologia cultural e social, teologia, histéria e sociologia. Nao obstante, os

conceitos ndo se contradizem, mas se completam e dialogam mutuamente.

O pluralismo cultural ndo ¢ caracterizado pela coexisténcia de valores e praticas
culturais diferentes, menos ainda pela mesticagem generalizada. O pluralismo cultural tem
como objetivo contribuir para uma sociedade onde o maior numero de pessoas
individualmente constréi para si, e chegam a combinar de maneira sempre diferente o que as
une e o que as diferencia. O pluralismo cultural busca construir uma sociedade vigorosa, que
seja capaz de reconhecer a diversidade das culturas, a0 mesmo tempo em que sabe fazer com
que se comunique entre si, suscitando em cada um o desejo de reconhecer no outro 0 mesmo

trabalho de construgdo que faz em si proprio.

Apenas para efeito de informacdo, ¢ importante distinguir pluralismo religioso de facto
(dado sociologico), que ndo ¢ objeto de opcdo, mas apenas de reconhecimento; e pluralismo
dejure, que € sim objeto, ndo tanto de op¢do, mas de discernimento. Do ponto de vista da
moral e também da f€, ha valores aceitaveis e outros ndo. Com que critérios? Os da ética
basica (digamos os “Direitos humanos”, quase equivalentes ao “Decdlogo” hoje) e os da fé,

suas verdades, especialmente, o dogma cristologico.

A articulacdo entre igualdade e diferenca ¢ uma exigéncia posta pelo pluralismo
cultural a todos os seres humanos. Essa exigéncia, por sua vez, esta revestida de relevancia
social, pois a constru¢do da democracia deve valorizar as diferencgas de cada grupo. O espirito

democratico tomou a forma de leis protetoras do pluralismo cultural.

2.2 DIREITOS HUMANOS, DIGNIDADE HUMANA E PLURALIDADE

Algo caracteristico da contemporaneidade ¢ o fato de os direitos humanos terem
encontrado uma porta de acesso ao Direito Internacional (HUBER, 1979, p. 371). Igualmente
digno de nota ¢ a importancia que a dignidade humana assumiu na jurisprudéncia nacional e
internacional bem como no discurso transnacional (BARROSO, 2012, p. 11). Os direitos
humanos ganharam o cenario mundial através da Declaragdo Universal de Direitos Humanos,

de 10 de dezembro de 1945 (MORIN, 2001, p. 371).
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O socidlogo francés Alain Touraine faz uma afirmacao na sua obra Poderemos viver

Jjuntos cuja citagdo integral consideramos relevante. O sociologo diz

Quanto a nods, combinamos em nossa concepcdo da democracia as exigéncias
complementares da liberdade e da igualdade, a ideia de soberania popular, a que
preferimos dar o nome de cidadania, com a ideia de direitos humanos que inspirou
as revolugdes americana ¢ francesa ¢ que limita o poder do estado em nome de um
principio superior a toda realidade social. Esta ideia concedeu uma importancia
sempre maior ao pluralismo, a ponto de o respeito pelas minorias ter se tornado tao
importante para n6s como o governo da maioria. A combinagdo destes trés temas:
cidadania, limitacdo do poder pelo respeito aos direitos humanos fundamentais,
representacao pluralista dos interesses e das opinides foi muito bem expressa pela
divisa da Republica francesa e mais tarde pela do Império, de 1793 a 1814, da
Segunda republica de 1848 a 1851, e da Terceira republica, a partir de 1875;
Liberdade, igualdade, fraternidade. Pois a liberdade s6 tem sentido porque a
pluralidade dos interesses ¢ reconhecida, ao passo que a igualdade que paira bem
acima das realidades sociais, sempre marcada pela desigualdade, e a fraternidade,
que preferimos chamar de solidariedade, ¢ a expressdo concreta da cidadania
(TOURAINE, 1998, p. 281-282).

Ninguém menos que Lévi-Strauss faz questdo de afirmar que “a necessidade de
preservar a diversidade das culturas humanas, num mundo ameagado pela monotonia e
uniformidade ndo escapou as institui¢des internacionais” (LEVI-STRAUSS, 1976, p. 366). O
autor afirma que tais institui¢des deverdo assumir a questdo da diversidade cultural, levando

em considerac¢ao todas as novas formas sociais de expressao.

Como se sabe, até o final do século XVIII, a dignidade ainda ndo estava relacionada
aos direitos humanos. Barroso afirma que ambos sdo intimamente relacionados (BARROSO,
2012, p. 75). Conforme ja apontado neste texto, a sociedade atual ¢ pluralista, de modo que,
em tal sociedade, as minorias tém direito de serem reconhecidas na sua diversidade. A
dignidade humana e os direitos humanos na sua pretensdo universal corroboram tal
entendimento, sendo, assim, um simbolo da familia unida. Barroso lembra que a Declaracao
Universal dos Direitos Humanos (DUDH) optou de forma proposital pelo termo “universal”
em detrimento de “internacional”. Para ele, a DUDH ¢ um guia que deve ser considerado na
sociedade da diversidade cultural (BARROSO, 2012, p.74). Sobre cultura, nos seio dos
Direitos Humanos, vale mencionar que, em novembro de 2001, a UNESCO, vinculada a
Organizacdo das Nagdes Unidas, aprovou a declaracdo Universal sobre a Diversidade

Cultural, que no seu artigo 4° afirma:

A defesa da diversidade cultural € um imperativo ético, inseparavel do respeito a
dignidade humana. Ela implica o compromisso de respeitar os compromissos dos
direitos humanos e as liberdades fundamentais, em particular os direitos das pessoas
que pertencem a minorias ¢ os dos povos autoctones. Ninguém pode invocar a
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diversidade cultural para violar os direitos humanos garantidos pelos direitos
internacionais nem para limitar seu alcance.?

O teologo alemao Jiirgen Moltmann menciona que a ideia de “direitos humanos” nao ¢
exclusivamente cristd ou europeia. O mesmo autor afirma que, onde quer que tenha se
formado o conceito de “homem”, sempre se formularam também direitos humanos enquanto
direitos humanos (MOLTMANN, 1990, p. 136). Com relagdo a “dignidade”, em uma linha de
desenvolvimento que remonta a Roma antiga, atravessa a Idade Média e chega até o
surgimento do estado liberal, a dignitas era um conceito associado ao status pessoal de alguns

individuos ou a proeminéncia de determinadas instituigdes.

No entanto, ainda sobre a origem do entendimento de ambos os conceitos (dignidade e
direitos humanos), o desenvolvimento da compreensdo contemporanea de dignidade humana
se iniciou com o pensamento classico tendo como marcos a tradicdo judaico-cristd, o
iluminismo e o periodo posterior ao fim da Segunda Guerra Mundial. Para Moltmann, a
liberdade e a igualdade de todos os homens estdo fundamentadas na fé na criagdao. O autor
acrescenta que ‘“a dignidade humana reside na imagem e semelhanga de Deus”
(MOLTMANN, 1990, p. 138). Barroso esta de acordo com o tedlogo alemado quando diz que
as ideias centrais que estdo no amago da dignidade humana podem ser encontradas no texto
veterotestamentario. Completa o entdo professor de direito constitucional da Universidade do
Estado do Rio de Janeiro (atualmente ministro do Supremo Tribunal Federal): “Deus criou o
ser humano a sua propria imagem e semelhanca” (BARROSO, 2012, p. 15). Portanto, na
relagdo criatura — Criador, a dignidade e os direitos humanos ndo podem ser colocados em

questao.

A dignidade e os direitos humanos, quando remontam ao sentido pré-moderno,
pressupdem uma sociedade hierarquizada, em que a desigualdade entre diferentes categorias
de individuos era parte constitutiva. A dignidade era equivalente a nobreza, implicando em
tratamento especial, direitos exclusivos e privilégios (BARROSO, 2012, p. 14). Todavia,
Huber ¢ categorico ao afirmar que a garantia dos direitos humanos ndo deve restringir-se

somente a um circulo especifico de algumas pessoas, mas a todas (HUBER, 1979, p. 12).

2 SECRETARIA DE DIREITOS HUMANOS DA PRESIDENCIA DA REPUBLICA. Diversidade Religiosa e
Direitos humanos: reconhecer as diferencas, superar a intolerincia, promover a diversidade.
Organizagdo Marga Janete Stroher, Deise Benedito, Nadine Monteiro Borges. Brasilia: Secretaria de Direitos
Humanos da Presidéncia da Reptblica, 2011. Disponivel em
<http://portal.mj.gov.br/sedh/biblioteca/diversidade/libro_diversiade.pdf>. Acesso em: 04 julho de 2015.
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Paull Hoffman, por ocasido do Forum Mundial Social no ano de 2003 em Porto Alegre —RS,
foi taxativo e afirmou que a Declaracdo Universal de Direitos Humanos nao admite zonas
livres de direitos humanos. Enfatizou também que a vida almejada ¢ aquela em que os direitos

humanos basicos sao garantidos a todos (HOFFMAN, 2003, p. 62).

Para Huber, liberdade, igualdade e participagdo constituem juntas a pedra fundamental
dos direitos humanos (HUBER, 1979, p. 13). Barroso sugere que a dignidade ¢ parte do
nucleo essencial tanto da liberdade quanto da privacidade (BARROSO, 2012, p. 59). Nesse
aspecto, o conceito dos direitos humanos designa posigdes juridicas que devem reverter em
beneficio de todos os homens igualmente. Esse axioma fica claro nas palavras de Paull

Hoffman, quando afirma

Unimo-nos em torno de uma esperanga ¢ empoderamento: ‘Um outro mundo ¢
possivel’. Acreditamos que os valores dos direitos humanos sdo essenciais para
alcangar esse mundo melhor. O outro mundo que queremos deve ser aquele em que
cada pessoa no planeta desfrute uma vida de liberdade e dignidade (HOFFMANN,
2003, p.66).

O clamor de Hoffman pelos valores dos direitos humanos estd consoante ao clamor do
sociologo Boaventura de Sousa Santos, que evoca a igualdade como reconhecimento da
diferenca (SANTOS, 2003, p.458). Santos concorda que o mundo atual ¢ multicultural, mas
enfatiza que ha muito a ser feito. O socidlogo francés Alain Touraine ¢ contundente ao dizer
que o apelo aos direitos do homem no mundo moderno ndo ¢ o fechamento num
universalismo a margem da vida ativa, mas antes de tudo um principio constitucional
(TOURAINE, 1998, p. 106). Viver em uma sociedade plural, portanto, pressupde respeitar e
apreciar a diversidade étnica, religiosa e cultural. Significa respeito e afirmacdo dos direitos

humanos.

A filosofia grega antiga esteve centrada na busca por um principio ultimo, um
elemento integrador subjacente a diversidade, a saber, a unidade na pluralidade. Nesse
contexto, a dignidade humana e logo os direitos humanos seriam os principais candidatos ao
papel de maior de todos os principios, aquele que estd na esséncia de todas as coisas. Na
sociedade pluralizada, a Declaragdo Universal dos Direitos Humanos e os Pactos dos Direitos
Humanos de 1966 sdo, de acordo com Huber, de grande significado, pois apresentam passos
importantes em direcdo a uma compreensdo universal dos referidos direitos (HUBER, 1979,

p.16). Portanto, nos direitos humanos e ou na dignidade humana, est4 revelada a esperanca de
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uma sociedade em que o pluralismo ¢ reconhecido e afirmado como caminho para a felicidade

de todos os homens e mulheres.

2.3 METAFORAS DE CLAUDE LEVI-STRAUSS

Seguindo a reflexdo sobre o pluralismo como fator que se estabeleceu nas culturas,
constata-se que ndao hd um Unico modo em que a existéncia ¢ organizada, pelo contrario,
existe uma infinidade de possibilidades para que a vida humana aconteca. Essa multiplicidade
de opgdes do viver em sociedade, quando experimentada mediante a abertura das pessoas, tera

como inevitavel consequéncia a riqueza de novos conhecimentos e experiéncias.

Na convivéncia entre pessoas de diferentes culturas, quem ganha ¢ a humanidade.
Mais uma vez evoca-se a fundamental contribui¢do do antropologo francés Claude Lévi-
Strauss. O autor, que gostava de usar metaforas para exemplificar seus ensinamentos, usa uma
imagem bastante pertinente para a questdo da pluralidade cultural. Segundo Lévi-Strauss, o
desenvolvimento das diversas formas de vida humana poderia ser comparado a um jogador.
Se esse jogador apostar nas séries mais longas, independente da forma como as conceba, tem
toda chance de se arruinar. Mas o mesmo ndo poderia acontecer para uma coligacdo de
apostadores jogando as mesmas séries em valor absoluto e atribuindo os resultados favoraveis
as combinagdes de cada um. Lévi-Strauss explica que, caso o jogador acerte sozinho o 21 e o
22 e necessite do 23 para continuar, ha maiores possibilidade de ele sair. Para o antropdlogo, a
segunda situagdo esta relacionada com as culturas que chegam as féormulas mais cumulativas
da histdria. Tais formulas, segundo o autor, “jamais foram obras de culturas isoladas, mas sim
de culturas combinando seus jogos respectivos e realizando através de coligagdes diversas”
(STRAUSS, 1976, p. 359). O mesmo autor afirma que esse exemplo ¢ fundamental para
compreender “o absurdo que existe em se declarar uma cultura superior a outra”(STRAUSS,
1976, p. 359), pois, pelo fato de estar solitdria, a cultura nunca podera ser superior. Assim
como o jogador sozinho, ela s6 conseguiria “realizar pequenas séries de alguns elementos”
(STRAUSS, 1976, p. 359). Apos fornecer esse exemplo brilhante de relacdao entre culturas, o

autor brinda seus leitores com a seguinte afirmagao:

Nenhuma cultura esta so; ela ¢ sempre dada em coligagdo com outras culturas, e ¢
isto que lhe permite edificar séries cumulativas. A probabilidade de que, entre essas
séries, aparega uma longa, depende naturalmente da extensdo, da duragdo e da
variabilidade do regime de coliga¢do (STRAUSS, 1976, p. 360).
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Nao ha davidas de que, nessa dialética entre coligacdes, serdo muitas as conquistas
culturais, cujo beneficio sempre acontece em mao dupla. Lévi-Strauss, na mesma obra em que
menciona a situagao referida anteriormente, fornece ainda outra valiosa metafora incluindo a

figura do “jogador”, mas, dessa vez, o jogador de dados.Eleafirma que

A humanidade em nada se parece com um personagem subindo a escada,
acrescentando por cada um de seus movimentos um novo degrau a todos os outros
que ja tivesse conquistado; evoca antes o jogador, cuja chance estd dividida em
muitos dados e que, cada vez que os langa, os vé se espalharem no pano,
ocasionando contas bem diferentes. O que se ganha num lance se arrisca a perder no
outro, ¢ ¢ apenas de um tempo a outro que a histoéria ¢ cumulativa, isto €, que as

contas se somam para formar uma combinagao favoravel (STRAUSS, 1998, 343).

A “historia cumulativa”, cujas contas se somam a favor, ndo acontece para culturas
especificas ou apenas para algumas culturas. E uma relagio intercambiavel que envolve todas
as culturas. Levando em consideracdo que a cultura ¢ feita de pessoas e as pessoas sdo feitas
da cultura, a vida humana estd intrinsecamente dentro dessa relagdo. Ora se perde ora se
ganha, mas nunca deixa de se relacionar, porque o relacionamento produz vida e o ser
humano ¢ um ser para relacdo. Viver nunca foi sindonimo de ganhar, mas sim de relacionar. E,

por isso, todos devem viver juntos e com suas diferengas.

2.4 A DIVERSIDADE DAS CULTURAS HUMANAS

Até esse momento ja ficou claro que as culturas sdo diferentes umas das outras em
funcdo de distintas concep¢des de mundo, ritos sagrados e profanos, gastronomia, artes,
crengas, praticas, entre outros fatores. A diversidade cultural, um fendmeno natural, tornou-se
um fator tdo presente na humanidade que ¢ possivel afirmar que o mundo atual ¢
multifacetado ao infinito. A afirmacdo de Laraia mostra que esse fenomeno esta mais perto do

que geralmente imagina-se. Ele afirma:

Para constatar a diversidade cultural da espécie humana, contudo, ndo € necessario
realizar esta viagem através do tempo, nem mesmo se deslocar para uma ilha
longinqua do Pacifico. Basta comparar os costumes de nossos contemporaneos que
vivem no chamado mundo civilizado. Esta comparacao pode comegar pelo sentido
do transito na Inglaterra; pelos habitos culinarios franceses, onde ras e escargots
(capazes de causar repulsa a muitos povos) sdo considerados como iguarias
(LARAIA, 1991, p. 13-19).

Como bem enfatizou Lévi-Strauss, a diversidade cultural ndo permite afirmar a

superioridade ou inferioridade de uma cultura em relagdo a outra. Pelo contrario, essa
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diversidade devera ser contemplada como possibilidades reciprocas para ambas as culturas,
requisito indispensavel para a desideologizacdo do universalismo cultural e desocultamento

da pluralidade cultural.

Ao partir do principio de que o fundamento da cultura ¢é a natureza humana, o
professor Edvino Rabuske afirma que esse fundamento ¢ um potencial tdo rico que nao
apenas permite, mas até exige a diversidade das culturas humanas (RABUSKE, 2001, p. 60).
Os modos de ser do homem sao representados na sua pluralidade, que tem como consequéncia

a diversidade das culturas e que, por sua vez, apresenta uma multiplicidade na unidade.

Conforme Lévi-Strauss, a diversidade das culturas humanas esta estreitamente
presente no espirito do povo (LEVI-STRAUSS, 1976, p. 330). O filosofo francés Edgar
Morin chama atengdo para o fato de que “o extraordinario desenvolvimento da
individualidade humana ndo deve nos levar a reduzir o humano apenas a individualidade”
(MORIN, 2005, p. 51). Essa diversidade deve ser pensada como equivalente € ndo como
desigualdade, de tal maneira que ndo poderd afetar a unidade afetiva, mas possibilitar

compreensﬁo entre oS povos.

Se por um lado a diversidade das culturas humanas ¢ visivel, por outro lado pode
parecer invisivel aqueles cuja visdo de mundo s6 os permite fracionar e separar. Por isso urge
a necessidade de refletir € a0 mesmo tempo afirmar a diversidade cultural. Uma diversidade
que, para além do fato de ser uma forma de conhecimento, ¢ capaz de oferecer possibilidades

para uma melhor convivéncia humana.

E preciso concordar com Aldo Vannucchi quando ele diz que as diversas culturas s6
podem (e s6 devem) ser vistas como tendo o mesmo valor (VANNUCCHI, 2002, p. 59). Essa
percepc¢ao (de valorizacdo das culturas) €, na opinido de Lévi-Strauss, um fendmeno natural
que resulta das relagdes diretas ou indiretas entre as sociedades e que em hipotese nenhuma
deve ser visto como escandalo (LEVI-STRAUSS, 1976, p. 333). O professor Edvino Rabuske

deixa claro que

a tendéncia etnocentrista de qualificar os valores e as idéias da nossa propria cultura
como profundos, naturais ou humanos, e os de outros povos como selvagens,
comicos ou imorais, carece do fundamento objetivo. Baseia-se no fato de que nao
temos consciéncia da limitagdo da nossa cultura, sob cuja influéncia estamos desde o
ber¢o (RABUSKE, 2001, p. 59).
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Nesse caso, ¢ imperativo admitir o fato da diversidade e ndo excluir, quer seja da
natureza ou da cultura, tudo aquilo que ndo se conforma a norma sob a qual se vive. A
articulacdo entre igualdade e diferenca ¢ exigéncia reciproca e relevante para o viver pleno e a

superagao dos preconceitos.

As culturas (todas elas) podem oferecer contribuigdes fundamentais para o
desenvolvimento mundial ¢ o bem-estar humano. Essa contribuigdo ndo consiste na lista de
suas invengoes particulares, mas exatamente no que Lévi-Strauss chamou de “afastamento
diferencial”. Imbuidos dessa convicgdo, ¢ possivel experimentar o sentimento de gratidao e
humildade e, fundamentados nessa mesma convicgdo, reconhecer que as outras culturas sao
diferentes da sua, das mais variadas maneiras. Esse reconhecimento dignifica e promove o
bem comum, além de possibilitar o progresso € o desenvolvimento do ser humano. E, para
progredir, € preciso a colaboracdo de todos e todas. Dessa forma, vale evocar mais uma vez a
valiosa contribui¢do de Lévi-Strauss, que afirma ser o dever sagrado da humanidade dois

termos fundamentais, sendo eles:

Nunca perder de vista um, em beneficio exclusivo do outro; evitar, sem duvida, um
particularismo cego, que tenderia a reservar o privilégio da humanidade a uma raga,
uma cultura ou uma sociedade; mas também jamais esquecer que nenhuma fragao da
humanidade dispde de formulas aplicaveis ao conjunto, ¢ que nenhuma humanidade
confundida num género de vida unico ¢ inconcebivel, pois seria uma humanidade
petrificada (LEVI-STRAUSS, 1976, p. 265).

Tal afirmag¢do do antropdlogo francés estd em consonancia com a concepcdo de
Morin, para quem a cultura sO existe através das culturas. O vinculo entre unidade e
diversidade das culturas ¢ enriquecedor, relacional e crucial. Nas palavras de Morin, “somos
semelhantes pela cultura e diferentes pelas culturas” (MORIN, 2001, p. 65). Esse fundo

antropologico comum, quando visto na sua totalidade, possibilita a compreensdo e a unidade.

A sociedade atual vem sendo protagonista de muitas mudancas. A utopia de
coexisténcia harmonica entre grupos €tnica e culturalmente diferenciados, e a existéncia de
uma sociedade plural exigem ultrapassar a extensdo dos sentidos e transformar o discurso
sobre a sociedade utopica em agdes praticas. Geertz afirmou com sabedoria singular e de

forma acertada que

a imagem de um mundo cheio de pessoas tdo apaixonadamente apreciativas das
culturas das outras que tudo que desejam ¢ festejar umas as outras ndo me parece um
perigo claro e eminente; a imagem de um mundo cheio de gente glorificando
alegremente os seus herois e diabolizando os seus inimigos, isto sim, me parece um
perigo (GEERTZ, 1999, p. 17).



36

Portanto, pode-se sublinhar que a diversidade cultural ¢ de fato um grande patrimonio
da humanidade que deve ser afirmada por todas e todos que desejam um mundo melhor. E
uma diversidade que enriquece € a0 mesmo tempo ¢ enriquecedora. Nas palavras de Lévi-
Strausa diversidade das culturas humanas esta atras de nos, a nossa volta e a nossa frente”.
Que essa diversidade seja cada vez mais afirmada e concretizada de forma tdo intensa que

produza entre todos os seres vivos uma so6lida unidade.

2.5 RECONHECIMENTO DO PLURALISMO CULTURAL

A conclusio a que chegamos até esse momento do estudo ¢ que a humanidade € inica
e singular, que cada cultura particular tem seu valor. Ha,contudo, valores universais:
cientificos, éticos (ex. direitos humanos), mesmo institucionais (democracia), e religiosos, que
em principio sdo para todos, especialmente o Evangelho.A ciéncia antropoldgica oferece
valiosa contribui¢do ensinando a aversdo ao fanatismo etnocéntrico, quer este proclame a
superioridade racial, quer alardeie a sua cultura como a unica valida. O professor de filosofia
da PUC do Rio Grande do Sul, Reinhold Ullmann, em sua obra Antropologia filosdfica,
afirmou que uma das grandes ligdes a ser tirada da Antropologia Cultural ¢ uma atitude de
simpatia para com o relativismo cultural (ULLMANN, 1983). Evidentemente, esse

“relativismo cultural” devera ser equilibrado e ndo dogmatico.

A atual sociedade (inclusive a brasileira) € caracterizada pelo pluralismo cultural. Os
sociologos americanos Berger e Luckmann definem o pluralismo como situagdo na qual
existe uma concorréncia entre os diversos universos simbolicos ou significacdes globais da
realidade e suas respectivas instituigdes, todas procurando dar sentido e estruturagdo a vida de
cada dia (BERGER; LUCKMANN, 2012). Ao contrario das sociedades tradicionais, onde a
interpretacdo global detinha a hegemonia e estruturava a vida social, a sociedade moderna ¢

marcada pela pluralidade de interpretagdes.

A partir da emancipagdo dos diversos setores da sociedade, fragmentou-se o universo
simbolico unitario do passado. Tal fragmentagdo exige em seu contexto auténomo o
reconhecimento de interpretacdes eminentemente multifacetadas. Nesse aspecto, o tedlogo
Mario de Franca Miranda estd de acordo quando menciona que os inimeros setores da
sociedade hodierna dispdem cada um deles de inteligibilidade e normatividade proprias e

apresentam interpretacdes particulares da realidade (MIRANDA, 1989, p. 11).
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A vida em sociedade nos seus diversos aspectos exige um critico reconhecimento do
pluralismo cultural. No passado, como revela a historia, era excluido da convivéncia social
todo aquele que pensava e vivia diferente. Hoje isso nao ¢ mais possivel. O reconhecimento ¢
a chave hermenéutica para a erradicagdo dos extremos casos de etnocentrismo que sempre

resultaram em conflitos sociais (LARAIA, 1991, p. 72-73).

Como ja ¢ consenso, ndo existe uma cultura completa em todos os seus aspectos. A
cultura judaica, islamica, hindu, confuncionista, africana, indigena e todas as demais sdo
incompletas. Aqui também reside um fator de afirmagdao do pluralismo cultural
(HOFFMANN, 2003, p. 63). A partir da consciéncia da sua incompletude, uma cultura se abre
para o dialogo com as outras culturas. E exatamente nessa relagdo dialogal das culturas que
acontece a complementacdo umas das outras. Portanto, o pluralismo ndo apenas esta

estabelecido como fator cultural, mas ¢ critério indispensavel para a promo¢ao humana.

Dessa forma, o relacionamento das culturas e o seu permanente didlogo remetem a
outra verdade que tem seu valor e deve ser considerada. As culturas sao dinamicas e, portanto,
estdo em mudanga continua. Laraia menciona pelo menos dois tipos de mudanga cultural. A
primeira mudanga, de acordo com o autor, ¢ interna e resulta do proprio sistema cultural. Por
motivos quase imperceptiveis, determinados ritmos culturais podem ser modificados devido a
acontecimentos historicos tais como uma catastrofe, uma grande inovacao tecnologica, entre
outros. A segunda mudanga, mais estudada e mais atuante, ¢ mais rapida, de acordo com
Laraia. E quando dois grupos culturais colocados em contato absorvem elementos culturais
um do outro. Para o autor, ¢ impossivel que um sistema cultural seja afetado apenas por
mudangas internas (LARAIA, 1991, p. 96). De forma precisa, Santaella afirmou que a cultura
esta sempre mudando e, sem mudanca, a cultura estagnaria (SANTAELLA, 2003, p. 45).
Entender a dindmica das culturas ¢ fator preponderante para que se evitem comportamentos
preconceituosos bem como para que se viva de forma serena e digna no mundo

contemporaneo.

Para o campo teoldgico as implicagdes do pluralismo cultural sdo muitas. E consenso
que “ndo ha teologia fora de uma inscrigdo na histéria e na cultura” (GEFFRE, 2013, p. 26).
Portanto, a teologia produzida dentro do contexto de pluralismo cultural ndo podera ficar a
margem da demanda. Essa demanda devera ser, por um lado, critica e criativa e, por outro
lado, construtiva e desconstrutiva. Por razdes de heranga cultural com raizes arcaicas, tem-se

a tendéncia de hierarquizar as diferencas, valorizando uns mais e outros menos. O tedlogo
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francés Claude Gefiré lembra que o mito de Babel, a diversidade das linguas e portanto das
culturas, esta essencialmente sob o signo da ambiguidade em relacdo ao designio unico de
Deus (GEFFRE, 2013, p. 135). O te6logo norte-americano David Tracy chama atengdo para o
fato de que “numa cultura historicamente consciente, o fato do pluralismo cultural ¢
reconhecido e afirmado” (TRACY, 2006, p. 150-151). Por isso a mensagem de libertagdao que
a teologia cristd propde deve passar pelo reconhecimento das riquezas culturais que estdo
além do nosso olhar. E preciso afirmar e reconhecer o pluralismo para que a mensagem do

Evangelho seja uma mensagem de vida abundante.

2.6 PODEMOS VIVER JUNTOS?

Para esta parte da pesquisa serd assumido como referencial tedrico o socidlogo francés
Alain Touraine e sua obra (j4 mencionada neste texto) “Podemos viver juntos? Iguais e
diferentes”. A obra, publicada na Franga em 1997 sob o titulo “Pourrons-nousvivre

ensemble? — Egaux et différents”, foi traduzida no Brasil pela Editora Vozes no ano de 1998.

A opgdo pela obra supramencionada como fundamento para essa parte da reflexao se
da tendo em vista a consisténcia metodologica bem como a clareza conceitual em que o autor
define termos como “sujeito” e “democracia”. Tais termos sdo guias condutores da reflexao
touraineana. Nas palavras do socidlogo, “a linha diretriz deste livro ¢ esta: deve-se partir do
sujeito pessoal, deve-se chegar a democracia” (TOURAINE, 1998, p. 360). E o caminho
sugerido por Touraine para essa transi¢ao ¢ a comunicacao entre as culturas. Tal caminho ¢

fundamental para a presente reflexdo e por isso ambas estdo em didlogo.

O intelectual francés em questdo faz uma anélise do sujeito da cultura moderna e pds-
moderna, destacando a continuidade do sujeito ocidental rebelde que mergulhou na
secularizagdo, tornando-se contrario a sistematizacdo da propria modernidade. O sujeito de
Touraine € inquieto, transcende a todo o sistema, num espaco privilegiadamente secularizado,
¢ capaz de abertura a alteridade cultural sem deslizar para formas de fundamentalismo. Para a
resposta a pergunta que estd no titulo do livro, a postura equilibrada de Touraine ¢

fundamental.

Logo na introducdo do seu livro, Touraine trata de esclarecer a seus leitores que nao
vai apresentar uma resposta complexa para a pergunta norteadora da sua proposta. Como

resposta imediata a indagacao “podemos viver juntos?”, ele responde:
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No6s ja vivemos juntos. Bilhdes de individuos véem os mesmos programas de
televisdo, bebem as mesmas bebidas, usam as mesmas roupas €, para se comunicar
de um pais a outro, usam também a mesma lingua. Vemos formar-se uma opinido
publica mundial que debate em grandes assembleias internacionais, no Rio ou em
Pequim, e que em todos os continentes inquieta-se com o aquecimento do planeta,
os efeitos das experiéncias nucleares ou a difusdo da SIDA (TOURAINE, 1998, p.
9).

O autor compreende que, desde o final do século XIX, a sociologia ja vem
demonstrando que a comunidade ndo possui mais uma identidade global fechada, mas sim
que suas fungoes se diferenciam e se racionalizam. Na questdo da pessoa em particular, da
identidade fisica, ¢ interessante notar que também reside certa instabilidade. As moléculas
degradam-se e sdo substituidas por outras; as células morrem e nascem outras, muitas vezes

no mesmo tecido.

A questdo de fundo discutida ao longo desta pesquisa ¢ a afirmagdo do pluralismo
cultural como fator estabelecido na sociedade atual. Para Touraine, essa questdo estad no
centro dos debates mais apaixonantes dos dias atuais. Portanto, a comunicagdo com 0s outros
e a combinagdo de diferencas das inimeras formas de vida coletiva ¢ a busca em comum para
superar uma ilusdria globalizagdo que ignora a diversidade cultural e a inquietante realidade

das comunidades fechadas em si mesmas (TOURAINE, 1998, p. 22).

Conforme o estudioso francés, a comunicacao ¢ fundamental e indispensavel para o
viver coletivo. Touraine indaga: “como poderemos viver juntos numa sociedade cada vez
mais dividida entre redes que nos instrumentalizam e comunidades que nos encerram e nos
impedem de nos comunicar com os outros?” (TOURAINE, 1998, p. 24). A partir de tal
questionamento, vai aparecer a importante figura do sujeito na reflexdo do socidlogo francés.
E logo na sequéncia Touraine oferece uma preciosa informa¢do que, dada sua importancia

para a compreensao da proposta do autor, citamos de forma integral:

O sentido principal deste livro reside, pois, na unidade das duas partes que o
compdem. S6 podemos viver juntos, isto é, combinar a unidade de uma sociedade
com a diversidade das personalidades e das culturas, se colocarmos a ideia de sujeito
pessoal no centro da nossa reflexdo e de nossa agdo. O sonho de submeter todos os
individuos as mesmas leis universais da razao, da religido ou da historia, sempre se
transformou em pesadelo, em instrumentos de dominagdo (TOURAINE, 1998, p.
25).

A afirmacgdo do sujeito como alguém que possui liberdade e responsabilidade ¢ o
caminho trilhado pelo autor para afirmar a possibilidade da vida coletiva apesar das

diferencas. O sujeito, para Touraine, s6 existe mobilizando calculo e a técnica, mas da mesma
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forma a memoria ¢ a solidariedade. E um sujeito pessoal. E a0 mesmo tempo é um sujeito que
batalha e indigna-se, e inscreve sua liberdade particular em combates sociais e libertacdes
culturais. O sujeito, diz o autor, ¢ reconhecimento do outro como sujeito. Susin diz que o
sujeito cultural € o “suplemento de alma” que a cultura precisa para que esta se torne um dom
(SUSIN, 2003, p. 202). E um sujeito que acredita e por isso mesmo quer viver junto com 0s

demais, pois liberdade individual e liberdade coletiva ndo se excluem, mas se complementam.

E caminhando dentro dessa dialética que o sujeito tem a vontade pessoal de felicidade,
que, por sua vez, constitui-se no seu principal fundamento, capaz de fazer nascer o didlogo, a
superacdo da pretensdo universalista (que fez e ainda faz grandes desastres desde o século
XX) e a compreensao mutua entre as tendéncias que desmembram a experiéncia pessoal bem

como a vida pessoal.

A visdo fragil de sujeito que estd sendo proposta ¢ uma visdo oposta & de um sujeito
arrogante e prepotente. Seguindo um caminho de interdependéncia, fica claro que o espirito
comunitario, mesmo quando se define como cidadania, sempre supode a participagdo de todos
na vida social em prol do bem comum. Nesse aspecto, as relagdes de poder ndo ganham mais
importancia em detrimento de setores marginalizados da sociedade. Como j4 dito, ¢ uma

relagdo que visa ao bem de todos e todas.

A figura do sujeito € por diversas vezes enfatizada por Touraine como chave central na
possiblidade da constru¢do de um didlogo que rompe com a separacdo e a opressao. O
reconhecimento ¢ indispensavel para a libertacdo. Nesse sentido, vale mais uma valiosa

citacao de Touraine:

O sujeito, ndo importa em que sociedade ou cultura, ¢ uma forga de libertagdo. So se
pode definir o sujeito negativamente, e € s6 pelo reconhecimento do outro como
sujeito e pela adesdo a regras juridicas e politicas de respeito a si mesmo e aos
outros como sujeitos que ele adquire conteudo. O sujeito s6 pode existir
distanciando-se da sua propria consciéncia, bem como das forgas que percebe como
externas, mas, de fato, o penetram inteiramente. Ele é uma testemunha da liberdade
e ndo um moralista; menos ainda um moralizador ¢ um defensor das normas e dos
valores dominantes (TOURAINE, 1998, p.95).

Alain Touraine diz que a propria historia cultural muitas vezes realizou apelos que
estavam acima da lei, como, por exemplo, o Sermdo da montanha, a Declaragdo dos Direitos
Humanos ou mesmo a a¢do dos resistentes e dissidentes que combateram contra regimes
desumanos. E esse processo de reconhecimento que gera libertagdo e que pode ser associado a

afirmac¢ao do pluralismo cultural.
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O que vem sendo demonstrado é que o homem ¢ antes de tudo um ser social, que se
define em redes de interacdes essenciais para a vida, tornando-se a cada dia um ser de relagao
e comunicacdo. E nos caminhos de trés virtudes fundamentais que Touraine pretende

fundamentar a vida social, citadas aqui em suas proprias palavras:

Prefiro, portanto, referir-me a solidariedade que reconhece o outro como sujeito em
todas as circunstancias, a indignag@o contra tudo aquilo que ameaga esse sujeito e a
confianga, as Unicas sobre as quais se pode fundar a vida social. Trés virtudes: a
primeira delas afirma a presenga do sujeito em todos os individuos; a segunda
combate seus inimigos; enquanto a terceira, enfim, funda uma vida social livre
(TOURAINE, 1998, p. 164).

A esperanca de Touraine ¢ de que todos, enquanto sujeitos, a partir da comunicagao,
reconhegam o outro na sua diversidade e pluralidade. Sem tal reconhecimento, ¢ impossivel o
desenvolvimento da vida. O sujeito que ¢ solidario com o préximo, que € indignado com tudo
aquilo que ameacga o proéximo e que confia num futuro melhor, estd habilitado a responder
afirmativamente a pergunta de Touraine e dizer: sim, podemos viver juntos, € nos

enriquecermos com nossas diferencgas e semelhangas.

2.7 A PLURALIDADE CULTURAL DO BRASIL

A conhecida canc¢do popular brasileira descreve o Brasil como “um pais tropical,
abengoado por Deus e bonito por natureza”. A essa forma exotica de representar o pais
poderia se acrescentar que o Brasil ¢ um pais plural. A cultura brasileira ndo ¢ homogénea,
unitaria, coesa ou cabalmente definida por essa ou aquela qualidade mestra, mas possui uma
identidade nacional aberta, relacional e multifacetada (BOSI, 1992, p.7). As muitas faces do
Brasil demonstram que esté estabelecido hd muito tempo o pluralismo cultural nesse pais.

O grande intelectual brasileiro Gilberto Freyre comeca a sua obra Brasil, Brasis

Brasilia com as seguintes palavras:

Houve um tempo em que na imprensa inglésa o Brasil apareceu mais como o “os
Brasis” do que como “o Brasil”. Reconhecia-se assim um pluralismo que de fato era
caracteristico da situacdo brasileira sem que, entretanto, deixasse de haver entre nés
uma unidade nacional que contrastava com a fragmentacdo da América Espanhola
em varias e turbulentas republicas, inimigas de morte umas das outras. Os chamados
“Brasis” formavam politicamente um império; e social e culturalmente um sistema
de convivéncia em que a unidade e a diversidade se completavam. Tinha esse
sistema a lingua portuguesa por principal expressdo de sua unidade e os contrastes
regionais de predominéncia étnicas — o amerindio na Amazonia, o branco no Sul, o
negro na Bahia — eram as afirmacdes mais ostensivas de sua diversidade ou
pluralidade étnica. Etnica e cultural (FREYRE, 1968, p. 35).
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Para Freyre, no Brasil estd presente a dialética da unidade na pluralidade. Somente
assim € possivel entender a cultura brasileira. O autor enfatiza que essa combinagdo “trata-se
de uma das combinagdes sociologicamente mais expressivas, de unidade na pluralidade, que o
mundo moderno conhece” (FREYRE, 1968, p. 35). O Brasil ¢ ao mesmo tempo conhecido
pela diversidade dos seus tragos culturais e por algumas caracteristicas singulares. Na mesma

obra Freyre afirmara que

No Brasil, havendo uma mistica de abrasileiramento, sob a forma de um também
quase irresistivel luso-abrasileiramento (que entre noés parece vir significando
principalmente a adog@o, por adventicios de outras procedéncias, além de
portuguesa, de métodos ou de técnicas de adaptacdo do europeu ao tropico
americano, ja desenvolvidas com éxito pelo luso brasileiro), ha, por outro lado, uma
tradi¢do atuante no sentido de se conservarem, ou de se desenvolverem, dentro da
mistica de abrasileiramento, variagdes regionais de culturas associadas a
predominancias étnicas regionalmente diversas: a do amerindio, na Amazonia; a do
italiano, em Sao Paulo e no Rio Grande do Sul; a do alemdo, em Santa Catarina; a
do polonés, no Parana, a do africano, na Bahia. Através dessas predominancias,
regionalmente diversas, de étnica e cultura — ou da tradicdo delas — varios Brasis se
fazem sentir dentro de um s6 Brasil, ja bastante seguro de sua singularidade como
sistema nacional de convivéncia, para temer semelhantes variagdes. Ao contrario:
clas — ¢ mais a japonesa, a siria, a libanesa, a hungura — sdo hoje antes estimadas que
lamentadas pelo brasileiro: pelo brasileiro médio e ndo apenas pelo superior em
inteligéncia politica ou em saber sociologico. A estrangeiros ilustres que
ultimamente tem visitado o Brasil ndo vem escapando o fato de ser o nosso pais uma
nag@o ao mesmo tempo uma ¢ plural. Um Brasil, e a0 mesmo tempo, varios Brasis.
E em semelhante combinacdo parece-lhes haver antes vantagem que desvantagem
para o desenvolvimento, entre noés, de uma cultura pluriregional. Uma cultura de que
Brasilia seja a ctpula, reunindo em seu modo novo, mas ndo — livre-nos Deus —
incaracteristicamente internacional, de ser a cidade, a expressdo do que ha na
sociedade e na cultura brasileira, de étnica e regionalmente diverso, vario, plural
(FREYRE, 1968, p. 36-37).

Para o entdo professor de Literatura Brasileira da Universidade de Sdo Paulo, Alfredo
Bosi, a cultura brasileirando possui uma Unica matriz que rege comportamentos e discursos.
Dessa forma, a admissdo de seu carater plural ¢ um passo decisivo para compreendé-la como
efeito de sentido que resulta de um processo de multiplas interagdes € oposi¢cdes no tempo e
no espaco. O convivio entre diferentes culturas no Brasil ¢ muito perceptivel, desde as velhas
culturas ibéricas, indigenas e africanas até as mais recentes, como italiana, alema, judaica,

japonesa, entre outras (BOSI, 1991, p.7).

A pluralidade cultural brasileira, vivenciada na arte, linguagem, nos estilos e valores, ¢
dinamica, viva e estd em fluxo. Por isso, a diversidade de expressdes religiosas e artisticas da
sua populagdo se estabelece como fator fundamental e indispenséavel para a afirmacdo de um

pais inteligivel e reconhecido.
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Para Aldo Vannucchi, logo no inicio foram se desenhando dois planos culturais no
Brasil. O primeiro era o erudito, marcado pela europeidade e pela branquidade, alienado e
alienante; o segundo grupo ¢ o vulgar das camadas subalternas, mais abertos a convivéncia
humana e mais sensiveis as necessidades do semelhante (VANNUCCHI, 2002, p. 13). Esse
segundo grupo, com elementos plurais na sua raiz, edificou a cultura nacional recheada de

principios significativos para toda a populagao.

Conforme ja foi apontado no texto, ndo se pode falar da cultura brasileira sendo numa
perspectiva da fluidez e da complexidade. E importante destacar os modos como a cultura é
buscada e constituida no Brasil de muitos povos. Como acertadamente apontou Morin, cultura
e sociedade estdo em ordem geradora mutua; nessa relagdo, ndo € possivel esquecer as
interacdes entre individuos, eles proprios portadores e transmissores de cultura. Na medida
em que um povo reconhece o outro na sua particularidade e o respeita bem como no momento
em que existem compreensdo e apreciacdo das diferentes praticas e vivéncias, ocorre o
fortalecimento da identidade e a criatividade cultural (MORIN, 2005, p. 15). Tal
fortalecimento identitario acontece exatamente porque provém de elementos plurais e se

traduz em significativas contribui¢des para todos e todas presentes na sociedade brasileira.

2.8 PLURALISMO RELIGIOSO NO BRASIL

Para falar da pluralidade brasileira de forma abrangente¢ preciso mencionar as
questdes religiosas, ja que o pais nasceu com “a bén¢do de Deus”, especificamente, no dia 21
de abril de 1500, quando Frei Henrique de Coimbra celebrou a “primeira missa” na cidade de
Porto Seguro. O brasileiro ¢ de fato religioso e isso reflete em sua vida cotidiana, na
capacidade de expressao de multiplas formas de fé religiosa, de modo que suas condutas e
crengas religiosas constituem parte fundamental do ethos da cultura brasileira. Assim, os
acontecimentos historicos sempre estiveram em correlacdo indisfar¢avel com as questdes
religiosas. Em seu classico Casa-grande & Senzala, Gilberto Freyre afirma que o “Brasil
formou-se, despreocupado com os seus colonizadores da unidade ou pureza de raca”.
Segundo o autor, diferentemente dos anglo-saxdes, que consideravam o individuo de sua raca
0 que possuia a mesma compleicdo fisica, o portugués considerava como seu igual aquele que
professava a religido catélica. O mesmo autor conclui que justamente por isso € “tao dificil,
na verdade, separar o brasileiro do catolico”, pois “o catolicismo foi realmente o cimento da

nossa unidade” (FREYRE, 2006). A grande questdo ¢ que essa “unidade” foi construida com
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o assalto da cultura autdctone indigena e com a “desafricanizacdo” dos negros que, mesmo
sendo “abrasileirados” nas opressoras senzalas, valeram-se dos mesmos espagos como ilhas

de preservacao cultural para a pratica religiosa africana.

Se, por um lado, os fendmenos religiosos influenciaram os acontecimentos historicos
nesse pais, por outro lado, esses mesmos fendomenos foram transformando-se de forma
dinamica pela realidade plural desenhada e vivenciada na terra de Santa Cruz, de tal modo
que hoje ¢ consenso que Deus ndo ¢ brasileiro nem catolico. Para fins de confirmagao de
mudanga radical de paradigma, sobre a segunda afirmacgdo, até o Papa Francisco, em
entrevista ao fundador do jornal La Repubblica,Eugenio Scalfari, no dia 01/10/2013, afirmou:
“E 10 credo in Dio. Non in un Dio cattolico, non esiste um Dio cattolico, esiste Dio” (Eu creio
em Deus. Ndo em um Deus catélico, ndo existe um Deus catolico, existe Deus). A resposta
do Papa Francisco pode ser estendida também para o Brasil e para os brasileiros. Embora o
Censo de 2010 ainda registre a religido catolica como majoritaria em terras brasileiras, os
estudiosos estdo cada vez mais convencidos de que a Terra de Santa Cruz ndo é mais
majoritariamente catélica. O Brasil vem vivenciando nas Ultimas décadas um pluralismo

religioso (ainda que timido).

A tultima frase do paragrafo anterior exige um pouco mais de reflexdo. Foi o
reconhecido socidlogo brasileiro Antonio Flavio Pierucci que, enquanto os intelectuais
celebravam a diversidade religiosa apds o IBGE divulgar os dados sobre a situacdo religiosa
do Brasil no ano 2000, colocou a pergunta: “cadé nossa diversidade religiosa”? O entdo
professor de Sociologia da Universidade de Sdo Paulo insiste: “cadé nossa badalada
diversidade religiosa?” Ele mesmo responde: “o gato comeu”. Pierucci sugere ainda: “basta o
brasileiro parar um pouco e olhar a sua volta para quase s ver...cristdos”. Diante dessa
constatagdo, o autor sustenta que “outrora quase s6 se viam catdlicos, mas hoje se veem
também por toda parte, os evangélicos”. Ele ndo desiste e continua perguntando: “cadé os
outros? Cadé¢ a alteridade cultural em matéria de religidao?” Sobre os dados do Censo de 2000,
0 autor apresenta o que para ele significa a diversidade religiosa brasileira:

Na tabulag¢@o avangada do Censo Demografico 2000, divulgada em maio de 2002,

nosso pluralismo religioso aparece bem desmilinguido: quase binario. Trés décadas
atras, os trés maiores grupos religiosos eram catolicos, os protestantes e os espiritas.

3Disponivel em:
<http://www.repubblica.it/cultura/2013/10/01/news/papa_francesco_a_scalfari_cos_cambier la chiesa-
67630792/?ref=HREA-1.> Acesso em: 04 out. 2013.
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Hoje, os trés maiores contingentes a figurar nas tabelas de religido do Censo sdo os
catdlicos, os evangélicos e os sem religido. Se vocé retira os sem religido desse
podio, sobram somente aqueles que se declaram ou catélicos ou protestantes — ou
seja, os cristios em sentido estrito. E com grandes nimeros para os cristios e
reduzidas contas de somar para os outros — quando ndo de subtrair — que o Censo
vem mostrar que a diversidade religiosa brasileira, hoje, ¢ quase nada. Apesar de
cantada em verso e prosa na imagindria exuberancia (neo) amazonica de suas
espécies e subespécies religiosas (formagdo nativas ou transplantadas, tdo antigas
essas quanto as caravelas e os piratas, ou tdo recentes quanto a web, recém-chegadas
de longe, de perto, de dentro, por dentro, recém-fundadas ¢ repropostas outras,
revisitadas, repaginadas que sejam, sincréticas muitas vezes, mas ndo todas,
antropofagicamente hibridas ou ndo, neolocais, substitutas, devolutas, vigorosas ou
declinantes), a variedade de religides neste Brasil, no fundo no fundo, é muito rala,
apertada, bem mais rarefeita e bem menos resistente aos grandes empreendimentos
religiosos pds-estatais do que a gente normalmente imagina ou acha que consegue
enxergar (PIERUCCI, 2011, p. 49-50).

A constatagdo de Pierucci de que o pluralismo religioso no Brasil ¢ timido foi
assumida a partir dos dados do IBGE do ano 2000. Naquela ocasido 73,8% dos brasileiros
eram catolicos, 15,4% eram evangélicos e 7,3% declararam ser sem religido. Diante de tais
nimeros, o socidlogo voltou a questionar: “onde diabos foi parar aquela fabulosa diversidade
religiosa de nossa religiosissima popula¢do?”. Naquela época, todas as outras religides que
ndo eram catolicas e nem evangélicas estavam dentro de uma faixa de 3,5%. E uma faixa
estreita. Nas palavras de Pierucci, “estreitissima” (PIERUCCI, 2011, p. 50). Esse ¢ um dado
que explica certo pessimismo quanto ao pluralismo religioso. No entanto, € interessante
registrar que, apesar de todas as observagdes, nem mesmo Pierucci nega o fato de que o Brasil

¢ um pais plural. Nas suas palavras,

Se formos ler a lista de religides que aparecem no anexo 1 do Censo 2000, ficaremos
com a certeza de sermos um pais ndo sé plural, mas muito sortido em matéria de
religido. SO que essa variedade que consta da lista se acha toda distribuida entre
menos de 6 milhdes de brasileiros, exigua parcela de uma populagdo total de 170
milhoes. E se apo6s conferir suas miseras somas tornarmos a observar os trés grandes
grupos no podio, por efeito de contraste a ficha vai cair e nos daremos conta de que,
dois pontos: os catolicos ainda sao mais de 124 milhdes e os evangélicos, mais de 26
milhGes. Ou seja: as duas grandes religides representadas no podio englobam mais
de 150 milhdes! D4 para comparar com os...outros? vivemos na verdade num pais
noventa por cento cristdo (89,2%). Isso quer dizer que do alto de seus oligopolios e
prerrogativas o espectro do monoteismo ainda ronda nossos confusos destinos
pesadamente. Eu bem que gostaria de dar a todos a boa noticia sociolégica de que no
Brasil atual as pessoas de fato tém muito mais chances do que nunca de aderir as
mais diferentes concepcdes do divino. Oxala fosse mesmo verdade que no cotidiano
das familias, ao redor do mesmo almogo dominical, ja fosse menos insustentavel a
leveza do conviver pos-tradicional de mae catolica reconvertida pela Renovagao
Carismatica e filha jovem convertida ao budismo ou a Unido do Vegetal — encontros
culturais que fossem, sem medo, confrontos culturais, fatos novos, ¢ densos que
desdobrassem no mundo da vida de muitos mais aquilo que a sociologia
contemporanea, pelo avesso, tem chamado de “destradicionalizacdo”. Mas nao,
nossa diversidade religiosa ainda ¢ balbuciante. Oxala pudéssemos ouvi-la, em seus
primeiros, pianissimos acordes, dizer aos nossos coragdes que, calma, estamos
apenas no comeg¢o de um longo processo de desfiliagao geral que um dia ha de dar,
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se aos deuses em luta isso aprouver, numa grande, maravilhosa dispersdo
(PIERUCCI, 2011, p. 50-51).

A questdo do pluralismo como valor serd retomada posteriormente, contudo, importa
neste momento descrever a perspectiva dos socidlogos da religido sobre a situagdo. E
perceptivel nas palavras de Pierucci o seu pessimismo quanto ao pluralismo religioso no
Brasil, embora ele faga menc¢do a mesa dominical®. Por um lado, é até compreensivel. A
religido crista ¢ majoritaria no pais. Foi o que o Censo de 2000 registrou e o Censo de 2010
confirmou. E essa tendéncia ainda permanecerda um bom tempo. No entanto, por outro lado,
ha de se concordar com o mesmo Pierucci que o Brasil “ndo ¢ apenas um pais plural, mas
sortido em matéria de religido”. E aqui reside uma questdo fundamental. As diferentes
religides em terras brasileiras ndo sdo mais consideradas “seitas” a serem eliminadas. Sao
reconhecidas com o seu direito de culto garantido pela Constitui¢ao Federal. Isso se da pelo
reconhecimento do pluralismo religioso. Nao somos mais dominados por uma unica matriz
religiosa. O brasileiro pode até nascer catolico, mas ele tem total liberdade para trilhar por
outros caminhos, a fim de encontrar o divino. Com razdo apontou Pierucci: “nunca houve

tanta liberdade religiosa no Brasil como agora” (PIERUCCI, 2013, p. 49).

O pluralismo religioso no Brasil, na concep¢ao de Pierucci, ¢ raso, sobretudo, pela
quantidade de catdlicos. Como ele mesmo expressou, “¢ catdlico que ndo acaba mais”. Mas
ele ndo nega o fato que “do ponto de vista da composicao religiosa da populagdo de nosso
pais, tudo leva a crer que vivemos tempos decisivos de inflexdo cultural”. Pierucci aponta
com razao que “o inicio do século XXI vem bater como um momento de despedida. Hora do
adeus”. Nesse momento, continua o autor, “nos afastamos um pouco mais, agora mais
aceleradamente e muito mais inapelavelmente, de um certo Brasil tradicional, vale dizer, do
que ainda resta no Brasil tradicional no campo das religides em nosso territorio”. Nesse
campo, “ndo faz muito tanto tempo costumavamos supor que era em grande medida tributario

dos comportamentos tradicionais...Mas isso esta acabando” (PIERUCCI, 2013, p. 58).

Dessa forma, ¢ fato que o pluralismo religioso no Brasil ¢ ainda muito timido. Mas,
com base nos dados, ndo existe possibilidade de nega-lo. O pluralismo religioso ¢ um fato

estabelecido no pais, do qual ndo € possivel escapar. Por essa razao, essa pesquisa assume a

4 E importante observar que a mesa é dominical por causa da tradicdo cristd. Trata-se de um espaco
religioso formal em que cabem outras formas de encontro inter-religioso a mesa. Existe um fundo
cristdo no “almogo dominical’. E isso € decisivamente positivo no suporte e na hospitalidade da
diversidade “a mesa” por parte da tradigao crista.
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realidade desse pluralismo religioso em terras brasileiras, que, de uma forma ou de outra,
exige que as religides tradicionais de modo geral, e cada religido de forma especifica, tenham
novas atitudes e busquem uma melhor convivéncia entre si. Essa convivéncia devera ter como

marca principal o respeito mutuo e o reconhecimento de uma religido com a outra.

O professor de Antropologia da Universidade Federal de Minas Gerais, Pierre Sanchis,
foi pontual ao afirmar que “quando se olha para o campo religioso brasileiro contemporaneo,
um primeiro fato chama a ateng¢do: a transformagao introduzida nele pelo fim da hegemonia —
quase que monopolio - catodlica”. O declinio no catolicismo brasileiro que Sanchis constata ja
vinha sendo sinalizado desde o ano de 1980. O mesmo autor lembra que “parecia haver uma
relativa homogeneidade religiosa dentro do territério nacional’(SANCHIS, 1997, p. 103).
Mas, apesar disso, dentro da propria Igreja Catdlica sempre existiu uma diversificacdo. No
que se refere mesmo a pluralidade religiosa no Brasil ¢, sobretudo, dentro do proprio
catolicismo. Conforme apontou Roberto da Matta, eu “posso ser catdlico e umbandista,
devoto de Ogum e de Sao Jorge” (DA MATTA, 1986, p.117). Desde tempos remotos o
catolicismo teve a marca das religides de matriz africana. Por essa e por outras razdes ¢
possivel concordar com Sanchis que “essa espantosa diversidade religiosa, articuladamente
institucional e subjetiva, bem poderia ndo ser tdo nova assim no Brasil” (SANCHIS, 1997,
p-104). Sendo nova ou velha, a diversidade religiosa no Brasil estd presente aos olhos de
todos e todas. Considerando que para a pergunta “Qual a sua religiao?” o IBGE registrou mais
de 35 mil respostas diferentes, evidentemente ndo ha espaco neste trabalho para apresentar
todas as tradigdes religiosas que estdo presentes no territorio brasileiro. No entanto, a seguir,
serdo apresentadas algumas. Vamos tomar como ponto de partida os dados do Censo de 2010.
Essa apresentacdo possibilitard ver em termos concretos que o Brasil € um pais plural, ndo

somente cultural, mas também religiosamente.

2.8.1 0 catolicismo

A religido que esta no topo do podio € a catolica. H4 algumas décadas, era comum
ouvir expressdes tais como “o brasileiro tem alma catdlica”. No entanto, conforme ja
apontado pelos socidlogos da religido, a cada década o catolicismo vem diminuindo sua
centralidade e, nas palavras de Faustino Teixeira, “passando a se firmar como religido da
maioria dos brasileiros, mas ndo mais como a religido dos brasileiros”. O professor titular da

Universidade Federal de Juiz de Fora lembra ainda que “pela primeira vez, no Censo de 2010,
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a queda percentual dos declarantes catolicos refletiu-se em numeros absolutos, com o ritmo de
crescimento menor dos catdlicos com respeito ao crescimento da populacdo brasileira”

(TEIXEIRA, 2013, p.23).

O Censo de 2010 registrou a presenca de 123.280.172 milhdes de catolicos no Brasil,
numero que equivale a 64,63% da populacdo. Para Silvia Regina Fernandes, esse percentual
da populacdo que se declara catdlica “resulta de uma persistente tendéncia que ameaca a
hegemonia da Igreja Catdlica em um cenario de diversificagdo sociocultural € mudanga nos
modos de representar, aderir ou abandonar uma determinada religido” (FERNANDES, 2013,
p.113-114). No que se refere ao catolicismo, os dados ndo deixam duvidas: estd ocorrendo um
declinio ha pelo menos trés décadas. Embora, para muitos pesquisadores, o Brasil continue

sendo catolico, o fato é que essa situagao esta completamente modificada nos dias atuais.

O professor titular da Escola Nacional de Ciéncias Estatisticas, José Eustaquio Diniz,
no artigo O processo de mudan¢a de hegemonia religiosa no Brasil, publicado em 2012, faz
uma observacdo importante no que se refere a essa perda de hegemonia catélica no pais. O
professor comeca lembrando que o Brasil passou por momento de inflexdo em sua histéria
sem grandes traumas ou revolugdes sangrentas. Acontecimentos como a independéncia em
1822, o fim da escravidao em 1888, a proclamacao da Republica no ano seguinte ou mesmo a
queda da Republica Velha em 1930aconteceram sem um tom majoritariamente violento. O

que chama a ateng¢ao de Diniz, no entanto, ¢ outro dado. Ele afirma que

O que todos estes acontecimentos histdricos tém em comum ¢ que o Brasil mudou,
deixando de ser Coldonia, superando a Escraviddo, derrubando a Monarquia,
implementando a Republica (em suas diferentes fases), promovendo a
modernizagdo, a industrializagdo ¢ a urbanizagdo, mas sem mudar de religido. O pais
recebeu das maos lusitanas em 1500 a religido hegemonica, que prevaleceu
incontestavelmente majoritaria por cerca de 500 anos. A sociedade brasileira foi
profundamente marcada pelas praticas, ensinamentos e dogmas da religido Catdlica
Apostélica Romana. Nos ultimos 200 anos o Brasil passou por diversas
transformagodes sociais, mas a religido herdada dos colonizadores, mesmo em
declinio, se manteve presente no lar da maioria da populagao brasileira. De fato, nao
¢ comum um pais mudar de religido. Os Estados Unidos, por exemplo, também
passaram por grandes transformagdes econdmicas € sociais, mas continuaram
predominantemente protestante e ndo ha grandes perspectivas de mudanga. A Rissia
fez uma grande revolugdo e viveu grandes acontecimentos sangrentos, mas
continuou catolica ortodoxa. O Japdo mudou completamente seu modo de vida
desde a revolugdo Meiji, mas manteve basicamente suas tradi¢cdes religiosas. A
Turquia se modernizou, apds Ataturk, mas ndo deixou de ser mugulmana. E assim
por diante (EUSTAQUIO, 2012, p. 1).

Conformeo autor, o que acontece no Brasil no inicio do século XXI ¢ algo
extremamente novo. O Brasil estd deixando de ser majoritariamente catolico. Estd mudando

de religido. Para o demografo, caso permanegam as atuais tendéncias, o Brasil “deve sofrer
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uma mudanca de hegemonia religiosa nos proximos 20 a 30 anos”. Esse fato se reveste de
relevancia, justamente porque “entre os 10 maiores paises do mundo, isto deve acontecer
somente no Brasil, que ¢ considerado o maior pais catdlico do mundo e, provavelmente,
deixara de sé-lo em poucas décadas”. Nesse sentido, o Brasil se tornaria exemplo de um
fendomeno raro, que “¢ a mudanga sem precedentes na composi¢ao religiosa da populacao”

(EUSTAQUIO, 2012, p. 2).

Ainda nao ¢ possivel saber se isso vai acontecer. A posi¢ao do professor € apenas uma
previsdao. O que pode ser constatado de fato, por enquanto, ¢ que a religido catolica é
majoritaria em todas as regides do pais. Enquanto a regido Nordeste revelou 72% de catoélicos,
no Sul, foi registrado 70%. J4 na regido Norte 60% da populacdo se apresentou como catdlica.
Nas regides Centro-Oeste e Sudeste, o IBGE apontou 59% de catdlicos. Como disse o ja
citado Pierucci, “¢ catolico que ndo acaba mais”. Portanto, ¢ mais coerente dizer que o

catolicismo, embora vem perdendo forca, continua sendo uma religido hegemonica no Brasil.

2.8.20s evangélicos

O segundo lugar do pddio das religides no Brasil ¢ atribuido aos evangélicos. A
histéria dos evangélicos no Brasil tem capitulos “ecuménicos” extremamente negativos.
Apenas para efeito de informacgdo, vale lembrar que a igreja Catdlica, aliada a Coroa
Portuguesa, conseguiu manter os evangélicos longe do Brasil, até aproximadamente o ano de
1800. Essa situagdo comecou a mudar ap6s a chegada de grandes contingentes de imigrantes
europeus de origem protestante. Sob a pressdo da Inglaterra Anglicana, o Brasil relaxou as
proibicdes religiosas. Somente a partir dai os evangélicos comecam a realizar seus cultos em

solo brasileiro, e a situagcdo que, no comego, foi muito complexa, hoje ¢ bem mais tranquila.

Nas ultimas décadas aconteceu um significativo crescimento nesse grupo. Os
evangglicos passaram de 6,6% em 1980 para 22,2% da populacdo em 2010. Se os catolicos
estdo representados por 123.280.172 milhdes de brasileiros, 42.275.440 milhdes de
evangélicos foram registrados pelo IBGE no Censo de 2010. E importante destacar que o
crescimento dentro dessa perspectiva religiosa ndo teria acontecido se dependesse dos
evangglicos de missao. Tal avanco “deve-se sobretudo, aos pentecostais, que respondem por
13,3% da populagdo brasileira, ou seja, 25.370.484 milhdes de adeptos”. E interessante
observar que, na ultima década, cerca de 4.408 brasileiros por dia se tornaram evangglicos.

Desse numero 2.124 eram pentecostais, € a maior igreja desse segmento no Brasil, as
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assembleias de Deus, foi responsavel por 1.067 de adesdes didrias. O crescimento dos

pentecostais ¢ de fato “extraordinario” (TEIXEIRA, 2013, p. 25).

Considerando que os pentecostais sdo os principais responsaveis pelo crescimento
evangélico no pais, ¢ necessario refletir melhor sobre esse grupo. De inicio, ¢ importante
lembrar que, na contramiao da expectativa prevista pelo demografo José Eustaquio, “os
analistas advertem que o crescimento evangélico, incluindo os pentecostais, ndo pode ser
muito otimizado, ja que, na ultima década, de 2000 a 2010, esse crescimento foi menor do que
o ocorrido na década anterior”. Faustino Teixeira cita o tedlogo metodista Paulo Ayres, que
detalha a queda do crescimento evangélico revelada pelo Censo de 2010. Enquanto entre 1991
e 2000 o crescimento foi de 120%, na ultima década, de 2000 a 2010, “esse crescimento foi

aproximadamente 62%” (TEIXEIRA, 2013, p.25). Se o nimero de evangélicos vai continuar

caindo, o futuro vai nos revelar.

Por outro lado, a observacdo de Cecilia Mariz e Paulo Gracino ¢ digna de ser
mencionada. Se somado o percentual de crescimento dos evangélicos nas ultimas trés
décadas, o crescimento chega proximo a 540%. O alerta que os autores fazem ¢ o fato de esse
crescimento ser desigual dentro do mundo evangélico. E interessante notar, por exemplo, que
“em termos percentuais os numeros de quase todas as igrejas evangélicas” apresentaram
queda, se comparado ao Censo de 2000” (MARIZ; GRACINO, 2013, p.161). Mesmo dentro
do pentecostalismo, o crescimento ndo ¢ homogéneo. Mariz e Gracino mencionam o caso da
Congregacao Cristd do Brasil, a segunda maior denominagao pentecostal do pais. Essa igreja
apresentava em 2000 aproximadamente 2,5 milhdes de fiéis, enquanto que, em 2010, o
nimero caiu para 2,3 milhdes (MARIZ; GRACINO, 2013, p.167). O fato ¢ que os
evangglicos, representados pelos pentecostais e especificamente pela as Assembleias de Deus,
alcancaram um significante crescimento registrado pelo Censo de 2010, o que garante-lhes

com folga a segunda colocagao dentro do grupo de religides brasileiras.

2.8.30s sem religiao

Esse grupo denominado “sem religido” merece ser mencionado aqui por uma simples
razdo: pela quantidade expressiva. Os 15,3 milhdes de brasileiros que estdo incluidos nesse
segmento acreditam em alguma representacdo do Transcendente. Uma quantidade

consideravel tem a espiritualidade como um ideal de vida. Nao por acaso, hoje se fala tanto
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em “espiritualidade sem religido”. O tema ganhou tanta relevancia que uma das principais
revistas de teologia do Brasil dedicou um numero especial para tratar especificamente do
tema. A revista Horizonte Teologico, no seu volume 12, numero 35, de setembro de 2014,
reuniu especialistas como Marida Corbi, Alex Vilas Boas, entre outros, para refletir de forma
detalhada sobre o tema “espiritualidades nao religiosas”. Sao pessoas que tém espiritualidade,

mas nao se identificam com nenhuma religido.

Nesse grupo o dado que chama a atencao ¢ que a idade média dos brasileiros que se
declaram sem religido ¢ de 26 anos. Esse grupo estd em diversos contextos sociais. O Censo
de 2010 mostra que eles vivem sobretudo nas cidades, mas também estdo bem representados
no campo. Estdo presentes no “desenvolvido” Sudeste do Brasil, como Rio de Janeiro, no
entanto, a presenca deles também foi registrada na regido Norte, como no Para e no Mato
Grosso. Alguns s3o jovens que tiveram participacdo ativa em igrejas pentecostais ou na igreja
catdlica. Para o contexto desse trabalho, que reflete sobre a diversidade religiosa no Brasil,
vale destacar as palavras emblematicas de uma jovem, citado por Regina Novaes. Diz a
jovem: “Na igreja a gente participa, mas ndo interage. Ja na internet posso expressar minha fé
de maneira mais livre, tenho contato com pessoas de crencas diferentes. A gente debate e
aprende” (NOVAES, 2013, p. 189). O grupo que se encontra no terceiro lugar do pddio do
ranking religioso brasileiro, de acordo com o testemunho acima, em alguns casos, vivencia a
pratica do didlogo inter-religioso, mesmo sem pertencer especificamente a uma religido

institucional. Eles acreditam na espiritualidade. Sdo pluralistas e, por isso, sdo brasileiros.

2.8.40s espiritas

Seguindo na apresenta¢ao do campo religioso no Brasil, o Censo de 2010 foi positivo
para a declaragdo espirita. Conforme o relato de Teixeira, “houve na ultima década um
acréscimo vigoroso de adeptos do espiritismo kardecista, que passaram de 1,3% em 2000 para
2,02% em 2010. Sao hoje cerca de 3,8 milhdes de seguidores do espiritismo no Brasil”
(TEIXEIRA, 2013, p. 28). Como bem enfatizou Bernardo Lewgoy, essa religido “passou, nas
ultimas décadas, por um processo de transformacdo, de minoria religiosa perseguida para
alternativa religiosa legitima, que oferece explicagdo de sucessos, conforto para aflicdes e
cura espiritual de infortinios, a partir de uma doutrina que se pretende simultaneamente

cientifica e religiosa” (LEWGQY, 2013, p. 199).
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Os espiritas apresentaram um crescimento de 65% comparado aos dados do Censo de
2000. Para Lewgoy, tal crescimento “significa a ascensao do prestigio, bem como o resultado
de exitosas acdes institucionais de proselitismo da parte das liderancas espiritas”. Em tais
liderangas, acrescenta Lewgoy, “o papel das producdes cinematograficas em torno da vida e
da obra do médium Chico Xavier tem um consideravel papel”. Mas nao somente isso. O autor
destaca ainda a importante campanha da Federacdo Espirita Brasileira para que os adeptos
dessa religido se autodeclarassem “kardecistas” e nao sem religido ou catdlicos. Portanto,
“conjuga-se um ativo proselitismo com uma afirma¢do de identidades espiritas latentes que
vao desbancando a sub representa¢do, de modo que o contingente de espiritas autodeclarados
vai ganhando um perfil mais completo e definido” (LEWGOY, 2013, p. 198). Esse grupo, que
hoje ¢ reconhecidamente uma expressao religiosa no Brasil, tem um grande percentual de
intelectuais, pessoas que concluiram o Ensino Superior. Os espiritas, hoje, ndo precisam mais
ficar escondidos da policia. No Brasil plural eles podem expressar com orgulho sua identidade

religiosa.

2.8.5As religides afro-brasileiras

O professor Reginaldo Prandi lembra que, “nos anos de 1959 e 1960, sociologos e
outros pesquisadores que entdo estudavam as religides no Brasil, elaboraram um quadro
bastante promissor do pluralismo religioso no pais”. Naquele periodo “o protestantismo das
igrejas pentecostais crescia € o espiritismo kardecista ja era bem presente. A umbanda,
nascida do kardecismo e do candomblé, avancava”. Havia uma grande expectativa de
crescimento para as religioes afro-brasileiras. Era grande o otimismo dos socidlogos quanto a
esse grupo religioso, mas as expectativas foram frustradas, tendo em vista que o crescimento

esperado ndo veio, pelo menos até o Censo de 2010 (PRANDI, 2013, p. 204).

Se,em 1980, ano em que o Censo elaborou a categoria “religides afro-brasileiras”, os
dados registravam 0,6% de afro-brasileiros, no ano de 1991, esse percentual caiu para 0,4%.
No ano 2000 as religides afro representavam timidos 0,3%. Esse nimero permaneceu em
2010. Isso equivale a 407.331 mil brasileiros. Reginaldo Prandi adverte que “ha muito os
sociologos da religido que usam dados dos censos sabem que boa parte dos afro-brasileiros
estd escondida nas rubricas “catdlico e espirita”. Essa ¢ uma questdo de “identidade mal

definida”. O mesmo autor afirma que pesquisas feitas a partir de uma metodologia mais
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acurada apontam para nimeros mais elevados. Seria pelo menos o dobro do que o Censo do

IBGE apresentou (PRANDI, 2013, p. 205).

Dentro do conjunto de religides afro brasileiras, a umbanda tem sido majoritaria.
Nasceu no Sudeste no inicio do século XX e espalhou-se pelo Brasil. Enquanto, no inicio, o
Candombl¢ estava restrito as areas das populagdes afrodescendentes, a umbanda “nasceu num
processo de branqueamento e ruptura com simbolos, linguas e outras caracteristicas
africanas”. A ideia era apresentar-se “como religido para todos, capaz de se mostrar como
simbolo da identidade de um pais mesti¢o, identidade que entdo forjava no Brasil das
primeirissimas décadas do século XX”. Como uma religido tipicamente brasileira, “a
umbanda retine o catolicismo do colonizador branco, tradi¢des religiosas dos negros e
simbolos, ritos e espiritos de inspiracdo indigena, contemplando as trés fontes da cultura
brasileira” (PRANDI, 2013, p. 208). No entanto, apesar dessa aproximagdo com a cultura

brasileira, a umbanda ndo alcangou sucesso. Se em 1991 essa religido aparecia no Censo com

542 mil devotos declarados, em 2010, o nimero caiu para 407 mil.

O candomblé, por sua vez, “extravasou progressivamente suas fronteiras geograficas,
abandonou os limites originais de racga e etnia dos fiéis e ampliou seu territorio”. Prandi nos
informa que essa religido espalhou-se pelo Brasil, conquistando para o seu quadro até mesmo
antigos seguidores da umbanda. Com razdo afirma Prandi que o candomblé “cada vez mais
foi se fazendo visivel através da imagem capturada pelas artes e costumes de uma sociedade
consumista, multicultural e hedonista”, e assim foi “marcando presenca em esferas culturais
ndo religiosas: literatura, cinema, teatro, musica, carnaval, televisdo, culinaria etc” (PRANDI,
2013, p. 208). Essa foi uma das razdes que fez com que essa religido passasse dos 107 mil em
1991 para 180 mil fi¢is em 2010. Um crescimento de 70%. Hoje, no Brasil pluralizado, o
candomblé nao ¢ apenas mais uma religido disponivel no mercado, mas tornou-se simbolo de
uma cultura popular, como ¢ o caso do Estado da Bahia, onde essa religido ¢ considerada
como um dos elementos da “baianidade” (DUCCINI; RABELO, 2013, p. 221). Interessante
pontuar as palavras do ex-presidente Fernando Henrique Cardoso, ao escrever um comentario
sobre a obra O Candomblé da Bahia, cujo autor, Roger Bastide, foi seu professor na

Universidade de Sao Paulo. Diz o entdo presidente da Republica:

A perspectiva de Bastide ¢ clara: ele estuda o candomblé como uma verdadeira
religido, africana mas ndo por isso apenas de negros. Apela a presenga de brasileiros
brancos e de estrangeiros para salientar que lhe interessava a religido como um
“sistema de valores”, como uma “institui¢do”, sem importar a cor da pele dos que a

frequentam ou dela sdo parte. Ele vé o candomblé como parte de uma realidade
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brasileira, mas quer obter o amago de sua explica¢dao no proprio candomblé como
religido e como forma de conhecimento do mundo (CARDOSO, 2001, p. 18-19).

O socidlogo francés Roger Bastide, que trabalhou durante muitos anos no Brasil, foi
reconhecidamente um dos principais especialistas em religides de matriz africana. Profundo
conhecedor da literatura brasileira, Bastide produziu algumas obras sobre as religides afro,
como a supracitada O Candomblé do Bahia e ainda As Religioes africanas no Brasil, para
citar apenas duas, além de centenas de artigos. No inicio da primeira obra, o autor faz questao
de dizer que, ao longo de todo o litoral atlantico, desde as florestas da Amazonia até a
fronteira do Uruguai, “¢ possivel descobrir, no Brasil, sobrevivéncias religiosas africanas.
Mas a Bahia, com seus candomblés em que, nas noites mornas dos tropicos, as filhas de santo
dangam ao martelar surdo dos tambores, permanece a cidade santa por exceléncia”. E destaca
que “os candomblés pertencem a nagdes diversas e perpetuam, portanto, tradigdes diferentes”
(BASTIDE, 2001, p. 29). Num pais reconhecidamente pluralizado, essa religido s6 poderia ser

marcada por tradigdes plurais.

2.8.6 Religides indigenas

O Brasil tem um grande nimero de habitantes que se autodeclararam indigenas no
ultimo Censo. Nas duas ultimas décadas, de forma especifica, a parcela da populagdo indigena

alcancou um significativo crescimento. Pissolato, citando Marta Azevedo, informa que

A propor¢do da populagdo autodeclarada indigena no Brasil, desde que se incluiu
essa categoria como resposta possivel a questdo da raga/cor da pele, tem aumentado
bastante, mas podemos verificar que a “grande virada” foi de 1991 para 2000,
quando de 0.2% da populagdo passou a 0,43%. Ja de 2000 para 2010, tivemos um
pequeno aumento na proporgdo, resultado de uma mudanca na autodeclaragdo
principalmente nas regides Sul e Sudeste. No ultimo Censo, menos pessoas se
autodeclararam indigenas naquelas duas regides em relagdo ao anterior, realizado em
2000. E provavel que tenha havido uma migragdo da declaragdo para a categoria
“pardo”, principalmente (PISSOLATO, 2013, p.236).

Desde o ano de 1991, quando o Censo brasileiro introduziu a categoria “indigenas” no
quesito “cor ou raga” no questionario, foi revelado entdo certo crescimento entre os indigenas.
Ainda outra novidade constatada nesse grupo € sua significativa presenca em areas urbanas. O
Censo de 2010, por exemplo, revelou uma diminui¢do no percentual indigena que vive em
areas rurais. E evidentemente que para além dos dados apresentados pelo Censo é
fundamental entender que no caso especifico dos indigenas, hd de se clarear melhor a

distin¢do entre rural/urbano.
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No que se refere especificamente a inclusdo das tradi¢des indigenas no quesito
religido, esse fato aconteceu no ano 2000 e. o mesmo vem comprovar o que foi discutido
anteriormente sobre a valorizagdo de outras culturas em terras brasileiras, ja que esse pais ¢
reconhecidamente plural ndo apenas em termos culturais, mas também em termos religiosos.
Conforme o proprio Pissolato, “a pluralidade religiosa crescente que vem sendo apontada nos
ultimos censos brasileiros (IBGE, 2012), com mais concentragao nas cidades e seus entornos
compreenderia, entre outras presencgas, as configuragdes classificadas”, entdo, “no interior das
tradigcdes indigenas, tais como o Santo Daime, a Unido do Vegetal, A Barquinha, Religido

Neoxamanica, além de outras de tradi¢ao indigena” (PISSOLATO, 2013, p. 239).

Apresentado alguns dados fundamentais sobre esse importante grupo que, dentre
outras coisas, tem marca registrada na identidade cultural e religiosa brasileira, passa-se a
verificar que, entre os povos indigenas, conforme registrado no Censo, hd uma diversidade
religiosa. Dentro dessa populagdo existem catolicos, evangélicos (sobretudo pentecostais), de
tradicdo indigena e inclusive um grupo que se autodenomina “sem religido”. A revelacdo
desses dados, bem como as demais informacdes apresentadas sobre a populacdo indigena,
mostra “evidéncias da vigorosa e desafiadora sociodiversidade brasileira, que exige mudanga
de perspectivas e implementacdo de politicas capazes de garantir a sua sobrevivéncia”

(PISSOLATO, 2013, p. 237).

2.8.7 As religioes orientais

O Censo de 2010 registrou a presenga das religides orientais. Uma populagdo, por um
lado catolica, por outro evangélica, sem religido, de tradi¢cdes afro, indigenas, mas também
com tracos orientais. Pode parecer ambiguo no primeiro momento, mas o Censo constatou
que 0,22% da populagdo brasileira se autodeclara praticante de uma religido oriental.
Traduzindo em numeros, sdo 415.267 de pessoas. Sobre as religides orientais, o professor

Frank Usarski faz a seguinte observagao:

A imigragdo asidtica, o interesse pela espiritualidade alternativa no ambito da
contracultura nos anos de 1960 e de 1970 e, finalmente, as atividades de roshis,
lamas, gurus, mestres, bem como lideres e missionarios de correntes oriundas do sul,
sudeste ou oeste da Asia, tém contribuido, no decorrer do século XX e da primeira
década do XXI, para a diversificagdo do campo religioso brasileiro. Em nenhum
momento, porém, o nimero de brasileiros que, por ocasido de um censo nacional, no
respectivo periodo se autodeclaram adeptos ou praticantes de uma das respectivas
religides chegou a um patamar quantitativamente significante [...] A partir do Censo
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de 1991 encontra-se a discriminag@o entre budismo, a Igreja Messianica e “outras
religides orientais”. As tabelas referentes ao Censo de 2010 diferenciam entre

LR I3

“hinduismo”, “budismo”, “outras religides orientais” e “novas religides orientais”
(USARSKI, 2013, p. 253).

Embora seja um numero relativamente pequeno quando comparado aos trés primeiros
grupos que estdo no topo do poédio (catdlicos, evangélicos e sem religido), as religioes
orientais marcam territorio no Brasil. Dentro desse universo o maior segmento ¢ o do
budismo, representado por 243.966 pessoas, ou seja, por 0,13% da populagdo brasileira”. Em
segundo lugar a “parcela estatisticamente mais relevante ¢ a das novas religides orientais, que
no momento da pesquisa contava com 155.951 seguidores/praticantes”. Usarski lembra ainda
que, quando comparado com os dois primeiros grupos compostos por seis digitos, as outras
religides desse universo seguem com grande distancia. Por exemplo, “apenas 9.675 brasileiros
sdo associados a uma outra religido oriental (0,01%). Com 5.675 adeptos ou praticantes, o
hinduismo ¢ menos acentuado ainda” (USARSKI, 2013, p. 256). O numero inexpressivo
nesse segmento demonstra que a adesdo a uma religido oriental ainda ndo ¢ uma pratica
comum entre os brasileiros. Isso ndo significa que essas religides desaparecerdo do cenario
brasileiro. Se ndo existe por parte dos estudiosos expectativas de crescimento nesse universo
religioso, também ndo ha previsdes de extingdo. Certamente elas continuardo (ainda que em

pequeno inexpressivo) a pluralidade religiosa brasileira.

2.8.80 islamismo

O Censo de 2010 indica a presenga de 35.167 mulgumanos no Brasil. Comparado ao
Censo de 2000, a religido islamica cresceu 29%. O inicio desse segmento religioso no pais
tem inicio a partir da colonizagcdo no século XVI, mais especificamente no século XVIII,
quando vieram, através da importacdo, escravos muculmanos da Africa. No Brasil, o
islamismo € uma religido que vem apresentando indices positivos desde o ano de 1991.
Interessante destacar ainda o crescimento demografico dessa religido em terras brasileiras. O
professor de Antropologia da Universidade Federal Fluminense Paulo Gabriel Pinto apresenta

esse crescimento com as seguintes informacdes:

O crescimento demografico dos mugulmanos no Brasil também pode ser
acompanhado através do aumento do niimero de instituicdes mugulmanas em varias
regides do pais. Em 1983, existiam 24 centros islamicos e sociedades beneficentes
mugulmanas, além de 9 mesquitas, concentradas nas regioes Sul, Sudeste e Centro-
Oeste. Em 2002, existiam 58 institui¢des islamicas no Brasil distribuidas pelo Sul,
Sudeste, Centro-Oeste e Nordeste do pais. Em 2012, segundo um levantamento feito
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por mim, existiam 94 institui¢des islamicas que, embora seguissem o padrido de
concentragdo nas regides Sul e Sudeste, estavam presentes em 19 estados do pais.
Essas instituicdes compreendiam 34 mesquitas; 3 mussalas (sala de oracdo)
independentes; 3 centros sufis; 38 centros islamicos e sociedades beneficentes
mugulmanas; 6 escolas islamicas; 3 cemitérios islamicos; 3 centros de certificagao
de alimentos halal; e 7 6rgdos representativos ou centros de divulgacdo do isla
(federagdes, unides, assembleias etc) (PINTO, 2013, p. 267-268).

E importante observar como a historia da fundagdo das instituicdes islamicas permite
compreender a “dinamica identitéria e religiosa dos mugulmanos no Brasil”. No ano de 1929
foi fundada na cidade de Sao Paulo a Sociedade Beneficente Mugulmana. Como lembra Paulo
Gabriel Pinto, “embora essa sociedade fosse marcadamente sunita, ela foi a principal
referéncia institucional para mugulmanos sunitas e xiitas por um longo tempo”. A Sociedade
mugulmana, entre os anos 1942 e 1960 construiu a primeira mesquita do pais, chamada
Mesquita Brasil. No ano de 1951 e 1957 sociedades beneficentes sunitas foram criadas no Rio

de Janeiro e no Parana, respectivamente (PINTO, 2013, p. 273).

O islamismo ¢ hoje a segunda maior religido do mundo, com aproximadamente 1,6 bilhdes de
adeptos. Essa religido tem alcangado um significativo crescimento em todo o mundo. No
Brasil, o crescimento “¢ confirmado pelos discursos veiculados por lideres religiosos
islamicos e pela midia brasileira internacional, assim como por estudos académicos sobre o
1sla no Brasil” (PINTO, 2013, p. 273). Um dado interessantissimo apresentado pelo Censo de
2010 ¢ o carater urbano do isla no Brasil, tendo em vista que, de acordo com o Censo, 99,2%
dos muculmanos vivem em areas urbanas. Isso ¢ reflexo da tendéncia dos imigrantes oriundos
do Oriente Médio, que procuram concentrar-se especificamente em dareas urbanas. Como
consequéncia, as atuagdes das institui¢cdes islamicas também ficam concentradas nos grandes
centros urbanos. Apesar de ndo estar nos primeiros lugares do podio das religides brasileiras,
o fato constatado ¢ que as comunidades mugulmanas estdo em forte expansio no Brasil. Com

suas tradi¢des, costumes, ritos e espiritualidade, enriquecem a cultura religiosa nesse pais.

2.8.90 judaismo

Enquanto a comunidade judaica brasileira contava 90 mil adeptos em 2010, naquele
mesmo ano o Censo registrou 107 mil judeus no Brasil. Esse ¢ outro segmento que vem
apresentando crescimento (ainda que timido) nos ultimos censos. Grin e Gherman apresentam
dois cenarios onde ¢ possivel encontrar com certa facilidade os judeus. Primeiro, “Os Jardins

e Higiendpolis”. Ambos sdo “bairros paulistanos cujas ruas comportam de modo cada vez
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mais visivel judeus ortodoxos, vestidos de preto, chapéu preto, com suas esposas vestidas de
modo austero e carregando filhos em cada uma das maos”. O segundo cendrio ¢ Bairro do
Leblon, no Rio de Janeiro. Um dos metros quadrados mais caros do Brasil, esse bairro “abriga
uma sinagoga ortodoxa (Beit Lubavitch) e ja ¢ possivel observar, em uma mesma calgada
deste bairro, judeus ortodoxos de longas barbas cruzando com adolescentes em trajes de
praia” (GRIN; GHERMAN, 2013, p. 283). Aspecto digno de nota no que diz respeito ao

judaismo no Brasil ¢ seu carater plural. Conforme os autores,

Curioso notar que, a despeito do pluralismo religioso e cultural que se observa no
interior do judaismo que se pratica no Brasil, ha tentativas de se veicular a
comunidade judaica uma representacdo politica cuja retorica abriga uma versao
homogénea e oficial do judaismo frente a outras confissdes religiosas presentes no
Brasil. Essa pretensdo homogénea da religiosidade oficial inicia-se a partir do final
dos anos de 1940 e nos anos de 1950, quando a comunidade judaica no Brasil
constrdi uma institucionalidade representativa de tipo centralizada: as chamadas
federagdes estaduais e a Confederagdo Israelita do Brasil (criadas as do Rio de
Janeiro e Sao Paulo no final dos anos de 1940). Mas sera a partir da década de 1960,
portanto, que iremos observar a emergéncia de movimentos capitaneados pela Igreja
Catolica e por grupos liberais dentro do judaismo brasileiro. Tratava-se da promogao
de um dialogo mais estreito entre catdlicos e judeus. O surgimento da Fraternidade
Judaico-Catélica possibilitou um discurso comum de combate a intolerancia
religiosa ¢ ao antissemitismo. Importante notar que esse didlogo se inicia no campo
quase que exclusivamente religioso, a fim de propor uma diminui¢ao das diferengas
entre a fé catodlica e a fé judaica [...] Nos anos de 1990 surge o didlogo teologico e
politico, entre judeus e cristdos (catdlicos e protestantes), alargando o arco de
aliancas na luta contra formas de discrimina¢do e “intolerancia religiosa” [...] A
dimensao do didlogo passa a coexistir com proposi¢des politicas através das quais o
movimento negro ¢ a comunidade judaica se unem pelo combate a discriminag@o, ao
racismo e ao antissemitismo, em uma militincia comum e com manifestagdes
publicas anuais no Rio de Janeiro de combate a intolerancia religiosa, unindo
religides de todas as matizes, inclusive as afrodescendentes, capitaneadas pelo
Babalorixa Ivanir dos Santos, do Centro de Apoio as Populagdes Marginalizadas
(GRIN; GHERMAN, 2013, p. 291-292).

A longa citagdo reforca, dentro do contexto desta pesquisa, a presenga do pluralismo
cultural e religioso no Brasil, configurado entre as diferentes religides, bem como na
particularidade de cada uma delas. Assim como a identidade catdlica ¢ plural, aberta e
dialogica, da mesma forma € possivel perceber tais tracos caracteristicos nas outras religioes,
inclusive no judaismo. Os autores supracitados concluem afirmando que “a paisagem plural
da identidade judaica que, como vimos, ndo se restringe ao judaismo tradicional, evidencia
um relativo aumento dos que se declaram judeus, conforme o Censo religioso de 2010,
sobretudo se comparado aos censos desde 1949” (GRIN; GHERMAN, 2013, p. 292). E uma
beleza especial e uma conquista fundamental para a democracia brasileira a constatagdo de
que as religides, justamente por serem constituidas de diversos elementos, podem (e devem)

juntas promover a paz € o bem comum.
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2.9 QUAL O CAMINHO PARA O BRASILEIRO ENCONTRAR DEUS?

Na sua cléssica obra O que faz o brasil Brasil?, Roberto Da Matta dedica um capitulo
para refletir sobre “os caminhos para Deus”. Na obra o antropologo afirma que um dos
elementos fundamentais da identidade nacional ¢ a importancia que os brasileiros atribuem ao
“outro mundo”, estabelecendo uma comunicagdo direta e pessoal com o Transcendente, com
o objetivo de construir vinculos que garantam protecao e forga para enfrentarem as angustias
e lutas da vida. O autor afirma categoricamente que “somos um povo que acredita
profundamente num outro mundo”. E nesse “outro mundo, um dia também iremos habitar”
(DA MATTA, 1986, p. 109). Para Roberto da Matta, a religido tem lugar especial na vida dos
brasileiros pelo simples fato de ela apresentar respostas fundamentais para a vida. Tais
respostas ndo podem ser encontradas nem pela ciéncia nem pela tecnologia. Nas suas proprias

palavras,

A religido pode explicar por que uma pessoa ligada a nés ficou doente, sofreu um
acidente fatal ou ¢ vitima indefesa e gratuita de desesperadora aflicdo. A religido,
nesse sentido, apresentaria a possibilidade de resgatar a indiferenca do mundo,
relativamente a nossa consciéncia ¢ a sua necessidade de dar um sentido preciso a
tudo, ordenando a vida e as relagdes entre as coisas da vida. Falamos também de
religido quando estamos pensando no mundo pelo qual a sociedade precisa legitimar
ou justificar a sua organizag¢do, a sua maneira de ser ¢ os seus estilos de fazer.
Assim, a religido pode explicar também por que existem ricos e pobres, fortes e
fracos, doentes e sdos, dando sentido pleno as diferenciagdes de poder que
percebemos como parte do nosso mundo social. Assim como ha uma diferenciacdo
no Céu, haveria também uma diferenciacdo na terra, muito embora, aos olhos do
Criador, todos sejam singulares e amados igualmente. Nesse sentido, ou melhor, em
todos esses sentidos, a religido serve para explicar — e certamente o faz de modo
mais satisfatorio que a filosofia ou a ciéncia, pois ha sofrimento, doenga,
calamidade, injustica e aflicdo neste mundo. E mais: ela pode até mesmo dizer por
que certa pessoa esta sofrendo o que sofre, o que ndo deixa de ser enorme consolo
para quem vive ¢ acompanha a aflicdo. Num certo sentido, portanto, a religido
oferece respostas a perguntas que, rigorosamente, ndo podem ser respondidas pela
ciéncia ou pela tecnologia (DA MATTA, 1986, p. 112).

O autor pontua com razao o sentido que a religido tem para o brasileiro, destacando,
entre outras coisas, que a religido pode oferecer respostas mais concretas para o ser humano
do que a tecnologia ou a ciéncia. Para além de tudo isso, “a religido marca e ajuda a fixar
momentos importantes na vida de todos no6s”. Os momentos cruciais de passagem na escala
da existéncia social, tais como batismo, crismas, comunhao e casamentos, sao “marcados pela
presenca da religido” (DA MATTA, 1986, p. 112). Como ja foi possivel observar neste
capitulo, a religido estd presente em mais de 98% da populagdo brasileira. Mesmo aqueles que
se declaram sem religido, talvez o facam porque ainda estdo procurando uma religido com a

qual tenham afinidade. O Brasil ¢ definitivamente religioso. Essa afirmacdo ndo ¢ uma
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simples constata¢do. Trata-se de uma marca da identidade brasileira. O povo que aqui reside
tem “sede” e “fome” para encontrar Deus. A pergunta fundamental nesse aspecto ¢ colocada
por Da Matta: “Mas como se chega a Deus no Brasil”? Inicialmente o proprio autor faz
questao de mencionar que a variedade de experiéncias religiosas no Brasil ¢ ampla e também

limitada. Ele explica as duas situagdes:

E ampla porque ao Catolicismo Romano e as vérias denominagdes Protestantes,
somam-se outras variedades de religides Ocidentais e Orientais, além das variedades
brasileiras de cultos de possessdo cuja tradicdo ¢ uma constela¢do variada de valores
e concepgdes. De um lado, existe incontestavelmente a Africa dos escravos, com
seus terreiros, tambores, idiomas secretos, orixas e ritos de sacrificio, onde as coisas
pertencem ao mundo do sensivel. Do outro, ha o Espiritismo kardecista, em que o
culto dos mortos ¢ uma forma dominante e o ritual se faz sem cantos nem tambores.
Se nas chamadas religides Afro-Brasileiras e no Espiritismo, a relagdo e o culto dos
mortos, o contato com os deuses (orixas) ¢ algo rotineiro, se entre a Umbanda e o
Kardecismo existem também crencgas em encarnagao ¢ na teoria do Karma (que vem
da india), ha igualmente diferencas entre todas essas formas, ja que na Umbanda o
contato ¢ muito mais com os deuses do que com os espiritos desencarnados dos
mortos. Por outro lado, o Espiritismo considera-se codificado, ao passo que a
Umbanda ¢ uma religido sem codificacdo e com uma teologia aberta a muitas
variagdes. Mas, apesar de todas essas diferengas, a variedade ¢ limitada, porque
essas formas mais diversas coexistem tendo como ponto focal a ideia de relagdo ¢ a
possibilidade de comunicagdo entre homens e deuses, homens e espiritos, homens e
ancestrais. Ou seja: em todas as formas de religiosidades brasileiras, ha uma enorme
e densa énfase na relagdo entre este mundo e o outro, de modo que a domesticagdo
da morte e do tempo ¢é elemento fundamental em todas essas variedades ou jeitos de
se chegar a Deus (DA MATTA, 1986, p. 114).

A informacao precisa de Roberto Da Matta reafirma o que foi constatado em momento
anterior: o brasileiro ¢ plural na sua forma de adoracdo ao Transcendente. Algumas pessoas
tém intimidade com certos santos que os protegem, da mesma forma que tem também como
guias alguns “orixas ou espiritos do além”. E indubitavelmente uma relagdo diferenciada, mas
cuja logica ¢ a mesma, na medida em que “em todos os casos, a relacdo existe e € pessoal, isto
¢, fundada na simpatia e na lealdade dos representantes deste mundo e do outro”. Na
compreensdo do antropdlogo, podemos chegar a Deus através de todas essas variedades, jeitos
e caminhos. Ainda que sejam duas tradi¢cdes totalmente diferentes, isso muitas vezes nao
importa. O professor Roberto Da Matta assevera: “o que para um norte-americano calvinista,
um inglés puritano ou um francés catdlico seria sinal de supersticdo e até mesmo de cinismo
ou ignorancia, para nés ¢ modo de ampliar as nossas possibilidades de prote¢ao”. Para este
autor, ndao se resume apenas nessa ampliacdo. Ele afirma ainda: “¢ também, penso, um modo
de enfatizar essa enorme e comovente f€é que todos nds temos no sentido e na eternidade da
vida” (DA MATTA, 1986, p. 115). Em ultima instancia, as pessoas religiosas nas suas
diferentes maneiras de buscar a Deus desejam encontra o sentido da vida. Nesse aspecto, o

teodlogo brasileiro Clodovis Boff afirma com razdo que “so as religides, vias para o divino € o
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eterno, estdo aptas a oferecer um sentido ultimo a vida, e tal ¢, de fato, sua especialidade”
(BOFF, 2014, p. 91). Nos diversos caminhos para Deus o ser humano encontra o sentido da

vida.

E realmente interessante e vivamente significante o fato de que as diferentes
experiéncias religiosas que podem ser vivenciadas no Brasil ndo sdo mutuamente excludentes
entre si. O que uma religido “fornece em excesso, a outra nega. E o que uma delas permite, a
outra pode proibir. O que uma intelectualiza, a outra traduz num codigo de sensual devogao”
(DA MATTA, 1986, p. 115). A situagdo religiosa brasileira traz consigo essa marca de
singularidade, na medida em que as diferentes formas de expressar a busca pelo divino
existem em forma de suplementaridade. Nao h4d uma oposi¢do entre a religido popular e a
religido oficial. Se a religido oficial contém algumas coisas que pode legalizar, a religido
popular traz consigo as formas que lidam diretamente com as emog¢des. Da Matta entende que
“o milagre, para nos, brasileiros, ¢ a ndo exclusdo de qualquer dessas formas como
necessarias a vida religiosa. Mas a ado¢do de ambas como modos legitimos de se chegar a
Deus” (DA MATTA, 1986, p. 117). E o jeito brasileiro de se relacionar com o Transcendente.
O antropodlogo insiste nessa forma tnica do brasileiro se relacionar com o divino, como se

constata a seguir:

Assim, se no Natal vamos sempre a Missa do Galo, no dia 31 de dezembro vamos
todos a praia vestidos de branco, festejar no nosso orixa ou receber os bons fluidos
da atmosfera de esperanca que se forma. Somos todos mentirosos? Claro que nao!
Somos, isso sim, profundamente religiosos. Realmente, se o0 mundo real exige um
comportamento coerente ¢ uma conduta marcada pela exclusividade (ndo posso ter
dois sexos, nem duas mulheres, nem duas cidadanias, nem dois partidos politicos ao
mesmo tempo...), no caminho para Deus, e na relagdo com o outro mundo, posso
juntar muita coisa. Nele, posso ser catdlico e umbandista, devoto de Ogum e de Sao
Jorge. Posso juntar, somar, relacionar coisas que tradicional e oficialmente as
autoridades apresentam como diferenciadas ao extremo. Tudo aqui se junta e se
torna sincrético, revelando talvez que, no sobrenatural, nada ¢ impossivel. A
linguagem religiosa de nosso pais €, pois, uma linguagem de relagdo e de ligagao.
Um idioma que busca o meio termo, o meio caminho, a possibilidade de salva todo
o mundo e em todos os locais encontrar alguma coisa boa e digna. Uma linguagem,
de fato, que permite a um povo destituido de tudo, que ndo consegue comunicar-se
com seus representantes legais, falar, ser ouvido e receber os deuses em seu proprio
corpo (DA MATTA, 1986, p. 117).

A resposta para a pergunta de Roberto Da Matta “Como se chega a Deus no Brasil?”
desde o viés antropoldgico pode ser respondida da seguinte forma: através de varios
caminhos, de véarias tradigdes religiosas, de possibilidades plurais, dinamicas e
complementares. Por isso, € possivel afirmar que pelos seus tracos pluriculturais, o Brasil ¢
um pais moderno, presente, imenso, rico (mas injusto), festivo, mistico, secular, barulhento,

aconchegante, vibrante, sofredor, feliz, inico, mas, acima de tudo, plural. E essa pluralidade ¢
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perceptivel sobretudo no ambito das religides. As muitas religides brasileiras ndo sao
problemas para as pessoas. Por essa razdo, sdo significativas as palavras do personagem de
Guimaraes Rosa em Grande Sertdo:Veredas:
Muita religido seu mogo! Eu cd, ndo perco ocasido de religido. Aproveito de todas.
Bebo 4gua de todo rio...uma s6 pra mim ¢ pouca, talvez ndo me chegue. Rezo
cristdo, catolico, empenho a certo; e aceito as preces de compadre meu Quelemén,
doutrina dele, de Cardéque. Mas quando posso vou no Mindubim, onde o Matias ¢

crente, metodista: a gente se acusa de pecador, 1€ alto a Biblia e ora, cantando os
belos hinos deles (ROSA, 1974, p. 15).

A pluralidade cultural e religiosa no Brasil ¢ uma realidade que ndo pode ser
contestada, negada, tampouco rejeitada ou repudiada. Mas deve ser enaltecida e, sobretudo,
comemorada. A riqueza cultural e religiosa que o Brasil possui ndo pode, sob hipotese
nenhuma, ser objeto de violéncia banalizada ou mesmo atitudes de intolerancia e desrespeito
por parte de alguns grupos, sejam eles religiosos ou ndo, que, no afa de suas convicgdes, sao
agressivos, ignorantes, intolerantes e violentos, com aqueles que ndo compartilham de suas
crencas. A democracia brasileira garante via Constituicdo Federal o direito a liberdade de
culto e de manifestacao religiosa. Assim, conclui-se este capitulo reafirmando uma das mais
lindas verdades que se tentou clarear ao longo de todo o texto: o que faz o Brasil um pais

singular, unico e democratico € sua pluralidade cultural e religiosa.

2.10 PRIMEIRA REFLEXAO TEOLOGICA

O primeiro capitulo teve como objetivo apenas descrever a situagdo plural das culturas
e das religides, de forma mais ampla e especificamente no Brasil. A partir de perspectivas
antropologicas e socioldgicas, demonstrou-se que o pluralismo cultural e religioso ¢ um dado
de fato, do qual ndo € possivel fugir. A sociedade brasileira ¢ plural, tanto no sentido cultural
quanto religioso. O pluralismo cultural e religioso sdo realidades necessarias para a
convivéncia de respeito e harmonia entre os seres humanos. Sdo realidades que contribuem

para os Direitos Humanos e, portanto, sdo absolutamente necessarias.

Algumas observagdes sdao necessdrias ja nesse primeiro momento. O tema do
pluralismo religioso dentro do pentecostalismo brasileiro serd analisado de forma mais
detalhada no capitulo quatro. Contudo, ¢ necessario deixar claro desde ja que a visdo do
pluralismo religioso como ‘uma boa nova”, como descreveu Pierucci, ¢ passivel de uma

critica teologica, na medida em que o pluralismo tem seus limites. Para a fé cristd como um
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todo, e especificamente para o pentecostalismo brasileiro (delimitacdo desta pesquisa), a
questdo da verdade ndo pode ser relegada, desprezada ou mesmo deixar de ser considerada,
pelo simples fato de se admitir certo “pluralismo”. No centro da fé crista esta Jesus Cristo,
que ¢ “o caminho, a verdade e a vida”. E ndo hé possibilidade de abandonar esse axioma sob
pretexto de se admitir um determinado pluralismo, muito embora os pentecostais ndo neguem
a presenga de valores nas outras formas de expressdo religiosa. Contudo, a natureza da fé
pentecostal ndo admite a relativizacdo da pessoa de Jesus Cristo em detrimento de qualquer

situacao.

Portanto, ¢ necessario dizer, desde ja, que a visdo pluralista tal como descrita pelos
socidlogos nesse primeiro capitulo ¢ apenas uma visdo sociologica, saber relativo e ndo
absoluto. Portanto, ndo encontra fundamentos teologicos solidos dentro da perspectiva
pentecostal. O pentecostalismo brasileiro ndo se sente representado dentro de uma visao
pluralista, enquanto ela relativiza a questao da verdade e da centralidade de Jesus Cristo. Para
0s pentecostais, ndo ¢ possivel a ideia de se “experimentar’muitas religides como aparece
descrito no poema de Guimardes Rosa. O pentecostal ndo vai participar de liturgias em outras
religides, sob o pretexto do didlogo ou simplesmente porque o Brasil ¢ um pais pluralista.
Logo, essa também ndo ¢ a proposta do didlogo das religides. Sao apenas perspectivas de
alguns teodricos, que sdo apresentadas de forma descritiva, para demonstrar o estado atual do
tema;mas que ndo se sustentam teologicamente. Tais observagdes sdo necessarias, sobretudo,

para estabelecer o horizonte no qual a presente pesquisa esta situada.
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3 ASSEMBLEIA DE DEUS - ORIGEM E PRIMEIROS RELACIONAMENTOS COM
OUTRAS COMUNIDADES DE FE

A Igreja Evangélicas assembleias de Deus (IEAD) ¢ a maior igreja pentecostal do
Brasil, conforme o Censo de 2010, com aproximadamente 12 milhdes de membros. Essa
igreja nasceu no ano de 1911, através de dois jovens suecos que vieram para Belém do Para,
onde comegaram suas atividades evangelisticas, inicialmente na igreja Batista. Dias depois, os
jovens tiveram problemas (devidos a nova doutrina pentecostal sobre o Batismo com o
Espirito Santo) com a direcdo daquela comunidade e foram afastados. A partir desse
momento, estava previsto o nascimento das assembleias de Deus brasileira.

Nesse capitulo, o objetivo ¢ apresentar de forma sucinta a origem da igreja, o seu
nascimento, tracos caracteristicos dos seus fundadores, bem como a relacdo dessa igreja com
outras comunidades de fé nos anos iniciais. Sera constatado ainda que essa igreja desde seu
nascimento atribuiu significativo valor a doutrina sobre o Espirito Santo. Essa descri¢ao se faz
necessaria, sobretudo, porque, desde sua origem, as Assembleias de Deus tem sido uma igreja
eminentemente pneumatologica. E essa perspectiva ¢ fundamental nesta pesquisa. Sera
constatado que o carater pneumatologico foi consolidando-se aos poucos, a ponto de tornar-se
fundamento indispensavel para a identidade de um assembleiano. Sendo assim, a
pneumatologia ou a doutrina sobre o Espirito Santo, desde o inicio estd presente na formacao
da vida crista de cada membro da igreja pentecostal Assembleia de Deus. Por outro lado, sera
observado ainda que a relacdo das Assembleias de Deus com outras comunidades cristas,
tanto catdlicas como evangélicas, era, na maioria das vezes, conflituosa. Sao esses os dois

aspectos mais importantes a serem apresentados nesse capitulo.

3.1 ORIGENS DO PENTECOSTALISMO AMERICANO

A origem do pentecostalismo brasileiro tem forte relagdo com os Estados Unidos. Esse
¢ um dado que precisa ser destacado logo de inicio. Nesse primeiro momento a abordagem
sobre o pentecostalismo ¢ de forma mais ampla, atingindo ndo somente as Assembleias de
Deus, mas também outras igrejas que estdo dentro desse movimento. Vale ressaltar aqui que,
ainda que de forma resumida, registra-se parte da historia de outras igrejas pentecostais em
terras brasileiras. No entanto, como o titulo do capitulo ¢ “Histéria das Assembleias de Deus”,

as informagdes sobre outras igrejas pentecostais, além do carater descritivo, ¢ importante
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ainda pelo fato de que, como serd perceptivel, existiu certa convivéncia harmoniosa entre os
lideres das igrejas pentecostais no Brasil. Alguns mantiveram até os dias de hoje, outros,
contudo, ja ndo mantém nenhum tipo de relagao.

Nao ¢ possivel situar a origem do pentecostalismo brasileiro sem fazer mengao ao
movimento metodista. O metodista John Wesley forneceu ao protestantismo uma nova forma
de compreender a manifestacdo do ‘poder’ de Deus. Esse ‘poder’, por sua vez, s6 vinha sobre
a vida daquele que estivesse vivendo uma vida de santidade. Era preciso viver uma vida de

santificacdo, pois exatamente ¢ esta que aproxima o homem de Deus. Rolim nos informa:

O pentecostalismo nasceu nas igrejas protestantes, ¢ o fundador da Igreja
metodista, John Wesley, ¢ considerado o seu criador. Mas a ideia de uma
santificacdo direta pelo Espirito Santo vinha de mais longe. Na idade média,
Joaquim de Fiori anunciava que era chegada a era do Espirito Santo. Mas a ideia
da santificagdo pelo Espirito foi, sem duvida, tomando corpo no protestantismo,
principalmente. Chegou-se mesmo a distinguir dois batismos: o realizado com
agua, ritual que requer a presenga de um ministro, e o batismo no Espirito Santo,
que tem ritual e ¢ considerado como sendo o Espirito Santo se apossando da
alma do fiel, manifestando sua presenca através de sinais, sendo um deles falar
em linguas estranhas. Como em pentecostes e no cristianismo primitivo
(ROLIM, 1987, p.20).

O termo ‘pentecostes’ ¢ muitissimo caro ao pentecostalismo. A expressao
supramencionada remete a festa cristd registrada no Livro de Atos dos Apdstolos e naquela
ocasido o Espirito Santo ‘manifestou-se’ nas pessoas que estavam presentes, conduzindo-as a
falar em novas linguas.

E importante lembrar que a Reforma protestante inglesa, feita pelo rei Henrique VIII,
mantém a estrutura institucional da Igreja Catélica. Embora alterasse alguns tragos teoldgicos,
sobretudo referentes a celebragdo eucaristica, a Reforma conserva os tragos da burocracia no
seu culto e na sua representagdo. A ideia era, sobretudo, manter a tradicdo e a ordem. Nesse
contexto, surge no século XVIII o movimento metodista que reivindicava uma pratica
religiosa que envolvesse a conversao pessoal. Para Wesley, o cristianismo precisava ser leigo
€ missionario, precisava deixar o formalismo estatico do anglicanismo. Era preciso que o fiel
tivesse uma experiéncia pessoal. Era essa busca de experiéncia da salvacdo que provocaria a
santificacao.

A énfase na santificacdo vai fazer com que esse grupo seja conhecido como 0s
‘holiness’. Oriundo desse movimento, Charles Fox, pastor metodista, recebeu o ‘‘batismo no
Espirito Santo” no ano de 1899. A partir desse momento ele comeg¢a a ministrar diversos

ensinamentos sobre o tema. Na Escola Biblica Betel em Topeka, Kansas, Parham inicia seus

estudos dos primeiros capitulos de Atos dos Apostolos. O tedlogo Urbano Zilles, (mesmo
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sendo catdlico, suas informagdes sao importantes), traz informagdes sobre o nascimento do

pentecostalismo, afirmando que

Parham tinha uma escola para estudos biblicos com cerca de 30 alunos em
Topeka. Lendo Atos 2, 1-12; 10 44-48; 19 e 17 ele e seus alunos chegaram a
conclusdo de que o sinal caracteristico do batismo no Espirito Santo ¢ o dom das
linguas, também chamado de glossolalia. E o grupo se entusiasmou. Rezou dias e
noites pedindo a vinda do Espirito Santo. Durante a passagem de ano de 1901
ocorreu uma experiéncia em que alguém falou novas linguas. Durante uma
vigilia, Agnez Ozman, uma das alunas de Parham, sentiu a necessidade de
receber preces com a imposi¢do das maos. Com a imposi¢do das mios ¢ oragdo
Ozman falou em outras linguas (ZILLES, 2012, p.149).

Foi nesse contexto que aqueles estudantes tiveram a plena convic¢do de que a
glossolalia era exatamente o sinal que eles estavam procurando. A partir das experiéncias
iniciais, o grupo teve convic¢do da veracidade dessa nova experiéncia. Portanto, o
pentecostalismo americano comeca através desse grupo. No entanto, ainda existe uma questao

que vale apontar. O pentecostalismo americano ficou conhecido por sua segregagdo racial.

Junior nos lembra que
Nos estados nortistas o avivalismo e a participagdo social apresentavam relagdo
estreita. Ja no sul isso ndo ocorria. A segrega¢do racial ¢ a doutrina da “igreja
espiritual” assinalavam o comportamento dos ramos protestantes nessa regido
dos Estados Unidos. Tais diferencas irdo se manifestar dentro dos templos, pois
os negros desenvolveram cultos participativos, enquanto os brancos seguiam
com rigor as prescrigdes litargicas (JUNIOR, 1995, p.20).

A situagdo racial no pentecostalismo marcou aquele periodo e permanece até hoje em
alguns ambientes. No periodo em que Parham abriu muitas escolas para ministrar estudos
biblicos, fato interessante aconteceu na cidade Houston, no Estado do Texas. O pastor Parham
ensinava naquela escola para um grupo de brancos. Mas do lado de fora da congregacdo
estava um filho de escravos chamado William Seymour. Ele assistia as aulas de Parham do
lado de fora da congregagao justamente por ser negro. Foi em um dos encontros com Parham
que Seymour foi batizado no Espirito Santo. Para muitos estudiosos, o negro Seymour entrara

definitivamente para a historia do pentecostalismo. Jodo Décio Passos afirma que

O comeco do pentecostalismo tem um tempo e um espago demarcados: uma
comunidade de negros na Azusa Street em Los Angeles, 1906. Essa comunidade,
dirigida por William Seymour, um negro ecuménico que animava uma
espiritualidade entusiastica acima de raca e classes, produz uma interpretacao da
tradicdo metodista da santidade e presencia um fendmeno que se tornarda o
estopim dos fatos que sucederdo posteriormente (PASSOS, 2005, p.49-50).

O pastor Seymour anunciava com vigor e alegria essa nova doutrina. De acordo com

ele, Deus ja presenteava o ser humano com duas grandes béngaos, a saber: a conversdo e a
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santidade. Mas nao apenas isso. O desejo de Deus, de acordo com Seymour, era que todos os
fiéis recebessem o que ele chamava de terceira ben¢do: o batismo no Espirito Santo. O
fenomeno do batismo com o Espirito Santo se alastrou por todos os lugares e foi atraindo
muitos fiéis protestantes. Esse grupo autodenominado de pentecostal fica concentrado em
Chicago. Um jovem por nome de Gunnar Vingren, que na época estudava naquela cidade, foi
participar de uma das reunides do pastor Seymour, ocasido em que teve a experiéncia do
batismo no Espirito Santo, juntamente com Daniel Berg e Luigi Francescon. Esses serao os
responsaveis por trazer o pentecostalismo para o Brasil.

E da cidade de Los Angeles que vem o pentecostalismo brasileiro, conforme relata

Rolim:

Nas ultimas décadas do nosso século, um movimento chamado de reavivamento
espiritual, isto ¢, de busca de santificacdo, antes pela acdo divina do que pelo
esforco humano de disciplina moral, comecou a se difundir nos meio de
protestantes norte americanos. E ha noticia de que, no final do século passado,
uma linguagem estranha era falada por integrantes de oragdes coletivas. Mas o
ponto de partida do movimento pentecostal, que hoje atinge varios continentes,
foi, em 1906, numa velha igreja metodista de Azusa Street, em Los Angeles,
Estados Unidos. O interior daquele templo velho abrigava evangélicos,
majoritariamente negros, que em oragdes prolongadas pela noite adentro,
buscavam a santifica¢do pelo Espirito (ROLIM, 1987, p. 22).

Portanto, existe intima relacdo entre o pentecostalismo americano e o brasileiro.
Embora hoje o pentecostalismo brasileiro seja tipicamente abrasileirado, sua origem foi
americana. Nao seria possivel estudar especificamente a origem do pentecostalismo brasileiro
(no qual estd presente a origem das assembleias de Deus) sem considerar as figuras de John
Wesley, Charles Fox Parham, William Durham e William Seymour, tendo em vista que os
dois ultimos tiveram contato direto Berg, Vingren (fundadores das assembleias de Deus) e

Francescon (fundador da Congregagao Crista).

3.2 ORIGEM DO PENTECOSTALISMO BRASILEIRO

Na verdade, os estudiosos discutem sobre quando de fato o pentecostalismo comeca
no Brasil. Para alguns pesquisadores, o pentecostalismo tem varios comecos no Brasil a partir
de sua chegada no inicio do século XX (PASSOS, 2005, p.53). No entanto, historicamente a
Congregagdo Crista foi a primeira igreja pentecostal no Brasil, nascendo no ano de 1910. No
ano seguinte iniciaria as Assembleias de Deus.

No inicio o primeiro nome era ‘Congregacdo Cristd do Brasil’, mais tarde essa

denominacdo passaria a se chamar ‘Congregagdo Cristda no Brasil. Tal mudanga se deu
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simplesmente pelo fato de essa igreja ter se espalhado por outros paises. No ano de 1909,
chegava no bairro do Bras, em S3o Paulo, o pentecostal italiano Francescon, vindo dos
Estados Unidos. O bairro supramencionado estava repleto de italianos que ja tinham vindo
para o Brasil. Franscescon seria mais um italiano que chegara nesse pais, mas com projetos
diferentes. Ele veio especificamente para comunicar sua experiéncia de fé aos seus
compatriotas que estavam morando na capital paulista. Uniu-se a Francescon, com o mesmo
objetivo, outro italiano cujo nome era Giacomo Lombardi. Os dois amigos passam um
periodo rapido em Buenos Aires, mas ja em 1910 retornaram ao pais (PASSOS, 2005).

Ao retornar ao Brasil, Francescon foi aconselhado por amigos presbiterianos a ir ao
Parana. Na cidade de Santo Antonio da Platina se reuniu com um grupo de adeptos. E no ano
de 1910, com alguns italianos, ele fundou a primeira igreja pentecostal brasileira, a
Congregagdo Crista do Brasil. Através do pentecostal Franscescon, a congregacao incorporou
a crenca no poder do Espirito Santo (ROLIM, 1985, p.36).

O italiano Francescon nasceu em Cavasso Nuovo, provincia de Udine, no ano de 1866.
Era presbiteriano valdense e assiduo frequentador dos cultos do “Northe Avenue Mission”.
No ano de 1890, ele vai para os Estados Unidos. Foi na cidade de Chicago que se converteu a
fé cristd, passando a fazer parte da igreja presbiteriana Valdense (ARAUJO, 2014).

Ao lado de Gidcomo Lombardi e Lucia Menna, Francescon fundou a primeira igreja
do ramo pentecostal em solo brasileiro. No inicio, a Congregacao Crista desenvolveu-se
sobretudo no Sudeste e no Sul do pais. Enquanto Francescon trabalhava firme e forte
disseminando a mensagem pentecostal nessas duas regides, no Estado do Para,
desembarcavam os missionarios suecos Daniel Berg e Gunnar Vingren, que entrariam para a
histéria do movimento pentecostal, ao lado de Francescon.

As Assembleias de Deus surgiram no Brasil através do trabalho de dois suecos ja
citados, Daniel Berg e Gunnar Vingren. Este, nasceu na cidade de Ostra Husby, Ostergotland,
na Suécia, em 8 de agosto de 1879. Daniel Berg nasceu em Vargon, em 19 de abril de 1884.
Ambos eram filhos de batistas e foram educados nessa tradigao.

Ainda em tenra idade, Vingren sentia convic¢do do seu chamado para o ministério. Ele

mesmo relata que

Quando tinha apenas 9 anos, senti a chamada de Deus na minha vida. Sentia-me
atraido para Deus de uma forma especial e costumava orar muito. As vezes
reunia outras criangas comigo ¢ orava com elas, isto ja com 11 anos de idade
(VINGREN, 1982, p.17).
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Esse garoto se tornaria o principal personagem pentecostal das Assembleias de Deus.
Por motivos financeiros, Vingren e Berg partiram para os Estados Unidos no ano de 1903,

mas s6 iriam se conhecer no ano de 1909, conforme o relato do proprio Vingren:

Foi em novembro de 1909, em Chicago, quando eu estava buscando o batismo
com o Espirito Santo, que conheci Daniel Berg [...] Daniel ia entdo junto comigo
aos cultos e testificava e louvava o Senhor por sua maravilhosa salvacao
(VINGREN, 1982 , p. 26).

De acordo com Aratijo, em uma das reunides na comunidade, quando Vingren, Berg ¢
alguns irmdos estavam reunidos, um irmdo chamado Adolf Ulldine disse a Vingren que ele
deveria ir ao Pard e anunciar uma mensagem pentecostal para um povo simples. Cheios de
entusiasmo, os dois jovens suecos embarcaram imediatamente do porto de Nova York rumo
a0 Brasil. No dia 19 de novembro de 1910 chegaram em Belém do ParaA(ARAUJO, 2014).

Os missionarios chegaram em Belém do Pard como batistas e foram hospedar-se no
templo dessa igreja. E interessante notar que, desde o ano de 1793, a igreja Catélica realizava
uma das maiores festas religiosa do pais, o Cirio de Nazaré. Se naquela época, por diversas
razdes, 0s poucos assembleianos nao participavam de maneira nenhuma do evento, na
atualidade, um templo da igreja evangélicas assembleias de Deus, localizado na Avenida
Nazaré com a Dr. Moraes, na capital paraense, além de servir café¢ e 4gua aos participantes,
ainda dispde de um grupo de voluntarios que ajuda fornecendo orientacdes diversas aos
participantes. Interessante destacar as palavras do pastor Zildomar, que afirmou que a agdo da
Igreja Evangélicas assembleias de Deus (realizada desde o ano de 2011) tem como objetivo
“desmistificar o preconceito religioso e estreitar o relacionamento entre os cristios™. O
destaque nas palavras do pastor € porque ele afirma ser o objetivo da comunidade pentecostal
estreitar o relacionamento entre cristaos. Isso significa que, para o pastor assembleiano, os
catllicos sdo cristdos tanto quanto os membros da sua igreja. Essa ¢ uma perspectiva
ecuménica e muito significativa, partindo de um pastor das Assembleias de Deus.

No inicio, os missiondrios enfrentariam a dificuldade do idioma. Sem condic¢des
financeiras favoraveis, Daniel Berg foi trabalhar durante o dia para financiar os estudos de
portugués de Vingren. Ao anoitecer, Vingren chegava do curso de portugués e Berg do
trabalho. E o primeiro ensinava ao segundo o que havia aprendido no curso. Assim se deu o

processo de aprendizagem da lingua portuguesa por parte dos missionarios suecos.

SMatéria divulgada no didrio do Para. Disponivel em: http://www.diarioonline.com.br/hotsite/cirio/noticia-
interna.php?nldNoticia=346902.Acesso em 12 jan. 2015.
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No ano de 1911, no entanto, um acontecimento interessante ocorreu na igreja Batista
de Belém do Pard. Um irmdo havia falado em lingua estranha publicamente e isso foi
vivenciado pela comunidade. Esse fato foi motivo de revolta por parte da lideranga ortodoxa
da igreja. No entanto, estava instalada a crise, conforme nos relata Rolim: “no centro dessa
ocorréncia estavam dois pentecostais, Daniel Berg e Gunnar Vingren” (ROLIM, 1985, p.40).

Através da pregacdo sobre o batismo com o Espirito Santo, os missionarios e mais 18
fiéis seriam expulsos da igreja batista em 13 de junho de 1911. E no dia 18 de junho do
mesmo ano teria inicio a segunda igreja pentecostal brasileira, “Missdo da Fé Apostolica”,
que, no ano de 1918, passaria a se chamar Assembleia de Deus. Na sequéncia serao
apresentadas mais informagdes sobre esse processo inicial das Assembleias de Deus.

O pentecostalismo brasileiro, nos primeiros anos do inicio do século XX representado
pela Congregacdo Cristd e pelas assembleias de Deus, espalharia a mensagem pentecostal
pelo Brasil. Os fundadores se conheceram e desfrutavam de uma certa comunhdo, como

percebemos nos relatos de Vingren:

Senti a liberdade do Espirito Santo entre estes crentes, que testificavam de
maneira gloriosa e falavam em linguas pela operagao do Espirito Santo. O irmao
Luiz Francesconi me contou todos os milagres que Deus havia feito, quando
enfermos haviam sido curados. Paraliticos, cegos tuberculosos e aqueles que

haviam quebrado pernas e bragos o Senhor curara (VINGREN, 1982, p.109).
Embora hoje seja verdade que ambas as igrejas ndo desfrutam de uma comunhao tal
como acontecia naquela época, no inicio dessas duas denominagdes o clima era de comunhdo
e convivéncia pacifica. Conforme as palavras de Vingren, os testemunhos sobre milagres
aconteciam em ambas as igrejas. E todos criam, de comum acordo, que tais milagres eram
realizados através dos carismas do Espirito. Assembleia de Deus e Congregacao Cristd no

Brasil sdo as duas igrejas pertencentes ao pentecostalismo tradicional brasileiro, hoje situadas

pela sociologia da religido como “pentecostais da primeira onda”.

3.3 O MOVIMENTO DA RUA AZUSA

Apesar de ja ter mencionado o movimento da rua Azusa, vale destacar mais algumas
informacdes. Um cidaddo por nome de Frank Bartlemann, no ano de 1905, escreveu uma
mensagem em um folheto e espalhou pela cidade de Los Angeles. Araujo cita a mensagem,

que afirmava:

A correnteza do avivamento estd passando pela nossa porta... O Espirito de
avivamento estd chegando, dirigido pelo sopro de Deus. As nuvens estdo se
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juntando rapidamente, carregadas com uma poderosa chuva, cuja precipitacdo
demorara apenas um pouco mais. Herois se levantardo da poeira da obscuridade
e das circunstancias desprezadas, cujos nomes serao escritos nas paginas eternas
da fama Celestial. O Espirito esta pairando novamente sobre a nossa terra, como
no amanhecer da criacdo, e o decreto de Deus saia: "Haja luz"... Mais uma vez o
vento do avivamento estd soprando ao redor do mundo. Quem estd disposto a
pagar o preco e responder ao chamado para que, em nosso tempo, nds possamos
viver dias de visitagdo Divina? (ARAUJO, 2014, p. 603).

As pessoas, por mais que tivessem algum conhecimento do movimento pentecostal
que vinha acontecendo em parte dos Estados Unidos, ndo podiam prever a chegada desse
avivamento que Bartlemann estava anunciando em folheto. Por melhores e mais positivas que
fossem as previsdes, ninguém poderia imaginar que esse movimento chegaria a alcangar a
dimensao atual.

Foi na Azusa Street, nimero 312, na cidade de Los Angeles, que no dia 14 de abril de
1906 foi realizado o primeiro culto pentecostal, sob a dire¢io do pastor William Seymour. E
importante ressaltar que o pastor Seymour ja estava se reunindo com alguns irmaos e
dirigindo cultos na casa da familia Asbery. Mas as pessoas comecaram a aderir a essa nova
mensagem pentecostal, que agora, além de impactar a vida das pessoas, era anunciada por um
negro, filho de ex-escravos, o que de certa forma constituia-se grande novidade, ja que nos
cultos e estudos biblicos em que Charles Pahram realizava apenas brancos podiam participar
do lado de dentro do templo. Com a adesdo das pessoas, eles precisaram alugar um novo
espaco, e foi ai que surgiu o endereco supramencionado.

E fundamental entender que o movimento pentecostal no seu inicio tinha sérios
problemas de ordem preconceituosa. Nos cultos sob a direcdo de Charles Parham, negros nao
participavam do lado de dentro do templo, podiam até ouvir o ensinamento, mas do lado de
fora. Era o caso de Seymour, por exemplo. No entanto, quando esse comegou a pregar a
mensagem pentecostal, as barreiras das diferengas foram caindo por terra. Essa foi uma das
razdes pela qual o movimento pentecostal ia crescendo e Seymour precisou mudar o seu local

de culto. Em uma das edi¢des do The Apostolic Faith, temos o seguinte testemunho:

As reunides foram transferidas para a Rua Azusa, e desde entdo as multiddes
estdo vindo. As reunides comegam por volta das 10 horas da manha, e mal
conseguem terminar antes das 20 ou 22 horas, e as vezes vao até as 2 ou 3 horas
da madrugada, porque muitos estdo buscando e outros estao caidos no poder de
Deus. As pessoas estdo buscando no altar trés vezes por dia, e fileiras e mais
fileiras de cadeiras precisam ser esvaziadas e ocupadas com os que estdo
buscando. Nao podemos dizer quantas pessoas tém sido salvas, e santificadas, e
batizadas com o Espirito Santo, e curadas de todos os tipos de enfermidades.
Muitos estdo falando em novas linguas e alguns estdo indo para campos
missionarios com o dom de linguas. Estamos buscando mais do poder de Deus
(ARAUJO, 2014, p. 601).
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O que acontecia na Azusa Street ndo era apenas um simples mover do Espirito, mas
um avivamento que estava sensibilizando as pessoas e também quebrando definitivamente a
barreiras da diferenga social e do preconceito contra as ragas. O Espirito de Deus, desde as
tradigdes mais antigas, trabalhou contra todo tipo de preconceitos, como no caso da profecia
de Joel, em que o Espirito aparece como Aquele que vai ser derramado em grupos que
geralmente eram desprezados naquela época, a saber, “velhos, jovens, filhas”, conforme Joel
3.28. O que impulsionou o movimento da Azusa foi a afirmagdo dos pregadores de que havia
uma sintonia entre o que profetizara Joel, que se cumpriu em Atos, € 0 que estava
acontecendo com eles. Portanto, na mesma sintonia, de superacdo das diferencas e
avivamento constante sobre todas as pessoas, independentemente da raga, cor, sexo, posi¢ao
social, etc, o pentecostalismo foi ganhando forga e crescendo.

A Azusa Street viveu intensamente o avivamento do Espirito de Deus durante trés
anos. Foi nesse periodo que os pioneiros Daniel Berg e Gunnar Vingren conheceram a
mensagem pentecostal e se conheceram pessoalmente. Daquele movimento, sairam
missiondrios por varias partes do mundo levando a mensagem de Jesus Cristo. Vingren e Berg
vieram para Belém do Pard, onde, depois de uma passagem pela igreja Batista da capital
paraense, iniciariam com mais 18 irmaos a Missdo da Fé Apostolica, que em 1918 passaria a

se chamar Assembleias de Deus.

3.4 NASCIMENTO DAS ASSEMBLEIAS DE DEUS AMERICANAS E 1° CONCILIO

O nascimento das Assembleias de Deus estd obviamente relacionado com o movimento
pentecostal. E aqui € preciso lidar com as informagdes sobre datas do nascimento das
Assembleias de Deus, pois ¢ necessario considerar que, apesar de historicamente o inicio do
pentecostalismo estar ligado a rua Azusa, 312, em Los Angeles, no inicio do século XX,
tendo como seu principal lider William Seymour, ha diversos relatos segundo os quais o
fendmeno pentecostal teria ocorrido em outras localidades (ALENCAR, 2010, p.29).

Em muitos momentos da historia, ¢ possivel encontrar movimentos com 0s mesmos
elementos da rua Azusa, tais como linguas, profecias, visdes, etc. Nesse aspecto, existem
dificuldades para especificar uma data exata do inicio do pentecostalismo no mundo. A énfase
na espiritualidade focada nos Atos dos Apostolos também ocorria, por exemplo, no

Movimento de Santidade Metodista e, obviamente, no pietismo e nos grandes avivamentos do
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século XVII. H4 quem diga que no Brasil alguém ja falava em linguas estranhas® e tinha dons
espirituais antes mesmo do ano 1900.

Apontadas essas dificuldades, assume-se como ponto de partida os dados da historiografia
oficial que registra o nascimento das Assembleias de Deus nos Estados Unidos no ano de
1914. A partir do movimento da Azusa, surgiram varios grupos que anunciavam a mensagem
pentecostal. No entanto, foi no ano supramencionado que alguns lideres convocaram um
Concilio em Hot Springs, Arkansas. Nesse evento, mais de 500 lideres aderiram ao Concilio,
que ficou conhecido como o primeiro “Concilio das Assembleias de Deus” e posteriormente
foram realizadas mais algumas reunides em que buscavam a unidade da doutrina para o
desenvolvimento do pentecostalismo no mundo.

E interessante destacar que, no ano de 1914, quando nasce as Assembleias de Deus
americanas, nas terras brasileiras, a Missdo da F¢é Apostdlica ja estd anunciando o Evangelho,
desde o ano de 1911. A igreja americana possui um trago bem diferente do Brasil. O que os
estudiosos mais destacam ¢ o fato de que 14 essa igreja € originalmente racista. De acordo com
Alencar, as ADs americanas “ndo queriam identificacdo com o movimento negro”
(ALENCAR, 2010, p.65). Ainda ¢ questao de impasse o motivo pelo qual a Missdo da Fé
Apostolica no Brasil vai passar a se chamar Assembleias de Deus, a partir do ano de 1918.

Apenas registra-se aqui, de forma resumida, o nascimento das Assembleias de Deus nos
Estados Unidos, que nos remete aquele memoravel més de abril, entre os dias 2 a 12, do ano
de 1914, quando ocorreu o primeiro Concilio das Assembleias de Deus, registrado

historicamente.

3.5 ASSEMBLEIAS DE DEUS NO BRASIL

Inicialmente, ¢ fundamental trazer um panorama, ainda que de forma bem resumida, da
Suécia e do Brasil de 1910. Conhecer o contexto social e cultural desses dois paises no inicio
do século XX ¢ fundamental para entender as caracteristicas das Assembleias de Deus
brasileiras. O que se registra aqui ¢ uma espécie de “resumo” do ambiente em que nasceram
as Assembleias de Deus no Brasil.

E importante destacar algumas informagdes sobre o Brasil do inicio do século XX. Por

exemplo, no ano de 1910, ano em que nasceu a primeira igreja pentecostal em terras

6Ato de falar palavras desconhecidas pelo falante e pelos que o escutam. Essa pratica ¢ entendida como uma
experiéncia que evidencia o batismo com o Espirito Santo.
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brasileiras — Congregacao Cristd do Brasil, desembarcariam em Belém do Pard, os dois
missiondrios suecos, Daniel Berg e Gunnar Vingren, que no ano seguinte fundariam a Missao
da fé Apostolica. Em 1918, a mesma passaria a se chamar Assembleias de Deus.

Em 1910, o Brasil tinha pouco mais de 23 milhdes de habitantes, considerando que a
maioria residia na zona rural. A cidade do Rio de Janeiro era a capital da jovem Republica,
que tinha 21 anos. O Brasil era o maior produtor de borracha do mundo, com a produgdo no
Norte do pais; era também o maior produtor de café, com o Sudeste. Dentre as muitas
novidades, havia uma imigragcdo europeia acontecendo vivamente. O entusiasmo era trago
caracteristico que marcava o cendrio brasileiro. Grandes e belos teatros estavam sendo
construidos no pais. A capital do Pard ja tinha o Theatro da Paz, que havia sido construido em
1878. No ano de 1896, o Theatro do Amazonas fora construido em Manaus. Em 1905, foi a
vez de Sao Paulo, e da cidade do Rio de Janeiro, em 1910.

Apesar da presenca majestosa dos grandes teatros supramencionados, nao ¢ novidade
que, nesse periodo, boa parte das cidades brasileiras eram pequenas, praticamente sem
universidades, mentalidade agricola e sem industrializagdo. Era alto o numero de cidades que
ndo tinham energia elétrica e telefone. Era doloroso o contraste entre as grandes metropoles,
que desfrutavam de certo processo de desenvolvimento, e as pequenas cidades, que tinham
que encarar situacdes dramadticas, como a falta de saneamento. Foi nesse cenario, 1910 e
1911, anos em que sdo lembrados também pelos movimentos operarios que buscavam
melhores condi¢des de trabalho, que nasceu o pentecostalismo no Brasil (ROLIM, 1985,
p.21).

O nascimento do pentecostalismo no Brasil significa avango importante no
protestantismo. E significante a informagdo que, no ano de 1900, os protestantes
representavam 1,1% da populag@o, enquanto que em 1950, gracas aos pentecostais, 0 nimero
¢ de 3,4%. O pentecostalismo ndo apenas vai influenciar o protestantismo numericamente,
mas vai reinventar o papel do protestantismo, introduzindo com certo vigor, uma vida
religiosa mais mistica € com énfase no éxtase espiritual que remonta a festa cristd de
pentecostes.

No caso particular das Assembleias de Deus, os fundadores eram suecos. E
interessante observar um pouco do contexto da Suécia e do Brasil naquele fabuloso inicio do
século XX. Os fundadores das assembleias de Deus e que estardo posteriormente trabalhando
no seu processo de estruturagdo, sdo na sua maioria pessoas pobres, com um baixo nivel de

escolaridade e membros das chamadas “igrejas livres”. Alencar informa:
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Em 1910, a Suécia tem 5.522.403 habitantes, dos quais 4.154.803 sdo de zona
rural, ou 75% da populagdo. Cem anos depois, a populag@o sueca ¢ de 9.415.570
habitantes. No Brasil, em 1910, temos 23.414.177 habitantes, um século depois
essa populacdo alcanca 190.732.694 habitantes. Enquanto, em termos
populacionais, a Suécia cresce apenas 61%, o Brasil cresce 815%. Mas em
compensagdo, se no inicio do século XX a Suécia ¢ um pais agricola e falido, e
mais de um milhdo e duzentos mil suecos “atenderam a voz do sangue (...) e
ouviu o chamado da América”, dos quais dez mil vém para o Brasil (Ekstrom,
2005), hoje ¢ um dos paises mais ricos do mundo, com renda per capita de U$
34.000, enquanto a do Brasil ¢ de U$ 8.200127 (ALENCAR, 2012, p.83).

O conhecimento das mudangas e das profundas transformagdes pelas quais passaram
os dois paises contribui para no minimo conhecer um pouco uma das principais igrejas
pentecostais do pais, a saber: Assembleias de Deus. Os suecos que vinham para o Brasil

sentiam-se no Paraiso, conforme o relato a seguir:

A chegada ao Brasil, no dia 19 de julho de 1891, ¢ a primeira recep¢do na Ilha
das Flores (Rio de Janeiro), foi positiva e recuperou a satde de alguns. Na ilha, o
governo brasileiro exigia que os emigrantes ficassem em quarentena por uma
semana. O local, segundo os relatos, era quase um paraiso. A ilha fazia jus ao
nome; para os suecos, emigrantes de uma terra onde as flores s6 apareciam em
alguns meses do ano, a exuberancia da vegetacdo brasileira era inebriante.
Podiam ver que a terra onde tinham chegado era, verdadeiramente, uma terra
farta e produtiva. Boas acomodagdes, comida farta, frutas e legumes nunca vistos
pelos pobres colonos suecos. O calor era forte, mas com a proximidade do mar,
os viajantes podiam se banhar todo dia. As agruras da viagem foram esquecidas.
Estavam, realmente, no paraiso. Tudo aquilo que havia sido prometido nos
folhetos era verdade. O Brasil era um pais maravilhoso. Até os mais céticos
mudaram de opinido. Muitos agradeceram a Deus por terem feito a escolha de
emigrar para este lindo pais (ALENCAR, 2012, p.84).

A percepcdo que os suecos tém do Brasil ¢ de um pais desenvolvido e maravilhoso.
Evidentemente, no momento atual, os dois paises sdo completamente diferentes. O Brasil
alcangou um intenso crescimento populacional e pouco desenvolvimento humano, a Suécia,
em contrapartida, cresceu muito economicamente, embora religiosamente seja um pais frio,
sobretudo se comparado ao Brasil. Os suecos estdo realmente deslumbrados com o Brasil.
Mais um exemplo desse sentimento pode ser observado a seguir; dessa vez o principal

fundador das Assembleias de Deus, Vingren,afirma sobre o Rio de Janeiro:

Aqui nao faz calor nem frio, um clima agradavel. A entrada do porto ¢
maravilhosa e a cidade também é muito linda. Parece com os Estados Unidos, ha
fartura e muito luxo também (...). Caminhei bastante naquele transito terrivel e
no meio de tudo senti o poder de Deus (VINGREN, 1982, p.106).

Considerando essas informagdes, entende-se que, para os suecos, vir para o Brasil ndo
era um “‘sofrimento”, como algumas pessoas imaginavam. Como diz Alencar, “em 1911, o

Brasil ndo era o paraiso, mas estava longe de ser o inferno” (ALENCAR, 2012, p.83). A
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capital do Estado do Pard ¢, no inicio do século XX, sem davida uma das mais modernas
cidades do pais.

Ainda ¢ interessante destacar nesse primeiro momento a relagdo de Getulio Vargas
(1882-1945) com os pentecostais. Ele assumiu a presidéncia em 1930 e ficou até¢ 1945.
Historiadores concordam que o estilo de lideranca de Gettlio vai deixar marcas profundas na
sociedade brasileira. No caso particular das assembleias de Deus, essa influéncia vai perdurar
até os dias atuais. O relacionamento de Vargas com os pentecostais era relativamente bom,

conforme o relatodo proprio Vingren. Sobre a Revolugao de 1930, Vingren afirma que

Foram dias de muita tenséo (...). Do ponto de vista do trabalho evangélico, tudo
foi muito bom, pois Getulio conservou sempre boas relagdes com os pentecostais
¢ ajudou esse movimento de todas as maneiras possiveis. Varios parentes do
presidente eram crentes pentecostais ¢ um deles ¢ ainda pregador do evangelho
no RGS.O Senhor nos guardou durante a revolugdo e podemos continuar a
trabalhar com a mesma liberdade de antes (VINGREN, 1982, p.161-162)

A partir do relato do fundador das assembleias de Deus, percebe-se que a relagdo com o
Governo era positiva. Muito embora a maioria da sociedade fosse majoritariamente catolica e
as relagdes entre protestantes e catdlicos fossem bastante asperas, o pentecostalismo
desfrutava de certa liberdade para expressar sua fé, inclusive nas pragas publicas de Belém do
Para e posteriormente em todo o territorio nacional. O Brasil do inicio do século XX, como

dito anteriormente, “ndo ¢ o paraiso, mas estar longe de ser o inferno”.

3.6 A CHEGADA DOS MISSIONARIOS

O famoso navio Clement chega na capital paraense na tarde de sdbado do dia 19 de
novembro de 1910. Como vimos anteriormente, Belém ndo era uma capital qualquer. O seu
porto havia acabado de ser inaugurado. Com uma estrutura moderna, estava repleto de
embarcagdes de diversos lugares do mundo. Embora a capital paraense fosse desenvolvida,
como em toda a capital haviam muitas pessoas doentes e em situacdes dificeis. Eles

vivenciaram situagdes de miséria ao chegar no pais, conforme relata Joanyr Oliveira:

Tudo era estranhissimo para os dois suecos. As pessoas malvestidas, os leprosos
a desfilar seus corpos mutilados, apresentando pungente espetaculo pelas ruas.
Mas o Senhor de fato os enviara, e aqui estava para guarda-los do contagio e,
logo, das agressoes, ofensas ¢ ameacas. Alguns dos alegres passageiros que
chegaram ao porto de Belém nunca imaginaram que viriam a ser infectados, e
logo depois teriam seus nomes no rol dos mortos (OLIVEIRA, 1997, p.36).
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Embora a capital do Estado do Para estivesse a frente de muitas capitais federais na
época, tinha seus problemas, conforme o relato acima. Os missionarios moravam nos EUA e,
naturalmente, ficaram surpresos com a situa¢do um tanto caotica de parte da populagdao. No
entanto, como missionarios suecos, sabiam também que, de modo geral, o Brasil era um pais
bem mais avancado que a Suécia, sob muitos aspectos. Os primeiros momentos dos
missiondrios em terras brasileiras foram um tanto apreensivos, ouviam idioma diferente,
realidade completamente diferente. O historiador assembleiano Araujo nos fornece alguns

detalhes:

Quando desembarcaram, ndo havia ninguém para recebé-los, mas
acompanharam as pessoas que iam para a cidade e confiaram que Deus iria guia-
los. Passaram por um restaurante e, como estavam com fome, entraram e
comeram uma auténtica comida brasileira. Depois eles seguiram seu caminho.
Em todo o tempo esperavam que Deus os guiasse. Chegaram a um parque e se
sentaram em um banco. Oraram a Deus, pedindo a sua ajuda e direcdo. Ai
encontraram uma familia que também tinha viajado no mesmo navio. Eles
falavam inglés e lhe perguntaram se haviam encontrado algum hotel. Ao
ouvirem que ndo, os convidaram para ir ao hotel onde estavam. Aceitaram. Ali
encontraram outras pessoas que falavam inglés e lhes perguntaram se conheciam
algum protestante naquela cidade. Disseram que sim, mas ndo sabiam a
residéncia de nenhum. No dia seguinte os apresentaram a outra pessoa que
também falava inglés, ¢ que tinha uma revista em portugués editada por um
pastor metodista. Procuraram na revista o endereco desse pastor, mas nao o
encontraram. Sairam depois para ver se podiam achar esse pastor, mesmo sem
ter a minima ideia de onde seria a sua casa. Depois de caminhar um pouco,
alguém os orientou até o local onde havia um bonde, ¢ embarcaram nele. Nao
sabiam onde deveriam descer, mas sempre confiavam na direcdo de Deus
(ARAUJO, 2011, p.4).

Conforme o relato acima, € possivel perceber a coragem e a audacia dos dois
missiondrios suecos. Vieram para o pais apenas com a convicgdo de que estavam obedecendo
a Deus. Apos algum tempo em viagem no bonde, encontraram o mesmo cidaddo que os havia
encaminhado para o bonde. Esse cidaddo os conduziu até a casa do pastor metodista, cujo
nome era Justus Nelson, que era americano e que, portanto, facilitaria a comunicagdo com os
missionarios.

O pastor Justus os levou até a igreja Batista em Belém e os apresentou para o entdo
pastor Jeronimo Teixeira de Souza, pastor da igreja batista. O pastor Jeronimo, que também
falava inglés, conversou atentamente com os missiondrios. Apds algum tempo de conversa, os
missionarios “perguntaram ao pastor Jeronimo se ele ndo sabia de um lugar onde pudessem
morar e pagar menos, porque no hotel estavam pagando 16 mil réis (cerca de 4 dolares por
dia)”. O pastor Justus “os convidou para morar na sua casa por dois délares” (ARAUJO,

2011, p.4). A nova residéncia dos missionarios nao era muito aconchegante,
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Nao podiam se orgulhar muito da nova moradia. Era um corredor bem escuro no
pordo, o chdo de cimento grosso e sem nenhuma janela. Ali colocaram duas
camas para eles. Naquele calor tropical tudo era quentissimo e insuportavel.
Principalmente naquele pordo. Os mosquitos zumbiam monotonamente ¢ as
lagartixas corriam nas paredes para cima e para baixo. Apesar de tudo, Vingren e
Berg sentiam-se entusiasmados e felizes (ARAUJO, 2011, p.4).

A nova moradia ndo era muito agradavel para os missionarios, mas sabiam que haviam
sido chamados por Deus para uma nobre tarefa e que, apesar de tudo, valeria muito a pena.
Foi esse o clima dos primeiros dias dos missionarios. Agora com “residéncia” fixa, poderiam
comegar a enfrentar novos desafios, que seria no primeiro momento especifico para cada um

dos missionarios.

3.6.1 Daniel Berg

O missionario Daniel Gustav Hogberg nasceu no dia 19 abril de 1884, numa pequena
cidade chamada Vargon, na Suécia, filho do casal Gustav Verner Hogberg e Fredrika
Hogberg. No dia 12 de fevereiro de 1899, quando tinha 15 anos de idade, o adolescente
Daniel Berg foi batizado nas dguas ao lado do amigo Lewi Pethrus. De uma familia pobre, ele
sofreu na infancia a marginaliza¢do de ser “pagdo”, j4 que naquela época a igreja luterana
batizava criangas e controlava as escolas.

Aos 18 anos de idade, Berg foi para a Inglaterra e depois chegou aos EUA, onde
permaneceu durante sete anos e aprendeu a profissdao de fundidor. Essa profissdo o ajudaria
mais tarde na missdo para a qual Deus o designaria no Estado do Para. Mas, antes de chegar
ao Pard, Berg vai em 1909 para a Suécia visitar seus pais e tem a felicidade de encontrar o seu
amigo Lewi Pethrus, que agora ¢ pastor. Apos alguns dias, Berg retorna para Chicago e, no
caminho, recebe a promessa do batismo com o Espirito Santo, o que vai modificar
profundamente sua vida. Em Chicago, ele participou de uma Conferéncia, na qual conheceu
Gunnar Vingren e, a partir de entdo, essa amizade estaria selada.

Numa certa manha, quando Berg caminhava para o trabalho, ele teria sentido uma
forte vontade de ir para o campo missionario, mas antes, deveria procurar por Vingren. Ele
ndo hesitou em seu coracdo, pediu demissdo do seu trabalho e seguiu a procura de Vingren.
Ao encontra-lo, Berg contou o que havia ocorrido, os dois passaram trés dias juntos, orando,
lendo a Biblia e cantando louvores, quando aconteceu a “revelagao” do Estado do Para para

0S missionarios.
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Quando Daniel Berg chegou ao Brasil, ele estava com 26 anos de idade. Permaneceu no
pais por aproximadamente 52 anos e exerceu a profissdo de fundidor. Ele trabalhou na
Companhia Port Of Para para sustentar os estudos de portugués de Vingren. A vida de Berg e
sua relagdo com as Assembleias de Deus tem sido questionada por alguns estudiosos. O fato
de Berg nunca ter sido pastor presidente de umas assembleias de Deus no Brasil tem chamado
a aten¢do dos estudiosos do pentecostalismo brasileiro. Alencar, por exemplo, afirma que
Berg morreu no ostracismo (ALENCAR, 2010, p.55).

O que ¢ possivel afirmar com certeza ¢ que Berg teve papel importantissimo nas
assembleiasde Deus brasileira. Fez um significativo trabalho de evangelizagdo. Ele trabalhou
um tempo em Portugal, no Espirito Santo e em Sao Paulo. No ano de 1963, morre na Suécia.
Os relatos afirmam que, com quase oitenta anos de idade, enfermo no hospital, Berg
“percorria as enfermarias, ndo obstante as interdi¢des médicas, a distribuir folhetos com a
doce mensagem da cruz” (OLIVEIRA, 1997, p.19). Pode até ndo ter sido reconhecido
devidamente em vida, mas com certeza a sua importancia nas Assembleias de Deus ficard

sempre nos registros historicos.

3.6.2Gunnar Vingren

Adolf Gunnar Vingren nasceu no dia 8 de agosto de 1879 em Ostra Husby, na Suécia.
Gunnar Vingren era formado em Teologia pelo Seminério Teologico Batista de Chicago. Ja
com formacdo, aos 24 anos foi para os Estados Unidos e iniciou seu ministério pastoral na
Primeira Igreja Batista de Chicago.

O pastor Vingren tinha convic¢do de que trabalharia no ministério pastoral desde crianga.
Aos 18 anos de idade, Vingren foi batizado nas dguas na Suécia e, naquele mesmo ano,
assumiu a dire¢cdo da Escola Dominical na igreja em que congregava. O jovem Vingren
sempre foi dedicado as atividades eclesidsticas.

No ano de 1903, Gunnar Vingren vai morar com seu tio, Carl Vingren, nos Estados
Unidos. No ano de 1904, vai morar em Chicago, onde fez quatro anos de estudos no
Semindrio. Em 1909, assumiu a dire¢do da Primeira Igreja Batista de Menominee. Nesse
mesmo ano, ele conhece Berg numa Conferéncia Biblica na cidade de Chicago, onde foi
batizado com o Espirito Santo. Passou um tempo ainda na cidade de South Bend, na casa do
irmdo Adolf Uldine, quando passava dias de oracdo com Berg. O irmdo mencionado
profetizara sobre a missdo dos dois jovens em um lugar por nome “Pard”. Foi a partir dai que

teve inicio a viagem para o Brasil.
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Gunnar Vingren morou durante 22 anos no Brasil. Em terras brasileiras, diferente de
Daniel Berg, ele foi pastor na igreja em Belém do Para e na entdo capital da época, Rio de
Janeiro. No dia 15 de agosto de 1932, aos 53 anos de idade, ele regressou a Suécia. E no dia 2
de junho de 1933, as duas horas e 45 minutos da tarde, faleceu. O seu filho Ivar Vingren
afirma que, no dia da sua morte, Gunnar Vingren chamou a todos e “se despediu de cada um
de nos, nos deu uma palavra, um conselho para cada um especificamente”. E ainda, de acordo
com Frida, esposa de Vingren, suas tltimas palavras foram “Jesus tu és maravilhoso. Aleluia!

Aleluial” (OLIVEIRA, 1997, p.18).

3.7 FUNDACAO DAS ASSEMBLEIAS DE DEUS NO BRASIL

Os dois jovens (Daniel Berg e Gunnar Vingren) chegaram em Belém do Para e
hospedaram-se na casa do pastor Jeronimo, entdo pastor da igreja Batista. No inicio, Berg vai
trabalhar para sustentar os estudos do companheiro. Vingren, por sua vez, passava o dia
estudando portugués e,a noite, quando chegava, ensinava o que aprendia para seu amigo Berg.

Nem Gunnar Vingren, muito menos Daniel Berg, pensaram um dia em fundar uma igreja.
Esse ndo era o objetivo dos jovens pentecostais, como de resto também ndo era o objetivo de
Jesus Cristo fundar o cristianismo, nem tampouco Lutero tinha o projeto de fundar o
protestantismo. Todos esses acontecimentos vao seguir naturalmente, como consequéncia de
uma série de outros fatos. Os missionarios tinham como objetivo anunciar a mensagem
pentecostal e afirmar que Jesus batiza com o Espirito Santo. No entanto, serdo
incompreendidos e os problemas comecarao a surgir.

Os dois missionarios sdo batistas desde que eram criangas. Gunnar Vingren foi pastor na
igreja Batista americana. Eles tinham formacdo batista. Quando chegaram na capital paraense,
agiram de forma integra e procuraram a denominag¢@o a que pertenciam no pais de origem. Ali
ficaram hospedados, congregando juntamente com os demais irmaos daquela comunidade.
Havia inclusive a expectativa de que Vingren se tornasse pastor daquela comunidade. Ao
retornar de uma viagem que haviam feito para o interior, o pastor Jeronimo havia deixado o
pastorado. Conforme Araujo, havia uma expectativa de que Vingren assumisse como pastor

naquela igreja:

Quando Vingren e Berg retornaram a capital nos primeiros dias de fevereiro de
1911, a Igreja Batista de Belém estava sem pastor, pois Jeronimo Teixeira havia
deixado o pastorado na primeira sessao de janeiro de 1911. Desta data até o dia 3
de marco de 1911 a igreja ficou sob a responsabilidade do Moderador José
Batista de Carvalho, e foi substituido pelo diacono José Placido da Costa.
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Gunnar escreveu em seu livro,Didrio de um Pioneiro, que os batistas esperavam
que quando ele aprendesse o portugués e se tornaria o pastor deles. Porém, em
nenhuma ocasido em que lhes foi permitido falar a igreja, esconderam a chama
pentecostal que Deus havia acendido em seus coragdes. Vingren e Berg vieram
ao Brasil pregar a mensagem pentecostal. Eles ndo tinham a inten¢do de abrir
nenhuma nova igreja (ARAUJO, 2011, p.5).

Nas palavras relatadas por Isael de Araujo, verifica-se que os missionarios viviam uma
vida de fidelidade na comunidade em que cresceram. Aratjo reafirma que os missionarios nao
tinham a inten¢do de abrir uma nova igreja. Os missiondrios estdo vivendo uma vida de
integridade e impactados pela mensagem pentecostal.

Na residéncia de Vingren e Berg, os irmdos se reuniam para orar ¢ ler a Biblia. Buscavam
incessantemente pelo batismo no Espirito Santo. No meio daqueles que se reuniam no porao
para orar com 0s missiondrios, havia uma irma por nome de Celina de Albuquerque,
professora de Escola Dominical, que queria muito receber a experiéncia do Espirito. Essa
irma ficou doente e precisou ausentar-se das reunides no pordao. Os missiondrios € mais alguns
irmaos foram visitar irma Celina na sua residéncia e comegaram a fazer uma campanha de
oracdo por ela. Ela se recuperou da enfermidade. Apds estar reabilitada, Celina voltou a
buscar o dom do Espirito. Na madrugada do dia 8 de junho de 1911, por volta de uma da
manha, na sua residéncia, a irma Celina falou em linguas estranhas, tornando-se a primeira
pessoa brasileira a receber o batismo com manifestagao das linguas.

No mesmo dia em que Celina foi batizada, também Maria de Jesus Nazaré recebeu o
batismo com o Espirito Santo. Nesse momento os problemas comecgaram a acontecer. O
batismo com o Espirito Santo foi tema de discussdo numa reunido da igreja Batista, que
culminou com a exclusdo de 13 membros dessa comunidade, no dia 13 de junho de 1911. No
dia 18 de junho, num domingo, com 18 pessoas presentes na casa da irma Celina
Albuquerque, mais os dois missionarios, nasceu a Missdo da Fé Apostolica, e no dia “11 de
janeiro de 1918 foi registrada oficialmente como Sociedade Evangélicas assembleias de

Deus” (ARAUJO, 2011, p.5).

3.8 ASSEMBLEIAS DE DEUS EM BELEM DO PARA

As Assembleias Deus nasceramno dia 18 de junho de 1911, com o nome de “Missdo da
Fé Apostoélica”, na casa da irma Celina. Naquele dia, estavam reunidos os seguintes irmaos e
irmas:
1. Antonio Mendes Garcia

2. Celina Martins de Albuquerque
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Emilia Dias Rodrigues (irma de Jesusa Dias Rodrigues)
Henrique Albuquerque (esposo de Celina Albuquerque)
Izabel Leonisia da Silva Athaydes (filha de Benvinda Silva)

Jodo Domingos (Jodo Dias Dominguez)

3
4
5
6. Jesusa Dias Rodrigues (esposa de Manoel Maria Rodrigues)
7
8. Joaquim Pereira da Silva

9

José Batista de Carvalho
10. José Placido da Costa
11. Manoel Maria Rodrigues
12. Manoel Dias Rodrigues (irmio de Jesusa Dias Rodrigues)
13. Maria Benvinda Saraiva da Silva (esposa de Joaquim Pereira da Silva)
14. Maria de Jesus Nazareth Cordeiro de Aratjo
15. Maria dos Prazeres da Costa (filha de Maria Piedade Costa)
16. Maria José Pinto de Carvalho
17. Maria Piedade Costa (esposa de José Placido Costa)
18. Tereza Silva de Jesus (filha de Benvinda Silva) (ARAUJO, 2011, p.15-16).

Esse grupo de irmdos e irmds que agora forma a mais nova comunidade de fé na
capital paraense era composto por pessoas dedicadissimas ao Reino de Deus. Eles certamente
ndo imaginavam que o trabalho iniciado na casa de Celina, na Rua Sirqueira Mendes, 67,
Cidade Velha, em Belém, tornar-se-1a a maior igreja evangélica do Brasil.

Nao foram poucas as perseguigdes que eles sofreram nos primeiros dias de fé daquela
comunidade. As igrejas catdlicas e as igrejas protestantes histdricas perseguiam a “Missdo da
Fé Apostolica”. Aqui € necessaria uma reflexdo mais demorada, uma vez que a perseguicao
que os pentecostais sofreram por parte de catdlicos e evangélicos, logo no inicio da fundagao
aqui no Brasil, certamente influenciou na relagdo ecuménica. Araujo lembra que as
assembleias de Deus brasileira sofreu intimeras persegui¢des da parte “de igrejas ja
estabelecidas, como as batistas e presbiterianas”. E ainda: “oficialmente, as denominagdes
tradicionais brasileiras fizeram reunides contra as Assembleias de Deus, nas quais falavam
contra a cura divina e o batismo com o Espirito santo”. E mais: “Manuel da Penha, que
assumiu o pastorado da AD de Sdao Luis (MA), em 1922, sofreu além da persegui¢do dos
catolicos, grande oposicdo dos evangélicos” (ARAUJO, 2014, p. 638). Assim, é claramente
perceptivel que as assembleias de Deus nasce num contexto extremamente antiecuménico e
sem nenhum didlogo inter-religioso, ja que as reunides das religides de matriz africana eram
caso de policia na capital paraense. SO com o passar dos anos ¢ que a situacdo foi sendo
amenizada e a relacdo entre catdlicos e assembleianos foi tornando-se uma relagdo

harmoniosa e de respeito, como no caso das assembleias de Deus, localizado na Avenida
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Nazaré¢ com a Dr. Moraes, na capital paraense, que oferece ajuda voluntaria na festa do Cirio

de Nazaré, conforme ja mencionado.

3.8.1 A escolha do nome “Assembleias de Deus”

Como foi registrado anteriormente, no ano de 1914 aconteceu o 1° Concilio das
Assembleias de Deus nos Estados Unidos da América. Mas foi em 1912 que o pastor Thomas
King havia atribuido o seguinte nome a sua igreja em Findlay: Assembly of God.

Os membros da comunidade Missdo da Fé Apostolica se reuniram durante um bom
tempo na casa de Celina. A partir de novembro do ano de 1914, eles passaram a se reunir na
Avenida Sao Jeronimo 224 e, trés meses depois, ja no inicio de 1915, passaram a se reunir na

b b b
Travessa 9 de janeiro. Foi a partir desse periodo que comegaram as discussdes sobre o nome
para a “Missdo da Fé Apostolica”. O nome “Assembleias de Deus” ja circulava entre os
membros.

Quando Frida Vingren chegou ao Brasil, no dia 3 de julho de 1917, em carta enviada
para a Suécia, ela afirma que estava escrito sobre a porta da congregacdo o nome “Assembleia
de Deus”. Embora o nome ja circulasse entre a comunidade e estivesse inclusive sendo usado

no templo, s6 foi oficialmente registrado no ano de 1918, conforme informa Araujo:

Em 11 de janeiro de 1918, Gunnar Vingren registrou o Estatuto da igreja no
Cartorio de Registro de Titulos e Documentos do 1° oficio, em Belém, no livro
A, N°2, de Registro Civil de Pessoa Juridicas e outros papéis, nimero de ordem
131 448, sob o nome Estatuto da Sociedade Evangélicas assembleias de Deus,
nimero de ordem 21.320, do Protocolo N° 2. (ARAUJO, 2011, p.18).

Foi, entdo, no ano de 1918 que se registrou oficialmente as igrejas assembleias de Deus
no Brasil. Apenas para conhecimento, registra-se o teor do Estatuto, mantendo a grafia da

época:

A sociedade Evangélica Assembléa de Deus é uma Associacdo para fins
religiosos sob a denominagao de Assembléas de Deus (Pentecostal), com sede na
Capital, a Travessa 9 de janeiro n° 75, reger-se 4 pelo disposto nos seus Estatutos
e de acordo com o Cddigo Cevil em vigor. Fazem parte da Sociedade além dos
outros socios fundadores, os missionarios GUNNAR VINGREN, DANIEL
BERG, ilimitadamente, outros s6cios adeptos ao mesmo culto que a ela queiram
pertencer e que aqui venham empregar suas atividades. A Sociedade sera
administrada pelos missionarios GUNNAR VINGREN, DANIEL BERG e
SAMUEL NYSTROM, que a representardo, activa e passivamente em juizo ou
fora dele, os estatutos s6 poderdo se reformados de acordo com os missionarios
da mesma fé e ordem. A Sociedade durara por tempo indeterminado, s6 podendo
ser dissolvida quando assim entenderem os dois missionarios fundadores. No
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caso de Dissolu¢do o Patrimdnio da Sociedade ficard pertencendo aos trés
missionarios ou seus sucessores. Belém, 4 de janeiro de 1918. (ARAUJO, 2011,

p-19).

A partir de tal registro, a “pequena seita”, como era chamada, estava devidamente
registrada e de acordo com as leis brasileiras em vigor. As persegui¢des aumentaram ainda
mais, mas a igreja foi crescendo e os missionarios anunciando a mensagem do Evangelho. No
ano de 1926, a sede da igreja mudou-se para a Travessa 14 de marco nimero 759, sob o
pastorado de Samuel Nystron, onde vai permanecer até 1988. Nesse ano, o entdo pastor
Firmino da Anunciagdo Gouveia inaugurou o templo atual na Travessa 14 nimero 1511,
bairro Nazaré. Até o momento, a “Igreja Mae” foi pastoreada pelos seguintes pastores:
Gunnar Vingren, Samuel Nystron, Nels Julius Nelson, Francisco Pereira do Nascimento, Jos¢
Pinto de Menezes, Alcebiades Pereira Vasconcelos, Firmino da Anunciagao Gouveia e o atual

pastor Samuel Camera.

3.9 ASSEMBLEIA DE DEUS NAS REGIOES BRASILEIRAS

A historia das Assembleias de Deus saiu de Belém do Para para todo o Brasil. Os
missiondrios, juntamente com os demais membros da igreja, comecgaram a dirigir cultos nas
regides circunvizinhas de Belém e, aos poucos, em outros Estados. Nesse momento, a ideia ¢

conhecer de forma sucinta como nasceram as Assembleias de Deus em cada regido do pais.

3.9.1 Assembleias de Deus no Norte

Amapa. A mensagem do Evangelho espalhou-se pelo Norte do pais rapidamente. No ano
de 1916, mais especificamente no dia 26 de junho, desembarca na entdo capital do Amapa o
evangelista Climaco Bueno, trazendo consigo varias biblias e folhetos. Com o objetivo de
disseminar o Evangelho na Regido, ele distribui os folhetos e as biblias na capital. Tal atitude
era frequente onde quer que Climaco chegasse.

Como sempre aconteceu com a disseminagdao do Evangelho desde os tempos da igreja
primitiva e ainda no inicio em Belém do Para, a perseguicdo foi intensa também no caso do

Estado de Amapa.

Os primeiros sucessos do irmao Climaco em Macapa chegaram ao conhecimento do
padre, e este iniciou imediatamente uma perseguicdo ao evangelista. Aliciando
pessoas de boa fé e pouco esclarecidas, o padre nivelou-se a reles arruaceiros,
instigou os seus partidarios a apredrejarem o colportor e a roubarem-lhe os livros
para, me seguida, queimarem-nos em praga publica (ARAUJO, 2011, p.88).
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No entanto, a perseguicdo nunca foi motivo para impedir que o Evangelho fosse
anunciado. Pelo contrario, em meios as perseguicdes foi que o anuncio do Evangelho mais
cresceu. Assim também aconteceu em Macapa. O evangelista Climaco retornou ao Pard e
posteriormente voltou a Macapa para mais uma vez anunciar o Evangelho. Mas foi no ano de
1917 que o evangelista Jos¢ de Matos comecou os trabalhos naquela capital. No natal de
1917, foi realizado o primeiro batismo em aguas dos primeiros cinco crentes daquela
comunidade. Nesse mesmo dia, uma irma chamada Raimunda Paula foi batizada com o
Espirito Santo. Estava entdo iniciado o movimento do Espirito Santo naquela regido
(ARAUIJO, 2011, p.89).

Amazonas. Neste Estado foi Severino Moreno de Araujo que, no ano de 1917, chegou
em Manaus e iniciou os trabalhos das assembleias de Deus. O trabalho foi bem sucedido e
muitos amazonenses estavam se tornando membros da comunidade pentecostal. No dia 1° de
janeiro de 1918, na rua Henrique Martins, foram fundadas oficialmente as Assembleias de
Deus em Manaus, pelo missionario Samuel Nystrom, que ha pouco havia chegado da Suécia.

Para além do inicio das assembleias de Deus nas localidades supramencionadas, o
evangelho foi espalhando-se por toda a regido Norte. Os incansaveis missiondrios que tinham
iniciado os trabalhos em Belém do Pard estavam com todo o vigor pregando o Evangelho nos

demais Estados.

3.9.2 Assembleias de Deus no Nordeste

Ceara. Na regido Nordeste e especificamente no Estado do Ceard, registra-se um
acontecimento interessante. A mensagem pentecostal chegou nas terras cearenses atraveés de
uma mulher. A irma Maria de Jesus Nazaré foi a segunda pessoa a ser batizada com o Espirito
Santo em Belém do Pard. Ela estava presente quando a irma Celina fora batizada. Foi Maria
de Nazaré¢ quem fundou as Assembleias de Deus no Ceara. Conforme relatos, a irma Maria de
Jesus era uma mulher humilde, fervorosa e destemida.

A familia de Maria de Jesus residia na pequena regido da Serra de Uruburetama,
municipio de Sdo Francisco, no Ceara. Foi para 14 que Maria se dirigiu no ano de 1914 com o
objetivo de anunciar o Evangelho para sua familia. Mas, infelizmente, a mensagem nao foi
recebida e Maria foi expulsa de sua casa.

Mas, como uma mulher destemida, Maria procurou a igreja Presbiteriana Independente,

que na época era pastoreada pelo pastor Raimundo de Sales Gomes. Maria comegou a falar da
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mensagem pentecostal naquela comunidade e a mensagem foi recebida com alegria pelas
pessoas ali presentes. Aquela igreja tornou-se pentecostal, e o pastor Raimundo tornou-se um
dos obreiros das assembleias de Deus cearense no momento posterior.

No ano de 1914 o pastor Vingren foi visitar a igreja no Ceara e sentiu a necessidade de
enviar um pastor para cuidar daquela comunidade. O pastor Adriano Nobre foi o escolhido.
Ele trabalhou de forma brilhante e o trabalho cresceu muito naquele Estado.

Alagoas. Ainda no ano de 1914 o pastor Vingren fez uma visita ao Estado de Alagoas e
pregou o Evangelho. Mas foi no ano de 1915 que a igreja em Belém do Pard enviou para
aquele Estado o missionario Otto Nelson. No dia 25 de Agosto foi realizado o primeiro culto,
quando (na linguagem assembleiana) Jesus batizou trés pessoas com o Espirito Santo. O
primeiro templo foi inaugurado no dia 22 outubro de 1922. Estava confirmada a mensagem
pentecostal em mais um estado do Nordeste.

Rio Grande do Norte. Os primeiros pentecostais naquele estado teriam sido Manoel
Luiz de Franga e seu irmao Floréncio Luiz, que estavam localizados no municipio de Pedro
Velho. Esses irmaos vieram do Para, onde receberam a mensagem do Evangelho. Chegaram
no anonimato naquela regido com o desejo de anunciar a mensagem do Evangelho. Aratjo

informa como foi difundida a mensagem pentecostal:

Em 1916, alguns norte-riograndenses que haviam ido ao Para buscar uma melhor
sorte retornaram a Natal. Entre eles, Antonio Felipe Bezerra e sua esposa Luizinha,
ambos recém convertidos a fé pentecostal; ¢ o ex presbiteriano Francisco Cézar, este
alcancado pelo batismo com o Espirito Santo. Todos tinham um desejo comum:
evangelizar seus familiares (ARAUJO, 2011 p.32).

Por ocasido da chegada desses irmdos, a mensagem pentecostal ja estava sendo
anunciada. Mas foi consolidando-se cada vez mais. Foi entdo no ano de 1918 que o
missionario Vingren envia o pastor Adriano Nobre, homem versado nas Escrituras e pregador
eloquente, para oficializar a implanta¢do da igreja no Rio Grande do Norte.

E a mensagem pentecostal foi chegando em outros Estados do Nordeste, como
Sergipe, Bahia, Maranhao, Paraiba e Piaui. A regido Nordeste vai tornar-se uma regiao
importante na formagao de grandes lideres das assembleias de Deus. Na atualidade o atual

presidente da Convengdo Geral das Assembleias de Deus brasileira ¢ o cearense pastor José

Welington Bezerra da Costa.

3.9.3 Assembleias de Deus no Sudeste
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A regido Sudeste vai hospedar por muito tempo os missionarios Gunnar Vingren e Daniel
Berg. Essa regido se tornaria fundamental ainda para o desenvolvimento da igreja no pais. No
momento atual, por exemplo, as instalagdes da CPAD e a sede administrativa da CGADB
encontram-se na capital fluminense.

Espirito Santo. Os pioneiros Francisco Galdino Sobrinho e familia chegaram em Vitoria
no ano de 1922. Mas ¢ no ano de 1924 que o missiondrio Daniel Berg vai chegar naquele
estado para iniciar a missao pentecostal. O missionario Berg, no entanto, ficou apenas alguns
meses por 1a e o trabalho ndo ficou ainda oficialmente estabelecido. O que sé vai acontecer de
fato, no dia 8 de junho de 1930, quando o pastor Jodo Pedro da Silva efetuou o primeiro
batismo em aguas e no dia 6 de julho, ja estava sendo realizado mais um batismo. Assim,
ficou oficialmente inaugurada a igreja na terra capixaba.

Rio de Janeiro. No dia 7 de julho de 1920 o pioneiro Gunnar Vingren chega ao Rio de
Janeiro. Ele comegou entdo a anunciar a mensagem pentecostal, falando sobre o batismo com
o Espirito Santo e o falar em linguas como evidéncias. Aratijo fornece o relato de Vingren

sobre algumas coisas que estava acontecendo naquele periodo
O saldo estava cheio, e dezesseis pessoas se entregaram ao Senhor. Senti liberdade
no Espirito Santo e a for¢a do seu poder durante o culto. No dia seguinte, vieram
cinco jovens do asilo e pediram orag@o para receberem a promessa. O mesmo fez
também um metodista. No dia 14 fui com o irmao Roberto ao Jardim Zoologico. Ali
encontrei um estudante do seminario batista e lhe falei durante toda a tarde sobre o
batismo com o Espirito Santo (ARAUJO, 2011 p.200-201).

O pioneiro anunciava com convic¢ao a mensagem pentecostal na entdo capital federal.
Mas no mesmo ano, Vingren retornou para Belém. Algumas pessoas da comunidade carioca
continuaram realizando cultos pela cidade. Mas foi no dia 29 de junho de 1924, na praia do
Caju, que o pastor Vingren vai realizar o primeiro batismo em 4aguas naquele estado. Entre as
diversas pessoas que estavam sendo batizados, estava Paulo Leivas Macaldo, que se tornaria
anos depois um importante lider nas Assembleias de Deus brasileira.

Sao Paulo. No ano de 1923, Vingren retornava de Santa Catarina e fez uma visita a
cidade de Sao Paulo. Nessa visita, aconteceu algo de interessante. O missionario Vingren
pregou na Congregacgado Crista do Brasil, cujo lider era o amigo do pioneiro Louis Francescon.
Essa ¢ uma relagao dificil nos dias atuais, visto que a Congregagao Cristd do Brasil, apos a
morte de Francescon, tornou-se uma igreja bastante sectaria. Foi também nessa época que

Vingren conheceu um membro daquela denominacdo, que se tornaria um dos principais

historiadores das Assembleias de Deus brasileiras, a saber, Emilio Conde.
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No entanto, os primeiros cultos das Assembleias de Deus em terras paulistas,
aconteceram na cidade de Santos. A data ¢ 5 de maio de 1924 (Aragjo, 2011 p.220). Os
primeiros membros, Vicente Limeira, Herminia Limeira, Francelino Corréa, entre outros,
comecgaram a realizar os primeiros cultos na Avenida Rei Alberto. A quantidade de pessoas
que iam se tornando membro da comunidade crescia a cada dia. As pessoas comecavam a
falar sobre a necessidade de um lider. Foi entdo que chegou na cidade praiana, o missionario
Daniel Berg, que no dia 1 de novembro do ano de 1925 realizou o primeiro batismo em aguas,
batizando 5 novos convertidos. As Assembleias de Deus chegavam oficialmente na cidade de
Santos para mais tarde espalhar-se por todo estado paulista.

Minas Gerais. Em fevereiro do ano de 1927, o incansavel colombiano Climaco Bueno
Aza chegou a Belo Horizonte. Esse pastor havia se convertido no ano de 1913 na cidade de
Belém do Para. Esse missionario desembarcou em Belo Horizonte com sua familia sem
conhecer nenhum cristdo pentecostal. A sua residéncia estava localizada na Rua Pecanha,
esquina com a Rua Paraiso, onde foram realizados os primeiros cultos pentecostais nas terras
mineiras. As primeiras pessoas comegaram a aceitar a fé pentecostal e serem batizados com o
Espirito Santo. As dificuldades como sempre vieram em forma de perseguicdo, para evitar o
crescimento do movimento pentecostal, mas tinham, o efeito contrario e serviam de animo

para os pioneiros. E também nas terras mineiras a igreja alcangou um vertiginoso crescimento.

3.9.4 Assembleias de Deus na regiao Sul

Parana. No dia 19 de outubro de 1928 chegava em Curitiba o pastor Bruno Skolimowski,
que estava no Rio de Janeiro, quando sentiu um forte desejo de ir pregar o evangelho para o
povo paranaense. No primeiro ano de sua estadia em Curitiba, Skolimowski dedicou-se a
pregar exclusivamente aos seus compatriotas poloneses que residiam na capital. Depois
passou a se dedicar em anunciar o Evangelho aos portugueses.

No dia 7 de agosto de 1929 os cultos comecaram a ser realizados em portugués e ¢
exatamente nessa data que se consolida as assembleias de Deus em Curitiba. Durante 10 anos
o pastor Bruno permaneceu a frente da igreja paranaense. No ano de 1939, ele sentiu desejo
de ir trabalhar em Sao Paulo. Veio para o seu lugar o missionario Climaco Bueno Aza, que
desenvolveu um excelente trabalho em Curitiba.

No ano de 1942 a igreja paranaense recebe o missiondrio Simon Lundgren, que encontrou

um vasto campo para trabalhar com afinco. E no dia 30 de maio de 1948, esse missionario
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inaugurou o templo das assembleias de Deus em Curitiba, situado na Avenida Candido de
Abreu 367.

Apo6s o pastorado de Simon, veio para Curitiba novamente o pastor Bruno Skolimowski,
sendo sucedido por Delfino Brunelli, Daniel Beltrao, Agenor Alves de Oliveira, José Pimentel
de Carvalho, e o atual pastor Wagner Tadeu dos Santos Gaby.

Rio Grande do Sul. No dia 2 de fevereiro de 1924 chegava na cidade de Porto Alegre
o casal Gustav Nordlund e Hedwig Elisabet. Embora ja se tinha registro do anuncio da
mensagem pentecostal em terras gauchas, foi no dia 15 de abril de 1924 que foi realizado o
primeiro culto das assembleias de Deus no estado do Rio Grande do Sul, com apenas um
assistente, o ancido Jodo Correia Rosa, aos 70 anos de idade, que decidiu tornar-se pentecostal
naquela noite.

Mas foi em outubro de 1924 que oficialmente foi fundada as assembleias de Deus
gaucha, numa casa na Travessa Azevedo 30. No ano de 1925 as assembleias de Deus gaucha
inaugurou seu primeiro templo. Mas o templo definitivo foi inaugurado no dia 26 de fevereiro
de 1939 na Rua General Neto 384 no bairro Floresta.

O lider que mais tempo ficou a frente da igreja gaicha foi Nils Taranger, que liderou
por 40 anos aquela igreja, sendo substituido por Jodo Ferreira. Foi substituido pelo pastor

Ubirtan Batista Job e atualmente (2016) a igreja ¢ liderada pelo pastor Jodo Oliveira.

3.9.5 Assembleias de Deus Centro-Oeste

Mato Grosso. Foi um missionario por nome do Paul Aenis que iniciou o trabalho
pentecostal na regido mato-grossense. Na Estrada de Ferro Madeira-Mamoré, no ano de 1934
j& haviam oito igrejas estabelecidas pelo missionario supracitado. Esse missiondrio ndo tinha
uma ligacgdo direta com as Assembleias de Deus. Era um missionario independente.

A 1igrejas assembleias de Deus tem seu trabalho iniciado em Cuiaba pelo pastor Juvenal
Roque de Andrade, no dia 7 de maio de 1944, na sua préopria casa, na Rua Comandante Costa.
Esse trabalho permaneceu ligado ao Ministério Belenzinho (Igreja Sede de SP localizada no
bairro Belém) e ao que consta, até os dias atuais permanece (Aragjo, 2011, p.187).

Goias. No ano de 1936, a capital goiana estava em fase de construcao. A cidade de
Goiania recebia pessoas de todo o Brasil que tinham interesse em trabalhar naquele estado.
Dentre as pessoas que estavam indo buscar trabalho naquela cidade, chegou um grupo de

cristdos pentecostais vindo das assembleias de Deus do bairro de Madureira — Rio de Janeiro.
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Foi nesse ano que os primeiros cultos foram realizados na casa do irmao Benedito, no bairro
do Botafogo.

No ano de 1937, aconteceu o primeiro batismo em aguas na cidade de Goiania, que foi
assistido por aproximadamente 30 pessoas. A partir daquele momento, a igreja espalhou-se
por todo o estado do Goids. Nos dias atuais, esse estado conta com pelo menos 3 grandes
Convengdes das Assembleias de Deus: A Convengdo Geral (CGADB), a Convengdo da

Madureira e a Convencao das Assembleias de Deus de Anépolis.

3.10 CENTENARIO DAS ASSEMBLEIAS DE DEUS

Para fechar esse capitulo, faremos um breve relato dos acontecimentos relacionados ao
primeiro centendrio das assembleias de Deus brasileira. A comemorag¢ao do centenario das
Assembleias de Deus no Brasil foi um evento que marcou o pais. A CGADB, desde o ano de
2008, comecou a se organizar para a realizacdo do centenario. Foi nesse ano que aconteceu
umas assembleias Extraordinaria em Porto Alegre - RS, de 25 a 28 de fevereiro. Naquela
ocasido foi apresentada a programacio do Centenario (ARAUJO, 2011, p.536).

Na ocasido, foram estabelecidos os objetivos principais das comemoragdes do centendrio:

1. Mostrar, acima de tudo, o poder do Evangelho de Jesus Cristo na vida das
pessoas, das familias e da sociedade.

2. Robustecer a imagem das Assembleias de Deus como igreja santa, influente e
idonea.

3. Apresenta-la como igreja preocupada com o bem-estar social, educacional e
material das pessoas, sem afastar-se, contudo, de sua primordial ¢ sublime
missdo, conforme as reivindicagdes da Grande Comissdo: pregar o Evangelho
de Cristo a todas as pessoas até aos confins da terra.

4. Inspirar as novas geragdes quanto a heranga teoldgica, espiritual e historica que
nos legaram os pioneiros que, ha mais de 100 anos, trouxeram o evangelho
pleno: Jesus Cristo salva, batiza no Espirito Santo, cura as enfermidades e em
breve vird buscar a sua igreja (ARAUJO, 2011, p.537).

A partir da reunido extraordinaria em Porto Alegre, foi estabelecido que as
comemoragdes do centenario iriam acontecer no periodo de quatro anos. De 2008 até 2011,
uma série de eventos marcou as comemoragdes: semana nacional de oragdo, evangelismo,
conferéncias pentecostais, congressos de jovens, congressos femininos, escola biblica
nacional, congressos e conferéncias de Escola Dominical, seminario para casais, agao social,
missdes, seminario de reflexdo teoldgica sobre pentecostalismo, musica e louvor (ARAUJO,
2011, p.538). Todas as programagdes tinham o proposito de alcancar os objetivos
especificados acima. Dentre o0s quatro principais objetivos das comemoragdes

supramencionados, destaca-se o terceiro objetivo, a saber, “apresentar a igrejas assembleias
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de Deus, como uma igreja preocupada com o bem-estar social, educacional e material das
pessoas, sem afastar-se, contudo, de sua primordial e sublime missdo: pregar o Evangelho de
Cristo em todas as nagdes”. Esse ¢ um propésito de uma igreja crista, ecuménica e inter-
religiosa. Nesse aspecto, portanto, ¢ possivel antecipar que as assembleias de Deus brasileira,
diferentemente do que muitos pensam, ¢ uma igreja comprometida com o bem-estar social,
educacional e material das pessoas, o que estd em consonancia com o propdsito de uma
teologia crista do dialogo inter-religioso. Assumindo esse propoésito social, ndo deixa de lado
o compromisso de pregar o evangelho. A missdo ¢ parte das igrejas assembleias de Deus, €
comunicagdo reciproca do Evangelho e se expressa tanto num compromisso social como no
compromisso do anuncio. Por essa razdo, ¢ uma igreja cristd, pentecostal, e pode ser

ecuménica e inter-religiosa.



92

4 O PARADIGMA DO PLURALISMO RELIGIOSO E O PENTECOSTALISMO
ASSEMBLEIANO

No presente capitulo serd apresentada uma sintese da teologia do pluralismo religioso
e suas respectivas vertentes dentro da teologia cristd. A discussao que envolve o tema vai
desde as questdes sobre o fundamentalismo, a descrenca moderna, o retorno do sagrado, os
diversos modelos hermenéuticos até a proposicao do paradigma do pluralismo religioso como
o novo paradigma para se fazer teologia das religides. Depois da descricdo inicial
(apresentagdo das perspectivas teoldgicas do pluralismo religioso), serd apresentada a
perspectiva pentecostal no que se refere ao tema especifico do pluralismo religioso. Desde ja
deve ficar claro que a posi¢do pentecostal estd inserida dentro da perspectiva ortodoxa da fé
cristd. Dai se confrontar com o pluralismo como paradigma teoldgico sem nunca abrir mao da
unicidade e exclusividade da salvacao de Jesus Cristo, dado fundamental da fé crista.

Paradigma, como nos tornou familiar Thomas Kuhn, ¢ um conceito proveniente do
mundo das ciéncias. Trata-se de um modelo teoérico global, a pré-compreensao segundo a qual
se auto-organiza o conjunto. O paradigma do pluralismo estd operando na cultura em geral,
portanto nas religides, entre elas, o cristianismo e também na teologia. O tedlogo catodlico
Claude Geffré afirmou que “ndo ha teologia fora de uma inscricdo na historia e na cultura”
(GEFFRE, 2013, p. 27). Ja o tedlogo protestante Paul Tillich, na ultima conferéncia antes da
sua morte, em 12 de outubro de 1965, expressou o desejo de reescrever sua “Teologia
sistematica” sob o paradigma do pluralismo religioso. Na esteira dessas duas grandes
referéncias da Teologia, outros tedlogos apontam para a chegada do pluralismo religioso
como o mais novo paradigma para se fazer Teologia. Com razdo alguns tedlogos criticam
duramente algumas vertentes (relativistas) dessa perspectiva. Contudo, considerando que se
vive em uma cultura plural, ¢ legitimo assumir esse novo paradigma na Teologia. O que nao
se pode perder de vista ¢ o horizonte da fé. Por essa razdo, desde agora, ¢ bom colocar a
importancia dessa questdo: a pesquisa aqui empreendida propde que € possivel o
pentecostalismo trabalhar a partir do paradigma do pluralismo religioso, mas sem abrir mao
em nenhum momento do seu principal fundamento, a saber, as Escrituras Sagradas. Contudo,

antes de fundamentar essa proposta, apresenta-se o Estado da Arte desse tema.

Em termos epistemoldgicos, a teologia sofre deslocamentos em sua propria estrutura, €
desconstruida e reconstruida no didlogo com seu tempo e lugar cultural. Se, por um lado, as

teologias foram questionadas pelo pensamento contemporaneo, por outro lado, no momento
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atual, confrontam-se com uma questdo mais radical: reinterpretar algumas verdades
fundamentais do cristianismo (GEFFRE, 2004, p. 133), como, por exemplo, o carater central
de Cristo, expressao primeira da fé salvadora, questionada justamente agora pela pluralidade

cultural e religiosa.

A teologia deve tomar cada vez mais a sério o horizonte do pluralismo religioso, o
retorno religioso e a vitalidade das grandes religides ndo cristdis (GEFFRE, 2004, p. 132).
Essa ¢ uma verdade crucial para a Teologia pentecostal. A emergéncia cada vez mais clara do
pluralismo, a ponto de se desenhar um novo paradigma, impele uma reflexdo, ensaiando nova
linguagem. A teologia elaborada do ponto de vista do paradigma emergente é concretamente
uma teologia pluralista libertadora, a partir da perspectiva ¢ da opcao pelos pobres (SUSIN,
2007, p. 8). Para o tedlogo francés Claude Geffré, a questdo da coexisténcia com as grandes
tradicdes religiosas colocada ao cristianismo € uma questdo quase mais temivel que a questao
do ateismo e da indiferenca religiosa (GEFFRE, 2004, p. 132). Contudo, ha de se afirmar que
no tempo atual o ateismo e a indiferenga religiosa constituem com toda certeza um grave e

crucial problema que a Teologia sempre devera enfrentar.

O principal tedlogo catdlico do século XX, Karl Rahner, em conferéncia dada em
Baviera, em abril de 1961, falava na necessidade de um “catolicismo aberto”. Na ocasido ja
dizia que esse pluralismo ndo podia ser entendido apenas como “dado de fato”, mas que
deveria ser levado a sério e situado na “unidade vasta e complexa da concepcao cristd da
existéncia”. Estava aberto o caminho para a compreensao da legitimidade das outras tradi¢des
religiosas no designio salvifico de Deus. O te6logo mineiro Faustino Teixeira lembra que, no
campo da teologia protestante, também Wolfhart Pannenberg e Paul Tillich haviam percebido

essa nova perspectiva (TEIXEIRA, 2007, p. 26).

E evidente que toda mudanca ¢ demasiado dificil e espinhosa. Ao longo dos séculos, a
teologia cristd esteve acostumada e acomodada com o paradigma exclusivista. Ainda em
tempos contemporaneos, o magistério da Igreja Catdlica tem emitido documentos levando em
conta esse paradigma. Portanto, evidentemente, a reflexdo teologica realizada dentro do novo
paradigma devera enfrentar muitos obstaculos. Como corajosamente enfatizou Geffré, “o
magistério romano tem horror ao pluralismo e o compreende sobretudo como uma ideologia

que conduz ao relativismo” (GEFFRE, 2005, p. 111).
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O didlogo ecuménico ja iniciado ha mais de cinquenta anos quebrou certo absolutismo
catolico e favoreceu o didlogo com as outras grandes religides (isla, judaismo e as religides do
oriente). E sabido que tal processo foi dificil e lento. Dessa forma, ha de se concordar com
Geffré quando afirma que € preciso de tempo para mudar os velhos habitos de pensamento e
compreender que um didlogo franco e aberto ndo conduz necessariamente ao relativismo

(GEFFRE, 2004, p. 132).

Ao refletir sobre as vitalidades das religides ndo cristas, Geffré lembra que € preciso
perguntar se a mesma se deve simplesmente a cegueira e ao pecado dos seres humanos, a
certo fracasso da missdo cristd, ou se esse pluralismo religioso corresponde a uma vontade
misteriosa de Deus (GEFFRE, 2004, p. 135). O pluralismo religioso ¢ um sinal dos tempos,
uma criagdo divina (SUSIN, 2007, p. 9). O pluralismo religioso ¢ como um destino historico
permitido por Deus cujo significado wltimo nos escapa (GEFFRE, 2004, p. 136). Dito assim, é
preciso afirmar o pluralismo religioso como novo paradigma da teologia do século XXI,
paradigma esse da qual a reflexdo pentecostal ndo pode escapar. Contudo, € preciso situar o

pluralismo religioso dentro da perspectiva crista.

O tedlogo brasileiro Faustino Teixeira afirma ser o pluralismo religioso um fendémeno
incontestavel da nossa €poca e um dos desafios fundamentais da teologia crista, talvez o
grande desafio do nosso tempo. Nas palavras de Teixeira, “¢ uma tarefa dificil, exigente e
provocadora” (TEIXEIRA, 2007, p. 27). Por um lado, a responsabilidade da teologia crista na
era do pluralismo religioso e cultural ¢ de promover um cristianismo que seja lugar de
fecundacdo mutua e criadora entre os recursos de certa tradicdo cristd e as riquezas
antropolégicas; por outro lado, essa mesma teologia a luz do paradigma pluralista devera

revisitar os grandes capitulos de toda a dogmatica crista.

4.1 O FUNDAMENTALISMO COMO DESAFIO AO NOVO PARADIGMA

O novo paradigma que emerge cada vez com mais forca no horizonte da reflexdo
teologica sempre enfrentou desafios ligados ao fundamentalismo. A presenca desse fendomeno
no universo teologico ndo pode mais ser desconsiderada e exige como nunca uma abordagem
intelectual sincera e consistente. Nesse aspecto, faz-se necessdrio enfrentar o problema do
fundamentalismo, por duas razdes. Primeira: o pentecostalismo ¢ tratado de forma pejorativa

como uma tradicdo fundamentalista. A segunda razdo ¢ que € necessario tratar a questao de
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forma conceitual, para evitar confusdo. Seguindo as intui¢des do tedlogo dominicano francés

Claude Geffré, serdo apontados alguns tragos caracteristicos desse grupo.

De um modo geral, o termo fundamentalismo vem sendo vastamente empregado nos
mais diversos ambientes ¢ com uma pluralidade de significados. Nesse caso, a opgao pelo
termo no plural se justifica. Desde os fundamentalismos mulgumanos até os
fundamentalismos americanos, que em sua corrente protestante criacionista se opdem
veementemente a hipotese da evolugdo, optando por uma interpretacao literal do relato da

criacdo, a questdo tem sido vivenciada com muita intensidade e mesmo com violéncia.

Ainda uma rapida consideragdo sobre o termo ¢ necessaria. Embora sua origem
historica encontre-se no mundo religioso, € preciso destacar que sua abrangéncia na sociedade
atual ultrapassa esse universo e ocupa o espaco da politica, educagdo, economia, entre outros

espacos seculares, levando consigo, na maioria das vezes, um trago marcadamente ideologico.

O nascimento do movimento fundamentalista se insere no centro da modernidade. A
modernidade, por sua vez, tornou possivel a consolidagdo do espirito critico e da autonomia
da consciéncia. O novo ambiente constituido de pessoas com consciéncia historica veio

definitivamente para ficar e se tornar uma realidade da qual a razdo ndo mais poderia escapar.

A origem historica do fundamentalismo remete a especificidade do fundamentalismo
americano fundamentado no puritanismo e nos diversos movimentos de santidade ou
despertar. Tais movimentos sdo proprios das igrejas protestantes, pentecostais e batistas. De
acordo com Geffré, aqui estd a propria origem da palavra fundamentalismo (GEFFRE, 2004,
p. 87). O outro caminho que o mesmo tedlogo aponta como fator importante para o
conhecimento do fundamentalismo foi por ocasido da teoria darwinista. Geffré lembra que
essa teoria era rigorosamente proibida nas escolas publicas, sendo ainda hoje motivo de
debates bem acirrados, sobretudo no sul dos Estados Unidos. Por um lado, os
fundamentalistas ensinavam a teoria criacionista, segundo a qual Deus criou o mundo em seis
dias e no sétimo descansou, destacando que no sexto dia foi criado o homem e de sua costela
a mulher, contrariando a teoria darwinista, que acredita que o homem e a mulher sdo
evolucdes de um ancestral comum com os macacos, do homo sapiens. Nao custa lembrar que
esses debates ainda continuam acirradissimos, e, em alguns ambientes protestantes e
pentecostais, tanto americanos como brasileiros, a teoria darwinista ¢ terminantemente

inaceitavel.
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y e

Apoés essa pequena sintese do surgimento histérico, ¢ importante destacar algumas
defini¢cdes de fundamentalismo e alguns de seus tragos caracteristicos. O tedlogo brasileiro

Leonardo Boff apresenta uma defini¢do para o conceito e diz:

Nio é uma doutrina. Mas uma forma de interpretar e viver a doutrina. E assumir a
letra das doutrinas e normas sem cuidar de seu espirito e de sua inser¢ao no processo
sempre cambiante da histéria, que obriga a continuas interpretagcdes e atualizagdes,
exatamente para manter sua verdade essencial, fundamentalismo representa a atitude
daquele que confere carater absoluto ao seu ponto de vista (BOFF, 2002, p. 25).

Nesse caso, o fundamentalista ¢ alguém interessado em guardar a letra da doutrina,
sem que (a menos que seja com a finalidade de manter sua verdade essencial) tal doutrina
precise e deva ser atualizada, para que ndo se tenha o risco de perder sua originalidade.
Portanto, o fundamentalista acredita que as outras pessoas s6 poderdo chegar ao conhecimento
da verdade se trilharem seus caminhos. O proximo passo de tal compreensao ¢ a intolerancia e
o desprezo de quaisquer outras maneiras de compreender a verdade, seguidas de violéncia e
desrespeito. Nesse ponto, como sera analisado de forma mais detalhada, o pentecostalismo

rechaga a violé€ncia religiosa e toda atitude fundamentalista.

A questao das Escrituras estd em jogo no fundamentalismo. A relagdo entre Escritura
como palavra de Deus e escritura enquanto obra de um autor humano situado historicamente ¢
uma questdo central. Pace e Stefani lembram que a constante referéncia ao Livro sagrado
demarca a pratica fundamentalista. Os autores citam ainda quatro principios essenciais para
caracterizar esse fendomeno. Sao eles: o principio da inerrancia, o principio da autoridade, o
principio da superioridade e o primado do mito da fundagdo da identidade de um grupo
(PACE; STEFANI, 2002, p. 20-21). Tais principios mostram a importdncia que 0s
fundamentalistas dedicam ao livro sagrado. A expressao oriunda da Reforma Sola Scriptura é
levada muito a sério e compreendida na sua literalidade. Destaca-se ainda em tempos
contemporaneos a fidelidade desse movimento ao principio de inerrancia e infalibilidade das

Escrituras.

No campo catdlico, o fundamentalismo ¢ conhecido como integrismo ou integralismo.
O termo “integrista” surge no final do século XIX, na Espanha, a fim de designar uma
corrente politica que pretendia certo catolicismo intransigente (non liguet =ndo esta claro) e
recusava qualquer tipo de separagdo entre profano e sagrado, entre laico e confessional. O
termo evoca uma rejei¢cdo integral ao liberalismo teologico, por isso, no final do século XIX, a

Igreja catdlica vai se posicionar contra a modernidade. Por volta do ano de 1864, o entdo papa
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Pio IX publica um conjunto de sentengas contra 0 mundo moderno. No ano de 1962 comega o
Concilio Vaticano II, que seria mais tarde considerado um dos principais concilios da historia
da igreja. Apds esse concilio, a igreja catolica adotou certos valores modernos que haviam
sido proibidos alguns anos antes nas sentengas de Pio IX. Como era de se esperar, a reagdo de
algumas autoridades (fundamentalistas?) foi imediata, como evidencia o caso de dom

Lefébvre.

Conforme Boff, o movimento integrista catolico pode ser dividido em duas partes. O
fundamentalismo doutrindrio e o fundamentalismo ético-moral. O primeiro sustenta que a
unica igreja de Cristo ¢ a igreja catdlica, sendo que as demais igrejas possuem apenas
elementos da verdadeira igreja. Para esse integrismo, o catolicismo ¢ a Unica religido
verdadeira. O fundamentalismo ético-moral se caracteriza por orientar de forma fechada e
conservadora a vida dos membros da comunidade. Esse ¢ um ponto que teria caracterizado o
pontificado tanto de Jodo Paulo II como de Bento XVI. O atual papa (Francisco), no entanto,

teria trilhado caminhos diferentes. Em recente entrevista concedida ao padre Antonio

Spadaro, diretor da Revista La Civita Catdlica, o pontifice afirmou:

Nao podemos insistir somente sobre questdes ligadas ao aborto, casamento
homossexual e uso dos métodos contraceptivos. Isto ndo ¢ possivel. Eu nao falei
muito dessas coisas e censuraram-me por isso. Mas quando se fala disto, ¢
necessario falar num contexto. De resto, o parecer da Igreja ¢ conhecido e eu sou
filho da igreja, mas ndo € necessario falar disso continuamente (FRANCISCO,

2013).
Para Geffré, a diferenga entre o fundamentalismo centrado nas escrituras e o

integrismo € que

No caso do fundamentalismo escrituristico, havera uma certa sacralizac¢do da letra da
Escritura como testemunha fiel da palavra de Deus; no caso do integrismo doutrinal
havera uma quase sacralizacdo da tradigdo dogmatica da Igreja e uma recusa do que
o Vaticano Il chamava hierarquia das verdades, e portanto a vontade de colocar no
mesmo plano todos os ensinamentos da Igreja, quer se trate dos ensinamentos que
dizem respeito a fé como tal ou de um certo nimero de doutrinas que dependem
mais de uma certa tradi¢ao teoldgica catdlica (GEFFRE, 2004, p- 88-89).

O fundamentalismo catdlico vem sendo superado aos poucos. Alguns aspectos
mudaram desde o Concilio Vaticano II. O fundamentalismo da ética-moral ainda permanece

com vigor, mas o fundamentalismo da Escritura vem aos poucos perdendo espaco, muito

" Disponivel em:
<http://www.vatican.va/holy_father/francesco/speeches/2013/september/documents/papa-
francesco_ 20130921 _intervista-spadaro_po.html> Acesso em: 09 out. 2015.
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embora continue firme e forte em alguns ambientes. Ainda com o papa Pio XII, o magistério

da Igreja reconhecia a legitimidade do discernimento dos géneros literarios na Escritura.

Seguindo as intuigdes apresentadas por Geffré sobre o fundamentalismo, sobretudo na
teologia catolica, o tedlogo da Ordem dos Pregadores explora as causas do fundamentalismo
em trés dire¢des, sendo elas: o contragolpe da renovagdo biblica, uma experiéncia de

conversdo ¢ uma necessidade angustiante de certeza (GEFFRE, 2004, p. 96).

A primeira causa, o contragolpe da renovacdo biblica, segundo Geffré, serviu para
contrabalancar o entusiasmo que era vivenciado em torno da redescoberta do texto biblico.
Foi mais precisamente apds a segunda guerra mundial que os catoélicos encontraram
importancia na leitura do texto biblico. Geffré chama atencdo para o fato de tal despertamento
ter acontecido justamente antes do Vaticano II. A possibilidade de redescobrir Deus a partir
dos atos e da vida de Jesus era uma possibilidade de libertagio para muitos fiéis (GEFFRE,

2010, p. 97-98).

No entanto, nas palavras do proprio Geffré, “o fundamentalismo pode ser um efeito
paradoxal da renovagdo da leitura biblica e de uma primeira iniciagdo a uma leitura critica dos
textos” (GEFFRE, 2010, p. 98). Ora, o que, para alguns, foi possibilidade de libertacdo e
redescobrimento, para outros, ler a Escritura de forma critica tornou-se pedra de escandalo
pelo fato do preconceito ndo critico sobre a inerrancia da Escritura inspirada por Deus. Essa ¢
a razdo de Geffré vincular o fundamentalismo a uma segunda causa, fendmeno que o autor

denomina de “experiéncia de conversdo”.

A terceira diregdo que Geffré aponta como causa do fundamentalismo ¢ ‘“uma
necessidade angustiante de certeza” (GEFFRE, 2010, p. 101). Seria, por um lado, efeito da
busca incessante de um fundamento seguro e, por outro, do medo de que sua propria fé
tivesse perdido seus motivos de credibilidade. Geffré acredita que reside aqui um
desconhecimento do carater teologal da fé. Ele evoca Santo Tomds, para quem o motivo
formal para crer ¢ Deus mesmo se revelando. Finalmente, completa Geffré, “o motivo para

crer é de ordem sobrenatural” (GEFFRE, 2010, p. 103).

Apds algumas observagdes sobre origem, definicdo e causa do movimento
fundamentalista, ¢ bastante perceptivel que tal movimento constitui grande desafio para o
paradigma emergente, o paradigma do pluralismo religioso. E necessaria uma nova relagao

com o texto sagrado. Entre o fato Jesus Cristo e os evangelhos aconteceu uma narrativa oral
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(GEFFRE, 2010, p. 112). Para que se tenha uma compreensdo mais profunda do texto, é

preciso nova articulagao.

A Escritura para Geffré ¢ necessariamente plural. Nos textos sagrados haveria
diversidades de pontos de vistas bem como diversidades de teologias, e ambas seriam
simplesmente consequéncias das necessidades da comunidade, dos ouvintes, da origem e da
personalidade do autor. A comunidade seria uma comunidade interpretante, e no cristianismo
“os proprios textos ja sao uma interpretagdo que nos leva hoje a um novo ato de

interpretagdo” (GEFFRE, 2010, p. 113).

Portanto, ¢ preciso reconhecer que a mensagem de Jesus Cristo foi inicialmente
guardada no formato de narrativa oral e sé posteriormente, em outro momento historico, foi
escrita por essa mesma comunidade. Consciente desse fato, a religido cristd deve aceitar a
narrativa dos evangelhos como plural, superando definitivamente o fundamentalismo que ja
causou tanto mal. O pluralismo, que foi sempre considerado desde uma perspectiva negativa
pelos fundamentalistas, estd se tornando cada vez mais uma realidade também dentro da
Igreja, seja nas denominagdes Batista ou Presbiteriana dos anos 1920, seja no catolicismo
depois dos anos 1960 e no final do Concilio. E o melhor, ao contrario do que imaginavam e
pregavam os fundamentalistas, a possibilidade de interpretacdes multifacetadas no texto
sagrado ¢ um designio tracado pelo proprio Deus. Contudo, essa diversidade de intepretagdes
ndo pode levar a incoeréncias no texto, muito menos a ensinamentos equivocados que

colocam em risco a fé da comunidade.

No que se refere ao movimento pentecostal no Brasil, digamos que ele assume com
todas as forcas a defesa da fé e um genuino compromisso com a Biblia. Embora o termo
“fundamentalismo” seja hoje considerado pejorativo em meio aos circulos cristdos, ¢
fundamental entender que, para a teologia pentecostal, essa expressdo nao tem nada a ver com
a violéncia ou com a intolerdncia religiosa. Para os pentecostais, ser fundamentalista ¢é
procurar viver de acordo com os fundamentos da fé. E viver uma vida cristd pautada nos
fundamentos estabelecidos por Deus através das Escrituras, mantendo uma identidade firme e
bem fundamentada. Por isso, qualquer movimento, doutrina ou teologia que coloque em
xeque a identidade cristd pentecostal ¢ de imediato rejeitado e taxado como heresia. S@o
inaceitaveis para a comunidade de fé. Provavelmente seja por essa razdo que os pentecostais
ndo veem com bons olhos a perspectiva pluralista, que, quando mal explanada ou desde a

perspectiva mais liberal, apresenta de fato elementos comprometedores no que se refere aos
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fundamentos essenciais da fé cristd pentecostal. Por isso, quando um pentecostal ¢
questionado sobre de que lado ele fica no que se refere a perspectiva fundamentalista e a
perspectiva pluralista, ele nao hesita em escolher a primeira. Essa escolha, contudo, nao
significa uma op¢ao fundamentalista no sentido negativo, pejorativo, violento, do tipo que
arremessa pedra em alguém de outra comunidade de fé. Trata-se de uma escolha pautada no
firme proposito da defesa da fé, dos fundamentos biblicos essenciais para a saide da igreja.
Nesse aspecto, a perspectiva pentecostal pode ser perfeitamente relacionada com uma
perspectiva pluralista, aberta, dialogica, tdo necessaria no nosso tempo. E possivel, sim, ser
pentecostal, pautado nos fundamentos da f¢, sem, contudo, ser violento, intolerante e
preconceituoso; ser pentecostal e manter um didlogo profundo e enriquecedor com pessoas de
outras comunidades cristds e outras religides. Esse ¢ um caminho indispensavel para uma
identidade pentecostal sélida na atual sociedade, onde o didlogo ¢ pressuposto irrevogéavel

para uma expressao de fé que pretende ser relevante.

4.2 O HORIZONTE DA DESCRENCA MODERNA

A reflexdo sobre o pluralismo religioso como novo paradigma da teologia devera
sempre considerar o horizonte da descrenga moderna e indiferenca religiosa. Nessa parte da
pesquisa, também a base fundamental serd a reflexdo teoldgica de Claude Geffré. Para o

referido tedlogo, esse horizonte deve ser seriamente considerado (GEFFRE, 2010, p. 132).

Desde o fim da cristandade, a fé cristd ndo desfruta mais de situagdo cdmoda.
Considerando a fé enraizada numa subjetividade humana, essa fé tem uma historia, e, na
historia da fé, a presencga do discurso tradicional ¢ determinante. Por conseguinte, a partir da
critica marxista da religido como ideologia, da critica nietzschiana do cristianismo como
doenca do homem sob o signo do ressentimento e da critica freudiana das ilusdes da
consciéncia, a fé cristd tornou-se problematica. O desafio € superar a linguagem tradicional e

a ingenuidade religiosa.

Na Idade Média, estava presente uma linguagem classica da fé extremamente
condicionada a representacdo do mundo das naturezas, mundo estdvel e hierarquizado
seguindo a escala dos graus do ser. Tal linguagem obviamente era (seria) parte intrinseca da
teologia, uma vez que esta insere-se no contexto do mundo. Sendo assim, o homem ¢ um ser

particular que integra bem uma parte do universo hierarquizado (non liquet). Todavia, a
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concep¢do de mundo sofreu (teria sofrido) mudangas radicais que atingem fortemente a

concepgdo do homem moderno.

Se a primeira causa explicativa do mundo era o principio transcendental, 0 mundo
moderno ¢ definido como historia, como devir, como campo ilimitado da acdo humana. Ele
aponta para a liberdade humana. E o mundo desencantado, segundo interpretagio de Max
Weber, e que ndo tem mais interesse em Deus. A mudanga paradigmatica de natureza para
histéria, por sua vez, provocou uma reviravolta em diversos campos da ciéncia,

especificamente na teologia crista.

Desde o século XVIII, com o processo de emancipacdao do homem, o que se sabe nio
concorda mais com o que se cré. A virada antropologica foi tamanha que o homem ¢ a medida
do homem e este, por sua vez, vive num mundo que nao mais se identifica com parametros
religiosos. Para muitos tedricos ateus e agnosticos, o Deus da Idade Média ndo apenas ¢
desnecessario como também ndo tem mais nada a dizer ao homem poés-moderno. O ser
humano atual ndo discute mais a existéncia de Deus, pode inclusive aceita-la, mas, para ele,
Deus e tudo que esteja ligado a questdo religiosa se tornou inutil. Atualmente a reflexao da fé
exige a consideracdo daqueles que sdo indiferentes a religido. A descrenca ¢ uma realidade

que esta ao lado da crenga.

A atual sociedade ¢ indiferente a questdo religiosa e constitui um sério desafio tanto
para a teologia cristd como para os cristdos de modo geral. A experiéncia de fé marcada pela
cristandade, que fundamentou a teologia classica, foi ruindo entre a descoberta da autonomia
da histéria e a maioridade humana. Portanto, nas palavras de Miranda, “entramos em aguas
tumultuadas em que ndo mais funcionam as bussolas e as orientacoes dos que nos

precederam” (MIRANDA, 2006, p. 195).

A fragmentagdo do saber provocou a difusdo do conhecimento. Logo, o processo da
secularizagdo retirou a religido de todos os setores onde esse conhecimento foi chegando.
Assim, ndo estava mais nas maos da religido o poder de resolver os problemas humanos. Em
tal sociedade, o homem se perguntava: Deus tem alguma utilidade? Para que serve a religido?
Ela ainda serve? Aos poucos se chegou a contundente constatagdo de que ¢ possivel ser

humano sem Deus.

A situacao descrita acima teve como consequéncia a queda do numero de fi¢is da

religido crista em diversos paises, inclusive no Brasil, com mais forca desde os anos 1980. A
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sociedade da indiferenca religiosa e da descrenca moderna, apos se desvincular totalmente da
religido, trouxe ao homem uma oferta plural de crengas. Portanto, nessa sociedade que nao
tem mais uma religido majoritaria, a teologia cristd devera dialogar com a vida na sua

concretude. Essa situagdo provocou mudanga radical na situacao atual do cristianismo.

Aos poucos, passou-se de uma sociedade na qual era praticamente impossivel nao
acreditar em Deus para uma sociedade onde até para o fiel mais devoto essa crenga representa
apenas mais uma possibilidade ao lado de muitas outras. E, para muitas pessoas, desde
meados do século XVIII, a fé¢ ¢ uma opc¢ao inaceitavel. Nas palavras do filosofo canadense
Charles Taylor, “a fé¢ ndo ¢ mais axiomatica. Existem alternativas” (TAYLOR, 2009, p. 15).
O transcendente ndo ocupa mais todos os espacos. A descrenca definitivamente atingiu a

maioridade e Deus pode estar completamente fora do mapa norteador de bilhdes de pessoas.

A religido solida e respaldada pela sociedade de outra época ndo estd mais disponivel.
O que era um pressuposto tranquilo de fé hoje balanca em meio aos questionamentos de uma
metodologia cada vez mais critica. A religido que cresceu rodeada de apoio dos grandes
impérios desde o seu inicio, que tinha aceitacdo total por op¢ao ou por coacdo, desde meados
do século XVII at¢é o momento presente estd tendo que lidar com uma realidade

completamente diferente.

Portanto, hd de se concordar com Miranda que ““a crise de fé ¢, sem duavida, a crise
mais profunda do cristianismo em nossos dias” (MIRANDA, 2006, p. 313). O advento da
sociedade da indiferenca religiosa constituiu um problema grave para um cristianismo que
viveu séculos e séculos no aconchego da cristandade. Esse contexto abriu espago para o atual
cenario da indiferenca e da descrenca moderna. Um terreno em que a religido cristd ainda esta

aprendendo a caminhar.

A indiferenga religiosa comeca com um total desinteresse por todo significado da
religido e tudo que esteja inicialmente ligado a mesma. A sociedade ndo mais se fundamenta e
se estrutura tendo como fonte de sentido a religido. O quadro é completamente diferente. E
uma espécie de niilismo religioso total. E uma situacdo de relativismo religioso que ndo
admite mais uma Unica maneira de interpretacdo da sociedade. Seguindo a sucinta defini¢do
de Weiler, “a indiferenca religiosa ¢ definida aqui como a atitude daquele que ndo toma
partido entre as diversas formas religiosas ou as considera todas de igual valor” (WEILER,

1983, p. 43).
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Mas, como foi referido, a base fundamental dessa parte da reflexdo é o pensamento do
tedlogo francés Claude Geffré. Como ele vé a questdo da indiferenca? Em suas proprias
palavras, “trata-se de um destino permitido por Deus”. E continua de forma um pouco mais
contundente: “a questdo de Deus nao ¢ mais historicamente colocavel por qualquer um e nao
importa onde”. No entanto, Geffré faz questdo de lembrar os diversos momentos histdricos
em que, inicialmente, alguns acontecimentos eram apresentados como ameagas destruidoras

para a fé crista, mas, apos algumas reflexdes, mostrar-se-iam como fatores de libertagao

(GEFFRE, 1985, p. 96).

Para Geffré, tratar do fendmeno da indiferencga religiosa ndo requer apenas evocar a
secularizagcdo. E necessario fazer uma relacdo com a crise das ideologias que invadiu a

Europa. Para esse autor,

A indiferenca a fé cristd mais ndo ¢ que um exemplo de indiferenca mais
generalizada em face dos programas teéricos dos diversos humanismos — quer se
trate do humanismo burgués classico ou do humanismo marxista. A indiferenca
religiosa pratica das massas estd perfeitamente coerente com uma cultura
profundamente marcada pelo niilismo (GEFFRE, 1985, p. 81).

Na opinido do tedlogo, € o sucesso das ciéncias humanas e sua inten¢do humanista a
causa do “niilismo”. Por isso Geffré acredita que o Ocidente estd muito mais perto de
Nietzsche do que de Marx (GEFFRE, 1985, p. 81). A indiferenca religiosa ¢, portanto,
caracterizada como um sintoma de uma crise que toma dimensdes mais amplas, atingindo
religides e ideologias nas suas pretensdes de darem uma explicagdo ultima do destino do
homem e do curso da historia. A situagdo ¢ demasiado complexa e exige pensar novamente

determinados pressupostos.

No entanto, na questdo da maioridade do homem moderno, que ndo mais poderia
tolerar uma religido alienante, Geffré opta por seguir em uma direcdo interessante. Ele
concorda que, na atual sociedade, de fato muitas pessoas ndo sao mais cristas, mas isso nao
significa que ndo sejam religiosas. Conforme o autor, o fato de ndo ser cristdo ndo equivale a
ser irreligioso. Por isso, o autor alerta que “uma simpdtica abertura as diversas manifestacdes
do sagrado pode muito bem coexistir com uma perfeita indiferenga a mensagem e as formas

do cristianismo historico” (GEFFRE, 1985, p. 83).

O tedlogo francés esta convencido de que o movimento da indiferenga religiosa, que
teve seu inicio com a Aufkldrung,esta estabelecido. A emancipagdo humana trouxe consigo o

conflito da razdo e da fé. No entanto, o autor chama a aten¢do para o fato de que essa nova
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imagem do homem e do mundo resultante do progresso das ciéncias humanas provocou em
muitas pessoas a sensa¢do de um divorcio entre os novos estados de consciéncia da humildade
e as afirmagoes tradicionais da fé cristd. Por isso, Geffré vai caminhar no sentido de apontar
possibilidades para que a fé crista ainda faca sentido no contexto da indiferenca religiosa. Para
ele, ¢ fundamental que haja uma interagdo reciproca entre a exigéncia critica de uma
inteligéncia marcada pela suspeita moderna e a obediéncia da fé que em hipotese nenhuma

podera ser uma fé ingénua (GEFFRE, 1985, p. 84).

A fé critica que, na concepcao de Geffré, submete-se a indiferenca religiosa, sempre
permitird uma nova interpretagdo do cristianismo. A fé possui instancias hermenéuticas que
ndo podem ser desconsideradas. Desde seu inicio, a fé cristd estd submetida a interpretacdes
diversas. Para Geffré, no horizonte da descrenga moderna, ¢ necessario tentar uma
reinterpretacio do cristianismo e uma atualizagdo da mensagem evangélica(GEFFRE, 1985,
p. 86). A saida que o tedlogo francés aponta para uma fé que se tornou “planta fragil varrida
pela ventania”, ¢ se render a sua verdadeira natureza, a saber, de dom gratuito de Deus e de
livre iniciativa do homem (GEFFRE, 1985, p. 86). A opg¢do por esse caminho equivale assumir o
viver a fé no caminhar, na ndo resposta a todas as perguntas, no balbucio. Esse ¢ um convite
que a sociedade da descrenca moderna impde aqueles que em outro tempo estavam

acomodados e tranquilos.

Por fim, Geffré sugere que a fé crista se fundamente na teologia da cruz. Para ele, essa
teologia ndo apenas ¢ uma exigéncia nessa situacao de indiferenca religiosa, como também ¢ a
unica que pode enfrentar a situagdo da auséncia de Deus. A interpretacdo teoldgica do destino
de auséncia de Deus, para Geffré, distante de qualquer teor paradoxal, permite igualmente a
interpretagdo teoldgica da presenga de Deus num mundo de indiferenca religiosa. Nesse
mundo, cada seguidor e seguidora de Jesus devera viver uma espiritualidade que leva a sério o
destino da auséncia de Deus no mundo. Nas palavras do proprio te6logo dominicano, “o

desafio teologico da indiferenga religiosa ¢ pensar como Deus estd presente mesmo na sua

auséncia do mundo” (GEFFRE, 1985, p. 94).
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4.3 O RETORNO DO SAGRADO?

Conforme foi visto no tdpico anterior, o advento da modernidade com o avango
cientifico e tecnoldgico provocou a remocdo das categorias religiosas do meio de uma
sociedade cada vez mais secularizada. A dessacralizacdo da sociedade, tal como se
apresentou, trouxe reagdes e modificagdes diversas no homem moderno. Dessa forma, tal
situagdo despertou o interesse dos estudiosos de diversas areas que lidam com o
comportamento humano, e novos estudos foram surgindo para verificar como se dava o
divorcio entre a sociedade religiosa e a sociedade racionalizada. No novo cenario de

descrenca moderna, ciéncia e espiritualidade pareciam se distanciar definitivamente.

O avango nos estudos sobre ciéncia e espiritualidade foi sem divida um dos principais
aspectos que contribuiu para o tdo geral e muito falado retorno religioso. Em o retorno do
sagrado, Raissa Cavalcani vé no esforco de varios cientistas a atitude que possibilita a
ressacralizacdo do mundo. A autora afirma que os estudiosos estdo empenhados em corrigir a
visdo mecanicista e racionalista, que causou a fragmentacdo dos saberes e a perda da
sacramentalidade da vida. Nesse caso, a autora recorre aos estudos da fisica para afirmar que,
com os estudos do atomo, os fisicos chegaram a conclusao da unidade e interligacao de todas
as coisas. O mundo, a partir de entdo, ndo deveria mais ser visto sob o paradigma da
separacao entre a espiritualidade e a racionalidade, mas como “uma complexa teia de relagdes

entre as diferentes partes de uma totalidade unificada” (CAVALCANTI, 2000, p. 65).

A concepcao de mundo como uma unidade traria consigo o surgimento do paradigma
holistico, paradigma esse que vai contribuir para uma melhor compreensdo do retorno do
sagrado. Cavalcanti vai mostrar como isso acontece dentro do seu campo de estudos, a
psicologia. Segundo a autora, tal ciéncia nasce com certo comprometimento com a dualidade.
Isso comecga a mudar a partir de Jung. De forma especifica, Cavalcanti destaca dois campos
preponderantes para a modificacdo, a saber: a psicologia sagrada e a psicologia transpessoal.
Os estudos realizados nessas areas, fundamentados no novo paradigma, encaminham-se para

uma visio de unidade. E importante destacar aqui a defini¢io do paradigma holistico:

Jan Christian Smuts, filésofo, general e estadista, foi o precursor do paradigma
holistico atual. A palavra holismo — derivada do grego holos, totalidade — foi
concebida por Smuts como a atividade sintética, organizadora e reguladora do

8F interessante pontuar que embora ¢ utilizado o termo “sagrado”, alguns autores falam do retorno do religioso.
Um dos tedricos utilizados nessa pesquisa, que exemplifica ¢ Vattimo.
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universo, que explica todos os agrupamentos e sinteses estruturais nele existentes,
desde o atomo e as estruturas fisico-quimicas até a personalidade humana, passando
pelas células, pelos organismos e pela mente dos animais. No livro Holis and
Evolution (1926), procurou definir a natureza da evolugdo com base na existéncia de
um principio subjacente — ou tendéncia holistica integradora — fundamental no
universo. O impulso de sintese da natureza ¢ dinamico, evoluciondrio e criativo e
progride no sentido da complexidade, de uma integracdo ¢ um aprofundamento

espiritual cada vez maiores (CAVALCANTI, 2000, p. 98).

Essa concepgao importante e fundamental foi se tornando objeto de estudos de
representantes das diversas areas do conhecimento. Aos poucos, buscaram de volta e
colocaram a disposicdo da humanidade “a sintese entre ciéncia e espiritualidade, entre o
oriente e o ocidente, entre o lado direito e o lado esquerdo do cérebro” (CAVALCANTI,
2000, p. 64). Nessa busca constante, reencontraram na natureza humana o relacionamento

com o sagrado.

A autora segue aprofundando seu estudo sobre o retorno da sacralidade da vida outrora
perdida pela concep¢do mecanicista. Cavalcanti recorre ao psiquiatra canadense Richard
Bucke, que também pesquisava a relagdo entre ciéncia e espiritualidade. Bucke havia escrito
dois livros que, segundo Cavalcanti (2000, p. 90), foram muito lidos, sdo eles: 4 natureza
moral do homem (1879) e Consciéncia cosmica (1901). A autora descreve com certo

entusiasmo a primeira obra:

No primeiro, utilizando a fisiologia, a filosofia, a teologia, a psicologia e a historia,
Bucke tragou observagdes pessoais na tentativa de explicar a natureza moral do
homem. Segundo sua concep¢do, a natureza moral humana teria dois lados, um
positivo ¢ um negativo. O lado positivo é o amor ¢ a fé&; o negativo é o 6dio e o
temor. Mas o ponto fundamental de suas conclusdes ¢ que o ser humano estaria
evoluindo moral e espiritualmente do temor e do 6dio para o amor ¢ a f¢ — em
direcdo ao sentimento de que “Deus ¢ amor” -, conforme atestado pela historia das
religides. E assim conclui seu livro: “Isso ¢, portanto, o fim, a conclusao do assunto
inteiro. Ame todas as coisas, nao por que ¢ seu dever fazé-lo, mas por que todas as
coisas sdo dignas de seu amor. Ndo odeia nada. Nao tema nada. Tenha uma fé
absoluta. Quem fizer isso sera sabio; mais do que sabio, sera feliz (CAVALCANTI,
2000, p. 90).

Nas palavras de Bucke, citadas por Cavalcanti, percebe-se uma fecundagao muito forte
das ciéncias racionais e das questdes religiosas, em propor¢des que certamente nem os mais
otimistas esperavam. O ser humano, que antes havia perdido seu fundamento, nas palavras de
Bucke, deve ter uma fé absoluta. Nesse contexto, a religido tem terreno fértil e retorna com
todo vigor. Ademais, a partir do paradigma holistico, os excessos do pensamento racionalista
serdo duramente criticados, abrindo caminhos para a valorizagdo e a necessidade do aspecto

religioso. Ainda na mesma obra, Raissa Cavalcanti cita o filésofo William James, segundo o
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qual o mundo da experiéncia humana consiste sempre em duas partes, sendo uma objetiva e
outra subjetiva. Embora a primeira possa ser mais extensa, a segunda nunca pode ser omitida

nem suprimida (CAVALCANTI, 2000, p. 94).

O problema ecologico paradoxalmente contribuiu para esse retorno da religido. O
fisico Fritjof Capra, em seu famoso livro O ponto de mutagdo, denuncia que a excessiva
énfase no método cientifico e no pensamento racional, analitico, conduziu o homem por
caminhos extremamente antiecoldgicos. O autor chega a afirmar que tal evolugdo unilateral
levou o homem a praticas que beiram a insanidade. Ao destruir o planeta, evidentemente o
homem se autodestréi. Os valores éticos, morais e espirituais foram aos poucos sendo
dissolvidos numa sociedade hedonista. Para Cavalcanti, “o problema ecologico ¢ também um
problema espiritual” (CAVALCANTI, 2000, p. 63). Ela destaca na sua obra um evento de

grande relevancia mundial que confirma esse retorno da religido para a esfera publica’.

O quadro atual da sociedade ¢ cada vez mais de efervescéncia religiosa. Ao mesmo
tempo ¢ também de intensa secularizagdo. Embora paradoxal, s3o dois fendmenos que
acontecem simultaneamente. Portela fala de uma “revitaliza¢do do religioso numa sociedade
secularizada”. Geffré lembra que, em se tratando de religido, ndo se deve falar
“apressadamente do grau zero a respeito do homem contemporaneo” (GEFFRE, 1985, p. 83).
Para o tedlogo francés, no fervilhar das muitas religides, Deus retorna aos lugares
inesperados. Em consonadncia com Geffré, Portela afirma que secularizagdo ndo ¢ um
processo de menos religido, mas de menos institui¢do, de menos influéncia das tradi¢des no
seio da sociedade, do Estado, dos individuos. Religido ¢ o que ndo falta na atual sociedade

(PORTELA, 2013).

O filosofo italiano Gianni Vattimo cita a metafora do €xodo para exemplificar o

retorno da religido. Nas palavras de Vattimo,

Diz-se amiude que a experiéncia religiosa ¢ a experiéncia de um éxodo; mas se
&xodo for, trata-se provavelmente da partida para uma viagem de retorno. Talvez
ndo devido a uma natureza essencial qualquer; mas, de fato, em nossas condi¢des de

% Ibidem, p. 62: Em 1990, houve em Moscou uma conferéncia que reuniu mais de mil cientistas, politicos e
lideres religiosos de 83 nagdes em torno da questdo da defesa do meio ambiente global. Nessa ocasido, Carl
Sagan anunciou a necessidade de “uma dimensao religiosa bem como cientifica” na abordagem dos problemas
da mudanga global. Os cientistas presentes langaram um apelo: “Os esfor¢os para salvaguardar o meio
ambiente e para cuidar dele precisam estar infundidos com uma visdo do sagrado”. No final da conferéncia,
mais de cem lideres religiosos juntaram-se para saudar o apelo dos cientistas como “um momento e uma
oportunidade sem paralelo no relacionamento entre ciéncia e religido”. Embora Cavalcanti faca referéncia a
Carl Sagan, vale destacar que o referido cientista ficou célebre por sua confissdo de ateismo, com a conhecida
frase: “ndo basta desejar para que algo exista”.
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existéncia (Ocidente cristdo, modernidade secularizada, estado de animo de final de
século tenso devido aos prementes e¢ inéditos riscos apocalipticos), a religido é
experimentada como um retorno (VATTIMO, 2000, p. 91).

O filosofo italiano estd certo de que o retorno religioso nao ¢ algo acidental, que
deveria ser posto de lado e desconsiderado. Pelo contrario, é preciso supor que o retorno do
sagrado seja um aspecto essencial da experiéncia religiosa. No entanto, Vattimo questiona-se:
0 que sera preciso observar para considerar as atuais modalidades concretas do retorno do

religioso? Diz o filésofo:

De um lado, com presenca mais patente na cultura comum, o retorno do religioso
(como exigéncia, como nova vitalidade de igrejas, seitas, como buscas de doutrinas
e praticas outras — a “moda” das religides orientais, etc) ¢ antes de mais nada
motivado pela preméncia de riscos globais que nos parecem inéditos, sem
precedentes na historia da humanidade. Comegou-se logo depois da Segunda Guerra
Mundial com o medo da guerra nuclear, e hoje, que este risco parece menos
iminente por causa das novas condi¢des das relagdes internacionais, difunde-se o
medo da proliferacdo descontrolada desse mesmo tipo de arma e de uma forma mais
geral, a ansiedade diante das ameacas que pesam sobre a ecologia planetaria e os
receios ligados as novas possibilidades de manipulagdo genética. Outro medo,
também bastante difundido, a0 menos nas sociedades mais avangadas, ¢ da perda de
sentido da existéncia, do verdadeiro tédio que parece acompanhar inevitavelmente o
consumismo (VATTIMO, 2000, p. 91).

As questdes apontadas por Vattimo, embora pertinentes, ndo sdo suficientes para que
se considere de forma profunda as atuais modalidades concretas do retorno religioso. No
entanto, ha um grande consenso de que o retorno religioso alcangou dimensdes nunca antes
imaginadas. E Rubem Alves comemora: “Quando tudo parecia anunciar os funerais de Deus e
o fim da religido, o mundo foi invadido por uma infinidade de novos deuses e demdnios, € um
novo fervor religioso” (ALVES, 1986, p. 36). Nas palavras de Clodovis Boff, “enquanto nos
dois ultimos séculos, os intelectuais ficavam falando do fim da religido, o povo ndo deixou de
pensar em Deus, de rezar aos santos, de visitar sua igrejas e santuarios”. E mais: “a religido se
mantém ainda na atualidade, ¢ ndo s6 como fenomeno, mas também como forca social”
(BOFF, 2014, p. 427-428). Portanto, a religido continua firme e forte, sobretudo no meio do

povo, que se sente representado e encontra sentido para a vida.

4

E importante lembrar que, diante do contexto em que acontece esse retorno da
religido, também ocorre o avango da incredulidade no mundo. Geffré adverte que esse
“retorno de Deus” ndo deve deixar a teologia crista iludida. A situa¢do de incredulidade no
mundo contemporaneo estd em fase de crescimento hd algumas décadas. Mas, por outro lado,
outra situagao bastante pertinente para a teologia crista deve ser considerada. A presenca de

um pluralismo religioso cada vez mais intenso. A que se deve atribuir tal fendmeno? Fracasso
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da missdo cristd? Querer misterioso de Deus? E o que sera desenvolvido a seguir. Sem
nenhuma pretensdo de esgotar a questdo que ja vem sendo desenvolvida, seguiremos as pistas

do tedlogo Claude Geffré.

4.4 O PARADIGMA PLURALISTA E A QUESTAO HERMENEUTICA

A teologia de Claude Geffré insere-se no contexto de afirmacdo da hermenéutica no
seu desenvolvimento teologico e filosofico. O tedlogo apresenta 0 modelo hermenéutico de
fazer teologia como proposta de substituicdo do modelo dogmatico. Ele entende o termo
dogmatica como o uso dogmatista da teologia, ou seja, a pretensdo de apresentar as verdades
da fé¢ de maneira autoritaria, como garantidas pelo Magistério e corroborada por autoridades
eclesidsticas e por textos biblicos, sem nenhuma preocupacao critica. O tedlogo acrescenta
que, durante séculos, para a teologia catolica, essa foi a maneira correta de fazer teologia. No
entanto, a partir de uma virada paradigmatica que prioriza a compreensao histdrica, o tedlogo
francés propds o modelo hermenéutico. O termo em si ¢ dindmico e evoca movimento de
pensamento teoldgico, que relaciona passado e presente e busca uma nova interpretagdo para
o cristianismo nos dias de hoje. O novo modelo proposto por Geffré, nas suas proprias
palavras, “nos leva a uma concep¢ao ndo-autoritaria da autoridade, a uma concepg¢do nao-

tradicional da tradi¢io e a uma nogio plural da verdade cristd (GEFFRE, 1985, p. 63-64).

4

E importante abrir um “paréntese” para mencionar que a teologia produzida por
grandes tedlogos como Agostinho e Tomas de Aquino sempre foi critico-reflexiva. A critica
que Geffré faz é, portanto, passivel de observagdes. E mais: a teologia sob pretexto de didlogo
com a modernidade nao pode fazer “terra arrasada” da dogmatica crista. O tedlogo Clodovis
Boff destaca que uma teologia responsavel deve levar em consideragdo a pos-modernidade,
assumindo suas legitimas solicitagcdes. Contudo, como adverte Boff, “o didlogo com a pos-
modernidade precisa operar com principios”. Isso, por uma razdo logica, pois “uma f¢
subalternada aos tempos ndo ¢ mais a f¢ da grande Tradicdo, mas uma fé alienada, feita a

imagem e semelhanca do devir tempora” (BOFF, 2014, p. 517).

Os condicionamentos historicos ao final da Idade Média, advindos com o avango das
ciéncias e com a Reforma Protestante, serdo o motivo de certo fechamento e dogmatismo da
Igreja. Nesse contexto, a teologia dogmatica serd desenvolvida até o Vaticano II. A teologia

catolica optou por ndo entrar em didlogo com a modernidade, preferindo desenvolver uma
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teologia de carater puramente apologético, tendo como fundamento a teologia patristica e a
teologia escolastica. Esse modelo de fazer teologia, na concep¢do de Geffré, tornou-se

demasiadamente perigoso. Nas palavras do proprio autor,

Em outros termos, o perigo para uma teologia segundo o modelo “dogmatico” ¢é que
a relagdo com a verdade da mensagem seja determinada pela relagdo com a
instituicdo hierarquica. Nesse caso a teologia corre o risco de se degradar em
ideologia a servico do poder dominante da Igreja. Como acontece com toda
sociedade religiosa, a autoridade hierarquica muitas vezes ¢ tentada a pedir a
teologia que reproduza o discurso que legitima o monopdlio que ela detém como
unica intérprete auténtica, rejeitando como marginais ou desviantes dos discursos
inovadores. Como ¢ previsivel, essa dependéncia estreita da teologia em relagdo a
Igreja-instituicdo consagra também um tipo de rela¢do entre a Igreja e a sociedade

em geral (GEFFRE, 1985, p. 67).

Conforme se pode perceber nas palavras do tedlogo francés, a teologia dogmatica traz
consigo alguns perigos. O principal perigo dessa teologia seja talvez o de transformar-se em
ideologia a servico do poder institucional, em que os tedlogos passam a trabalhar em fungdo
de legitimar as ideias da lideranca da Igreja e por isso desenvolvem uma teologia
centralizadora e fechada. Nas duras palavras de Geffré, “estamos, portanto, diante de um
sistema autoritario, no qual a autoridade do magistério praticamente substituird a autoridade

da Escritura” (GEFFRE, 1985, p. 66).

Na contramao do modelo dogmatico, Geffré propde o modelo teoldgico hermenéutico
de fazer teologia. O autor sustenta que a compreensdo de teologia como hermenéutica
possibilita o didlogo com o homem moderno e contribui para valorizar a originalidade da
verdade cristd. O novo modelo ¢ capaz de levar em conta a historicidade de toda a verdade,
inclusive da verdade revelada, bem como a historicidade do ser humano que a interpreta. E
um novo modelo que ndo se define como um conjunto de proposi¢cdes imutaveis da fé, mas
como “a pluralidade das escrituras compreendidas dentro do campo hermenéutico aberto pelo
evento Jesus Cristo”. E mais: o autor explica que o novo modelo de interpretacdo reconhece
que “a primeira escritura, enquanto colocagdo por escrito do testemunho prestado ao evento
Cristo, &, também ela, ato de interpretagdo da primeira comunidade cristd” (GEFFRE, 1985, p.
64-68). Por isso, insiste Geffré, “o trabalho do hermeneuta ¢ interpretar uma interpretagao”
(GEFFRE, 1985, p. 48). A fim de facilitar a compreensdo, o autor segue dando detalhes e

afirma:

Em fungdo da situagdo historica nova, essa primeira escritura suscitou novas
escrituras como atos de interpretagdo que testemunham inseparavelmente, sob a acao
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do Espirito, a experiéncia cristd fundamental e uma nova experiéncia historica da
Igreja. A teologia como hermenéutica é, pois, sempre fendmeno de reescritura a
partir de escrituras anteriores. Podemos defini-la como novo ato de interpretacao do
evento Cristo na base de correlacdo critica entre a experiéncia cristd fundamental,

testemunhada pela tradi¢do, e a experiéncia humana de hoje (GEFFRE, 1985, p.
68).

Em sintonia com Geffré, David Tracy afirma:

Toda teologia cristd ¢ interpretacdo do cristianismo. Precisamente por ser
interpretagdo da tradi¢cdo, ndo pode haver nenhuma ingénua pretensdo a imediatez
nem a certeza. Mas pode e deve haver pretensdes a uma genuina compreensao
mediada e situada da propria tradicdo (TRACY, 1983, p. 50).

O novo modelo teologico (proposto por Geffré) identifica o intellectus fidei como um
modo de compreender-se historico, sendo uma compreensdao do passado inseparavel da
interpretagdo de si e da atualizacdo criativa voltada para o futuro. Esse ¢ outro trago

caracteristico do novo modelo, a explicagdo atual da palavra de Deus. Nas palavras do autor,

Contrariamente ao método classico da teologia dogmatica, a teologia segundo o
modelo hermenéutico ndo se contenta em explicar os dogmas imutaveis da fé
catdlica, mostrando seu acordo com a Escritura, com os Padres e com a tradigdo.
Muito mais: ela procura manifestar a significagdo sempre atual da Palavra de Deus,
em sua forma escrituristica, dogmatica ou teoldgica, em fungdo de novas

experiéncias historicas da Igreja e do homem de hoje (GEFFRE, 1985, p. 69).

O novo fazer teoldgico ¢ um ato de reinterpretacdo do evento Cristo, colocado como
correlagdo critica entre a experiéncia cristd fundamental testemunhada pela tradicdo e a
experiéncia do homem moderno. Portanto, ¢ a interpretagdo da Palavra de Deus que leva em
conta o contexto sociocultural bem como a experiéncia produzida pela mesma na vida do ser
humano. Nesse caso, 0 novo modelo ¢ plural e “ndo teme aplicar-se a uma reinterpretacao dos
enunciados dogmaticos” (GEFFRE, 1985, p. 70), levando em consideragdo os resultados da

exegese moderna, a fim de fazer uma leitura atual da Palavra de Deus.

O tedlogo da Ordem dos Pregadores comega entdo a expor algumas consequéncias
desse novo modelo hermenéutico, considerando que para o didlogo com a cultura moderna €
preciso estar aberto a novos horizontes de compreensdo. No primeiro momento, Geffré
destaca a questdo dos lugares teologicos. A atitude de cada tedlogo em relagdo a Escritura e a
Tradi¢do mudou. Ambas sdo “objetos textuais mais na ordem, mais no sentido de referéncia

do que de autoridades” (GEFFRE, 1985. p. 23). Por ser uma consequéncia relevante, o autor

faz questao de explicitar bem e diz:



112

Quando se trata da Escritura, ela ndo ¢ considerada, em primeiro lugar, como um
dado, no sentido de conteudo de verdade do qual basta apropriar-se. Ela ¢
testemunho que remete a eventos historicos. Trata-se, portanto, de interpretacao
crente irremediavelmente historica, isto ¢, relativa. Numa perspectiva estrutural,
diriamos que ndo existe verdade do texto. A leitura ¢ que produz significacdes
diversas... A referéncia a origem do sentido, a do evento fundador, ¢ essencial. Mas
a transmissdo da mensagem nao ¢ a repeticao de um saber constituido uma vez por
todas, mas a atualizagdo sempre nova do que foi manifestado em Jesus. Por isso uma

teologia viva ¢ sempre uma teologia hermenéutica (GEFFRE, 1985. p. 24).

No que diz respeito a essa primeira consequéncia, a Escritura, por ser um livro que
narra a experiéncia de f¢ de um povo e por ser, a0 mesmo tempo, estimulo que suscita a fé de
outras pessoas, deve ser constantemente lida e relida, tendo como base o circulo hermenéutico

Escritura — Comunidade — Teologia.

A segunda consequéncia teologica seria a releitura da tradi¢do. O atual conflito dos
tedlogos e do magistério constitui “uma oposicdo entre uma leitura historica e uma leitura
dogmatica da Escritura”. E mais: o autor acredita que, na maioria das vezes, trata-se tao
somente de leituras histéricas diferentes. No entanto, Geffré denuncia: “aqueles que detém o
poder na Igreja se esforcam por legitimar sua propria leitura em nome da propria fé”

(GEFFRE, 1985. p. 50). O autor acredita que é possivel

fazer uma leitura de fé de documentos histdricos sem cair numa leitura que chamo
dogmatista, isto ¢, uma leitura ndo critica que busca apenas na Escritura ¢ na
tradicdo apoios textuais, for¢a de autoridade para confirmar uma posi¢do, alids ja
tomada. Acho que a tarefa de uma hermenéutica teoldgica ¢ discernir a experiéncia
histérica subjacente a algumas formulagdes teoldgicas e que foram mais tarde
consagradas por definicdes dogmaticas. Este trabalho de discernimento historico
recorre ao que podemos chamar de hermenéutica critica que se interroga sobre as

condi¢des de producio dos textos do passado (GEFFRE, 1985, p. 50).

A leitura proposta busca a reinterpretagdo de enunciados dogmaticos que possa
conduzir a reformulagdes. Tais interpretacdes possibilitardo releituras fundamentais para a
atualizagdo constante do dogma, atualizacdo que sempre estara condicionada aos significados
semanticos das palavras e seguird a orientacdo de possiveis mudangas de formulagdes. Sdo

caminhos hermenéuticos para reinterpretagdes das verdades da fé.

O tedlogo dominicano destaca ainda a diferenga entre a hermenéutica do sentido e
uma hermenéutica da acdo. A hermenéutica teoldgica em hipotese nenhuma devera ser apenas
hermenéutica de sentido, apenas interpretando o texto. Por isso, Geffré cré firmemente que “a

razdo teoldgica subjacente a teologia compreendida como hermenéutica também ¢ uma razao
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pratica”. E ainda: a pratica da verdade manifestada visa a transformag¢ao do agir humano. Por
isso Geffré afirma que “a hermenéutica do sentido ou a hermenéutica dos textos conduz a uma
certa pratica social e até a uma certa pratica politica”. E mais: a teologia ndo pode ser apenas
saber construido em termos abstratos, mas, acima de tudo, deve ser a praxis da f¢ e do amor
fundamentados na vida de Jesus de Nazaré. O novo modelo como teologia da praxis ¢ criador
de novas possibilidades de existéncia. A teologia da libertacdo, conforme nosso autor, ¢ um
bom exemplo de teologia pratica. E uma teologia cristd responsavel que leva a sério os
sujeitos concretos da historia e “conduz a um certo fazer, isto ¢, a uma certa transformacao da
pratica dos seres humanos em vista do Reino de Deus” (GEFFRE, 1985, p. 54-55). O modelo
hermenéutico exige mudanca de paradigma teoldgico. A seguir apresenta-se um breve resumo

dos paradigmas teoldgicos.

4.5 MODELOS PARADIGMATICOS DE FAZER TEOLOGIA DAS RELIGIOES

Nesse momento, convém apresentar de forma sucinta alguns paradigmas em que se
produziu teologia ao longo dos séculos. Os paradigmas escolhidos (exclusivismo,
inclusivismo e pluralismo) foram adotados por alguns autores que temos como referéncia, no
entanto, foram bastante criticados por outros autores. Os criticos acentuam que a utilizagdo de
modelos acaba por colocar a experiéncia das relagdes entre religides em uma camisa de forga,

pois modelos ndo ddo conta das mais variadas possibilidades de relagdes.'® Sem ter a intengdo

10 importante destacar em nota o posicionamento do tedlogo brasileiro Luis Carlos Susin, no que se refere ao
tema, tal como foi expresso em seu parecer escrito para a qualificacdo desta tese: “A meu ver, nem mesmo a
atitude esforgada de Jacques Dupuis, com um pluralismo moderado, algo entre inclusivismo e pluralismo,
soluciona. Pessoalmente, depois da critica dura de Gottfried Brakemeier (Preservando a unidade do Espirito no
vinculo da Paz. SP: ASTE, 2004, pl116ss) desenvolvi duas maneiras de aproveitar esta triparticdo sem que
nenhuma delas esgote um assunto desta grandeza:

- Se ¢ util a distingdo sem separagdo entre fé e religido (religido como expressao cultural da fé, fé como alma da
religido e da cultura), pode-se constatar trés momentos ou niveis intrinsecos: a) a exclusividade da fé; b) a
inclusividade da salvagao; c) o pluralismo das religides enquanto cultura, historia, antropologia, institui¢do,
sociedades. Mas se pode também, comparando com a metafora da experiéncia amorosa, dizer que: a) toda
experiéncia religiosa € exclusiva, atingindo alguma forma de plenitude, ainda que precaria, pois nao seria
experiéncia religiosa se ndo houvesse nela alguma plenitude que se basta, como a experiéncia amorosa que tem
algo de plenitude sem necessitar outros amores. b) Isso ndo impede que outros tenham suasplenitudes de
experiéncias religiosas (e amorosas), que também sdo exclusivas e sem necessidade de buscar amoresparalelos, e
quepossam ser reconhecidos e louvados a partir de nossa propria experiéncia, o que d4 num inclusivismo: ¢
normal que um cristdo veja um budista - que ele, como cristdo, nunca sera - a partir de sua Otica e leitura crista, e
que reconheca como legitima que o budista veja o cristdo a partir de sua otica budista, que ele também seja
inclusivista, vendo o cristdo algo como um ,,budista anénimo*... ¢) finalmente, pela relacdo de cultura e religido,
em primeiro lugar ha que reconhecer o pluralismo ,,de fato como caminhos que nenhuma tradigdo esgota ou
compreende inteiramente, portanto reconhecer a alteridade e a ,,estranheza“ do outro caminho que ndo ¢ e nem
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de fazer o desdobramento aprofundado de cada modelo (ndo € esse o objetivo), apresentam-se
apenas alguns tracos caracteristicos de cada um dos trés modelos porque, mesmo tendo em
conta as objecdes € os riscos, continuam a ser uteis quando mantidos dentro de objetivos

analiticos especificos, como ¢ 0 nosso caso.

O principal paradigma em que se produziram as bases da teologia cristd foi o
exclusivista, que foi até o inicio do século XX o paradigma por exceléncia. Com raras
excecoes, o exclusivismo dominou a reflexdo teoldgica na maior parte da historia do
cristianismo. A partir da sentenga Extra Ecclesiam nulla salus (Fora da Igreja ndo ha
salvacdo), a teologia cristd pensava todos os outros temas teologicos. O axioma atribuido a
Sao Cipriano foi assumido pelo Concilio de Florenga em 1442 em seu decreto sobre os
Jacobitas. As palavras expressas em Florenga, pela forga como foram proferidas, devem ser

citadas aqui.

(O Concilio) firmemente cré, professa e ensina que ninguém daqueles que se
encontram fora da Igreja Catdlica, ndo somente pagaos, mas também os judeus, os
hereges e os cismaticos, poderdo participar da vida eterna. Irdo ao fogo eterno que
foi preparado para o diabo e seus anjos (Mt 25,4), a menos que antes do término de
sua vida sejam incorporados a Igreja. Ninguém, por grandes que sejam suas
esmolas, ou ainda que derrame sangue por Cristo, podera salvar-se se ndo
permanecer no seio da unidade da Igreja Catolica (DS 1351)"!

Ainda no paradigma exclusivista, agora mais especifico na teologia catdlica, o Papa

Pio IX (1846-1878) afirmou algo interessante para essa pesquisa. Pio IX referiu-se a

esta impia e nociva ideia: que o caminho da salvagdo eterna pode ser encontrado em
qualquer religido. Certamente devemos manter que ¢ parte da f&é que ninguém pode
salvar-se fora da Igreja Apostolica Romana, que ¢ a tinica Arca da Salvagao, e quem
ndo entra nela vai perecer no dilivio. Entretanto, devemos da mesma maneira
defender como certo que aqueles que se esforgam na ignorancia da fé verdadeira, se
esta ignorancia ¢ invencivel, nuca serdo acusados de nenhuma culpa por isso ante os
olhos do Senhor (PIO IX, 2006).

sera e nem precisa ser o que nos ¢ dado como graga percorrer. Mas em termos culturais, rituais, simbolicos,
literarios, de sabedoria, etc, podemos aprender muito uns dos outros, além do respeito e da amizade num
pluralismo ,,de principio®, o pluralismo da biodiversidade e, no caso, de uma ,,hierodiversidade“, as diversas
percepcdes do sagrado. Sem renunciar o cristocentrismo como praga de chegada e partida de muitos caminhos e
visoes, 0 ,,reinocentrismo‘ do proprio Jesus®.

'E importante mencionar o fato de que tal expressdo foi (e ainda ¢) interpretada muitas vezes fora do seu
respectivo contexto. E € justamente essa interpretagdo fora do contexto que pode estar equivocada. A realidade
da graca tem uma face invisivel em que estdo escondidos os santos e justos. Nesse aspecto, a igreja tem um
carater sacramental. Na medida em que pensamos a igreja desde a perspectiva institucional, existe salvagao
fora da igreja. Contudo, quando pensamos a igreja desde a perspectiva do Mistério, uma vez que toda graga ¢
eclesial, de fato ndo ha salvagao fora da igreja. Portanto, o texto no qual se encontra a presente afirmagdo pode
ser interpretado desde a perspectiva inclusiva.
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O paradigma exclusivista na teologia cristd era exposto de forma clara. So6 ¢
admissivel a salvagdo real e verdadeira no cristianismo. Apenas essa religido foi instituida
pelo proprio Deus. Somente ela possui na sua mao a revelagdo verdadeira. Por conseguinte,
qualquer outra religido esta fora da verdade, da salvacao e do acesso a revelagdo. As religides
ndo cristds sdo deficientes, aberrantes, demoniacas, ¢ devem ser eliminadas para que o

cristianismo triunfe.

Embora esse modelo paradigmatico tenha sido abandonado quase por completo, ¢
necessario lembrar que ainda permanece em algumas Igrejas fundamentalistas pentecostais. O
tedlogo protestante mais influente do século XX foi sem divida Karl Barth!?, que é um dos
responsaveis pela expansdo do exclusivismo no campo protestante. Ainda no século XXI, ¢
possivel encontrar individuos que, imaginando ser a sua religido a unica verdadeira,
demonizam as outras expressoes religiosas. Em se tratando do Brasil, o caso emblematico de
alunos evangélicos que se recusaram a fazer um trabalho escolar sobre a cultura afro-

brasileira alegando questdes religiosas corrobora essa afirmagio!?.

Segundo Vigil, ndo pode passar despercebido o fato de que o cristianismo

Durante quase 98% do periodo de sua existéncia, tenha pensado e afirmado, formal
e oficialmente, de um modo consciente, solene, beligerante e até insolente, que as
outras religides estdo fora da salvacdo. Nao foi um erro pequeno de calculo, nem foi
equivoco de um momento, opinido de um setor majoritario ou simples erro num
campo de menor importancia. Foi um erro majestoso acerca de si mesmo e acerca do
proprio Deus, que comprometeu a Igreja como conjunto e a seus orgdos diretivos
mais altos, ¢ de um modo continuo. Foi um erro pelo qual anatematizamos muitas
pessoas e depreciamos povos, culturas e religides inteiras (VIGIL, 2006, p. 76).

Antes de seguir a reflexdo sobre o referido paradigma, ¢ importante destacar que a
interpretagdo de Vigil ndo ¢ majoritaria dentro da teologia catdlica. Grandes tedlogos e
certamente a propria igreja consideram a critica de Vigil como rasa, imprecisa e carente de
fundamentos. O modelo exclusivista certamente ndo ¢ o mais adequado para que se produza
teologia no tempo atual. A pedra exclusivista onde o cristianismo tropegou por muitos séculos
talvez seja uma das razdes proeminentes do seu insucesso na missao. Essa passa pelo dialogo,

reconhecimento e aprendizado mutuo. Parafraseando o tedlogo espanhol Andrés Torres

12 Vale a observagdo de que por tras da teologia dialética de Barth estd a sola gratia, que ndo é propriamente
institucional. No exclusivismo, o peso institucional ¢ muito grande. Contudo, te6logos como Paul Knitter o
inclui no paradigma exclusivista.

13 Disponivel em:

http://acritica.uol.com.br/noticias/ Amazonas-Manaus-Cotidiano-Polemica-alunos-professores-trabalho-escolar-
afro-brasileiro-evangelicos-satanismo-homossexualismo-espiritismo_0_808119201.html Acesso em
14/10/2014.
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Queiruga, quando se examinam de perto as riquezas de outras religides, como o budismo,
hinduismo ou mesmo a grandeza de Zaratustra, ja ndo se pode mais continuar crendo que tudo
fora da religido crista sdo trevas ou que sao de origem diabolica (QUEIRUGA, 1997, p. 43).
No que diz respeito ao paradigma exclusivista, se em algum momento alguns grupos se

apropriaram desse paradigma para fazer teologia, ¢ certo que ele ndo ¢ o ideal.

O inclusivismo aparece como novo modelo paradigmatico para a teologia em meados
do século XX. E a posicio segundo a qual ainda que a verdade e a salvagdo estejam
plenamente presentes numa determinada religido também se fazem presentes de modo mais
ou menos deficientes ou imperfeitos nas outras religides, todavia como participacdo na
verdade presente na tUnica religido verdadeira. No caso especifico da teologia crista, o
inclusivismo cogita a possibilidade de que as religides possam desempenhar um papel na

salvacdo da raca humana, um papel preparatorio para o Evangelho de Cristo.

A teologia catdlica deu o salto paradigmatico rumo ao inclusivismo. Alguns anos antes
do Concilio Vaticano II circulava nos meios catolicos a teoria do cumprimento, segundo a
qual, para todas as religides, o cristianismo vem a ser seu cumprimento, ou seja, sua
consumagdo, sua plenitude. De acordo com esse modelo, apesar de as outras religides
continuarem sendo naturais, elas exercem a fun¢do de preparagdo para o acolhimento do
evangelho. Apesar de ter avangcado com relacdo ao exclusivismo, a teoria do cumprimento
afirma que “‘ser preparacao evangélica” ¢ o maximo que pode se reconhecer nas religides nao
cristds. Jean Daniélou ¢ um dos grandes nomes dessa corrente. O mérito dessa corrente ¢ ndo

desvalorizar as religides ndo cristds como fazia Barth.

Seguindo ainda na concepcao inclusivista, o te6logo alemao Karl Rahner elaborou a
famosa teoria dos “cristdos anonimos”. Essa foi um pouco mais além e afirmou que as
religides ndo podem apenas ser consideradas como naturais, uma vez que possuem valores
salvificos positivos e, por meio delas, a graga de Cristo alcanca seus membros. Nesse aspecto,
para Knitter, fundamenta-se uma crenca essencial: a misericordia ilimitada de Deus ¢ uma
verdade fundamental em que ndo se podem fazer concessdes (KNITTER, 2008, p. 83).
Portanto, a acdo salvadora de Deus alcanca toda a histéria por meio da autocomunicacao
divina. Os que aceitam essa autocomunicac¢do tém uma experiéncia original de Deus e entram
para a categoria dos cristdos andnimos, independentemente de ser ateu ou mesmo de outra
tradicao religiosa. Ou seja, o ser humano pode ter uma experiéncia de Deus fora dos limites

da igreja e da religido crista. E sem duvida um notavel avango.
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A teoria dos “cristdos andnimos” foi aceita no Concilio Vaticano II, e, da mesma
forma como foi destacado o texto de Florenca sobre o exclusivismo, vale ressaltar importante

texto de Nostra Aetate, que diz:

A igreja catdlica nada rejeita do que nestas religides [ndo-cristas] ha de verdadeiro e
santo. Considera com sincero respeito os modos de agir e viver, os preceitos e
doutrinas que, embora discordem em muitos pontos do que professa e ensina, nao
poucas vezes refletem um brilho daquela Verdade que ilumina todos os homens...
por conseguinte, exorta a seus filhos que, com prudéncia e caridade, mediante o
dialogo ¢ a colaboragdo com os adeptos de outras religides, dando testemunho da fé
¢ da vida cristd, reconhecam, guardem e promovam aqueles bens e morais, assim
como os valores socioculturais, que neles existem (NA, n 02).

Nos atos solenes do Magistério da Igreja Catdlica, ¢ a primeira vez que a teologia
cristd se pronunciava de forma positiva sobre as religides ndo cristds. Apesar do avango, o
texto conciliar Nostra Aetate é muito timido se comparado a forma contundente e violenta do
texto de Florenca. No entanto, essa posi¢cdo inclusivista ¢ hoje a posi¢do dominante no
cristianismo catolico e protestante. A tese de Rahner, mesmo tendo sido um avanco, foi
inicialmente criticada em primeiro lugar pelo seu discipulo Hans Kiing, que a considerou uma
forma de “conquistar mediante um abrago”. Mais recentemente, Paul Knitter consideraria a

posi¢do rahneriana como uma forma de introduzir os ndos cristdos na igreja pela porta de tras.

Em terceiro lugar, tem-se o paradigma do pluralismo. Esse ¢ o modelo teoldgico
segundo o qual todas as religides participam da salvacdo de Deus, cada uma por si e a seu
modo. Nesse caso, ndo existe uma unica religido que esteja no centro do universo. No centro
estd apenas Deus, e todas as religides, inclusive o cristianismo, gira ao redor dele. Se no
exclusivismo ndo ha salvagao fora da igreja e no inclusivismo ndo hé salvacao fora de Cristo,
no pluralismo, s6 Deus salva. E, como ja ¢ consenso, Deus, apesar de ser descrito em
categorias cristas, nao pertence a nenhuma religido, mas deseja se doar ao maximo em todas

elas.

O grande nome do paradigma pluralista é o tedlogo britanico John Hick.'* No ano de
1973, o inclusivismo estava nos seus anos iniciais, € Hick lang¢a o livro God and the Universe

of Faiths. Essays in the Philosophy, no qual propde uma “revolu¢dao copernicana” bem como

“Embora falemos de Hick como uma grande referéncia no modelo do pluralismo religioso, é importante
ressaltar que existem defensores do pluralismo religioso, que ndo estdo de acordo com Hick ¢ o consideram
exagerado e relativista. Nesse aspecto, vale destacar que algumas literaturas recentes, diferenciam pluralismo
religioso e relativismo. O primeiro ndo necessariamente conduz ao segundo. Contudo, isso pode acontecer,
desde a visdo extremista, de Hick, por exemplo.
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um “novo mapa” do universo da fé. A audaciosa proposta do te6logo britanico propde que o
cristianismo ¢ como uma religido a mais que gira em torno de Deus que estd no centro. Para
Hick, € preciso construir um novo mapa em cujo centro nao esteja uma religido historica e
nem mesmo Cristo, mas apenas Deus. No modelo hickiano, a Igreja, Cristo, e as outras

religides giram em torno de Deus.

A ideia de tirar do centro a Igreja, o cristianismo ou qualquer outra religido historica
de fato nao parece problema. A questao comecou a encontrar dificuldade quando Hick propoe
que também Cristo ndo pode ser o centro. Apenas Deus estd no centro. Embora Hick
reconhega a existéncia das propostas teoldgicas que buscaram desenvolver aproximagdes mais
abertas, como, por exemplo, a teoria rahneriana dos “cristdos anénimos”, a “pertenca a Igreja

invisivel” e o “batismo de desejo”, ele as considera como teorias artificiais.

Conforme ja ficou claro, ndo sera tratado de forma aprofundada dos trés modelos
paradigmaticos nessa parte, pois ndo ¢ esse o objetivo. No entanto, ¢ fundamental esclarecer
alguns pontos importantes sobre esse modelo. Nao se pode ter uma conceitualizacido
simplificada do pluralismo. Ele ndo pode ser visto simplesmente como um modelo contrario
do exclusivismo, como se defendesse que todas as religides sdo idénticas. Dentro dessa
questdo, outra igualmente importante ¢ a que o pluralismo ndo se limita a posi¢do de John
Hick. A posi¢cdo deste esta inserida em um conjunto de muitas outras posigdes pluralistas.
Como afirma Vigil, “o pluralismo ¢ maior que Hick e ndo depende dele” (VIGIL, 2006, p.
88).

Muitas vezes os detratores acusaram o pluralismo religioso de ndo respeitar a
particularidade de cada religido, dizendo que para ele todas as religides sdo iguais. No
entanto, essa acusagdo nao procede. O paradigma pluralista sensato reconhece e afirma a
particularidade de cada religido. Nas palavras do tedlogo pluralista Jos¢ Maria Vigil, essa
posicao

Reivindica uma igualdade basica das religides, ndo um igualitarismo que queira
fazé-las praticamente idénticas. O que ¢ essa igualdade basica? Em esséncia, ¢ a
negacdo da possibilidade do inclusivismo. Ou seja, o paradigma teoldgico pluralista
sustenta que as religides sdo basicamente iguais, no sentido — é s6 neste sentido — de

ndo ser apenas delas a Unica verdadeira ou a depositaria da salvagdo, da qual todas
as demais seriam devedoras, subsididrias ou participantes, mas sim que todas

ocupam um estado salvifico basicamente igual(VIGIL, 2006, p. 88-89).
Portanto, ¢ importante afirmar que o pluralismo aceita e reconhece as desigualdades

das religides concretas. Para o pluralismo, as religides nao sao iguais, mas diferentes. Com
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isso, afirma-se a relatividade das formas religiosas e ndo o relativismo diante das religides.
Por reconhecer a relatividade de algo que foi indevidamente absolutizado, o pluralismo nao
cai no relativismo. Tais esclarecimentos sdao fundamentais para que se tenha uma

compreensao correta sobre o que € € o que propoe esse modelo teologico.

Tendo apresentado de forma sucinta os trés modelos cléssicos de se fazer teologia, na
sequéncia, apresentaremos o terceiro modelo, pluralismo religioso, como o novo paradigma
da teologia no atual século. Com as mudangas vivenciadas na histéria e com a vitalidade das
grandes religides, ndo ¢ mais possivel produzir teologia cristd sem levar em consideragdo as

riquezas das outras tradi¢des religiosas.

4.5 O PLURALISMO RELIGIOSO COMO PARADIGMA RELIGIOSO

O tedlogo Claude Geffré foi bastante influenciado pelo tedlogo alemao Paul Tillich.
Para desenvolver o método hermenéutico de fazer teologia, Geffré tem como base o método
tillichiano de correlagdo. O método hermenéutico desenvolvido por Geffré capacitou-o a ter
uma nova percep¢ao do pluralismo religioso presente na atual sociedade. Se no primeiro
momento a teologia era construida tendo como base um saber constituido e seguro, nos dias

atuais se faz teologia a partir de interpretagao plural.

O tedlogo dominicano era muito preocupado com questdes de teologia fundamental, e
estava consciente de que, em décadas passadas, as questdes da descrenga moderna e a
indiferenga religiosa norteavam a producdo teoldgica. No entanto, sob a inspiragdo de Paul
Tillich, Geffré acredita que o pluralismo religioso ¢ o novo paradigma da teologia. Nas

palavras do proprio teologo,

Como ja vimos, ndo ha teologia sem tomar a sério a correlagdo entre experiéncia
fundamental da primeira comunidade cristd, aquela que se traduziu nos textos
fundadores do cristianismo, e nossa experiéncia historica como homens e mulheres
do século XXI. Ora, nesta experiéncia historica é preciso mencionar como um fato
importante a questio do pluralismo religioso. E a luz deste pluralismo religioso que
somos convidados a reinterpretar algumas verdades fundamentais do cristianismo.
Se podemos falar legitimamente de uma virada hermenéutica da teologia, ¢ em
grande parte porque o pluralismo religioso exerce praticamente a funcdo de um novo
paradigma teologico (GEFFRE, 2004, p. 131).

Para Geffré, as grandes tradi¢des religiosas colocam questdes cruciais ao cristianismo.
Para esse autor, tais questdes sdo mais temiveis do que as questdes do ateismo e da

indiferenca religiosa. Geffré faz uma pergunta fundamental: “como ndo cair num certo
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relativismo, como conciliar as exigéncias do didlogo e as exigéncias da fidelidade a unicidade
do cristianismo entre as religides do mundo?”’(GEFFRE, 2004, p. 131). Uma das
possibilidades ¢ tomando a palavra relativismo no sentido de relacional € ndo como sendo o
contrario de absoluto. Nesse aspecto, a verdade crista como hermenéutica da palavra de Deus
¢ sempre relativa. Sobre a unicidade do cristianismo, diz Geffré que “ndo ¢ nem uma
unicidade de exclusdo nem uma unicidade de inclusdo. Trata-se de uma unicidade relativa em

sentido relacional” (GEFFRE, 2013, p. 40).

A legitimidade das religides comeca a se desenhar com as afirmagdes positivas sobre
as outras tradi¢des religiosas feitas no Vaticano II. Apesar da timidez dos pronunciamentos
conciliares, ninguém pode negar que houve um grande avango por um lado e, por outro, a
abertura de novos caminhos teoldgicos. A partir do encontro de Assis, ocorrido em 17 de
outubro de 1986, compreende-se melhor a nova situacdo historica da teologia cristd. O
pluralismo religioso ndo devera mais ser visto como ideologia que relativiza os valores
absolutos e prejudica a fé da Igreja. Pelo contrario, nos dias atuais, quando sabemos melhor
que o futuro do cristianismo ndo se coloca mais principalmente no Ocidente, o pluralismo

religioso € o destino da Igreja.

O paradigma do pluralismo como questdo teologica devera ser o horizonte de toda
reflexdo sobre Deus, cristologia, eclesiologia e missdo. O ultimo concilio, o Vaticano 11, abriu
caminhos fecundos para que a teologia cristd possa aos poucos ser uma teologia relacional,
que dialogue de igual modo (?) com outras teologias. O eurocentrismo da teologia cristd vem
aos poucos dando lugar a uma reflexdo policéntrica que pode ser terreno de fecundagdo
mutua. O paradigma emergente do pluralismo religioso busca conscientizar a todos que todas

as teologias devem dialogar entre si tendo como objetivo final a plenitude humana.

O pluralismo religioso estd dividido em duas vertentes: o pluralismo de fato e o
pluralismo de principio. A primeira diz respeito a propria pluralidade ou diversidade de
tradigcoes religiosas existentes, todas elas. Tal diversidade existe de fato e nao pode ser
negada. No entanto, a existéncia desse pluralismo de fato leva o tedlogo Claude Geffré a se
questionar se “nds ndo somos convidados a pensar na possibilidade de um pluralismo de

principio que dependeria do préprio designio de Deus” (GEFFRE, 2004, p. 135).

O debate sobre a aceitagao decidida de um pluralismo de principio suscita divergéncia

de opinides no universo da teologia. Entre os te6logos que defendem essa corrente, ¢ possivel
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encontrar nomes como E. Schillebeeckx, J. Dupuis, M. Amaladoss, Roger Haight e Gefft¢.
Para o te6logo brasileiro Mério de Franca Miranda, defensor de um pluralismo de fato, esse
debate ¢ secundario, visto que as religides “nao estao ai para completar o que faltou em Jesus
Cristo, mas sim o que falta em nossa apropriagdo desta verdade ultima sobre Deus e sobre
noés, que € inevitavelmente contextualizada e historica” (MIRANDA, 2002, p. 35). Geffré faz

um questionamento que, devido a sua importancia, merece ser citado:

A questao teoldgica que ¢ preciso ser colocada ¢ de se perguntar se essa vitalidade
das religides ndo cristds ¢ simplesmente devida seja a cegueira e ao pecado dos
homens, seja a um certo fracasso da missdo cristd, ou se esse pluralismo religioso
corresponde a um querer misterioso de Deus (GEFFRE, 2004, p. 135).

Nas palavras citadas, podem-se observar trés questdes interessantes: 1) As pessoas que
pertencem as outras tradigdes religiosas sdo “cegas”, limitadas e fechadas a revelagdo divina?;
2) A Igreja cristd em sua missdo ndo consegue anunciar o mistério trinitadrio com
competéncia?; 3) Ou o pluralismo religioso ¢ um querer misterioso de Deus, um designio de
Deus para a humanidade? Apesar de ter consciéncia de que, no primeiro momento, a Biblia
faz um juizo pessimista sobre as outras religides, Geffré acredita que a diversidade dos
fenomenos religiosos deve ser afirmada a luz de textos neotestamentdrios. Com base em
textos como I Tm 2.4, “Deus quer que todos os homens sejam salvos e cheguem ao
conhecimento da verdade”, e em At 10, 34-35, “Verifico que Deus nao faz acepcdo de
pessoas, mas que, em qualquer nacdao, quem o teme e pratica justi¢a lhe ¢ agradavel”, Geffré
vai optar pela terceira questdo e afirmar que “o pluralismo religioso pode ser considerado
como um designio misterioso de Deus cuja significagdo ultima nos escapa” (GEFFRE, 2013,

p. 52).

Os dias atuais sao desafiadores para a teologia crista. Se “a atual crise do cristianismo
¢ em grande parte uma crise de linguagem” (MIRANDA, 2004, p. 12), o paradigma do
pluralismo religioso nio admite linguagens desclassificadoras. E momento de sensibilidade e
respeito pelas diversas tradi¢des religiosas, que sdo caminhos constitutivos de salvagdo.

Afirma Haight:

Em nenhuma outra época as pessoas tiveram tanto senso da diferenga dos outros, do
pluralismo das sociedades, das culturas e das religides, bem como da relatividade
que isso implica. Ja ndo ¢é possivel a centralidade da cultura ocidental, a supremacia
de sua perspectiva, ou o cristianismo como a religido superior, ou o Cristo como o
centro absoluto em relagdo ao qual todas as demais mediagdes historicas sao
relativas (HAIGHT, 2003, p. 384-385).
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O pluralismo religioso ¢ uma questdo que a teologia cristd devera encarar com muita
seriedade. Nao se trata apenas de “acrescentar um capitulo ao edificio solidamente construido
da teologia classica” (GEFFRE, 2013, p. 27), mas assumir o risco de reinterpretacdes dos
principais capitulos da teologia cristd com a finalidade de dialogar com o mundo de hoje,
respeitando a consciéncia auténoma e historica de cada individuo. De acordo com
Schillebeeckx, a teologia cristd precisa reconhecer que “a certeza inabalavel de que
continuamos possuindo a verdade, enquanto os demais estdo errados, ndo ¢ mais uma
possibilidade”. Ainda: “a multiplicidade de religides ndo ¢ um mal que precisa ser removido,
mas antes uma riqueza que tem de ser bem vinda e por todos desfrutada [...] Ha mais verdade
religiosa em todas as religides juntas do que em uma religido determinada [...] isso se aplica
também ao cristianismo” (SCHILLEBEECKX, 2008, p. 25). Em perfeita sintonia, Geffré

afirma:

A pluralidade das religides, longe de ser um mal que é preciso progressivamente
eliminar, pode contribuir para uma manifestacdo mais perfeita da riqueza multiforme
do mistério de Deus. Mas encontramos imediatamente a obje¢ao: sera que iSso nao
leva, necessariamente, a relativizar o cristianismo, que tem a pretensdo de ser a
unica religido, visto que ele s6 tem sentido em relagdo a manifestagdo completa e
definitiva de Deus em Jesus Cristo? (GEFFRE, 2013, p. 73).

Para Geffré, a questdo posta da manifestacio de Deus em Jesus Cristo ¢ de
fundamental importancia dentro do novo paradigma do pluralismo religioso. Ele critica os
varios tedlogos que buscam sacrificar o cristocentrismo em detrimento do teocentrismo. Para
esse autor, ndo se pode aderir ao teocentrismo radical que exclui o cristocentrismo (GEFFRE,
2013, p. 80). Mas ¢ cabivel a pergunta do outro lado da moeda: ¢ possivel produzir teologia a
partir do paradigma do pluralismo religioso abracado em um cristocentrismo radical que

exclui o teocentrismo? Geffré busca uma dialética mais geral e afirma:

Como ja sugeri, em vez de apelar para um teocentrismo muito geral, ¢ a partir da
propria mensagem cristd, a saber, a manifestagdo de Deus na particularidade
historica de Jesus de Nazaré, que se deve provar o carater ndo imperialista e
necessariamente dialogal do cristianismo. E exatamente porque o cristianismo
reivindica, a justo titulo, ser a religido da revelagao final, que nenhum dos diversos
cristianismos histéricos, depois de vinte séculos, pode pretender definir a esséncia
do cristianismo como religido da revelagdo ultima sobre Deus. Estamos, portanto,
livres para negar o carater absoluto do cristianismo como religido histdrica
(GEFFRE, 2013, p. 37).
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A opgdo de Geffré ¢ pelo pluralismo religioso de principio e ndo apenas de fato. Ele
opta por valorizar todas as tradigdes religiosas como estando dentro do misterioso designio de
Deus. Nessa virada paradigmatica, o pluralismo religioso querido e desejado por Deus admite
que as outras tradig¢des religiosas nao sao projecdes das preparacdes de uma unica verdade.
Elas tém simplesmente o estatuto de uma verdade diferente. E ¢ fundamental que haja por
parte da revelagdo cristd o reconhecimento de que a propria revelagdo cristd ¢ inadequada em
relagcdo a plenitude da verdade ultima que esta unicamente em Deus. Sem duvida, ndo ¢ uma
empreitada facil. Nas palavras de Teixeira, “trata-se de uma tarefa dificil, exigente e

provocadora” (TEIXEIRA, 2007, p. 25).

Portanto, o pluralismo religioso de principio diz respeito a riqueza do mistério divino
que ndo pode ser capturado somente por uma tradigdo religiosa. A diversidade cultural, por
sua vez, reflete a beleza do ser humano como ser de criatividade, de modo que as diferentes
religides testemunham essa dimensdo criativa na maneira de captar o mistério divino que
transcende o humano. Por isso, ¢ possivel concordar com a belissima afirma¢ao de Dupuis: “o
pluralismo religioso de principio se fundamenta na imensidio de um Deus que ¢ Amor”

(DUPUIS, 1999, p. 528).

A teologia produzida tendo como paradigma o pluralismo religioso devera sempre
buscar ao lado dos membros de outras tradigdes religiosas a promocao do Reino de Deus. Se,
nos outros paradigmas (exclusivista e inclusivo), os membros das outras religides estavam
excluidos ou sendo preparados respectivamente, no paradigma do pluralismo religioso os
membros de outras tradi¢cdes religiosas que respondem ao apelo de Deus sdo membros do
Reino de Deus. Nessa virada paradigmatica, “pode-se, portanto, fazer parte do Reino de Deus

sem fazer parte da Igreja e sem passar pela sua mediagio” (GEFFRE, 2013, p. 79).

Dessa forma, todas as vezes que homens e mulheres pertencentes as outras tradigdes
religiosas trabalham em favor da paz, da justi¢a, da liberdade, da fraternidade, contribuem
misteriosamente para o advento do Reino de Deus na historia. Nesse aspecto, vale salientar
que os contetidos do Reino dizem respeito a humanidade de modo geral e ndo simplesmente a
religido. Portanto, o caminho de Jesus ndo diz respeito a um centrismo fechado como
considerado pela cristologia exclusivista, mas pode ser considerado como uma encruzilhada
de muitos caminhos. Seguindo o horizonte do Reino de Deus, que estava no centro da
mensagem e da vida de Jesus, o proprio pentecostalismo podera dialogar com outras tradigdes

religiosas e estas podem cooperar juntas para a promog¢ao e proclamac¢ao de um mundo de paz
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e justi¢a, onde o amor de Deus pelo Espirito Santo possa fluir livremente no coracao de cada

ser humano.

4.6 A TEOLOGIA PENTECOSTAL ASSEMBLEIANA E O PARADIGMA DO
PLURALISMO RELIGIOSO

Inicialmente, € preciso esclarecer algo sobre o que foi apresentado até aqui no presente
capitulo. A descricdo dos modelos de teologias do pluralismo religioso, apresentados por
Geffré, Vigil, Haight, Queiruga, sdo apenas para efeito de informagao e atualizagcdo do tema.
Sendo eles de tradigdo catolica, é necessario informar que suas perspectivas teologicas foram
(e ainda s3o) criticadas e em parte rejeitadas pela igreja, conforme é possivel perceber em
diversos documentos, tais como Dominus lesus, Redemptoris Missio, Didlogo e Anuncio,
entre outros. Embora os documentos nao fagam citagdo nominal de nenhum deles, a posigao

da igreja no que se refere ao tema ¢ divergente do que propdem os referidos tedlogos.

A teologia pentecostal brasileira, tal como se apresenta de fato nos dias de hoje, ndo
admite o método do pluralismo religioso, sob hipdtese nenhuma. Nem mesmo o inclusivismo
estd sistematizado no terreno teoldgico dos pentecostais. A teologia pentecostal de modo
geral, e a teologias assembleiana, de forma especifica, trabalham com o método exclusivista.
A partir de uma leitura literalista da Escritura, essa tradi¢do cristd entende que as outras
religides nao sdo oriundas de Deus, que nao sdo inspiradas pelo Espirito Santo. Logo, todas
necessitam, caso queiram encontrar a salvagdo, se arrepender dos seus caminhos de idolatria e
voltar para o senhor Jesus Cristo. Sdo religides iddlatras, que adoram outros deuses. Essa
compreensdo aplica-se inclusive a algumas tradigdes cristds, como no caso do catolicismo.
Mesmo para o didlogo ecuménico, os pentecostais nao admitem uma possibilidade do mesmo,
visto que os membros das outras igrejas cristds (na sua maioria) sdo iddlatras, pois nao
adoram o Deus verdadeiro. Sendo assim, eles precisariam “aceitar a Jesus” como salvador.
Essa ¢ a visdo basica dos assembleianos brasileiros. Isso ndo impede que a proprias
assembleias de Deus, a partir da sua propria matriz pentecostal, possa se abrir para um
fecundo dialogo inter-religioso, em base aos proprios elementos ja presentes dentro da sua

propria doutrina.

A perspectiva atual dos pentecostais classicos no que se refere ao ecumenismo € ao

didlogo inter-religioso ndo ¢ gratuita. As assembleias de Deus, nos seus anos iniciais no
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Brasil, sofreu muitas perseguicdes de outras igrejas cristas, sobretudo, da igreja Catolica. Isael
de Araujo dedica um longo espago no Diciondario do Movimento Pentecostal para detalhar
algumas perseguicoes que a igreja sofreu. Logo no inicio da definicdo da palavra
“Perseguicdo”, Araujo afirma que se trata de um
conjunto de ac¢des repressivas realizadas por um grupo especifico sobre outro, o qual
se demarca por determinadas caracteristicas religiosas, culturais, politicas ou étnicas.
O cenario mais comum consiste na opressao de um grupo minoritario por parte de
uma maioria, j& que o inverso ¢, na maior parte dos casos, muito improvavel. A
perseguicdo pode ser classificada em dois tipos: 1) perseguicdo aberta, em que a
acdo fisica e material infligida diretamente sobre quem e o que se deseja atacar; e 2)
perseguicdo oculta, em que a a¢do velada e disfarcada, infligida, de forma indireta,
por meio de leis, restricdes, proibigdes ¢ discriminagdes. Quando o Movimento

Pentecostal moderno surgiu, no inicio do século 20, os pentecostais encontraram
oposi¢ao e hostilidade em toda parte (ARAUJO, 2014, p. 637).

As palavras do historiador das Assembleias de Deus nao justificam o fechamento da
denominacdo no que se refere ao tema do didlogo ecuménico e inter-religioso. Contudo,
apresenta explicagdes importantes. Em momento posterior da presente pesquisa, as
perseguicdes sofridas pelos pentecostais serdo detalhadas. Por ora, é fundamental entender
que a perseguicdo sofrida contribuiu muito para a postura atual da igreja, levando os pastores

a ensinar que “ecumenismo ¢ uma obra do diabo”!’.

O mesmo autor do artigo
supramencionado escreveu outro artigo refletindo sobre o ecumenismo no site de noticias da
denominacdao (CPAD News). Desta feita, Sanches utiliza-se do texto biblico (2 Corintios 6.
14-18) para afirmar que o ecumenismo ¢ também jugo desigual. Nas suas proprias palavras,
apesar de “os pregadores e ensinadores comumente usarem o termo jugo desigual para
referirem ao casamento misto, o sentido da mensagem contida em 2 Co 6.14-18 ¢ muito mais
amplo e abarca todos e quaisquer tipos de comunhdo com incrédulos”. E mais: “Jesus ndo
veio ao mundo para pregar uma convivéncia ecuménica ou promover uma unido de paz entre
as religides, por mais intolerante e politicamente incorreto que isso possa parecer”
(SANCHES, 2015). O pastor Ciro Sanches, para o bem ou para o mal, ¢ um dos escritores
assembleianos mais lidos no meio pentecostal na atualidade. Seus livros sempre figuram na
lista dos mais vendidos da Editora CPAD. A percepcao do referido pastor no que se refere ao
tema do ecumenismo (e didlogo inter-religioso) ¢ basicamente a percep¢cdo da comunidade,

dos pastores, lideres, etc.

5Esse € o titulo de um artigo do pastor Ciro Sanches Zibordi, publicado no Jornal Oficial das Assembleias de
Deus — “Mensageiro da Paz”.
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Para os pentecostais o ecumenismo e o pluralismo religioso s3o perspectivas
inadequadas para o seguidor de Jesus. Existem dois problemas que devem ser destacados na
compreensdo pentecostal sobre o ecumenismo: o primeiro ¢ que os pentecostais ndo fazem
diferenca entre 0 movimento que busca a unidade dos cristdos (ecumenismo) e a busca pela
justica, paz e a ecologia entre as religides (pluralismo religioso). No artigo supramencionado,
o pastor Sanches afirma que “o ecumenismo aparenta ser um bom caminho, em razdo de
pregar a tolerancia a diversidade religiosa” (SANCHES, 2015). Percebe-se claramente a
defini¢ao equivocada de ecumenismo. Tal defini¢do adequa-se ao pluralismo religioso. A
segunda questdo, ainda mais grave, ¢ o fato de que, para os evanggélicos pentecostais
(especificamente os assembleianos), os catolicos ndo sdo cristdos. Aqui reside provavelmente
0 maior obstaculo para os assembleianos serem ecuménicos. A compreensdo elementar € que
os catdlicos sdo aqueles que precisamos “evangelizar”, “converté-los”. Dessa forma, para os
pentecostais brasileiros, nao existe possibilidade de unidade nem ecuménica, muito menos
inter-religiosa.

Essa tradicdo ¢ proveniente da perspectiva fundamentalista norte-americana. Os
missiondrios que vinham daquela regido para contribuir com a igreja brasileira tinham uma
perspectiva extremamente pessimista quanto ao assunto em questdo. O historiador das
assembleias de Deus brasileira, Isael de Aratjo, no “Dicionario do Movimento Pentecostal”,
definindo o verbete “Pentecostal Teologia”, explica a diferenga entre a teologia escandinava e

a norte-americana. Em determinado momento, diz Araujo:

Se os escandinavos fizeram um bom trabalho de base e de estabelecimento da
identidade pentecostal, os norte-americanos fizeram um bom trabalho preventivo em
relagdo a modismos. Antes que determinadas doutrinas que ja eram populares nos
EUA ganhassem for¢ca no Brasil, eles preveniam os obreiros sobre elas. Por
exemplo, na Convencdo Geral de 1962, em Recife, sdo o missionario Lawrence
Olson e o pastor Raymond Carson, entdo presidente do Instituto Biblico da AD em
Minessota, que viria a ser lider do Concilio Geral das ADs nos EUA, que previnem
os obreiros, em estudo biblico, sobre os perigos do ecumenismo, uma onda nova na
época. Ao final daquela convengdo, Olson, Bergstén e o pastor Alcebiades
Vasconcelos, representando os obreiros brasileiros, assinaram um documento, em
nome da CGADB, contra o ecumenismo (ARAUJO, 2014, p. 561).

Como ¢ possivel perceber, a posicdo teoldgica pentecostal brasileira foi (e ainda ¢é)
bastante influenciada pelos norte-americanos. Eram eles que determinavam qual a perspectiva
teologica que a igreja brasileira deveria seguir. Tanto no que se refere aos temas sobre
ecumenismo e pluralismo religioso como em outras tematicas. Aratjo lembra que “havia
também os estudos norte-americanos sobre os erros do evolucionismo, o liberalismo
teologico, a Teologia da Libertagdo etc.” (ARAUJO, 2014, p. 561). A respeito de todos os

temas supramencionados, a IEAD brasileira mantém suas convic¢des. No fundo, a
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preocupacao com a identidade crista faz com que essa denominagao e seus respectivos lideres
continuem pregando e ensinando contra o pluralismo religioso.

A boa noticia ¢ que nos ultimos anos tedlogos pentecostais vém dedicando-se a
estudar o tema do pluralismo religioso. Algo que em outro momento nao era sequer
imaginado. Embora esses estudiosos sejam oriundos de outros paises, na sua maioria,
americanos, sdo, sem divida um sinal muito positivo. O principal tedlogo pentecostal que tem
dedicado seus estudos sobre o tema ¢ Amos Yong. Tedlogo das Assembleias de Deus
americanas, publicou no ano 2000 na Universidade de Boston sua tese doutoral intitulada
“Discernindo os Espiritos — Uma contribui¢cao Pentecostal Carismatica para a Teologia Crista
das Religides™!®. Trés anos depois (2003), Yong publicou a obra “Além do Impasse — Em
direcdo a uma Teologia Pneumatolégica das Religides™!”.

Logo na introducgdo da sua tese doutoral, expressando suas motivagdes para estudar o
tema, Yong afirma: “Uma teologia das religides esta intimamente ligada ao didlogo das

religides e os pentecostais precisam estar envolvidos nessas conversas” (YONG, 2000, p. 24).

Sobre o entendimento pentecostal a respeito das outras religides, o tedlogo americano afirma:

O entendimento pentecostal classico de outras religides apela para o testemunho
evangelistico levando a conversdo. Proselitismo, no entanto, ¢ atualmente um termo
pejorativo em circulos inter-religiosos. Isso ndo significa que os pentecostais devam
desistir de suas atividades evangelisticas. Significa simplesmente que o anuncio
deve ser realizado em tensdo com outros modos de se relacionar com os de outras
religides. Isso pode incluir servigos organizados, debates, foruns abertos, etc., o que
chamamos de escuta, bem como falar. Dialogo inter-religioso no sentido mais amplo
cobre esse amplo espectro de atividades. Considerando visualizagdes pentecostais
anteriores de outras tradi¢des ndo ter predisposto a engajar-se em mais do que
testemunho kerigmatica, o cultivo desta atitude mais flexivel é agora uma tarefa
urgente (YONG, 2003, p. 24-25).

O tedlogo Amos Yong lembra que a abordagem dos pentecostais classicos sobre as
outras religioes sempre se deu com finalidades proselitistas. O termo proselitismo, de acordo
com o proprio autor, tornou-se pejorativo nos dias atuais. Contudo, Yong faz questao de dizer
que tal situagdo ndo pode conduzir os pentecostais a desistirem da evangelizacdo, algo que
para ele faz parte da identidade crista e, por isso, sob hipdtese nenhuma deve ser abandonado.
O tedlogo ainda elenca algumas atividades (debates, foruns, servicos organizados) que podem

envolver os pentecostais em conversas sobre o didlogo inter-religioso. Finalmente, Yong

16Discerning the Spirit(s) — A Pentecostal-Charismatic Contribution to Christian Theology of Religions”.

7"Beyond the Impasse — Toward a Pneuamatological Theology of Religions.
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afirma que a aproximagdo dos pentecostais no didlogo das religides ¢ agora uma tarefa
urgente.

O referido tedlogo pentecostal esta atento as metodologias adotadas dentro da tradi¢ao
crista para a abordagem teologica das outras religides. Ele lembra que “em meados da década
de 1980, a discussdo sobre a teologia cristd das religides foi dominada pelas categorias de
exclusivismo, inclusivismo e pluralismo” (YONG, 2003, p. 22). Longe de uma postura
exclusivista, Yong reconhece que a perspectiva inclusivista ¢ uma das mais adequadas. Nas
suas proprias palavras, “a tese do cristianismo anonimo tem sido até agora a mais produtiva
nao s no avanco do pensamento catolico em teologia das religides, mas também em provocar
contra repostas” (YONG, 2000, p. 42). A centralidade da salvacdo em Jesus Cristo ¢
inegociavel para a fé cristd de modo geral e especificamente para um pentecostal. Mesmo que
a teologia passe do cristocentrismo para o teocentrismo, como querem os pluralistas, Yong
acredita que ndo ¢ suficiente, “uma vez que existem tradi¢des, tais como Theravada e Zen
Budismo e Taoismo filoséfico que sdo essencialmente nao-teistas” (YONG, 2000, p. 45). Mas
as criticas do tedlogo americano a perspectiva pluralista se ddo sobretudo no ambito

cristologico:

O que acontece com Cristo de Hick na "revolugdo copernicana"? Em conjunto
com a sua perspectiva de pluralismo no inicio de 1970, Hick viu claramente que
a cristologia ortodoxa teve que ser radicalmente reinterpretada. Sua propria
contribui¢do para o mito do Deus encarnado que ele editou em 1977 sinalizou
seu alijamento de pontos de vista cristologicos tradicionais, uma posi¢ao que ele
tem em grande parte mantida até o presente. Jesus na teologia teocéntrica das
religides de Hick ndo ¢ o Filho de Deus encarnado, mas sim um homem ungido
pelo Espirito de Deus num grau maior do que outras pessoas. O conceito de
encarnagdo ¢ uma mera metafora que chama a nossa atengao para a presenga de
Deus no homem Jesus ao destacar sua obediéncia a vontade divina (1989b,
1989¢, 1995: 57-59). O que aconteceu na teologia pluralista das religides de
Hick (¢ claro,) ¢ que o aspecto universal da relacdo divina com seres humanos
tem sido enfatizada em detrimento do absoluto do nucleo cristologico da fé
crista (YONG, 2000, p. 45-46).

Nas palavras de Amos Yong, a cristologia de Hick ¢ aleijada, uma vez que Jesus ndo ¢
o Filho de Deus encarnado, mas apenas um homem ungido pelo Espirito. A encarnagao ¢
apenas uma metafora e ndo um fato historico que mudou a prépria historia da humanidade,
como sustentava o teologo alemdo Wolfharth Pannenberg. Como um bom tedlogo
pentecostal, Yong ndo admite esse reducionismo da pessoa de Jesus Cristo, como pressuposto
para que os cristdos participem do dialogo inter-religioso. A sentenca de Yong ¢ clara: ¢
inadmissivel que o nucleo da fé cristoldgica seja relativizado em detrimento do aspecto

universal da relacdo divina com os seres humanos. Deve ser justamente o contrario: ¢ na
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énfase da fé em Cristo e no seu Espirito que melhor pode ser compreendido o aspecto
universal da relagdo de Deus com os seres humanos.

No Brasil, a teologias assembleiana sempre se desenvolveu desde a perspectiva
classica, ortodoxa e conservadora. As grandes transformagdes pelas quais a sociedade passou
(e vem passando) ndo foram suficientes para provocar mudancas no contexto teoldogico das
assembleias de Deus. Dessa forma, a perspectiva no que se refere as religides ndo cristas
sempre foi negativa, conforme ja foi observado pelos textos do pastor Ciro Sanches. Ainda
nos tempos atuais € comum vocé€ ouvir um lider de uma comunidade e até mesmo tedlogos
pentecostais se referirem as religides nao cristds como “obras do diabo”.

Em passos lentos e ainda timidos, tedlogos assembleianos estdo interessados no tema
do pluralismo religioso. Ja ¢ possivel encontrar reflexdes teologicas no contexto da IEAD que
objetivam repensar alguns temas, dialogar com outras perspectivas e até mesmo propor
mudanga de paradigma. Nesse aspecto, o tedlogo paraibano Esdras Costa Bentho tem sido um
dos principais proponentes de uma nova reflexdo teoldgica pentecostal. Em artigo publicado
no site de noticias da denominagdo (CPAD News), Bentho refletiu sobre o tema: “Teologia e
novos paradigmas: desafios ao pentecostalismo contemporaneo”. O tedlogo pentecostal
destacou as propostas apresentadas por dois tedlogos catolicos, a saber, Andrés Torres
Queiruga e Hans Kiing. Em sintonia com Quieruga e Kiing e espirito ecuménico, Bentho
afirma que “no bojo dos novos paradigmas a modernidade trouxe duas dimensdes da vida
humana que ¢ inttil combaté-las, cabendo-nos o compromisso de redireciona-las: a autonomia
e a historicidade” (BENTHO, 2013). A proposta em si j& ¢ bastante otimista. E um te6logo
pentecostal, pastor das assembleias de Deus, que expressa o desafio de mudanga
paradigmatica na teologia pentecostal. Apos expor de forma resumida as propostas dos
tedlogos catolicos, Bentho conclui seu texto com palavras provocadoras: “Nenhuma tradi¢cao
¢ obrigada a aceitar tais proposicdes, mas ¢ sensato considera-las seriamente, se de fato ha
algum interesse em dialogar com a pds-modernidade e fazer a fé inteligivel no mundo de
hoje”. E deixa um conselho para a teologia pentecostal: “Cabe a teologia pentecostal
encontrar seu proprio caminho num mundo que se fechou para ouvir as vozes teologicas
fincadas em paradigmas ultrapassados” (BENTHO, 2013).

Dentro do contexto atual das assembleias de Deus, Bentho tem apresentado reflexdes
teologicas que tratam dos problemas da pds-modernidade, inclusive, o pluralismo religioso.
No verao de 2013, ele publicou um artigo no site oficial de noticias da IEAD (CPAD News),
cujo titulo é: “John Hick e a Teologia do pluralismo religioso”. Nesse artigo, Bentho

apresenta aos seus irmaos pentecostais a perspectiva do tedlogo inglés sobre o pluralismo
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religioso. Apds apresentacdo sintetizada, Bentho afirma que o problema que Hick tem que
enfrentar ¢ a exclusividade da pessoa de Jesus Cristo. Para isso, ¢ necessario descontruir a fé,
tal como se encontra apresentada no Novo Testamento. Bentho lembra com razao que “essa
posicao dificilmente seria aceita pelos primeiros tedlogos da igreja nascente, e provavelmente,
seria condenada pelos primeiros concilios” (BENTHO, 2013). J& no verdo de 2014, o tedlogo
paraibano, em outro artigo no mesmo site, perguntou: “Jesus Cristo, obstadculo ao didlogo
inter-religioso?”. A partir dessa pergunta, Bentho mais uma vez apresenta uma reflexao
pentecostal sobre o pluralismo religioso. Desta feita, ele mantém as criticas as posi¢des que
relativizam a pessoa de Jesus Cristo e reafirma sua posi¢ao teoldgica ao lado da perspectiva
“que ndo apenas afirma que Jesus ¢ a manifestacdo salvifica, mas o proprio realizador
exclusivo, singular e definitivo da salvagao” (BENTHO, 2014). O propdsito do artigo
supramencionado ¢ refutar a perspectiva pluralista que reduz e atenua a revelagdo de Deus em
Jesus Cristo e a singularidade da salvagdo por ele mediatizada e efetuada. Bentho aponta
cinco pontos para refutar a proposta pluralista. Por questdes metodoldgicas, destacam-se aqui

0 quarto e o quinto:

Quarto, aceitar novos mediadores na mesma categoria de Jesus Cristo € negar o
nucleo da fé cristd. Jesus ndo ¢ apenas mais alguém na historia que revela mais
alguma coisa de Deus na imperfei¢ao propria da condicdo humana. Ele ¢ o unico
Salvador, ndo somente mediacdo manifestativa ou normativa, mas constitutiva da
salvagdo. Ele ¢ o filho de Deus e por isso mediador unico e universal da salvacdo e
do proprio Deus. Jesus ¢ uma pessoa concreta da revelagdo unica e exclusiva de
Deus e ndo uma expressdo contextualizada dessa revela¢do. Quinto, a agdo do
Espirito Santo como testemunhada pelas Escrituras ndo se acha da mesma forma ou
equivalente noutras religides. Ele se manifesta fora do corpo visivel da Igreja mas
ndo atua nos adeptos dessas religides, como ministra aos fiéis em Cristo,
transformando-os em “outros Cristos” “filhos no Filho”, assumindo a natureza
concreta de Jesus (BENTHO, 2014).

A perspectiva do tedlogo pentecostal estd pautada dentro da perspectiva cldssica da fé
cristd. Nada de abrir mdo da singularidade da salvacdo de Jesus Cristo. Nada de
reducionismos em relacdo a pessoa € a obra salvifica por Ele efetuada e realizada. Sao
questdes que dizem respeito ao nucleo central da fé cristd e, portanto, atingem diretamente a
identidade cristd pentecostal. E isso, nem Bentho nem os pentecostais estdo dispostos a
colocar de lado. Contudo, isso ndo significa absolutamente que os pentecostais ndao queiram o
didlogo com pessoas de outras religides.

O mesmo tedlogo Esdras Costa Bentho elaborou uma revista para a Escola Biblica

Dominical, que foi estudada em todas as igrejas das Assembleias de Deus no Brasil, durante o

quarto trimestre do ano de 2015. A revista tinha como titulo “Estabelecendo relacionamentos
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saudaveis — vivendo e aprendendo a viver”. A licdo de numero 8 (oito), no dia 22 de
novembro, trazia como tema “O relacionamento com pessoas de uma fé diferente”. Logo no
inicio da licdo, Bentho afirma que “a fé crista estd fundamentada na revelacdo de Deus em
Cristo, e nisto se distingue das demais crencas e religides, embora reconheca o direito de
todos expressarem livremente suas crengas” (BENTHO, 2015, p. 38). E uma perspectiva
inovadora, que aponta para um futuro promissor nas Assembleias de Deus brasileiras. E uma
revista de Escola Dominical dessa denominacdo, que ensina aos seus fi¢is que “o
relacionamento do cristdo com pessoas de outras religides deve ser com respeito, sincero e
firme”. Rompendo com o exclusivismo, o te6logo pentecostal ensina a comunidade que “ha
salvacdo fora das institui¢des religiosas”, mas lembra que “nao hé salvagdo fora de Jesus”. E
mais: “o didlogo com pessoas de crencas diferentes esta presente em todos os relacionamentos
cristdos onde a segunda pessoa professa um credo distinto ou procede de uma outra religido.
Jesus (Jo 4.1-30) e Paulo (At 17) deram profundas licdes no que concerne ao didlogo
religioso” (BENTHO, 2015, p. 42). Portanto, ¢ perceptivel que a [EAD e seus fiéis estao
vivendo um novo momento na historia. Passado o seu primeiro centenario, essa igreja agora
estéd, ainda que de forma bastante lenta, se abrindo para o didlogo inter-religioso, ensinando os
seus membros que esse didlogo tem em Jesus o respaldo e que deve ser feito com respeito e
sinceridade. Esse respeito, consequentemente, precisa ser com as pessoas de outras religides e
o fato de suas crencas. A questdo fundamental para os pentecostais e para qualquer outro
cristdo € o nucleo da fé, que ndo pode ser negociado nem relativizado. Para os cristdos,
principalmente para os pentecostais e para as pessoas de outras religides em geral, ter uma
identidade sélida € pressuposto indispensavel para qualquer tipo de participagdo no diadlogo

inter-religioso.
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5 APNEUMATOLOGIA DAS ASSEMBLEIASDE DEUS: UMA BREVE
APRESENTAGAO DESCRITIVA

No capitulo anterior, foi apresentado o estado atual da pesquisa sobre o pluralismo
religioso e a perspectiva do pentecostalismo assemleiano brasileiro sobre o tema. Nesse
capitulo sera apresentado uma sintese da pneumatologia na teologia pentecostal assembleiana.
A pneumatologia ¢ o coracdo do pentecostalismo assembleiano. A teologia das ADs enfatiza
essa doutrina, dando-lhe lugar de destaque na comunidade. Se, ao longo dos séculos, o
Espirito de Deus foi negligenciado, esquecido e relegado para segundo ou terceiro plano, o
Espirito, a partir do movimento pentecostal, aparece como um dos principais capitulos da
Teologia cristd, de forma mais especifica na Teologia pentecostal das assembleias de Deus.

Nesse capitulo, sera analisada de forma mais detalhada a pneumatologia nas
Assembleias de Deus, seus fundamentos teoldgicos, seus principais temas, bem como a forma

como esse tema ¢ tratado dentro da pastoral.

5.1 O ESPIRITO SANTO NAS ESCRITURAS

Os pentecostais, com razado, atribuem o sucesso do seu movimento ao livre acesso que
eles tiveram a Biblia. Ao longo do tempo, eles foram extraindo dai uma teologia do Espirito
Santo. Apesar de a expressao “Espirito Santo”, tal como apresentada aqui, ndo estar presente
na Biblia hebraica, ¢ possivel a constru¢do de uma teologia pentecostal desde o texto
veterotestamentario. O tedlogo Stanley Horton escreveu a obra “o que a Biblia diz sobre o
Espirito Santo”, que mais recente foi reeditada pela CPAD com o titulo “A doutrina do
Espirito Santo no Antigo e Novo Testamento”. Seguindo os passos desse tedlogo, apresenta-
se de forma resumida a terceira pessoa da Trindade em diversas partes das Escrituras.

Logo no inicio da Biblia, encontra-se a atuacdo do Espirito de Deus. O primeiro
capitulo de Génesis inicia da seguinte maneira: “No principio criou Deus os céus ¢ a terra. E a
terra era sem forma e vazia; e havia trevas sobre a face do abismo; e o Espirito de Deus se
movia sobre a face das dguas” (Gnl.1-2). A Biblia “atribui todas as obras de Deus, num
sentido absoluto, a cada membro da Trindade, tanto individual como coletivamente. Cada
uma das pessoas Divinas tem sua funcdo especifica. Todas elas, no entanto, operam em

perfeita harmonia e cooperagdo em todo tempo” (HORTON, 1993, p. 15). Todas as pessoas
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da Trindade, portanto, possuem os mesmos atributos divinos, menos 0s que caracterizam suas
relacdes faciais. Sendo assim, o Espirito Santo ¢ Deus, ndo sendo em absoluto aceita no
pentecostalismo outra perspectiva. O tedlogo pentecostal Eurico Bergstén, ao escrever uma
revista para o primeiro trimestre de 2014 da Escola Biblica Dominical para as Assembleias de
Deus brasileiras, ¢ categdrico ao afirmar: “Muitos ignoram que o Espirito Santo ¢ realmente
uma pessoa. Acreditam que seja uma for¢a impessoal, uma influéncia ou um sentimento
positivo. Todavia, o Espirito Santo ¢ uma Pessoa, a terceira pessoa da Santa Trindade, com
todos os atributos divinos, assim como o Pai Celestial e seu Filho Jesus” (BERGSTEN, 2004,
p. 5). As palavras do tedlogo americano estdo inseridas num conteido de formacdo da
comunidade. O tedlogo Claudionor de Andrade, atual consultor doutrinario e teologico das
ADs, afirma que “se ndo considerarmos o Espirito Santo como a Terceira pessoa da
Santissima Trindade incorreremos em grave pecado contra a ortodoxia” (ANDRADE, 2006,
p. 84). Essa ¢ a compreensdo basica dos pentecostais no que se refere ao Espirito Santo.

A caracteristica divina do Espirito Santo ¢ sempre muito enfatizada nos textos de
formagdo para os pentecostais. Com o proposito de evitar as possiveis confusdes acerca do
Espirito divino, a teologia pentecostal das ADs segue de perto o credo Niceno-
Constatinopolitano. Na revista da Escola Biblica para os jovens do primeiro trimestre de
2015, os jovens assembleianos estudaram ao longo de trés meses o tema “Eu Creio: revelando
ao mundo suas convicgdes cristds”. Na terceira ligdo do trimestre, o tedlogo Alexandre

Coelho abordou o tema “Eu creio no Deus Espirito Santo”. Afirma Coelho:

Quando se fala da Trindade, deve-se levar em conta que estamos falando de um
Deus em trés pessoas, cada uma distinta da outra, mas atuando com o mesmo
objetivo, em unidade. Elas podem ser identificadas separadamente, mas ndo podem
ser separadas, pois tém a mesma esséncia. O Espirito Santo ¢ a Terceira Pessoa da
Trindade. O Espirito Santo ¢ Deus. Se por um lado se revela como Deus Criador e
Pai , o Filho se revela e age como o Salvador, o Espirito Santo se manifesta como
aquele que conduz o homem a Cristo, o santifica e consola, preparando-o para a
segunda vinda de Jesus e para a vida eterna. Como Deus, ele ¢ eterno (Hb 9.14),
onisciente (1 Co 2.10, 11), onipresente (SI 139.7) e onipotente (Lc 1.35) (COELHO,
2015, p. 20).

Percebe-se a sintonia dos dois tedlogos pentecostais, o primeiro americano € o
segundo brasileiro, ambos enfatizando a esséncia divina do Espirito Santo. Nao ¢ possivel
compreender a pneumatologia pentecostal sem esse trago caracteristico do Espirito. Desde as

primeiras experiéncias na comunidade, os assembleianos ja sdo ensinados a respeito do

Espirito que ¢ Deus.
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De acordo com Horton, “alguns estudiosos judaicos e a maioria dos estudiosos
liberais” concordam que a palavra “Espirito”, no versiculo 2 do primeiro capitulo de Génesis,
pode ser traduzida como “vento poderoso”. A expressao hebraica para espirito ¢ “ruach” e
significa vento, folego. A questdo que precisa ficar clara ¢ que essa expressao pode ser

utilizada para, pelos menos, 33 casos distintos. Horton exemplifica:

Em Exodo 14.21 a palavra ruach ¢ usada para identificar o forte vento oriental que
soprou sobre o mar, até que os israelitas o atravessassem, em terra seca. A “viragdo
do dia” (Gn 3.8) ¢ o vento que se refere as brisas frescas da tarde. No deserto, “um
vento do Senhor” trouxe codornizes do mar (Nm 11.31). Poeticamente, o salmista
fala a respeito das “asas do vento” (S1 18.10; 104.3). O Senhor também mandou “um
grande vento” quando Jonas fugiu em dire¢do a Tarsis (Jn 1.4). Génesis 2.7 emprega
uma palavra diferente para folego de vida (Hebraico, “vive”). Mas em 6.17 emprega
ruach para folego, e em 7.22 combina as duas palavras entre si (“folego do espirito
de vida”), o que demonstra o estreito relacionamento entre as ideias de espirito e de
folego. J6 também emprega essa palavra quando fala na sua respiracao (J6 9.18) ou
do seu halito (J6 19.17) (HORTON, 1993, p. 16-17).

A palavra ruach, portanto, tem significado amplo no Antigo Testamento, podendo ter
varios sentidos, ndo somente o de Espirito, relacionado ao Espirito Santo. Por essa razdo “¢
geralmente aceito, portanto, que no Antigo Testamento a personalidade separada do Espirito
Santo ndo € plenamente revelada”. Existe uma compreensdo de que o Espirito seja o poder e a
presenca pessoal de Deus em ac¢ao.

A criacdo do homem ¢ outro momento em que o Espirito de Deus vai aparecer na
criacdo. A partir da expressao do versiculo 26 do primeiro capitulo do Génesis, “Facamos o
homem a nossa imagem, conforme a nossa semelhan¢a”, entende-se a acdo do Espirito de
Deus no momento da criagdo. Horton explica que “embora nada seja dito a respeito do
Espirito Santo aqui, a Biblia demonstra que a imagem e a semelhanca tém a ver com a
natureza espiritual € moral do homem”. Na carta aos Efésios (3.16;4.24), o apostolo clama a
Deus para que os irmdos de Efeso sejam corroborados com o poder pelo seu Espirito no
homem interior e convida-os para que eles revistam-se do novo homem (que ¢ segundo a
imagem e semelhanca de Deus) que ¢ criado em verdadeira justica e santidade. A partir dessas
observagoes, completa Horton, “é razoavel, portanto, crer que o Espirito Santo era tdo ativo
em Génesis 1.26-28 quanto Ele o era em Génesis 1.2, ou talvez até mais” (HORTON, 1993,
p.19).

O Espirito de Deus ¢ revelado na vida de Moisés. Diante das dificuldades da
caminhada do deserto, com o povo insatisfeito em constantes murmuragdes, por causa do
alimento, Moisés fica perturbado, por ver suas forgas exaurindo-se. Ele recorre a Deus e

clama por ajuda. De acordo com o texto biblico, Deus manda Moisés escolher 70 ancidos
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entre os israelitas, que teriam a fun¢@o de ajuda-lo na tarefa de liderar o povo. Apds escolhé-
los, Moisés deveria reunir-se com eles no Tabernaculo. E Deus desceria e tomaria parte do
Espirito que estava sobre Moisés e colocaria sobre os ancidos (Numeros 11.17). Nessa
pericope, € possivel perceber a presenga do Espirito de Deus sobre a vida de Moisés e dos
ancidos, ajudando a liderar o povo. Ainda nos dias atuais permanece nos pentecostais a plena
convic¢ao de que o Espirito de Deus capacita os lideres da igreja na conducdo das atividades
pastorais.

Da mesma forma que o Espirito de Deus se fez presente na criagdo, atuando
diretamente na historia humana, assim também Ele acompanhou e ajudou Moisés. E sua agao
ainda se faz perceber em todo o Antigo Testamento. Quando passamos os olhos pela Histéria
de Israel, encontramos o Espirito de Deus agindo na vida de Juizes, como Sansdo, ou mesmo
como Otniel. E, quem diria, na vida de uma mulher chamada Débora, que era ndo somente
juiza, mas também profetisa. E o que dizer de Samuel, Saul e Davi, todos ungido pelo Espirito
Santo? A presenca e a acdo do Espirito de Deus eram fortemente vivenciadas pelo povo de
Israel.

Quando se analisam os livros proféticos, continua-se a perceber o Espirito de Deus
com uma acao marcante. O texto classico da teologia pentecostal sobre a acdo do Espirito de
Deus nos livros proféticos € certamente Joel 2.28-29, a profecia do derramamento do Espirito
de Deus. A béncao destinada a todos sem distingdo. O profeta Miquéias, como diz o capitulo
3.8, esta “cheio do Espirito do Senhor”, para denunciar o pecado da lideranca, dos cabecas. O
profeta Isaias fala de um “servo” ungido pelo Espirito (41.8). Poderiam ser mencionados
inimeros outros textos dos profetas, em que a a¢do do Espirito € explicitamente perceptivel.

Ao folhear os Evangelhos, logo percebe-se a acdo do Espirito de Deus, gerando o
Salvador no ventre de Maria. O tedlogo Horton lembra que “a razdo de Jesus ter sido
milagrosamente concebido no ventre de Maria pelo poder do Espirito ¢ provavelmente uma
indicacdo de que o Espirito estava com Ele e habitava nele daquele momento em diante”
(HORTON, 1993, p.92). A partir do ministério de Jodo Batista, as pessoas sdo informadas de
que estaria vindo um que batizaria com “o Espirito Santo”. Esse fendmeno, informa Horton,
“é, naturalmente, o cumprimento da promessa do Espirito (Joel), porém, acrescenta um novo
fator ndo mencionado no Antigo Testamento. O Espirito ndo somente seria derramado sobre
eles, mas também ficariam imersos nele, saturados nele” (HORTON, 1993, p.93). O Espirito
de Deus estaria agora em missdo no ministério de Jesus, Este, por sua vez, dotado de plena
humanidade, “se submeteu a orientacdo do Espirito Santo”. Jesus, em toda sua vida e

ministério, ¢ conduzido pelo Espirito de Deus. Ele realiza os milagres pelo Espirito, fala pelo
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Espirito e ¢ conduzido pelo Espirito. Portanto, o Espirito de Deus, diferente de quando vinha
sobre os juizes, profetas e sacerdotes, esteve permanentemente na vida de Jesus, desde o
nascimento até a morte. E, como testemunha a fé crista, o Espirito o ressuscitou dos mortos.

A acao do Espirito de Deus sera vista de forma espetacular no livro dos Atos. Horton
destaca que, se nos evangelhos ouve-se pouco a respeito do Espirito Santo, sendo que a maior
referéncia ¢ ao Messias, nos Atos ¢ o Espirito de Deus quem vai ser mais mencionado, visto
ser Ele o Consolador, o Ajudador e o Mestre. Ha uma relagdo entre o Filho e o Espirito, ja que
“o desejo de estender o Evangelho até os confins da Terra era de Cristo (1.8); Mas o poder
para realiza-lo era do Espirito Santo, igual ao de Cristo”. Apesar disso, “percorre pelo livro
uma nova consciéncia do Espirito Santo” (HORTON, 1993, p.147).

A promessa do derramamento do Espirito ¢ cumprida. Se nos evangelhos o Espirito de
Deus ficou permanentemente na vida de Jesus, a partir dos Atos dos Apostolos, Ele fica
continuamente com a Igreja. Sua acdo contribui para a expansio da pregacdo do Evangelho.
Os discipulos estdo plenamente convictos e entusiasmados pelo Espirito, dando continuidade
ao que Jesus havia iniciado. A mensagem do Evangelho ¢ espalhada com o poder do Espirito.
Por onde os discipulos passam, pessoas se tornam membros da comunidade e estdo cheios do
Espirito de Deus. Muitos estdo sendo batizados pelo Espirito e estdo falando novas linguas. E
0 novo tempo em que a acdo do Espirito ¢ experimentada pelos cristios em Atos dos
Apostolos.

O Espirito de Deus sempre esteve presente na historia salvifica narrada na Biblia
Sagrada, desde o primeiro momento da criacdo, passando pelos patriarcas, juizes, profetas e
sacerdotes. Atuou na vida de Jesus de Nazaré e permaneceu na igreja primitiva. Sua acao
continuou sendo perceptivel nas Cartas paulinas e sua presenga foi sentida por Jodo na Ilha de
Patmos. Ele ndo vinha apenas para momentos especificos, como acontecia no Antigo
Testamento. Sua presenca e sua agdo permaneciam de continuo na vida dos cristdos. O dia a
dia de cada seguidor de Jesus tornou-se diferente a partir de Pentecostes. O Espirito Santo
fazia parte da vida deles. Em alguns momentos, eles eram aconselhados a buscar o batismo
com o Espirito, em outros momentos, os apostolos exortavam-os a buscar os dons espirituais e
ainda eram incentivados a cultivar o fruto do Espirito. Era um novo tempo. O tempo do
Espirito, o tempo da graca, o tempo da colheita, o tempo de pentecostes, o tempo do
avivamento, o tempo do despertamento, o tempo de anunciar a salvagdo do Deus criador, no
poder do Espirito. Para isso o Espirito esteve presente em toda a Escritura, Antigo e Novo

Testamento.
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52 A OBRA DO ESPIRITO SANTO

A pneumatologia pentecostal sublinha que a obra do Espirito Santo ¢ contemplada
desde o primeiro livro da biblia. O Espirito desempenhou um papel ativo na criacdo. Por meio
de sua ac¢do, o Espirito comunicava for¢a e poder, demonstrando a possibilidade da cria¢ao
(ANDRADE, 2006, p. 88). A obra do Espirito no primeiro livro da biblia aparece também em
outros momentos. Na criacdo do homem, Deus soprou o folego da vida e, nesse contexto, o
Espirito aparece como aquele que promove a vida. O Espirito ndo participa apenas da criagao
do céu e da terra, mas também é o autor da vida. E aquele que efetua o mais importante de
todos os dons: a vida. O Espirito continua a dar vida as criaturas de Deus (ARAUJO, 2014, p.
285).

O tedlogo norte-americano do século XVIIIL, Jonathan Edwards, lembra que a agdo

do Espirito de Deus sempre tem a intencdo de glorificar a Jesus. Edwards afirma:

O fato de a acdo produzir efeitos que engradegam a estima das pessoas por aquele
Jesus que nasceu da Virgem e foi crucificado fora dos portdes de Jerusalém —
parecendo confirmar e estabelecer ainda mais na mente humana a verdade declarada
pelo evangelho de que ele é o Filho de e o Salvador dos homens — ¢ sem davida uma
comprovagdo de que tal obra ¢ do Espirito de Deus [...] Portanto, se o Espirito que
age em meio a um povo ¢ claramente percebido como aquele que realiza uma obra
que convence as pessoas acerca de Cristo e as conduz até ele — com a finalidade de
confirmar em suas mentes a crenga na histéria do Cristo que veio em carne e que ele
¢ o Filho de Deus, enviado pelo Senhor para salvar os pecadores, o unico Salvador
de quem os pecadores tém imensa necessidade — e, ainda, se esse Espirito parece
gerar nas pessoas pensamentos sobre Cristo superiores ¢ mais honrosos do que elas
costumavam ter, fazendo com que se voltem para Jesus, tudo isso, sem duvida, é
sinal de que esse ¢ o Espirito verdadeiro e certo, por mais incapazes que sejamos de
determinar se, para serem salvificas, a convic¢@o ¢ a emocgdo sentidas pelas pessoas
podem ter determinada forma ou grau (EDWARDS, 2010, p. 46-47).

Para o te6logo norte-americano, a obra do Espirito tem o proposito claro de enaltecer
o nome de Cristo. Alias, essa ¢ uma premissa fundamental para verificar a autenticidade e a
veracidade de que de fato determinado acontecimento ¢ oriundo do Espirito de Deus. Além
disso, a pneumatologias assembleiasna enfatiza que esse mesmo Espirito esta ativo na
comunicacdo da mensagem de Deus ao seu povo. Ele estava instruindo os israelitas no deserto
(Ne 9.20), inspirando os salmistas na composi¢do dos canticos (2 Sm 23.2), e os profetas
eram inspirados pelo Espirito para transmitir as mensagens de Deus ao povo (Nm 11.29, Is
61.1-3). Era o Espirito, ainda, que capacitava a lideranga do povo de Deus. Homens como

Moisés, Gidedo, Zorobabel, Bezelel e outros foram direcionados e fortalecidos pelo Espirito
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Santo para realizarem o trabalho de Deus(ARAUJO, 2014, p. 285).Percebe-se que o

pentecostalismo entende a obra do Espirito de forma multipla. Aratjo lembra que

As diversas operacdes do Espirito sdo complementares entre si, € ndo contraditdrias.
Ao mesmo tempo, essas atividades do Espirito Santo formam um todo, ndo havendo
plena separacdo entre elas. Alguém nao pode ter (a) a nova vida total em Cristo, (b)
um santo viver, (c¢) o poder para testemunhar do Senhor ou (d) a comunhdo no seu
corpo, sem exercitar estas quatro coisas. Por exemplo: uma pessoa ndo pode
conservar o batismo no Espirito Santo se ndo vive uma vida de retiddo, produzida
pelo mesmo Espirito, que também quer conduzir esta mesma pessoa no
conhecimento das verdades biblicas e sua obediéncia as mesmas (ARAUJO, 2014,
p- 286).

O Espirito atua sempre no sentido de contribuir para que a comunidade se aproxime
mais do Criador. O Espirito, para a teologia pentecostal, esta a servico da Igreja. E aquele que
assiste a igreja em todos os momentos. Digno de destaque € que, para a pastoral pentecostal, ¢
necessario reforcar a ideia de que o Espirito sempre esteve ativo, mesmo antes do dia de
pentecostes (HORTON, 1996, p. 390). A promessa de Joel mostra que, além do Espirito ja
estar agindo no mundo, a comunidade do Antigo Israel manifestava uma fé inclusivista, na
medida em que via escravos e mulheres estarem no alcance da promessa. Agora o Espirito de
Yahweh nao ¢ derramado apenas sobre filhos, jovens e velhos, mas também sobre filhas e
escravas, pessoas consideradas como bens de familia (HORTON, 1996, p. 390). Dessa forma,
a promessa do Espirito € viva, ativa e atuante em todo o Antigo Testamento.

A agdo do Espirito Santo segue mais abundante no Novo Testamento, desde o
nascimento de Jodo Batista, passando pelo nascimento de Jesus e agindo na vida dos
discipulos. Ele ¢ quem convence do pecado (Jo 16.7-8), realiza o novo nascimento e torna as
pessoas membros do corpo de Cristo (I Co 12.13). O Espirito age diretamente no processo de
santificagdo dos cristdos. E Ele quem liberta do pecado, ajuda na adoragdo a Deus, na vida de
oracdo, produz qualidades no carater que glorifica a Cristo. O Espirito ¢ o guia que conduz
pelos caminhos da verdade (Jo 14.16,26) (ARAUJO, 2014, p. 286).

O Espirito Santo na pastoral assembleiana ¢, portanto, aquele que santifica e consola,
assim como preserva e convence do pecado (ANDRADE, 2006, p. 91). E o prometido
ensinador (instrutor, mestre?) que guia em direcdo a toda a verdade. E, finalmente, ¢ o
Espirito que prepara o povo para o arrebatamento da igreja que acontecera por ocasido da
segunda vinda de Jesus (BERGSTEN, 2004, p. 83). Toda a agdo do Espirito Santo tem como
finalidade tltima a preparacdo da igreja para o final dos tempos. Esse ¢ o principal papel da
Terceira pessoa da Trindade. Tal enfoque movimenta e influencia diretamente a pastoral

assembleiana, que vive sempre na expectativa da parusia.
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O teologo ja citado Jonathan Edwards lembra ainda que “o espirito que opera nos
homens uma profunda consideracdo pelas Sagradas Escrituras, firmando-os ainda mais na
verdade e divindade da Palavra do Senhor, certamente ¢ o Espirito de Deus” (EDWARDS,
2010, p. 52). A obra do Espirito Santo, nesse aspecto, terd sempre como horizonte maior a
consideracdo e o respeito pelas Escrituras, aceitando-as como Palavra inspirada e revelada por
Deus. Nesse sentido, vale destacar que, para os pentecostais, essa ¢ uma premissa
fundamental, de forma especifica quando o assunto ¢ o ecumenismo, por exemplo. Sim, a
rejeicdo dos pentecostais a0 movimento ecuménico se da muitas vezes por entender-se que
existe certa dificuldade de determinados grupos em considerar a Biblia como Palavra revelada
por Deus. Com tais grupos jamais havera didlogo ecuménico. Os pentecostais s6 estdo
dispostos a lutar pela unidade junto com as pessoas que consideram e honram a Sagrada
Escritura. Nesse sentido, os pentecostais estdo de acordo e primam pela unidade. Ja em
meados de 1967, ap6s o Vaticano Il e no auge do movimento ecuménico, aconteceu na cidade
do Rio de Janeiro a primeira Conferéncia Mundial Pentecostal. Naquela ocasido, o pastor
Thomas Zimmerman proferiu uma mensagem cujo titulo foi: “O Espirito Santo unificando a
igreja”. J& naquele ano os pentecostais tinham uma posicdo favoravel ao movimento

ecumeénico:

No mundo atual, fala-se muito na unificacdo das igrejas. Com este sentimento os
Pentecostais concordam. Temos constantemente em mira a ora¢do do Senhor Jesus
registrada em Jodo 17.21: “A fim de que todos sejam um; como és tu, 6 pai, em mim
e eu em ti, também sejam eles em noés”. Mas, enquanto 0s nossos coragdes
respondem ao profundo desejo do Espirito por unidade, devemos frisar que ndo
estamos prontos a aceitar uma unido que ¢ produto da sabedoria humana. A
verdadeira Igreja é composta de pessoas que reconhecem a autoridade absoluta das
Escrituras. Créem na sua inspira¢ao, na sua infalibilidade e na sua inteira verdade.
Créem que ¢ a mensagem de Deus aos homens. Assim, pois, a unido pela qual
lutamos tem de firmar-se sobre a aceitagdo mutua da autoridade absoluta das
Sagradas Escrituras (ZIMMERMAN, 1967, p. 64-65).

Como ¢ possivel perceber, no auge das discussdes teologicas no final da década de
1960, os tedlogos pentecostais ja estavam discutindo o tema em conferéncias pastorais, a nivel
mundial. O que os pentecostais fazem questao de destacar ¢ que a Biblia tem que ter primazia.
Evidentemente, trata-se de uma leitura particular, pois as outras tradi¢des cristds também tém
essa mesma preocupacdo com a Escritura. Contudo, as interpretagdes podem ser diferentes e
até contraditorias. Embora o pastor Zimmerman evoque o texto classico do movimento
ecumeénico, o mesmo faz questdo de destacar a importancia da Escritura para a comunidade.

Pelo menos nesse contexto, o pastor pentecostal estd em harmonia com uma quantidade
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substancial dos tedlogos ecuménicos. Assim, a obra do Espirito Santo no pentecostalismo ¢

sempre no sentido de enaltecer a Cristo e a Escritura Sagrada.

5.3 BATISMO NO ESPIRITO SANTO

Como ja foi dito inimeras vezes, esse €, provavelmente o tema que mais desperta o
interesse dos pentecostais. Em todas as comunidades esse tema recebe uma especial atengao.
A experiéncia no Espirito, como verificado no capitulo anterior, foi a razdo da discordia na
comunidade batista de Belém do Pard, que teve como consequéncia o nascimento das
assembleias de Deus. Compreender a centralidade desse tema para os pentecostais ajuda a
entender melhor esse movimento. Toda pessoa, ao se tornar membro de uma comunidade
pentecostal, em qualquer lugar do mundo, serd incentivada a buscar essa experiéncia. Nao se
pode falar em pneumatologia no pentecostalismo sem abordar o tema do batismo no Espirito
Santo. Afinal, o que ¢ o batismo no Espirito Santo? Qual é a importancia desse fendmeno para
a vida cristd? O que caracteriza um cristdo batizado com o Espirito Santo? As respostas para
essas perguntas sdo fundamentais para compreender a pneumatologias assembleiasna.

Inicialmente, ¢ bom lembrar que a expressao “batismo no Espirito Santo”, assim
nomeadando pode ser encontrada na Biblia. Wyckoff explica que a referida expressao “tem a
sua origem na fraseologia semelhante empregada pelos escritores biblicos. Os trés escritores
dos evangelhos sinoticos relatam a comparacdo que fez Jodo Batista entre o seu trabalho de
batizar em aguas e a obra futura de Jesus (Mt 3.11; Mc 1.8; Lc3.16)”. E mais, “Lucas
emprega a terminologia pela terceira vez em Atos 11.16 ao narrar como Pedro interpretou a
experiéncia na casa de Cornélio. Explicando aos crentes em Jerusalém como Cornélio recebeu
o Espirito Santo, Pedro lembra-lhes as palavras do Senhor: sereis batizados no Espirito
Santo”. Prossegue: “Parece que a terminologia se encaixava no pensamento de Pedro como
perfeita para descrever a experiéncia de Cornélio ao falar em linguas”. Dessa forma, Wyckoff
afirma que ““a unica diferenca entre a expressao ‘batismo no Espirito Santo’ e as que aparecem
nas referéncias biblicas citadas ¢ que aquela emprega a forma substantiva ‘batismo’, ao invés
das formas verbais” (WYCKOFF, 1996, p.433).

Ainda sobre a terminologia, existem outras empregadas de forma intercambiada,
sobretudo no livro de Atos. Desde a expressao “batizado no Espirito Santo”, que aparece em
Atos 1.5, ou mesmo o Espirito descendo, o Espirito sendo derramado (At 2.17-18), a
promessa do Pai (At 1.4), promessa do Espirito (At 2.33,39), dom do Espirito (At 2.38),
recebendo o Espirito (At 8.15-20), cheio do Espirito (At 2,4), entre outras expressdes que
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poderiam ser mencionadas, como expressdoes semelhantes e que, dependendo do contexto,
recebem o mesmo significado. Sobre essa variedade de termos, o tedlogo Anthony D Palma

explica que

A variedade de termos indica que nenhum termo resume completamente tudo aquilo
que esta envolvido na experiéncia. Os termos ndo deveriam ser levados em conta
literalmente, uma vez que escritores biblicos aplicam muitos deles como metaforas
para ajudar os leitores a compreender melhor a natureza e o significado da
experiéncia. Expressdes como “batizado”, “cheio” e “derramado”, por exemplo, ndo
deveriam ser consideradas quantitativamente ou espacialmente, nem ninguém
deveria tentar conciliar, por exemplo, ser imerso no Espirito (o Espirito sendo
externo) como ser cheio do Espirito (o Espirito sendo nesse caso interno). Em vez
disso, essas expressdes enfatizam que ¢ uma experiéncia pessoal na qual o crente é
dominado e maravilhado pelo Espirito Santo. Elas sugerem que a experiéncia
aumenta e intensifica a obra ja atuante do Espirito (D PALMA, 2013, p.19).

O Dicionario do Movimento Pentecostal apresenta uma longa definicdo sobre o

batismo no Espirito Santo:

A preposicao “com” ¢ a particula grega em, que pode ser traduzida como “em” ou
“com”. Da mesma forma, “batizados com agua” pode ser traduzido “batizados em
agua”. Uma das doutrinas principais das Escrituras ¢ o batismo no Espirito Santo. A
respeito do batismo no Espirito Santo, a palavra de Deus ensina o seguinte: 1) O
batismo no Espirito Santo é para todos que professam sua fé em Cristo; que
nasceram de novo, e, assim, receberam o Espirito Santo para neles habitar. 2) Um
dos alvos principais de Cristo na sua missdo terrena foi batizar seu povo no Espirito
(Mt 3.11; Mcl.8;LC 3.16; Jo 1.33). Ele ordenou os discipulos ndo comegarem a
testemunhar até que fossem batizados no Espirito Santo e revestidos do poder do
alto (Lc 24.49; At 1.4,5,8). 3)O batismo no Espirito Santo ¢ uma obra distinta ¢ a
parte da regeneragdo, também por Ele efetuada [...] 4) Ser batizado no Espirito Santo
significa experimentar a plenitude do Espirito (cf. At 1.5; 2.4). Este batismo teria
lugar somente a partir do dia de Pentecostes. Quanto aos que foram cheios do
Espirito Santo antes do dia de Pentecostes (e.g. Lc 1.15,67), Lucas ndo emprega a
expressao “batizados no Espirito Santo”. Este evento sd ocorreria depois da
ascensdo de Cristo (At 1.2-5; Lc 24.49-51; Jo 16.7-14) (ARAUJO, 2014, p.118-119)

A longa defini¢do apresentada pelo Diciondrio do Movimento Pentecostal revela a
centralidade dessa experiéncia, quando logo no inicio afirma ser o batismo no Espirito Santo
uma das principais doutrinas biblicas. Em seguida, reafirma que um dos principais objetivos
de Jesus em sua missdo foi batizar o seu povo no Espirito Santo. Em sintonia com isso,
Bergstén afirma que “o batismo com o Espirito Santo ¢ a maior béng¢do que Deus preparou
para os salvos”. E mais, “assim como para os ndo salvos o mais importante ¢ receber a
salvagdo; para os que ja sdo salvos, o batismo com o Espirito Santo ¢ a experiéncia mais
importante” (BERGSTEN, 2004, p. 5). E uma experiéncia central no pentecostalismo
assembleiano. As ADs ficaram conhecidas especialmente pelo batismo com o Espirito Santo e

o significativo valor que atribuem ao mesmo.
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Se, para muitas pessoas, o batismo no Espirito Santo foi algo que ficou restrito aos
apostolos e aos fiéis das primeiras comunidades, sendo, portanto, uma experiéncia que nao
tem mais valor para os dias atuais, no mundo pentecostal, essa compreensao,
adotadasobretudo por igrejas protestantes historicas, ¢ considerada como heresia, basicamente
uma blasfémia contra o Espirito de Deus e sua agdo. Tanto o batismo com o Espirito Santo

como os dons espirituais sdo também para a atualidade. Nessa dire¢do, afirma Coelho:

Os dons do Espirito Santo sdo para os nossos dias? A resposta ¢ sim. E por que?
Primeiramente, porque ndo ha um versiculo no Novo Testamento que diga que os
dons do Espirito possuem uma data de validade, ou seja que tem uma data para ndo
valer mais. Segundo, ndo ha qualquer registro na Biblia de que os dons do Espirito
deixariam de ser usados com a morte do ultimo apdstolo, conforme alegam alguns
estudiosos. E terceiro, Deus ndo deixou de salvar e encher seu povo com seu Santo
Espirito: “E disse-lhes Pedro: Arrependei-vos ¢ cada de vos seja batizado em nome
de Jesus Cristo para perddo dos pecados, ¢ recebereis o dom do Espirito Santo.
Porque a promessa vos diz respeito a vos, a vossos filhos ¢ a todos os que estdo
longe: a tantos quantos Deus, nosso Senhor chamar” (At 2.38-39). Portanto, negar
que o batismo no Espirito Santo e a distribuicdo dos dons para os nossos dias ¢ ir
contra as Escrituras (COELHO, 2015, p. 22).

Para o pentecostalismo, o batismo no Espirito Santo ¢ uma experiéncia que perpassou
a vida dos apostolos e sempre esteve presente na historia da comunidade, desde os primeiros
anos da f€ crista até os nossos dias. O batismo no Espirito Santo ¢ atual. Alids, um bom

pentecostal vai dizer que ¢ atualissimo.

54  EVIDENCIAS DO BATISMO NO ESPIRITO SANTO

E indiscutivel que Charles Fox Parham foi uma figura central no nascimento do
pentecostalismo nos Estados Unidos. Ele foi ainda o tedlogo que sistematizou a doutrina das
linguas como evidéncia inicial do batismo com o Espirito Santo. No ano de 1900, Parham ja
tinha sua concep¢do formada a respeito da teologia da santidade, da cura pela f¢,
evangelizagio mundial e escatologia pré-milenial'® Esse tedlogo anunciava com convic¢do
que Deus tinha interesse em conceder o dom de linguas para os cristdos. No inicio de janeiro
do ano de 1901, os alunos de Parham na Escola Betel foram batizados com o Espirito e

falavam em outras linguas. O historiador Isael de Araujo afirma:

18A escatologia pre-milenial faz referéncia ao milénio, ou seja, o reinado de mil anos de Cristo mencionado em
Apocalipse 20.1-8. Para os pentecostais assembleianos, esse reinado acontecera tal como descrito no texto
supramencionado.
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Em sua analise sobre o batismo no Espirito, Parham cria que as linguas significavam
o derramamento do Espirito Santo, constatado com o recebimento do batismo no
Espirito e fornecia a habilidade de um grupo de elite de Deus — missionarios no
tempo do fim. Nao obstante o pentecostalismo nos Estados Unidos ndo tenha
nenhum fundador ou pai, Parham recebeu esse crédito por causa de seu ensino
fundamental, devido ao fato de ele ter estabelecido o elo teoldgico entre o batismo
no Espirito e as linguas que se tornaram a marca da teologia do pentecostalismo
classico (ARAUJO, 2014, p. 294).

A partir das informagdes fornecidas por Isael de Aratjo, entende-se que o ensinamento
das linguas como evidéncia inicial do batismo com o Espirito teve seu inicio com Parham. Foi
esse tedlogo juntamente com seus alunos que, a partir dos estudos biblicos no livro de Atos
dos apostolos, estabeleceu o falar em novas linguas como modelo paradigmatico e evidente
do batismo com o Espirito Santo.

Contudo, ¢ importante ainda destacar, no que se refere as linguas como evidéncia do
batismo no Espirito, que existem dois fendmenos considerados distintamente dentro do
pentecostalismo. O primeiro € o fendmeno da glossolalia, em que o individuo fala em linguas
totalmente desconhecidas pelos seres humanos. O segundo fendmeno ¢ a xenolalia. Neste, o
individuo fala um idioma (de algum pais) sem nunca ter estudado antes. Isael de Araugjo
lembra que Parham “havia lido com grande interesse a historia de M. Jennie Glassey, uma
jovem que testemunhara ter recebido dialetos dos africanos ocidentais em sua preparacdo para
o servigo missionario” (ARAUJO, 2014, p. 294). Foi a partir do testemunho de Glassey que
Parham abriu a entdo Escola Biblica Betel, que era uma espécie de centro missionario. Esses
dois fendmenos sempre foram considerados dentro da perspectiva pentecostal de forma
distinta. Mesmo que atualmente o fenomeno da glossolalia esteja mais presente nas
comunidades, ainda existem relatos de pessoas que recebem a xenolalia.

Embora j& tenha sido destacada a tese de que as linguas estranhas sdo evidéncias
fisicas do batismo com o Espirito Santo, ¢ importante refletir de forma mais detalhada sobre o
assunto, visto que o referido tema ¢ parte central do debate contemporaneo. Existem alguns
pontos de vista que precisam ser no minimo mencionados, ainda que de forma resumida. Ha
quem diga que falar em linguas ndo ¢ a evidéncia do batismo no Espirito Santo. Essa ¢ uma
posi¢cdo que tem nas igrejas evangélicas tradicionais seus principais adeptos. Outros afirmam
que as vezes o batismo no Espirito Santo ¢ evidenciado pelo falar em outras linguas. Alguns
carismaticos adotaram essa perspectiva. A terceira perspectiva, na qual o pentecostalismo
classico estd inserido, afirma categoricamente que o batismo no Espirito Santo sempre
acontece com a evidéncia do falar em linguas. Sendo essa terceira perspectiva o nosso foco,

vale a citacdo de Wyckoft:
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A terceira opinido sobre as linguas como evidéncia do batismo no Espirito Santo ¢ a
posicdo teologica pentecostal tradicional. Os pentecostais usualmente sustentam que
o falar em linguas ¢ sempre a evidéncia inicial dessa experiéncia especial.
Realmente, como observa J. R. Williams: “Os pentecostais tém ressaltado
especialmente o falar em linguas como a ‘evidéncia inicial” do batismo no Espirito”.
A Declaracdo das Verdades Fundamentais das Assembleias de Deus afirma essa
posicdo no tema numero &: “O batismo dos crentes no Espirito Santo ¢
testemunhado pelo sinal fisico inicial de falar em linguas conforme o Espirito de
Deus lhes concede que falem (At 2.4)”. Bruner tem razio ao observar: “E na
maneira de entender a evidéncia dessa experiéncia subsequente que os pentecostais
adotam uma posigdo isolada, e ¢ essa evidéncia que destaca os seus defensores como
pentecostais”. Os pentecostais acreditam que sua conclusdo a respeito de serem as
linguas evidéncia fisica inicial do batismo no Espirito Santo baseia-se nas Escrituras,
especialmente em Atos dos Apostolos. Nos trés casos onde Lucas registra
pormenores de como os individuos receberam o batismo no Espirito Santo, o falar
em outras linguas fica claramente em evidéncia (WYCKOFF, 1996, p.447).

Para os pentecostais (pelo menos para a maioria), ndo ha nenhuma duvida: a
glossolalia (linguas estranhas) ¢ evidéncia do batismo no Espirito Santo. Essa evidéncia ndo
aconteceu apenas no capitulo dois de Atos dos Apdstolos. Ocorre ainda em outros momentos
no mesmo livro como, por exemplo, com os crentes samaritanos em Atos 8.4-24, com os da
casa de Cornélio, em Atos 10, e os discipulos da cidade de Efésios. Todos eles, de acordo com
os estudiosos pentecostais, teriam falado em linguas estranhas como os 120 de Atos 2.
Anthony D Palma lembra que nenhuma outra evidéncia aparece mencionada em conjungao
com o recebimento do Espirito pelas pessoas. Isso acontece apenas no caso glossolalia. Por
essa razao “a doutrina pentecostal da evidéncia inicial ¢ embasada por uma investigagao das
Escrituras”. E mais, “no momento do batismo no Espirito, o crente fala em linguas”. Por isso,
no pentecostalismo estd consolidada a “ideia de que falar em linguas ¢ um acompanhamento
imediato e empirico do batismo no Espirito” (D PALMA, 2013, p.81).

As linguas como evidéncia do batismo com o Espirito Santo sdo tratadas nos termos
da teologia biblica. Conforme Menzies e Menzies, “os pentecostais em geral apoiam a
doutrina argumentando que os varios relatos de Atos apresentam um modelo normativo para a
experiéncia cristd” (MENZIES & MENZIES, 2002, p. 151). A concep¢ao pentecostal indica
que Lucas formulou de forma consciente a narrativa sobre as linguas como evidéncia. Embora
o proprio Menzies acredite que “¢ dificil argumentar que Lucas pretendia ensinar com sua
narrativa essa doutrina tal como ela ¢ apresentada pelos pentecostais modernos. Nao parece
ser essa a sua preocupacao” (MENZIES & MENZIES, 2002, p. 152). Contudo, Menzies
acredita que, a partir da Teologia Sistematica, € possivel ir além das contribui¢des da teologia
biblica. E, nessa perspectiva, “o falar em linguas, contudo, por causa de seu carater incomum

e demonstrativo (o verdadeiro motivo que ¢ em geral tdo amaldigoado quanto superestimado),
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¢ particularmente bem adequado para servir como evidéncia” (MENZIES & MENZIES, 2002,
p. 157). Portanto, ainda que Menzies entenda que existe certa dificuldade, ele argumenta que
a “doutrina das linguas como evidéncia inicial, embora nao encontrada de maneira explicita
no Novo Testamento, ¢ uma inferéncia correta do carater profético do dom pentecostal e do
carater evidencial do falar em linguas” (MENZIES & MENZIES, 2002, p. 158). A
formulacao das evidéncias iniciais, embora com suas limitagdes, ¢ consensual no ambiente
pentecostal brasileiro, especificamente nas assembleias de Deus brasileira.

Para as ADs, nao existe outra evidéncia do batismo no Espirito, sendo o falar em
outras linguas, seja pelo fendmeno da glossolalia ou pelo fendmeno da xenolalia. Eurico
Bergstén, no seu comentario da Revista da Escola Biblica do primeiro trimestre de 2014,
lembra que existem pessoas que afirmam que a alegria, o amor, maior compreensdo da Biblia
e mesmo um grande zelo pela evangelizacdo, pode ser evidéncia do batismo. Contudo, o
tedlogo ndo hesita em dizer: “¢ evidente que nenhuma das outras evidéncias mencionadas
acima teriam dado aos discipulos plena certeza de que haviam recebido o batismo com o
Espirito” (BERGSTEN, 2014, p. 39). Essa perspectiva faz parte das categorias inegociaveis

do pentecostalismo assembleiano.

5.5 0 PROPOSITO DO BATISMO NO ESPIRITO SANTO

Entendemos o que ¢ o batismo no Espirito Santo e o que evidencia essa experiéncia.
No entanto, uma importante pergunta precisa de resposta: qual o propdsito do batismo no
Espirito Santo? Para que finalidade os cristdos pentecostais desejam receber essa experiéncia?
Nessa questdo, nao diferente das demais, existem divergéncias. Para alguns, o batismo no
Espirito Santo tem a finalidade de nos unir a Cristo. Para outros, “ndo ha prova biblica em
favor do argumento de que o falar em linguas ¢ uma fonte especial de poder espiritual”
(WYCKOFF, 1996, p. 455). Para Bergstén, o “grande objetivo do batismo com o Espirito
Santo é suprir os crentes de poder do alto para serem testemunhas do Senhor” (BERGSTEN,
2014, p. 41). Essa ¢ uma compreensdo basica, fundamental para um pentecostal.

O batismo no Espirito tem como finalidade a plena dindmica do revestimento de poder
pelo Espirito Santo. E quando essa experiéncia deixa de ser normal na igreja, esta fica
destituida da realidade da dimensdo poderosa da vida no Espirito. A questdo ¢ que “a Igreja
hoje, da mesma forma que a Igreja em Atos dos Apdstolos, precisa do poder dindmico do

Espirito para evangelizar o mundo de modo eficaz e edificar o corpo de Cristo” (WY CKOFF,
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1996, p. 454). O tedlogo Wyckoff cita dois grandes tedlogos pentecostais Myer Pearlman e
Robert Menzies, para os quais o batismo no Espirito Santo ¢ um revestimento de poder que

capacita para o servico. Wyckoff afirma:

Os pentecostais acreditam firmemente que o propdsito primario do batismo no
Espirito Santo é o poder para o servigo. Leia Lucas 24.49 e Atos 1.8, onde o escritor
sagrado registra as ultimas instru¢des de Jesus aos seus seguidores: “Mas recebereis
a virtude do Espirito Santo, que ha de vir sobre vds; e ser-me-eis testemunhas (At
1.8). Os pentecostais creem que Ele se referia ao dia de Pentecostes, que estava por
vir, quando os 120 seriam batizados no Espirito Santo. P. C. Nelson diz que os
discipulos de Jesus receberam o Espirito Santo “como revestimento de poder, para
capacita-los a dar testemunho eficaz das grandes verdades salvificas do Evangelho”
[...] Os pentecostais acreditam que esse mesmo batismo incomparavel esta a
disposicdo dos crentes hoje, visando ao mesmo proposito: revesti-los de poder para
o servico (PEARLMAN & MENZIES. In: WYCKOFF, 1996, p.457).

O que ¢ destacado com muita propriedade pelos estudiosos pentecostais€¢ que a
experiéncia do batismo no Espirito Santo tem como propdsito a capacitagdo para o servigo. A
finalidade ndo ¢ fazer com que vocé fique falando em linguas durante todos os cultos para
uma demonstracdo de espiritualidade superior aos demais. O propdsito deve ser sempre de
capacitacdo para testemunhar e servir, no sentido de que, assim, a igreja possa viver na
dimensdo do Espirito.

Para o tedlogo pentecostal Anthony D’ Palma, os propositos do batismo com o
Espirito Santo estdo muito claramente revelados na Biblia Sagrada. Os propositos elencados
por Palma resumem a compreensao basica dos pentecostais classicos no que diz respeito a
finalidade do batismo com o Espirito Santo. A apresentagdo de tais propodsitos ¢ fundamental
para uma compreensdo mais clara a respeito dos propositos do batismo com o Espirito Santo

na comunidade.

5.5.1 Poder para testemunhar

Palma comega a sua lista dizendo que “nos circulos pentecostais, nenhum aspecto dos
propodsitos do batismo no Espirito Santo tem recebido mais atencdo do que a sua utilizacdo
para a evangelizacdo do mundo”. E prossegue: “Isso ¢ firmemente baseado em Atos 1.8:
recebereis a virtude do Espirito Santo, que hd de vir sobre vés; e ser-me-eis testemunhas,
tanto em Jerusalém como em toda a Judéia e Samaria, e até aos confins da terra”. Para o autor,
o livro dos Atos dos Apostolos configura-se em um importante comentario a respeito desses
dois temas. Por um lado, o Espirito reveste os discipulos com o poder, por outro lado, os

discipulos testemunham Cristo para o mundo. O mesmo autor nos lembra:
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A evangelizagdo mundial pelos pentecostais, que aconteceu no século XX, é um
testemunho da realidade da experiéncia pentecostal. Infelizmente, alguns
historiadores e missiologistas da igreja moderna foram lentos ao reconhecer a
tremenda contribui¢do do movimento pentecostal com relagdo a propagagdo do
evangelho por todo o mundo. Os pentecostais ndo podem ¢ ndo se atrevem a negar a
obra maravilhosa e frequentemente sacrificial dos missionarios ao longo da histéria
da Igreja, que ndo experimentaram o batismo no Espirito como compreendido pelos
pentecostais. Nos agradecemos a Deus por todos os corpos eclesiasticos e todas as
agéncias missionarias que contribuiram para a empreitada missionaria mundial. E
como outros assuntos previamente discutidos, a diferenca entre esses missionarios e
os pentecostais dizerem que os outros ndo sabem nada sobre o poder do Espirito. A
associagdo entre poder (do grego dunamis) ¢ o Espirito Santo ¢ frequentemente feita
no Novo Testamento, onde os dois termos sdo intercambiaveis (por exemplo, Lc
1.35; 4.14; At 10.38; Rm 15; 1Co 2.4; 1 Ts 1.5). O poder do Espirito Santo
concedido aos primeiros discipulos, no entanto, ndo pode ser restrito ao poder para
evangelizar (D’PALMA, 2014, p. 86-87).

Para os pentecostais, o batismo com o Espirito Santo ¢ um revestimento fundamental
que impulsiona os fiéis a testemunhar com alegria o Evangelho de Cristo. Como a

evangelizagdo ¢ uma questio central para a Igreja (a evangelizagdo faz parte da natureza da

igreja), o batismo com o Espirito ¢ uma experiéncia vital para um cristdo pentecostal.

5.5.2 Poder para realizar milagres

Esse ¢ o segundo propdsito elencado por Palma. O autor faz questdo de lembrar que
“os milagres registrados no livro de Atos certamente sdo realizados pelo poder do Espirito
Santo”. O autor cita uma lista de eventos “atribuidos ao Espirito Santo” registrados no livro

de Atos:

Linguas — 2.4; 10.46; 19.6.

Profecia — 11.27,28, Agabo e outros profetas; 13.1,2, profetas em Antioquia; 21.4,
discipulo em Tiro; 21.11, Agabo.

Palavra da ciéncia/ discernimento de espiritos — 5.3,4, incidente de Ananias e Safira.
Palavra da Sabedoria — 4.8-13, Pedro diante dos ancidos; 15.28, o Concilio de
Jerusalém.

Declaragdes gerais sobre curas/milagres — 2.43, apostolos; 5.15,16.

Curas — 3.1-10, o homem coxo na porta do templo; 9.33-35, Enéias, o paralitico;
14.8-10, homem coxo em Listra; 28.3-5, Paulo e a vibora: 28.8, o pai de Publio.
Milagres “ao contrario” — 5.1-11, Ananias e Safira fulminados até a morte; 12.23,
Agripa I morto; 13.9-12, Elimas (Bar-Jesus ) cego (D’PALMA, 2014, p. 88).

O pentecostalismo sempre enfatizou (e ainda enfatiza) a realizagao de “curas, milagres
e exorcismos”. Isso fica muito claro sobretudo entre os pentecostais da chamada “segunda
onda”, tais como os da igreja “Deus ¢ Amor”. De modo geral, a énfase na cura divina esta

relacionada com a pneumatologia, justamente pelo fato de ser um dos carismas do Espirito.

Nenhum pentecostal, portanto, aceitaria a posi¢cao bultmanniana e dos demais racionalistas de



148

que os milagres sdo mitos. O Espirito Santo ¢ aquele que reveste de poder para a realizagdo de

milagres na comunidade.

5.5.3 Ministrando para a Igreja

O terceiro propdsito para o qual o Espirito ¢ concedido ¢ a ministracdo para a
comunidade. De acordo com Palma, “o livro de Atos fala do Espirito dando aos discipulos
discernimento e lideranca com relagdo a assuntos da Igreja”. Em outro momento, nos textos
lucanos, houve ocasides em que “o Espirito deu encorajamento, sabedoria e direcionamento
para a Igreja”. E mais, para os pentecostais, ¢ o Espirito que direciona os lideres da
comunidade nas decisdes que envolvem a vida da comunidade. Todos os lideres “sdo
orientados pelo Espirito Santo” (D’PALMA, 2014, p. 88-89).

5.5.4 Abertura para manifestacdes espirituais

O batismo com o Espirito Santo proporciona na vida cristd uma abertura para a

dimensdo espiritual. Isso ndo significa que os pentecostais que ndo sdo batizados com o

o~

Espirito ndo tenham essa dimensdo. Mas, a partir da experiéncia, essa dimensdao

aprofundada. Conforme Palma,

o0 batismo no Espirito abre os receptores para a ampla gama de dons espirituais. Uma
olhada na lista principal de dons espirituais (Rm 12.6-8; 1 Co 12.8-10, 28-30; Ef
4.11) revela que a maioria daqueles dons ja tinha sido manifestada de algum modo
tanto no Antigo Testamento quanto nos Evangelhos. Os proprios discipulos pré-
pentecostes foram instrumentos de curas e de expulsdo de demonios (Lc 10.9,17; Mt
10.8). E, mais, um estudo da histéria da Igreja demonstra que dons espirituais em
suas muitas formas foram manifestados por cristdos de todas as épocas. Além disso,
o Novo Testamento mostra que entre os primeiros discipulos houve uma maior
incidéncia de dons espirituais depois do Pentecostes do que antes. Por exemplo,
milagres eram realizados através de ndo apodstolos como Estevao (At 6.8) e Filipe
(8.7), bem como pelos apostolos. Tanto Pedro quanto Paulo foram instrumentos em
casos sem esperanga de cura em situagdes de ressurreicdo de mortos. Pedro
certamente experimentou o dom da fé quando disse ao homem coxo para caminhar
(3.6), bem como o dom da palavra da ciéncia ao expor o pecado de Ananias e Safira

(5.1-10) (D’PALMA, 2014, p. 92).

E, naturalmente, mais comum ver experiéncias sobrenaturais no meio dos fiéis que sdo
batizados com o “Espirito Santo”. A confianga e a convic¢do de que Deus vai agir e realizar
manifestagdes espirituais sdo renovadas na vida dos fiéis pelo Espirito. Conforme podemos
perceber, foi exatamente isso que aconteceu na comunidade primitiva. O poder do Espirito
sempre traz renovacao e esperancga, fé e conviccao, de que a agdo divina ndo esta limitada sob

nenhum aspecto. O poder sobrenatural de Deus ¢ proposito do batismo com o Espirito.
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5.5.5 Vida correta

O batismo com o Espirito Santo tem o propo6sito de contribuir para que o cristao viva
uma vida pautada nos valores da justi¢a. Palma lembra que “o batismo no Espirito ndo pode
ser separado de suas implicagdes no que se refere a uma vida dentro dos padrdes de justica”.
E preciso entender que essa experiéncia configura-se como “uma imersdo naquele que é
chamado Espirito Santo”. Por essa razao, “alguém que ¢ realmente cheio do Espirito Santo
ndo viverd uma vida incorreta”. O mesmo autor faz um importante alerta para os pentecostais,
afirmando que estes “precisam estar cuidadosos para nao enfatizar o batismo no Espirito
apenas como o falar em linguas e a evangelizagdo mundial” (D’PALMA, 2014, p. 93). Nesse
sentido, ndo ¢ possivel ser cheio do Espirito sem viver uma vida correta e integra. Nao ¢

possivel ser cheio do Espirito sem viver uma vida de servigo integro ao proximo.

5.6 OS DONS ESPIRITUAIS

A pneumatologia pentecostal enfatiza vivamente os dons espirituais ou carismas.
Assim como o batismo no Espirito Santo, o tema dos dons ¢ muito importante e estd
permanentemente presente no dia a dia da comunidade. O tedlogo John Stott lembra que,
quando os escritores do Novo Testamento falam sobre a igreja, geralmente eles contrastam
unidade com diversidade. Ele afirma que “as duas caracteristicas sdo obra do Espirito Santo”
(STOTT, 2007, p. 91). O pentecostalismo brasileiro sempre enfatizou de forma significativa
os dons do Espirito. O Novo Testamento apresenta pelo menos quatro listas de dons. Na
primeira carta aos Corintios 12, Romanos 12.3-8, Efésios 4.7-12 e ainda 1 Pedro 4.10-11. De
forma curiosa os dons que a comunidade mais conhece e mais ‘busca’ sdo os chamados “dons
espirituais”, listados na primeira carta aos Corintios. Sdo eles: a palavra da sabedoria, a
palavra do conhecimento, fé, dons de curar, operacao de maravilhas, profecia, discernimento
de espiritos, variedades de linguas e interpretacio de linguas. Apesar de o texto
neotestamentario falar de outros dons, o pentecostalismo desenvolveu em sua pneumatologia,
de forma especifica, os dons supramencionados. Contudo, recentemente (2014), as
assembleias de Deus brasileira dedicou um trimestre para orientar seus membros em todo o
pais sobre os chamados dons espirituais ¢ ministeriais. Em uma simples defini¢do, pode ser

dito o seguinte:
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Do gr. Pneutikon, derivado de pneuma, “espirito” 1 Corintios 12.1; 14.1,12. Uma
das maneiras do Espirito Santo manifestar-se ¢ através de uma variedade de dons
espirituais concedidos sobrenaturalmente aos crentes (I Co 12.7-11). Essas
manifestagdes do Espirito visam a edificacdo e a santificagdo da igreja (1 Co 12.7;
14.26). Esses dons e ministérios ndo sdo os mesmos de Romanos 12.6-8 e Efésios
4.11, mediante os quais o crente recebe poder e capacidade para servir na igreja de
modo mais permanente. Os dons ai tratados podem operar em conjunto, de
diferentes maneiras (ARAUJO, 2014, p.268).

Os dons espirituais, sdo, portanto, concedidos pelo Espirito de forma sobrenatural aos
cristdos, com o objetivo de edificar a igreja. A comunidade pentecostal incentiva seus
membros a ter uma a experiéncia do batismo no Espirito Santo, no primeiro momento. No
segundo momento, essa mesma comunidade ¢ incentivada a buscar os dons espirituais, que
além de fortalecer a f¢ do individuo que possui o dom, também contribui para a edificacao da
fé dos demais.

Ao longo dos anos, muito foi discutido sobre a natureza dos dons. Para algumas
pessoas, os dons sdo capacidades naturais, que ndo tém nada a ver com a questdo da
espiritualidade. Por exemplo, o atleta tem o dom de jogar futebol, o cantor tem o dom de
cantar. E algo natural. Para outros, os dons nio possuem absolutamente nada natural. E algo
de completamente sobrenatural. Nao ha envolvimento humano, mesmo porque a carne ¢
profana. Nesse caso, os dons seriam conquistados mediante méritos de uma espécie de
santificacdo. Mas existe um terceiro grupo, que confere os dons espirituais como
encarnacionais. Nesse terceiro aspecto da natureza dos dons, “Deus opera através dos seres
humanos”, que entregam suas vidas a Ele. Dessa forma, “o Espirito, entdo, os capacita de
modo sobrenatural a ministrar acima das suas capacidades humanas e, a0 mesmo tempo, a
expressar cada dom através de sua experiéncia de vida, carater, personalidade e vocabulario”
(LIM, 1996, p. 470).

Para o tedlogo John Stott, no que se refere a natureza dos dons espirituais, o melhor
ponto de partida a ser escolhido ¢ justamente o do apodstolo Paulo. Na primeira carta aos
Corintios, capitulo 12.4-6, o texto neotestamentario afirma: “Ora, os dons sdao diversos, mas o
Espirito ¢ o mesmo. E também ha diversidades nos servigos, mas o Senhor ¢ o0 mesmo. E ha
diversidade nas realiza¢des, mas o mesmo Deus ¢ quem opera tudo em todos”. Stott explica
que um determinado dom espiritual ¢, portanto, ndo a capacidade em si do individuo, mas a
capacidade que qualifica uma pessoa para um ministério. Existe na concepg¢ao stottiniana uma
relagdo reciproca entre o dom e o trabalho exercido pela pessoa. Contudo, a questdo central a
ser considerada na pericope supramencionada ¢ que, apesar da diversidade, ha um s6 doador.
Em cada momento da afirmagdo paulina, ha uma explicita referéncia a cada pessoa da

Trindade. O mesmo Espirito, mesmo Senhor ¢ mesmo Deus (STOTT, 2007, p. 91). Dessa
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forma, os dons, em suas diversas categorias, sdo concedidos diretamente pela Trindade (DA
SILVA, 1996, p. 70). Assim, temos na manifestacdo dos dons uma acao trinitaria.

Antes, porém, de elencar especificamente os dons espirituais, ¢ interessante destacar a
diferenca existente entre “Dom” e “Dons”. O tedlogo brasileiro Severino Pedro da Silva
lembra que o “dom”, no singular, diz respeito ao batismo com o Espirito Santo. O autor
fundamenta-se em diversas pericopes em que aparece a expressdo referindo-se ao batismo,
tais como Atos 2.38: “E disse-lhes Pedro: Arrependei-vos, e cada um de vos seja batizado em
nome de Jesus Cristo, para perdao dos pecados, e recebereis o dom do Espirito Santo”. O
autor cita outros textos, como Atos 8.20 e Atos 10.45. J& os textos neotestamentarios 1 Co
12.14, Ef 4.7 ¢ 1Pe 4.10-11 fazem referéncia aos “dons” (DA SILVA, 1996, p. 73). Severino
segue as pegadas de ninguém menos que John Stott, que afirma: “O cristdo recebe primeiro o
“dom” ou o “batismo” do Espirito, no comec¢o da sua nova vida, e depois procura apropriar-
se, de maneira continua e crescente, da plenitude do Espirito, resultando na manifestagdo em
sua vida” (STOTT, 2007, p. 91).

De forma bem resumida, registram-se a seguir os nove dons espirituais € suas

respectivas defini¢des. A citacao ¢ feita do Diciondrio do Movimento Pentecostal:

1. Dom da Palavra da Sabedoria (1 Co 12.8). Trata-se de uma mensagem vocal
sabia, enunciada mediante a operacdo sobrenatural do Espirito Santo. Tal
mensagem aplica a revelagdo da Palavra de Deus ou a sabedoria do Espirito
Santo a uma situagdo ou problema especifico (At 6.10; 15.13-22). Nio se trata
aqui da sabedoria comum de Deus, para o viver didrio, que se obtém pelo
diligente estudo e meditagdo nas coisas de Deus e na sua Palavra, e pela oragao
(Tg 1.5,6).

2. Dom da Palavra do Conhecimento (1 Co 12.8). Trata-se de uma mensagem
vocal, inspirada pelo Espirito Santo, revelando conhecimento a respeito de
pessoas, de circunstancias, ou de verdades biblicas. Frequentemente, este dom
tem estreito relacionamento com o de profecia (At 5.1-10; 1 Co 14.24, 25).

3. Dom da Fé (1 Co 12.9). Néo se trata da fé para a salvacdo, mas de uma fé
sobrenatural especial, comunicada pelo Espirito Santo, capacitando o crente a
crer em Deus para a realizagdo de coisas extraordinarias e milagrosas. E a fé
que remove montanhas (1 Co 13.2) e que frequentemente opera em conjunto
com outras manifestagdes do Espirito, tais como as curas e os milagres (Mt
17.20; Mc 11.22-24; Lc 17.6).

4. Dons de Curas (1 Co 12.9, 28, 30). Do gr. Charismata iamaton. Esses dons sdo
concedidos a igreja para a restauracdo da saude fisica, por meios divinos e
sobrenaturais (Mt 4.23-25; 10.1; At 3.6-8; 4.30). O plural (“dons”) indica curas
de diferentes enfermidades e sugere que cada ato de cura vem de um dom
especial de Deus. Os dons de curas ndo sdo concedidos a todos os membros do
corpo de Cristo (cf. 12.11,30), todavia, todos eles podem orar pelos enfermos.
Havendo fé, os enfermos serdo curados. Pode também haver cura em obediéncia
ao ensino biblico de Tiago 5.14-16.

5. Dom de operacdo de Milagres (1 Co 12.10). Trata-se de atos sobrenaturais de
poder que intervém nas leis da natureza. Incluem atos divinos em que se
manifesta o reino de Deus contra Satanas e os espiritos malignos (Jo 6.2).

6. Dom de Profecia (1 Co 12.10). E preciso distinguir a profecia aqui mencionada
como manifestagdo momentanea do Espirito, da profecia como dom ministerial
na igreja, mencionado em Efésios 4.11. Como dom ministerial, a profecia ¢
concedida a apenas alguns crentes, 0s quais servem na igreja como ministros
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profetas. Como manifestagdo do Espirito, a profecia estd potencialmente
disponivel a todo cristdo cheio dele (At 2.16-18). Quanto a profecia, como
manifestacdo do Espirito, observe o seguinte: a) Trata-se de um dom que
capacita o crente a transmitir uma palavra ou revelacao diretamente de Deus,
sob o impulso do Espirito Santo (1 Co 14.24, 25, 29-31). Aqui, ndo se trata da
entrega de sermdo previamente preparado. b) Tanto no AT como no NT,
profetizar ndo ¢ primariamente predizer o futuro, mas proclamar a vontade de
Deus e exortar e levar o seu povo a retiddo, a fidelidade e a paciéncia (1 Co
14.3). ¢) A mensagem profética pode desmascarar a condi¢cdo do coragdo de
uma pessoa (1 Co 14.25), ou prover edificagdo, exortagdo, consolo, adverténcia
e julgamento (1 Co 14.3,25,26,31). d) A igreja ndo deve ter como infalivel toda
profecia deste tipo, porque muitos falsos profetas estardo na igreja (1 Jo 4.1).
Dai, toda profecia deve ser julgada quanto a sua autenticidade e contetido
(14.29,32; 1 Ts 5.20-21). Ela devera enquadrar-se na Palavra de Deus (1Jo 4.1),
contribuir para a santidade de vida dos ouvintes e ser transmitida por alguém
que, de fato, vive submisso e obediente a Cristo (I Co 12.3). ¢) O dom de
profecia manifesta-se segundo a vontade de Deus, e ndo a do homem. Nao ha,
no NT, um s6 texto mostrando que a igreja de entdo buscava revelagdo ou
orientagdo através dos profetas. A Mensagem profética ocorria na igreja
somente quando Deus tomava o profeta para isso (1 Co 12.11).

7. Dom de Discernimento de Espiritos (1 Co 12.10). Trata-se de uma dotacdo
especial dada pelo Espirito, para o portador do dom discernir e julgar
corretamente as profecias e distinguir se uma mensagem provém do Espirito
Santo ou ndo (1 Co 14.29; 1 Jo 4.1). No fim dos tempos, quando os falsos
mestres (Mt 24.5) e distor¢do do cristianismo biblico aumentardo muito (1 Tm
4.1), esse dom espiritual sera extremamente importante para a igreja.

8. Dom de Variedades de Linguas (1 Co 12.10). No tocante as “linguas” (gr.
Glossa, que significa lingua) como manifestagdo sobrenatural do Espirito,
notemos os seguintes fatos: (a) Essas linguas podem ser humanas e vivas (At
2.4-6), ou uma lingua desconhecida na terra, e.g., “linguas dos anjos” (1Co
13.1). A lingua falada através deste dom ndo é aprendida, e quase sempre nao ¢
entendida, tanto por quem fala (1 Co 14.14) como pelos ouvintes (1 Co 14.16).
b) O falar noutras linguas como dom abrange o espirito do homem e o espirito
de Deus, que, entrando em mutua comunhao, faculta ao crente a comunicagdo
direta com Deus (i.e., na ora¢do, no louvor, no bendizer ¢ na agdo de gracas),
expressando-se através do espirito mais do que da mente (1 Co 14.2,14) e
orando por si mesmo ou pelo proximo, sob a influéncia direta do Espirito Santo,
a parte da atividade da mente (1 Co 14.2, 15, 28; Jd 20). c¢) Linguas estranhas
faladas no culto devem ser seguidas de sua interpretacdo, também pelo Espirito,
para que a congregacgdo conhega o contetdo e o significado da mensagem (1 Co
14.3, 27, 28). Ela pode conter revelagdo, adverténcia, profecia ou ensino para a
igreja (1 Co 14.6). d) Deve haver ordem quanto ao falar em linguas em voz alta
durante o culto. Quem fala em linguas pelo Espirito, nunca fica em “éxtase” ou
“fora de controle” (1 Co 14.27,28).

9. Dom de Interpretacio de linguas (1 Co 12.10). Trata-se da capacidade
concedida pelo Espirito Santo, para o portador deste dom compreender e
transmitir o significado de uma mensagem dada em linguas. Tal mensagem,
interpretada para a igreja reunida, pode conter ensino sobre adoracao e a oracao,
pode ser uma profecia. Toda a congregagdo pode assim desfrutar dessa
revelagdo vinda do Espirito Santo. A interpretagdo de uma mensagem em
linguas pode ser um meio de edificagdo da congregacdo inteira, pois toda ela
recebe a mensagem (1 Co 14.6,13-26). A interpretacdo pode vir através de
quem deu a mensagem em linguas ou de outra pessoa. Quem fala em linguas
deve orar para que possa interpreta-las (1 Cor (ARAUJO, 2014, p.269-270).

Esses sdo os carismas ou dons espirituais que a comunidade pentecostal tem como
fundamentais para a vida crista e para a vida da comunidade. Cada um dos dons mencionados

sdo “desejos vivos” dos pentecostais. Com certeza a vida dindmica da comunidade esta
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intrinsicamente ligada a essa busca constante pelos dons espirituais. Os fiéis em todos os
cultos sdo incentivados a buscar esses dons. A pastoral s6 se entende viva e atuante, na
medida em que cultiva cada dom mencionado acima. A vivéncia constante e a pratica desses
dons sdo a razao de ser da vida da igreja. Todas as outras praticas acabam decorrendo dessa
busca incessante pelos dons do Espirito Santo.

O tedlogo assembleiano Elinaldo Renovato lembra que “os dons sdo recursos
concedidos por Deus para fortalecer e edificar a igreja espiritualmente” (RENOVATO, 2014,
p.11). E exatamente com essa percep¢do que os pentecostais das ADs optam por buscar
constantemente os dons do Espirito, pois sabem que a vida da igreja de modo geral e de cada
membro em particular depende da acdo do Espirito. A igreja ¢ carente dos dons do Espirito,

justamente para realizar a missdo. Nesse aspecto, Renovato adverte:

A igreja de Jesus Cristo tem uma missdo a cumprir: proclamar o evangelho em um
mundo hostil as verdades de Cristo e descrente de Deus. Diante desta tdo sublime
tarefa, a igreja necessita do poder divino. Os dons espirituais sdo um “arsenal” a
disposi¢ao do corpo de Cristo para o cumprimento eficaz de sua missdo na terra.
Como ja foi dito, o proposito dos dons ¢ edificar toda a igreja, todo o corpo de
Cristo para ser abencoado, exortado e consolado. Por isso, nunca devemos usar os
santos dons de Deus em beneficio particular, como se fosse algo exclusivo de certas
pessoas. Somos chamados a servir a igreja do Senhor, e ndo utilizar os dons de Deus
para nés mesmos (RENOVATO, 2014, p. 16).

A adverténcia do tedlogo Elinaldo Renovato ¢ importante, tendo em vista que €
necessario que a igreja sempre contemple os dons do Espirito com um poderoso “arsenal”
para a evangeliza¢do. Os dons do Espirito ndo sdo sinais de superioridade espiritual, muito
menos para alimentar esse tipo de percepcao. Embora existam comunidades que tenham essa
concepcdo (de rivalidade) em sua pratica cotidiana (o que também ocorria na igreja em
Corinto), a Escritura e a lideranca da igreja tém sempre chamado a atencdo para o fato de que
os dons sdo para capacitar a igreja para a realizacdo de sua tarefa nesse mundo. Assim, os
dons sdo na pratica concedidos para o servico, que pode ser entendido tanto como o servico ao
mundo como ao préoximo.

Para o tedlogo John Stott, ¢ exatamente nessa direcdo que deve ser entendido o
propdsito dos dons espirituais que, na sua concepg¢do, “ndo sdo dados para ajudar, confortar e
fortalecer a n6s mesmos (os receptores), mas a outros” (STOTT, 2007, p. 116). Renovato esta
plenamente de acordo com Stott quando diz que “sem o amor de Deus nos tornamos egoistas
e acabamos por colocar nossos interesses em primeiro lugar”. E mais, “o propdsito dos dons,
que ¢ edificar o corpo de Cristo, s6 pode ser cumprido se tivermos o amor de Deus em nossa

vida” (RENOVATO, 2014, p. 15). Os dons, portanto, sempre devem ser exercidos com o
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objetivo de servir (edificar) a comunidade. Devem sempre estar acompanhados do amor. Nas

palavras de John Stott,

De fato, se amor e verdade andam juntos, e amor ¢ dons também estdo lado a lado,
entdo amor e servigo também andam juntos, ja que o verdadeiro amor sempre se
expressa pelo servigo. Amar ¢ servir. Ficamos, portanto, com estes quatro aspectos
da vida cristd formando um anel ou um circulo que ndo pode ser quebrado: amor,
verdade, dons e servico. O amor produz servigo, o servico emprega os dons, o dom
mais elevado ¢ o ensino da verdade, ¢ a verdade, por sua vez, deve ser dita como
amor. Cada um envolve os outros e, seja onde for que comecemos, todos os quatro
sdo ativados. Entretanto, “o maior destes ¢ amor” (13.13) (STOTT, 2007, p. 122).

A estreita relagdo entre dons, verdade, servigo ¢ amor ¢ fundamental na comunidade.
Apenas nesse sentido os dons do Espirito Santo continuardo edificando e contribuindo para o
crescimento qualitativo da comunidade. Essa serda sempre animada pelo Espirito, na medida
que exercer qualquer um dos dons, fundamentados no amor, no servico ¢ na verdade. E
possivel afirmar que, fora desses trés aspectos, os dons tornam-se dispensaveis, pois terdo
efeito contrario, como aconteceu na igreja de Corinto. No lugar de promover edificagdo e
crescimento espiritual, promoverd inveja, complexo de inferioridade ou superioridade,
injarias, vanglorias, e outros males. O amor, pelo contrario: “Tudo sofre, tudo cré, tudo

espera, tudo suporta. O amor nunca falha” (1 Cor 13. 7).

5.7 FRUTO DO ESPIRITO

A pneumatologia também deve refletir sobre o fruto do Espirito, que aparece como
sendo uma nova maneira de viver e de se comportar no dia a dia. O cristdo deve resistir a
tentagdo de viver na carne e viver sob a direcdo do Espirito. Essa maneira de viver “se realiza
no crente a medida ele permite que o Espirito dirija e influencie sua vida de tal maneira que
ele (o crente) subjugue o poder do pecado, especialmente as obras da carne, e ande em
comunhio com Deus” (ARAUJO, 2007 p.324). Assim como foram apresentados de forma
resumida os dons espirituais, sera descrito a seguir o fruto do espirito, dentro da concepcao

pentecostal, nas suas respectivas subdivisdes. Sao elas:

1) “Caridade” (gr. agape), i.e., o interesse € a busca do bem maior de outra pessoa
sem nada querer em troca (Rm 5.5; 1 Co 13. Ef 5.2; C1 3.14).

2) “Gozo” (gr. chara), i.e., a sensacdo de alegria baseada no amor, na graga, nas
béngdos, nas promessas ¢ na presenca de Deus, béngdos estas que pertencem
aqueles que créem em Cristo (S1 119.16; 2Co 6.10).

3) “Paz” (gr. eirene), i.e., a quietude de corag@o ¢ mente, baseada na convic¢do de
que tudo vai bem entre o crente e seu Pai celestial (Rm 15.33; Fp 4.7; 1 Ts 5.23;
Hb 13.20).

4) “Longanimidade” (gr.makrothumia), i, e., perseveranga, paciéncia, ser tardio
para irar-se ou para o desespero (Ef4.2; 2Tm 3.10; Hb 12.1).
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5) “Benignidade” (gr. chrestotes), i. e., ndo querer magoar ninguém, nem lhe
provocar dor (Ef4.32; C13.12; 1 Pe 2.3).

6) “Bondade” (gr. agathosune), i. e., zelo pela verdade e pela retiddo, e repulsa ao
mal; pode ser expressa em atos de bondade (Lc 7.37-50) ou na repreensao e na
corre¢ao do mal (Mt 21.12,13).

7) “Fé&” (gr. pistis), i.e., lealdade constante e inabaldvel a alguém com quem
estamos unidos por promessa, compromisso, fidedignidade e honestidade (Mt
23.23; Rm3.3; 1 Tm 6.12; 2 Tm 2.2; 4.7; Tt 2.10).

8) “Mansidao” (gr. prautes), i.e., moderacdo, associada a for¢a e a coragem;
descreve alguém que pode irar-se com equidade quando for necessario, e
também humildemente submeter-se quando for preciso (2Tm 2.25; 1 Pe. 3.15;
para mansiddo de Jesus, cf. Mt 11.29; Mc 3.5; a de Paulo, cf. 2Co 10.1; G1 1.9;
a de Moisés, cf. Nm 12.3 com Ex 32. 19-20).

9) “Temperanca” (gr. enkrateia), i. e., controle ou dominio sobre nossos proprios
desejos e paixdes, inclusive a fidelidade aos votos conjugais, também a pureza
(1 Co 7.9; Tt 1.8; 2.5) (ARAUJO, 2014, p.324).

O fruto do Espirito “¢ a maneira de exercer os dons. Cada fruto vem acondicionado no
amor, e qualquer dom, mesmo na sua mais plena manifesta¢ao, nada ¢ sem amor” (LIM, 1996
p. 493). Os dons ¢ o fruto do Espirito estdo, portanto, de certa forma relacionados. Ambos tém
sempre a dimensdo do servigo, da edifica¢ao e da difusdo do Evangelho de Cristo. Dentro do
contexto da teologia pentecostal, no entanto, o que se percebe em muitos dos tratados
pneumatologicos ¢ uma énfase no batismo e nos dons do Espirito Santo e, as vezes, uma
mencao timida ao fruto do Espirito, o que geralmente acaba deixando a pneumatologia rasa. A
pneumatologia deverad apresentar o fruto do Espirito com a mesma énfase do batismo no
Espirito Santo e dos dons espirituais.

O fruto do Espirito “¢ uma realidade na vida daquele que estd em comunhdo com o
Espirito Santo e deve ser a identidade do cristdao” (BERGSTEN, 2004, p. 58). Na medida em
que a teologia pentecostal assumir na pratica a perspectiva apontada por Bergstén, a
pneumatologia podera ser ainda mais significativa para a comunidade, bem como para a
sociedade como um todo. Nas palavras de Isael de Aragjo, “o ensino final de Paulo sobre o
fruto do Espirito ¢ que ndo ha qualquer restri¢do quanto ao modo de viver aqui indicado. O
crente pode e realmente deve praticar essas virtudes continuamente”. E finaliza, “nunca
havera uma lei que lhe impeca de viver segundo os principios aqui descritos” (ARAUJO,
2014, p. 324-325). O fruto do Espirito ¢ uma riqueza especial para a vida cristd e fundamental
para um poderoso testemunho de Jesus Cristo perante o mundo. Nesse sentido, ao cultivar o
fruto do Espirito, o cristdo contribui com o antincio do Evangelho.

O fruto do Espirito € o amor, que consequentemente desencadeia uma série de outras
importantes qualidades, tais como alegria, paz, longanimidade, benignidade, fé¢, mansidao,
temperanca. O evangelho de Jesus Cristo esta sintetizado na pratica do amor a Deus e ao

proximo. Contudo, em dois momentos, Jesus foi mais sintético e afirmou que os seus
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discipulos seriam reconhecidos se amassem uns aos outros da mesma forma que Ele os amava
(Jodo, 15.12; Jodo 13.34-35). A questdo de fundo a ser enfatizada ¢ o amor enquanto elemento
indispensavel para a identidade crista pentecostal. Eurico Bergstén tem razao ao afirmar que
“o amor ¢ a maior virtude do fruto do Espirito e imprescindivel a vida do crente”
(BERGSTEN, 2004, p. 65). O pentecostalismo pode (e deve) aprofundar a teologia do fruto
do Espirito, como elemento preponderante para o crescimento da comunidade.

Nesse capitulo, foi apresentada a pneumatologia pentecostal assembleiana, destacando
seus principais elementos. Conforme pode ser analisado, o Espirito de Deus tem lugar
privilegiado na comunidade pentecostal assembleiana. A pneumatologia pentecostal brasileira
entende que sua fundamentacgdo esta na Sagrada Escritura, conforme mostrado ao longo desse
capitulo. A partir da leitura dos textos biblicos, os pentecostais interpretam a a¢ao do Espirito
no meio da comunidade, tornando-a dinamica e atuante no Reino de Deus. Foi perceptivel
ainda a énfase na experiéncia do batismo com o Espirito Santo, que, na concepgao
pentecostal, ¢ considerada uma das principais atividades do ministério de Jesus. Essa
experiéncia tem como evidéncia inicial as linguas estranhas (glossolalia). O batismo com o
Espirito Santo, além de tornar a igreja ainda mais dinamica e viva, concede a cada fiel uma
solida capacidade de testemunhar a ressurrei¢ao de Cristo, bem como viver uma vida correta
diante de Deus e dos homens. Por outro lado, o fruto do Espirito, apesar de pouco enfatizado,
tem lugar especifico na teologia pentecostal, podendo ser amplamente explorado em diversas
facetas da pneumatologias assembleiasna. O amor, como o fruto supremo do Espirito, € base e
fundamento para uma pneumatologia genuinamente cristd. O Espirito e o amor estdo
envolvidos em uma relagdo intrinseca e, por serem dois elementos universais, tornam-se
pontes para o didlogo e para a unidade entre os seres humanos, independentemente de suas
convicgdes religiosas. Nesse aspecto, a pneumatologia ¢, portanto, fundamento para o didlogo
inter-religioso no pentecostalismo assembleiano brasileiro. Esse ¢ o assunto do proximo

capitulo.
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6 A PNEUMATOLOGIA COMO FUNDAMENTO TEOLOGICO DO DIALOGO
INTER-RELIGIOSO PARA AS ASSEMBLEIAS DE DEUS NO BRASIL

Este € o principal capitulo da tese, no qual residem os elementos fundamentais para o
didlogo inter-religioso no pentecostalismo assembleiano brasileiro. A partir do que ja se
observou nesta pesquisa, a pneumatologia ¢ a base da teologia pentecostal, tendo em vista
que, quando se usa o termo “pentecostais”’, imediatamente a referéncia ¢ o livro de Atos dos
Apostolos, especificamente o capitulo 2, onde ¢ narrada uma agao do Espirito de Deus, na
qual os pentecostais se identificam. Sendo, portanto, a pneumatologia central para o
pentecostalismo brasileiro, serdo apresentados ao longo deste capitulo elementos
pneumatoldgicos que podem ser fundamentos para o didlogo do pentecostalismo com as
religides.

A proposta do presente capitulo ndo trata especificamente de elaborar um compéndio
de pneumatologia brasileira para o didlogo das religides, mas sim de apresentar elementos
extraidos da pneumatologia de tedlogos protestantes, catdlicos e pentecostais, em vista de
uma introducdo do pentecostalismo brasileiro no didlogo das religides. Como ficara evidente
ao longo do capitulo, sobrepdem-se aqui as pneumatologias de Moltmann e Welker, que,
sendo protestantes, apresentam uma perspectiva evidentemente biblica e em sintonia basica
com a tradicdo pentecostal e, por isso, podem oferecer elementos introdutoérios para que
pentecostais participem do didlogo das religides.

Para alcancar o proposito estabelecido no capitulo, o texto inicia refletindo sobre a
importancia de uma teologia trinitdria, que ja, em si mesma, implica numa experiéncia
dialogica. Em seguida, a reflexdo destaca a presenca universal do Espirito de Deus, como
elemento fundamental no didlogo das religides. O Espirito de Deus teve participacao direta
na criacdo. Portanto, o mundo, criado por Deus, ¢ casa comum de todos os seres humanos e
precisa do cuidado engajado de cada um, independentemente da religido a que pertence. A
espiritualidade ligada diretamente ao Espirito estd presente em todas as religides, sendo,
portanto, ponto comum para o didlogo. A justica e a paz sdo objetivos de todas as pessoas, de
todas as ciéncias e de todos os grupos de homens e mulheres do bem. A sociedade clama por
justica e paz. Cada religido pode (e deve) envolver-se integralmente na busca de uma
sociedade com mais justi¢a e paz. Finalmente, o Espirito de Deus atua de forma maravilhosa e
misteriosa, produzindo comunhdo entre o0 homem com Deus e com todas as criaturas. Sem

davida alguma, ¢ possivel viver em amizade e comunhdo, respeitando o outro,
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independentemente da religido que o outro professa. Assim, as palavras Pai, Filho, Espirito,
criacdo, espiritualidade, justica e paz e comunhao, estdo profundamente relacionadas com a

pneumatologia e com o didlogo das religides.

6.1 POR UMA PNEUMATOLOGIA TRINITARIA

A experiéncia cristd de Deus ¢ uma experiéncia essencialmente trinitaria. A fé crista
esta fundamentada em um Unico Deus, que ¢ Pai, Filho e Espirito Santo. No jogo das palavras
do tedlogo brasileiro Luis Carlos Susin, Jesus € o caminho para conhecer o Pai; o Pai e o
Espirito sdo paisagens para conhecer o Jesus como caminho (SUSIN, 2007, p. 11-12). Mas,

afinal, o que o tedlogo de Caxias do Sul esta querendo dizer com essa afirma¢ao? Para Susin,

O Espirito ¢ o ambiente, a fama, mas também o dom, a inspiracdo, a sintonia fina, a
energia comum, enfim, o seio em que o Pai gera o Filho. Por isso, para conhecer
bem a Trindade, ¢ bom ndo esquecer que: Jesus ¢ o caminho, o Pai e o Espirito sdo a
paisagem. Paisagem sem caminho pode ser bonita, mas ndo permite andar. Em
termos religiosos, isso significa praticar muita religido como rituais, culto, leis e
obrigacdes, mas ndo seguir um caminho, ndo ser discipulo de um Mestre. Caminho
sem paisagem ¢ caminhar no deserto, sem orientagdo para onde ir. Isso significa ter
de se esforgar muito no caminho de Jesus, mas dando voltas sem contar com as
referéncias ¢ inspiragdes do Espirito e sem a destinacdo e o rumo certo do Pai
(SUSIN, 2007, 14-15).

O mistério da fé crista reside nessa relagdo trinitaria, que, diga-se de passagem, ¢ uma
relagdo original. Nos evangelhos, as narrativas descrevem a experiéncia trinitaria do proprio
Jesus, quando foi batizado. Enquanto os sindticos comecam com uma cristologia do Espirito,
Paulo e Jodo pressupdem essa mesma cristologia, contudo, enfatizam uma pneumatologia
cristologica. Essa relagdo estd, portanto, eminentemente presente no Novo Testamento.
Contudo, trata-se de uma relacdo um tanto ignorada, especificamente nas comunidades do
Ocidente. E ninguém menos que Moltmann que vai registrar essa dentincia na sua classica

obra “O Espirito da Vida”. Diz o eminente tedlogo:

O reconhecimento de uma mutua relagdo objetivamente determinada entre a
cristologia pneumatologica dos sinodticos e pneumatologia cristologica de Paulo e
Jodo tem sido amplamente ignorada pelas tradi¢des da Igreja Ocidental. Os inicios
da cristologia do Espirito nos movimentos reformadores cristdos chegaram até
mesmo a ser combatidos. O Cristo ressuscitado deveria ser o tinico Senhor da Igreja
e do Império cristdo; o Espirito de Deus deveria ser unicamente o Espirito do
Senhor, a ser transmitido exclusivamente pela hierarquia “espiritual” da Igreja e
pelas ungidas majestades apostolicas do Sacro Império. A recordagdo do Cristo do
Espirito, de seu sermao da montanha e de sua nio violéncia na paixdo tinham que
ser reprimidas como “recordag¢des perigosas”. A forma de repressdo mais simples €
o historicizar desta historia de Jesus para o tempo anterior a cruz e a ressurreicao,
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portanto, para um passado que se situa “antes” da presenca do querigma da Igreja.
Mas com isto, o sentido canénico dos evangelhos, ao lado dos escritos apostolicos,
deixa de ser atingido. Na verdade eles estdo lado a lado e completam-se mutuamente
na imagem de Cristo (MOLTMANN, 2010, p. 66).

A dentncia de Moltmann, a parte um certo exagero, registra que de fato as Igrejas do
Ocidente nem sempre reconheceram essa importante relacdo. Entre os orientais, contudo,
desde os Padres capadocios, essa relacdo ja fora enfatizada. O tedlogo pentecostal americano
Stanley Horton, na sua obra 4 doutrina do Espirito de Deus no Antigo e no Novo Testamento,
dedica dois capitulos para falar da presenga do Espirito de Deus na vida, no ministério € no
ensinamento de Jesus. Horton destaca que, “embora as referéncias ao Espirito Santo no
ministério de Cristo sejam muito relevantes, o evangelho de Lucas menciona o Espirito mais
frequentemente nos dois primeiros capitulos do que em todo o restante do livro” (HORTON,
1993, p. 87). No entanto, ¢ importante perceber que, na pneumatologia pentecostal, essa
relacdo ndo passou desapercebida, apesar de Horton ndo desenvolver uma cristologia
pneumatoldgica, nem tampouco uma pneumatologia cristologica.

O reconhecido tedlogo Robert Menzies, no livro ‘“Pentecostes”, publicado
recentemente no Brasil, dedica uma pequena se¢do com o titulo “Jesus e o Espirito”. Contudo,
ao longo de toda a referida secdo, Menzies menciona apenas o fato de Jesus ter sido ungido
pelo Espirito. Essa meng¢do tinha como objetivo estabelecer a relacdo entre a presenca do
Espirito na vida de Jesus e na vida dos discipulos depois do dia de Pentecostes. Na teologia
pentecostal brasileira, um dado é surpreendente: na revista da Escola Biblica Dominical do
primeiro trimestre de 2001, que tinha por titulo “A Pessoa e a obra do Espirito Santo”,
estudado durante trés meses, em nenhum momento a relagdo entre o Cristo do Espirito e o
Espirito de Cristo foi mencionada. Isso demonstra a necessidade de resgatar uma
pneumatologia trinitaria no pentecostalismo brasileiro.

O tedlogo pentecostal das assembleias de Deus americana Amos Yong ¢ franco ao
afirmar que apenas uma teologia pneumatoldgica pode ser uma teologia totalmente trinitaria
(Yong, 2003, p. 43)"°. Essa abordagem, como ja foi possivel perceber, é absolutamente
recente, principalmente no pentecostalismo. Porém, ao mesmo tempo que € recente, € urgente
uma reflexdo teologica séria e comprometida, que ndo deixe isolada a Terceira Pessoa da
Trindade. Embora exista uma certa tendéncia entre os pentecostais em falar a respeito do

Espirito de forma separada, esse nao ¢ o procedimento correto, de acordo com a Revelagao da

9To put it bluntly, only a genuinely pneumatological theology is a fully trinitarian theology (tradugéo
do autor).
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Escritura. O fato ¢ que ¢ “impossivel falarmos de Cristo, de sua pessoa e de sua agdo sem ao
mesmo tempo falarmos de sua experiéncia de Deus e de sua experiéncia do Espirito de Deus”
(MOLTMANN, 2010, p. 76). E necessario reconhecer sempre a mutualidade trinitaria
existente entre Pai, Filho e Espirito. Trata-se de uma relacdo profunda. Nas palavras de

Moltmann,

O Pai gera o Filho em virtude do Espirito Eterno. O Pai sopra o eterno Espirito na
presenca do Filho. O Filho e o Espirito, segundo a imagem da palavra e do alento,
procedem simultaneamente do Pai. Nao existe nenhuma pds-ordenagdo de um em
relagdo ao outro. Estaremos falando do Espirito quando falarmos do eterno
nascimento do Filho a partir do Pai. Entdo, sera possivel percebermos as relagdes
reciprocas entre o Espirito Santo e Cristo, o Filho, em suas multiplas interagdes. Nao
sdo dois atos distintos em que o Filho procede do Pai e o Espirito é soprado pelo Pai.
Antes o eterno ser-gerado do Filho pelo Pai e o eterno proceder do Espirito do Pai,
apesar de todas as diferencas, sdo perfeitamente uma so coisa, de modo que Filho e
Espirito ndo estdo um ao lado do outro nem um depois do outro. Se o Espirito
procede do Pai, entdo este proceder pressupde o Filho, pois o Pai s6 ¢ Pai em sua
relagdo com o Filho. Se o Filho ¢ gerado do Pai, entdo o Espirito acompanha a
geracdo do Filho e se manifesta através dele. Mas isto s6 pode ser imaginado se o
Espirito ndo apenas repousa sobre o Filho e ndo apenas se manifesta em sua eterna
geracdo, mas se ja a geracdo do Filho a partir do Pai ¢ acompanhada pelo proceder
do Espirito a partir do Pai. O Espirito ndo pode ser imaginado sem o Filho, o Filho
ndo pode ser imaginado sem o Espirito (MOLTMANN, 2010, p. 76-77).

Como ¢ perfeitamente possivel perceber, para Moltmann, a relacdo mutua entre as
pessoas da Trindade ¢ o fundamento da teologia crista. O Pai participa da vida do Filho, que,
por sua vez, ¢ ungido pelo Espirito. O pentecostalismo reconhece essa relacdo. No entanto,
precisa explora-la ainda mais. Essa relagdo, por sua vez, devera ser sempre reciproca, para
que se evite, de um lado, o cristomonismo e, por outro, a pneumatomonismo. A necessidade
de aprofundar cada vez mais uma pneumatologia trinitaria se d4, em primeiro lugar, pelo fato
de ser esse um dado central para a fé cristd; em segundo lugar, especificamente no contexto
dessa pesquisa, porque a reflexdo trinitaria contribui para uma teologia pentecostal das
religides. Antes, porém, faz-se necessario lembrar que essa abordagem pneumatoldgica
acontece devido ao que estd sendo dito a respeito da teologia trinitdria. Nas palavras do
tedlogo belga Jacques Dupuis, “Sendo o Espirito Santo imprescindivel ponto de insergdo de
Deus na vida dos seres humanos e dos povos, a sua acdo imediata — que passa por cima do
evento pontual de Jesus Cristo — abre o caminho para um modelo diferente de teologia crista
das religides, um modelo ndo mais cristocéntrico, € sim pneumatocéntrico” (DUPUIS, 1999,
p. 275). E nesse aspecto que Yong destaca o que foi afirmado anteriormente. Existem, na
concep¢do do tedlogo pentecostal, inimeras vantagens de uma reflexdo pentecostal das

religides. Contudo, lembra Yong, a mais importante ¢ que tal abordagem tanto revigora como
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motiva a teologia trinitaria (YONG, 2003, p. 42). Nesse contexto, portanto, o pentecostalismo
entende a importancia de tal reflexdo, reconhecendo que a mesma apresenta aspectos
positivos no didlogo com outras tradi¢des religiosas.

O tedlogo pentecostal referido lembra que Agostinho compreendia o Espirito como
amor que existia entre o Pai e o Filho. Em outra metafora, o Espirito ¢ a respiracdo que
medeia a fala do Pai e a palavra falada, que ¢ o Filho. Yong menciona ainda Barth, para quem
o Espirito revela-nos o que o Revelador revelou, a saber, o Filho (YONG, 2003, p. 42)%.
Inclusive, Barth lembra que o Espirito ¢ definido pelo simbolo Niceno como “Santo, Senhor e
vivificador, que procede do Pai e do Filho e junto com o Pai e o Filho ¢ adorado e

glorificado”. O que isso significa? Barth responde:

Isto quer dizer: ele mesmo ¢ Deus — o mesmo Deus uno que ¢ também o Pai e o
Filho, que age como Criador, mas também como Reconciliador, como Senhor da
alianga, mas que agora, como este Deus, no poder iluminador de sua a¢do ndo sé
esta entre os seres humanos, mas habita, habitou ¢ habitara neles — o mesmo Espirito
como aquele ar movente e aquela atmosfera movida em que os seres humanos
podem (quanto ao mais, totalmente isentos de premissas) viver, pensar ¢ falar como
seres que sdo conhecidos por ele e o conhecem, como seres por ele chamados ¢ a ele
obedientes, como filhos gerados por sua palavra (BARTH, 2007, p. 38).

E possivel perceber, pelas palavras do tedlogo suico, a centralidade da relagdo
trinitaria. A partir mesmo do Credo niceno, compreende-se que o Espirito ¢ o mesmo Deus
uno, que ¢ o Pai e o Filho; que trata-se do Deus criador, salvador e vivificador. Portanto, nada
justifica uma teologia pentecostal que deixe de lado essa relagdo tdo fundamental. Nada
justifica uma pneuamtologia que fale do Espirito, de forma independente, desconectada do Pai
e do Filho. Se geragdes passadas enfatizaram o Espirito de forma isolada, a nova geracao de
pentecostais devera seguir o caminho da Escritura que enfatiza e fundamenta essa relagdo. E,
nesse particular, como tem sido observado, os pentecostais ndo estardo sozinhos, mas
acompanhados pelos Pais da Igreja, pelos grandes te6logos da Idade Média, pelos mestres da
Escolastica, pelos grandes tedlogos orientais e por tedlogos modernos, da grandeza de Barth.

O tedlogo Amos Yong lembra a metafora de Irineu sobre as duas maos do Pai, para
que se possa explorar uma teologia trinitaria. Ele explica que a palavra representa de forma

concreta Jesus Cristo, enquanto o Espirito representa o dinamismo do Cristo ungido. Para o

20Tradugdo nossa: Augustine, for example, understood the Spirit as the love that existed between Lover
(Father) and Beloved (Son). For Barth, the Spirit reveals to us (i.e., is the “revealedness” of...) what
the revealer (Father) has revealed (Son). Another trinitarian analogy includes the Spirit as the breath
that mediates speaker (Father) and the spoken word (Son) (Gen. 1:1-3).
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tedlogo assembleiano, Deus faz todas as coisas através das suas duas maos (YONG, 2003, p.

43)*'. Yong explica a importancia dessa relagio na reflexdo teoldgica:

Esta unido da Palavra e do Espirito significa que as vantagens de uma abordagem
pneumatologica em prol da tarefa teologica, assim, pode ser avaliada a partir de
varios angulos. Teologicamente, isso significa que a reflexdo deve reunir o contexto
e horizonte biblicos com o contexto e horizonte contemporaneos. Doutrinariamente,
isso significa que artigos de fé devem ser articulados em termos de fidelidade as
testemunhas do passado e relevante para as necessidades e preocupagdes
contemporaneas. O mais importante, no entanto, sdo as implicagdes metodoldgicas a
respeito do fazer teoldgico envolvendo Escritura, tradi¢@o, razdo e experiéncia, cada
uma delas considerada como a conjunc@o de ambos Palavra e Espirito. Escritura, por
exemplo, ¢ a Palavra de Deus, mesmo como testemunha de Cristo como o Logos e,
ao mesmo tempo, a Escritura, como um produto, ¢ inspirada e iluminada pelo
Espirito. A tradi¢do ¢ o intérprete da Escritura, a0 mesmo tempo que ¢ liderada pelo
Espirito nesse processo de interpretagdo (por exemplo, como no processo candnico
NT). A razdo ¢ tanto Logos (Jo 1) como Espirito, enquanto este ¢ mente e intérprete
de Deus (1 Cor. 2: 10b-11). A experiéncia é tanto concreta — de Cristo — quanto
dinadmica — do Espirito — mesmo enquanto ser de Deus de forma tltima (Cristo como
a representacdo do Pai ¢ do Espirito como a presenga do Pai) (YONG, 2003, p.

44)2?

O importante te6logo Amos Yong destaca a fundamental importancia da abordagem
trinitaria na teologia pentecostal. Conforme ja tem sido destacado, a relagdo do Pai, Filho e o

Espirito de Deus ¢ algo que perpassa toda teologia, cristologia e, consequentemente, a

21Tradu(;€10 do autor: I would suggest that one way to forge a robust trinitarianism is to revisit the patristic
metaphor of Word and Spirit as “the two hands of the Father.” The origins of this metaphor go back to
Irenacus.”! Briefly stated, the Word represents concreteness—as in, e.g., Jesus of Nazareth and the written
Scriptures—historical particularity and the human experience of objectivity; the Spirit represents the dynamism
of the anointed one—as in, e.g., the Christ, and the living, inspired, and illuminating word of God—cosmic
relationality and the human experience of subjectivity. I will later (in chapter six) propose a metaphysical
interpretation of the “two hands.” For the moment, however, I understand these first and foremost as theological
categories that function heuristically and metaphorically. They enable us to envision the truth that God works all
things with the divine hands: by and through both Word and Spirit. This means not that some things are to be
considered manifestations of Word and other things of Spirit, but that Word and Spirit are inseparable features of
all things. Thus, there is the universality of Word (e.g., the cosmic Christ) as well as a particularity of Spirit
(e.g., that accentuates and values the differentiated order of determinate things) precisely because both aspects
inhere—as in the patristic notion of circumincessio and the Greek notion of perichoresis—and inform each
other.?! If this is the case, then any assessment that neglects either aspect of what God does fails truly to capture
the heart or essence of that work or reality.

22Tradugdo nossa: This togetherness of Word and Spirit means that the advantages of a pneumatological
approach to the theological task thus can be assessed from a number of angles. Theologically, it means that
reflection should bring together the biblical context and horizon with the contemporary context and horizon.
Doctrinally, it means that articles of faith should be articulated in terms of faithfulness to past witnesses and
relevance to contemporary needs and concerns. Most important, however, are the methodological implications
regarding the doing of theology as involving Scripture, tradition, reason and experience, each considered as the
conjunction of both Word and Spirit. Scripture, for example, is the Word of God even as it testifies to Christ as
the Logos; at the same time, Scripture as a product is inspired and illuminated by the Spirit as well. Tradition
is the interpreter of Scripture even as it is led by the Spirit in that process of interpretation (e.g., as in the NT
canonical process). Reason is both Logos (John 1) and Spirit as the mind and interpreter of God (1 Cor. 2:10b-
11). Experience is both concrete—of Christ—and dynamic—of the Spirit—even while ultimately being of
God (Christ as the representation of the Father and the Spirit as the presence of the Father).
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pneumatologia. Assim, ¢ possivel, a partir uma teologia trinitaria, desenvolver uma teologia
pentecostal brasileira do didlogo inter-religioso. Alids, no final da sua tese doutoral na
Universidade de Boston, Yong ¢ categoérico ao afirmar que “uma teologia pentecostal das
religides deve ser fundamentada em um trinitarianismo robusto que reconhece o Filho e o
Espirito como as duas maos do Pai”. E finaliza: “Tal teologia trinitaria permite a ambas as
abordagens, cristologica e pneumatoldgica, acesso ao fenomeno da religiosidade humana,
ainda que em diferentes aspectos” (YONG, 2000, p. 311)?*. Portanto, uma teologia trinitaria,
tal como a Escritura apresenta, ¢ fundamento para uma teologia pentecostal brasileira das

religides.
6.2 A PRESENCA UNIVERSAL DO ESPiRITO DE DEUS

O tema da presenca universal do Espirito de Deus ¢ desenvolvido com clareza no
versiculo 7 do capitulo 1 do livro da Sabedoria. Contudo, pelo fato de esta pesquisa estar no
horizonte pentecostal, a analise aqui desenvolvida ocorre a partir de outros fundamentos
biblicos, que igualmente demonstram antecedentes dessa presenga universal, considerando
que o sopro de Deus ndo estava restrito a0 homem (cf. Gn 2.7), mas para todo ser vivente (cf.
Jo 34.14-15). O Salmo 104.29-30 também faz referéncia ao Espirito como principio criativo
da presenca de Deus. Considerando o sopro de Deus como sopro criador, o Espirito de Deus
esta agindo em toda parte (CONGAR, 2010, p. 288). Os pentecostais estao em pleno acordo
com Yves Congar, na medida em que percebem perfeitamente o sopro de Deus em cada ser
vivente. E mais: esse sopro ¢ criador. Portanto, o Espirito de Deus, além da sua presenca
universal, é ainda criador. E o Espirito que proporciona vida. Por isso, é o Espirito da vida.

O tedlogo pentecostal David Mesquiati de Oliveira, em seu livro “Dialogo e Missao
nos Andes” dedica um capitulo (6) para tratar da ‘“atuacdo universal do Espirito Santo”
(OLIVEIRA, 2016, p. 137). O tedlogo capixaba ¢ assertivo ao afirmar que “o significado
universal de Cristo e sua mediagdo Unica estdo necessariamente relacionados com a atuagao
do Espirito, que ndo conhece fronteiras” (OLIVEIRA, 2016, p. 141). A presenca universal do

Espirito de Cristo ¢ algo constatavel desde os primeiros momentos da cria¢do. E o Espirito na

2Tradugdo nossa: A Pentecostal-charismatic theology of religions should be founded on a robust trinitarianism
that recognizes the Son and the Spirit as the two hands of the Father even while it avoids the tri-personalistic
understanding of the Trinity rejected by Oneness Pentecostals. Such a trinitarian theology allows for both
christological and pneumatological approaches to the phenomenon of human religiosity, albeit in different
respects.
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sua atuacdo, ndo conhece fronteiras. Nesse sentido, pessoas de outras religides podem
experimentar de forma auténtica a acdo do Espirito Santo. Nas palavras do supracitado
tedlogo assembleiano, € possivel considerar “que praticas de outras religides podem conter
auténtica a¢ao do Espirito Santo. Isso ¢ verdadeiro, dado que sé assim pode ser ela expressa
naquele contexto cultural e religioso. Nao ¢ propriamente o ato concreto (cultual, ético etc.)
que se constitui em agdo do Espirito, mas o que motiva o homem a realizé-lo” (OLIVEIRA,

2016, p. 150). E ainda arremata:

A acdo universal do Espirito se derrama sobre todo o mundo. Pode ser comparado as
aguas que fluem continuamente, como em Eclesiastes 1.7: “Todos os rios correm
para o mar e, contudo, o mar nunca se enche: embora chegando ao fim do seu
percurso, 0s rios continuam a correr”’; ou com o vento, em Jodo 3.8: “O vento sopra
onde quer e ouves o seu ruido, mas ndo sabes de onde vem nem para onde vai.
Assim acontece com todo aquele que nasceu do Espirito”; em Atos 2.17, ratifica sua
vinda sobre a cada de Israel, ¢ amplia para toda carne: “Sucedera nos ultimos dias,
diz o Senhor, que derramarei do meu Espirito sobre toda carne. Vossos filhos e
vossas filhas profetizardo, vossos jovens terdo visdes ¢ vossos velhos sonhardo”. O
Espirito descera sobre as criaturas, convidando-as para a vida plena em Jesus Cristo
(OLIVEIRA, 2016, p. 150-151).

O jesuita espanhol Victor Codina também destaca os fundamentos biblicos dessa
perspectiva da universalidade do Espirito de Deus. Enquanto o Génesis fala do Espirito que,
nas origens, pairava sobre as aguas, “como que a fecundé-las e dar-lhes vida, (Gn 1,2); os
livros sapienciais descrevem a presenca do Espirito do Senhor, cujo sopro enche o mundo”
(CODINA, 2010, p. 215). E mais: “O Espirito, que nos profetas faz alusdo a renovacao do
coracdo (Ez 36, 26-27), ndo se limita a esta dimensdo interior, mas se orienta a pratica do
direito e da justica” (CODINA, 2010, p. 216). Portanto, encontra-se na Escritura o
fundamento biblico para a presenca universal do Espirito de Deus.

A agdo do Espirito de Deus que opera em toda parte ¢ uma forte convicgao dos Pais
da igreja. O eminente tedlogo francés Yves Congar, citando Irineu de Lyon, lembra que o
dom do Espirito “foi enviado para toda a terra”. E mais: “foi derramado nos ultimos tempos
sobre todo género humano”; e ainda: “que ele desceu sobre o Filho de Deus feito Filho do
Homem; assim, com ele, afeigoou-se a habitar no género humano, a repousar sobre os
homens, a residir na obra modelada por Deus” (CONGAR, 2010, p. 288-289). Essa convic¢ao
dos Pais da Igreja era, de certa forma, consensual. Codina lembra que o Espirito guia
secretamente a obra de Deus no mundo. Por essa razdo, afirma o jesuita, “Irineu compara o
Espirito a um diretor de teatro que dirige secretamente o drama da salvag@o sobre o cendrio da
historia do mundo” (CODINA, 2010, p. 217). A presenca do Espirito Santo estava em toda

parte. Assim, o Espirito de Deus nunca esteve confinado em um determinado espago, em uma
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determinada localidade, sob o dominio de um determinado grupo. Com essa convic¢ao, 0s
primeiros tedlogos afirmavam a presenga universal do Espirito de Deus em toda parte.

Essa visdo biblica da universalidade do Espirito foi recolhida também pelos tedlogos
da escolastica. Entre aqueles tedlogos era perceptivel a ideia de que o Espirito Santo ¢ o
principio de todo o conhecimento verdadeiro. E Yves Congar quem destaca a méaxima do
Ambrosidster (que era atribuida a Ambrosio): “Omne verum, a quocumque dicatur, a Spiritu
Sancto est” (Toda verdade, seja ela dita por quem for, provém do Espirito Santo)”
(CONGAR, 2010, p. 289). Essa convicgao, de que todo conhecimento verdadeiro procede do
Espirito, ¢ dado crucial e fundamental para a fé cristd. Congar lembra que Tomas de Aquino
chegou a citar o principio pseudo-ambrosiano sem nenhuma justificativa. Contudo, o Doutor
da Igreja fazia a distin¢do “entre a luz natural, que procede de Deus, e a que vem dos dons da
graca, ou entre simples mocdes atuais do Espirito Santo movente, sed non habito e luzes
dadas a fé viva”. Congar ainda cita Alberto Magno, “que admitia uma nog¢do mais ampla de
graca. Perguntando se toda verdade objeto de saber ¢ inspirada pelo Espirito Santo, ele
responde: sim, chama-se graga todo dom concedido gratuitamente por Deus. E o caso da
propria existéncia” (CONGAR, 2010, p. 289). Conforme ¢ possivel perceber, os grandes
tedlogos medievais destacaram essa presenca universal do Espirito de Deus, em permanente
consonancia com a propria Escritura e com os Pais da igreja. Assim, o Espirito de Deus, além
de estar presente no universo, ¢ ainda o principio de todo conhecimento verdadeiro. Desde a
perspectiva ambrosiana, ¢ possivel perguntar: sendo o Espirito Santo fonte de toda verdade,
independentemente de onde ela venha, ¢ esse mesmo Espirito que inspira essa verdade em
outros lugares? Sendo a resposta positiva, o Espirito Santo ¢ ponte para o didlogo entre
irmaos e irmas de diferentes comunidades religiosas.

Essa presenga universal do Espirito de Deus, como fundamento para o didlogo, ¢ digna
de destaque, inclusive pelo proprio Congar. Ao mencionar o tedlogo protestante Langdon
Gilkey, que entende a relagdo dialogal oriunda da presenca universal do Espirito de Deus
como algo extremamente positivo, lembrando ainda que esses mesmos principios se aplicam
com aguda urgéncia ao nosso didlogo com as outras religides, Congar afirma: “Ai nos
estamos a vontade”. E sobre a fala de Gilkey, Congar lembra: “mesmo um homem de Igreja

9924

classico e firme como Manning nos diria isso Aqui reside um aspecto central e

24Manning escreve, na Dedicatoria de La mission du Saint- Spiritu: “Pode-se dizer com toda verdade como santo
Irineu: Ubi Ecclesia, ibi Spiritus..., mas ndo seria verdadeiro dizer que o Espirito ndo estd 14 onde ndo esta a
Igreja. As operagdes do Espirito Santo nunca cessaram de penetrar em toda a raga humana desde a sua origem,
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fundamental da presente pesquisa. Como € possivel verificar, o autor caminha junto com a
Escritura, com os Pais da igreja e com grandes tedlogos da escolastica. Com esses grandes
pensadores, parafraseando Congar, os pentecostais podem ficar a vontade, aprofundando sua
pneumatologia e destacando a universalidade do Espirito Santo, como base para o dialogo
com outras religides.

O tedlogo brasileiro Leonardo Boff afirma que o universo ¢ o templo do Espirito
(BOFF, 2013, p. 187). Enquanto Boff trabalha essa perspectiva, Congar menciona o texto de

Irineu, para quem o Espirito ¢ como um diretor de teatro:

Tudo nele (no espiritual) possui uma inquebrantavel firmeza: - dirigido pelo unico
Deus todo poderoso, “de quem tudo procede” (1 Co 8,6), tem a fé integral; - dirigido
pelo Filho de Deus, Jesus Cristo nosso Senhor, “por quem procede tudo que existe”,
e por suas “economias”, pelas quais ele se fez homem, ele, o Filho de Deus, tem a
adesdo firme; - dirigido pelo Espirito de Deus, que d4 o conhecimento da verdade,
que publica as “economias” do Pai e do Filho, segundo cada geragdo, em vista dos
homens, como o Pai quer (CONGAR, 2010, p. 291).

Ao mencionar as palavras de Irineu, o tedlogo francés lembra que, “se o Espirito pode
revelar as economias do Pai, € porque ele ¢ 0 Amor e porque coloca nas criaturas o germe de
amor ¢ de esperanga”. Prossegue Congar, “a ideia de que o0 Amor move o mundo anima o
neoplatonismo. Aristoteles ja falava do Primeiro Motor imovel, mas movendo todas das
coisas os eromenon, na qualidade de amado” (CONGAR, 2010, p. 292). Com Irineu, Congar
e Boff, ¢ possivel, de forma categorica, afirmar que o Espirito de Deus conduz a obra de Deus
no mundo. Consequentemente, deve ser consolador saber que a condug¢do da obra de Deus
esta sob o controle do Espirito Santo.

No seu excelente texto, Congar destaca que o “Espirito enfeixa, numa doxologia, tudo
0 que existe para Deus no mundo” (CONGAR, 2010, p. 293). Ao comentar o texto joanino,
em que Jesus dialoga com uma mulher samaritana, Congar lembra que somos chamados a ser
verdadeiros adoradores. E sentencia: “De fato, Deus tem adoradores em todos os lugares”
(CONGAR, 2010, p. 293). Se os profetas anunciaram que os povos deveriam subir a
Jerusalém para adorar, em Pentecostes, “Jerusalém como que resplandeceu no mundo inteiro,
e somente Deus conhece os seus”. Assim, afirma o tedlogo francés, “ndo somos autorizados a
entrar no caminho dos que experimentam e expressam as harmonias secretas da criacdo e da

graga” (CONGAR, 2010, p. 294). Nesse contexto, Congar menciona um poema de Clemente

de Alexandria:

e elas estdo atualmente em pleno vigor, mesmo entre aqueles que estdo fora da Igreja” (ap. CONGAR, 2010,
290).
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Ora, entdo o Verbo de Deus

Abandonou a lira e a citara,

Instrumentos sem alma,

Para afinar pelo Espirito Santo

O mundo inteiro condensado no homem;
Serve-se dele

Como de um instrumento de sons multiplos

E, acompanhado de seu canto,

Desse instrumento que ¢ o homem,

Ele toca para Deus! (CONGAR, 2010, p. 294).

No poema de Clemente de Alexandria, além da beleza e da profundidade, ¢ possivel
destacar a singela preseng¢a universal do Espirito Santo, que, de fato, enfeixa tudo o que existe
no mundo para Deus. O Espirito de Deus conduz a histéria e, de forma criativa e misteriosa,
envolve toda a criagdo na relagdo com o Deus criador. Esse fato se da, sobretudo, porque o
proprio Espirito ¢ criador e doador da vida. Nessa intrinseca relacdo, para usar uma imagem
de Irineu, sempre estdo presentes o Espirito € o Verbo. Nunca ¢ demais repetir que “a missao
do Filho e a do Espirito ndo se contrapdem, mas se complementam, se entretecem, se
compenetram. A mao do Espirito ajuda a compreender melhor a mao do Filho encarnado em
Jesus de Nazaré e de sua missdo, que continua na Igreja” (CODINA, 2010, p. 223). A respeito
desse assunto, Comblin afirma que o “Espirito ndo cria palavras proprias: a sua palavra ¢
Jesus Cristo. O Espirito ndo faz outra coisa a ndo ser pronunciar essa palavra, Jesus Cristo...
Pois tudo o que diz o Espirito sdo aspectos da mesma e unica palavra que ¢ Cristo”
(COMBLIN, 2009, p. 81). Assim, o Espirito estd cada dia dirigindo a historia e continuara a
conduzi-la até sua consumacao escatologica. E, nesse processo, de forma envolvente, todos os
seres humanos, todas as culturas e religides estdo de alguma forma envolvidos e envolvidas.
Foi o grande tedlogo belga, Jacques Dupuis, que afirmou com precisdo: “O Espirito de Deus
sempre esteve universalmente presente na historia humana, e ainda hoje continua agindo fora
dos limites do rebanho cristdao”. E concluiu: “E ele quem inspira, nas pessoas que pertencem
as outras tradi¢des religiosas, a obediéncia da fé salvifica, e nas mesmas tradicdes uma
palavra dirigida por Deus aos seus seguidores” (DUPUIS, 1999, p. 275). Nesse contexto, cabe
a teologia pentecostal ouvir o que o Espirito diz a igreja. O tedlogo pentecostal Amos Yong

destaca a universalidade do Espirito de Deus:

A presenca e acdo de Deus na criagdo fala da universalidade do Espirito Santo.
Efetivamente, ¢ importante ressaltar que todas as coisas sdo criadas pela Palavra e
pelo Espirito de Deus. As narrativas da criagdo retratam claramente como Deus
falando o mundo a existéncia (Gn 1,3ss). No entanto, por vezes esquecido ¢ o fato
de que a fala requer félego, ¢ é o sopro de Deus que é primeiro dito ter "revoado
sobre a face das aguas" (Gn 1: 2). Em outros lugares, o Salmista exalta o poder
criativo e sustentacdo de Deus através do Espirito, tanto para os céus- "Pela palavra
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do Senhor foram feitos os céus, e todo o seu exército, pelo sopro [ruach] de sua
boca" (S133,6) — e na Terra — “Quando vocé esconder seu rosto, elas [as criaturas do
mundo] estdo consternadas; quando vocé tirar a respiragdo, morrem, e voltam ao po.
Quando vocé envia teu Espirito, e sdo criados; e vocé renovar a face da terra "(Sl.
104: 29-30). E este mesmo sopro de Deus que também confere vida a certas
criaturas formadas de argila, permitindo assim ha adam tornar-se "um ser vivo" (Gn
2:7; cf. J6 33: 4). O reconhecimento da onipresenca do Espirito decorre desta visao
pneumatologica da criagdo e da providéncia. Certamente, ndo ha lugar a que se
possa ir para escapar do Espirito de Deus:

Onde posso fugir do teu Espirito?

Ou para onde fugirei da tua presenga?

Se eu subir aos céus, vocé esta 14 (YONG, 2003, p. 36—37).25

O Espirito Santo tem sua presenga marcante no universo. Essa ¢ a verdade da
Escritura, seguida pelos Pais da igreja, pelos grandes tedlogos medievais e ainda pelos
tedlogos modernos e contemporaneos. Yong lembra que a vida de todas as pessoas,
independentemente da religido, ¢ animada pelo Espirito de Deus. Prossegue mencionando as
palavras de Paulo no Aredpago: “O Deus que fez o mundo e tudo que nele ha, ele que ¢ o
Senhor do céu e da terra ..., ele mesmo da a todos os mortais vida, respiracao ¢ todas as
coisas” (YONG, 2003, p. 37)%. Portanto, de forma pratica, as comunidades pentecostais, no
Brasil, especificamente, as Assembleias de Deus, podem (e devem) extrair li¢des
fundamentais para sua acdo pastoral. Nessas comunidades, a dimensdo eclesial do Espirito
esta presente e bastante desenvolvida. Contudo, com a perspectiva da universalidade do
Espirito, ¢ possivel aprofundar a pneumatologia pentecostal e compreender o sopro do
Espirito para além dos confins da igreja. Essa abertura da pneumatologia pentecostal, na
verdade, nada mais ¢ do que um reconhecimento de que a igreja ndo tem um fim em si
mesma, mas se abre ao horizonte do Reino de Deus.

A pneumatologia pentecostal, na medida em que assume essa abertura para o Reino de

Deus, assume um compromisso com o proprio projeto de Deus, que, nas palavras de Victor

25Tradugdo nossa: God’s presence and activity in creation speaks to the universality of the Holy Spirit. In fact, it
is important to emphasize that all things are created by God’s Word and God’s Spirit. The creation narratives
clearly portray God as speaking the world into existence (Gen. 1:3ff.). Yet sometimes overlooked is the fact
that speech requires breath, and it is the breath of God that is first said to have “swept over the face of the
waters” (Gen. 1:2). Elsewhere, the Psalmist extols the creative and sustaining power of God through the Spirit
for both the heavens—"“By the word of the Lord the heavens were made, and all their host by the breath
[ruach] of his mouth” (Ps. 33:6)—and the earth—“When you hide your face, they [the creatures of the world]
are dismayed; when you take away their breath, they die and return to the dust. When you send forth your
Spirit, they are created; and you renew the face of the ground” (Ps. 104:29-30). It is this same breath of God
that also bestows /ife to certain creatures formed of clay, thus enabling ha adam to become “a living being”
(Gen. 2:7; cf. Job 33:4). Recognition of the Spirit’s omnipresence follows from this pneumatological vision of
creation and providence. Certainly, there is no place one can go to escape the Spirit of God: Where can I go
from your Spirit?Or where can I flee from your presence? If I ascend to heaven, you are there.

26Tradugdo nossa: The God who made the world and everything in it, he who is Lord of heaven and
earth..., he himself gives to a/l mortals /ife and breath and all things.
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Codina, “¢ configurar uma humanidade que viva em comunhdo fraterna entre si, com a
natureza e com Deus; ¢ gerar uma koinonia inter-humana, cdsmica e trinitaria”. E prossegue o
tedlogo: “O Espirito do Senhor foi enviado e derramado pelo Pai, sobre toda carne (At 2,17)
para que se possa realizar este projeto”. E sentencia: “Fechar o Espirito dentro da Igreja € se
esquecer do Reino e do projeto do Pai; ¢ truncar seu dinamismo e mutilar sua missdao”
(CODINA, 2010, p. 213). Assim, fica ainda mais evidente que a presenca universal do
Espirito Santo estd em perfeita harmonia com o projeto de um Deus que ama todo universo, €
que, por isso mesmo, tem atuado através do seu Espirito, para estabelecer o seu Reino. A
igreja, consequentemente, precisara entender a voz do Espirito. E, especificamente nesse

particular, Codina chama a aten¢@o para um fato fundamental, lembrando que

E preciso acrescentar que, se a Igreja custa a detectar a voz do Espirito que fala
através de seus filhos, muito mais lhe custa aceitar que o Espirito possa falar através
da boca de cristdos de outras Igrejas, de crentes de outras religides, de ndo crentes e
de ateus. Pode o Espirito, por acaso, falar mediante esses “estrangeiros” e
“forasteiros” em relagdo a Igreja? A grande crise atual da Igreja, o inverno eclesial
que atravessamos, tem muito a ver com esta incapacidade da Igreja, em seu
conjunto, para ouvir o que o Espirito lhe vai dizendo através dos diferentes
movimentos ¢ anelos do mundo de hoje, onde, apesar da globalizacdo, vive-se um
forte pluralismo cultural e religioso, pelo que ¢ sumamente urgente redescobrir a
presenca do Espirito na historia (CODINA, 2010, p. 214-215).

As palavras do tedlogo espanhol refletem uma preocupacao com uma eclesiologia que
esteja atenta a voz do Espirito, no nosso tempo. Em concordancia com Codina, o tedlogo das
assembleias de Deus americana, Amos Yong, destaca que “A atividade do Espirito através das
dimensdes de espago — o Espirito estd sendo derramado sobre todas as pessoas — e tempo —
"nos ultimos dias", que se estende desde o dia de Pentecostes para a vinda do Reino de Deus —
demanda ser entendido em um sentido universal que transcende (pelo menos os limites
institucionais da) a Igreja” (YONG, 2003, p. 40)*’. No Brasil, o também tedlogo das
Assembleias de Deus destaca que “os milhdes de caminhos que o Espirito pode tomar
rompem os limites de uma f€ racionalista, litirgica e institucionalizada” (OLIVEIRA, 2014,
p. 55). Assim, a comunidade precisara estar sensivel ao Espirito e reconhecer sua agdo fora
dos limites institucionais. Essa eclesiologia, atenta a voz do Espirito, sera, consequentemente,
uma eclesiologia comprometida com Cristo, portanto, cristocéntrica e, por iSSO mesmo,

dedicada em ser um instrumento do Reino de Deus. Assim, a teologia pentecostal, que tem

2TTradugdo nossa: The Spirit’s activity across the dimensions of both space—the Spirit’s being poured out upon
all people—and time—*"in the last days,” stretching from the day of Pentecost to the coming of the Kingdom
of God—begs to be understood in a universal sense that transcends (at least the institutional boundaries of) the
Church.
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como principal caracteristica o aspecto pneumatologico, como demonstracdo pratica do seu
amor pelo Santo Espirito, devera ser sensivel a voz desse Espirito, acolher o seu convite para
promover o Reino de Deus e anunciar a Cristo. Dizer sim ao Espirito ¢ compreender sua
presenca € a¢ao no universo, ¢ entender que o Espirito age fora dos muros da igreja, pois sua

voz e sua agdo estao presentes em outras comunidades cristds e em outras religides.

6.3 O ESPIRITO SANTO E A CRIACAO: ELEMENTOS COMUNS PARA O DIALOGO
DAS RELIGIOES

A teologia pentecostal, especificamente no Brasil, ndo desenvolveu uma
pneumatologia do cuidado com a criacdo, do meio ambiente. Nos principais compéndios
teologicos pentecostais, embora a pneumatologia seja central, o aspecto da presenca do
Espirito na criagdo e, consequentemente, esse cuidado com o planeta, ndo estd mencionado,
tampouco sistematizado. Assim, a partir da Escritura e de grandes tedlogos, a pesquisa aponta,
desde a perspectiva pentecostal, uma pneumatologia a respeito da criagdo; e mais: uma
pneumatologia da criagdo como ponto em comum com outras tradi¢des religiosas no didlogo
inter-religioso. E ja se pode adiantar: na medida em que o Espirito de Deus estd presente na
criacdo, os cristdos devem ter um solido compromisso de cuidar do planeta. Assim,
independentemente da religido a que pertence, ou mesmo que ndo tenha religido, o planeta ¢ a
casa de todos e todas. Urge o pentecostalismo desenvolver uma pneumatologia do cuidado
com o planeta e envolver-se nessa missao.

A fé cristd afirma o Deus criador. E consensual que o Deus Espirito participou
diretamente da criacdo. Os estudiosos lembram que a concepgdo mais antiga do termo ruah
certamente ¢ aquela de cunho fisico-cosmoldgico. Nesse aspecto, a ruah ¢ principalmente um
instrumento com o qual Iahweh realiza a salvacdo (SANTANA, 2015, p. 22). Assim, um
significado que perpassa esse substantivo tem a ver com sopro. Esse sopro,
consequentemente, ¢ vital e criativo. O tedlogo brasileiro Luiz Fernando Ribeiro Santana,

sobre esse assunto, arremata:

Apoiados na revelagdo biblica e no testemunho de alguns autores, tentaremos
mostrar que o Espirito de Deus, desde a criagdo, ja se apresenta como realidade
dindmica e operante; for¢a capaz de gerar a vida, de operar em tudo o que existe e de
manter em vida todos os seres. Por tudo isso, a ruah apresenta-se como uma
realidade criativa sempre nova e atual. Conforme ja assinalado, a nogdo e as
categorias que o termo ruah pode sugerir ao longo do Antigo Testamento sdo
inimeras. Dentro desse grande leque, encontramos a ruah césmica, que, por sua vez,
também tem um vasto campo de compreensdo, o qual se estrutura, basicamente,
sobre a trilogia: sopro do vento, sopro do homem e sopro de Deus. Isso significa
dizer que a nocdo de ruah cdsmica abrange o conjunto dos elementos que
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compreendem as esferas cosmico-antropologico-teologicas (SANTANA, 2015, p.
22).

Para Santana, ¢, sobretudo, na Revelagdo biblica que encontramos o respaldo
necessario para a fundamentagdo da presenca do Espirito de Deus na criagdo. Conforme o
mesmo tedlogo, grandes tedlogos seguiram essa mesma perspectiva. Assim, € no relato de
Génesis 1.2, mais especificamente na segunda parte, em que o autor afirma que “o Espirito de
Deus pairava sobre as aguas”, que reside o texto central sobre a presenca do Espirito no
mundo, na propria vida e em toda a criacdo. Seguindo nessa mesma perspectiva, Leonardo

Boff destaca:

A tradi¢do judeu cristd atribui ao Pai, mas particularmente ao Espirito do Pai, a
criagdo e a ordenagdo do universo. Coloca-o no comego (Gn 1,1; 2.7) e no fim (Ap
22,17). Como se diz belamente no livro da Sabedoria, “o Espirito enche o universo”
(1,7), e como “Sopro [Spiritus em latim] incorruptivel estd em todas as coisas”
(12,1). O Espirito ¢ vida e ¢é vivificans, quer dizer, “gerador de vida” como se reza
no Credo. Se assim ¢, entdo podemos dizer que aquela Energia poderosa e criadora
que estava antes do “antes”, a energia de fundo e o Principio alimentador de todo o
Ser era uma manifestagdo do Espirito Santo (BOFF, 2013, p. 187-188).

O tedlogo Boff destaca em especial a presenca do Espirito na criacdo e na ordenagdo
do universo. O mesmo tedlogo lembra que, se o Espirito ¢ gerador da vida, entdo ele sempre
esteve presente, ndo apenas na vida dos seres humanos, mas também na vida “das bactérias,
nas plantas, nos animais” (BOFF, 2013, p. 188). Essa presenca do Espirito na cria¢do
demonstra que o amor de Deus envolve ndo apenas o ser humano, mas todos os seres vivos,
incluindo o meio ambiente. Assim, o cuidado com o meio ambiente ¢ um capitulo
indispensavel dentro de qualquer pneumatologia que se proponha biblica.

Os Pais da Igreja seguiram a perspectiva biblica da presenga do Espirito na criacao.
Santana lembra que, para Atandsio, o Espirito foi o primeiro colaborador do Pai e do Filho. Ja
Irineu falou das duas maos do Pai, a saber, o Verbo e o Espirito. Santana lembra ainda que
Ambrosio afirma que “o Espirito Santo ndo somente colabora com o Pai e o Filho na criacdo
do mundo, mas ¢ o agente que, como um artista divino, ordena e cosmifica o mundo,
tornando-o atrativo e belo (SANTANA, 2015, p. 27). Como ja dito, esse panorama
apresentado pelos Pais da Igreja esta plenamente fundamentado na Escritura Sagrada.

O tedlogo alemao Jiirgen Moltamnn foi um dos que mais desenvolveu o tema do
Espirito e a criagdo. Na sua obra “O Espirito da vida”, Moltmann inicialmente critica o fato de

que, tanto na teologia catélica como na evangélica, existe uma tendéncia de se entender o

Espirito unicamente como “Espirito de salvacao, cujo lugar ¢ representado pela Igreja e que
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dé4 aos homens a certeza da bem-aventuranca eterna de suas almas”. Diz mais: “Este Espirito
de salvagdo ¢ distinguido tanto da vida corporal como da vida da natureza. Ele faz com que os
homens se afastem deste mundo e esperem por um mundo melhor no além” (MOLTMANN,
2010, p. 20). Essa maneira de perceber o Espirito acaba produzindo dificuldades em
relacionar o Espirito com a vida cotidiana. Alias, o tedlogo alemao denuncia com precisdao
que a perspectiva supramencionada conduz a comunidade a falar do Espirito Santo “com
referéncia a Deus, a f€, a vida crista, a Igreja e a oragcdo, mas raramente com referéncia ao
corpo ¢ a natureza” (MOLTMANN, 2010, p. 20). Dessa forma, a teologia acaba por tratar o
Espirito apenas como o Espirito da Igreja e da fé, colocando certos limites ao Espirito no que
se refere a comunhao com o préprio mundo. Por outro lado, o te6logo alemao alerta aos novos
tedlogos, apaixonados pelos movimentos carismaticos, que ndo fujam de suas
responsabilidades politicas e ecoldogicas (MOLTMANN, 2010, p. 20). A visdo moltmaniana ¢
certeira e precisa. Contudo, de onde vem essa tendéncia de relacionar o Espirito com a Igreja

e a fé, deixando de lado a natureza e a ecologia? Moltmann aponta duas razdes:

Uma razdo estd com certeza na platonizagdo do cristianismo, que ainda perdura. Até
hoje ela marca o que nas igrejas e nas comunidades religiosas ¢ chamado de
“espiritualidade”, ou seja, uma certa hostilidade ao corpo, um certo afastamento do
mundo e uma preferéncia pelas experiéncias interiores da alma, em detrimento das
experiéncias sensiveis da comunidade e da natureza. Outra razdo, a meu ver,
encontra-se nas consequéncias acarretadas pela adoc¢do do filiogue, que levou a
entender o Espirito Santo s6 como “Espirito de Cristo” e ndo como igualmente
“Espirito do Pai”. Como Espirito de Cristo ele é o Espirito da salvagdo. Mas ao Pai é
atribuida também a obra da cria¢do, de modo que o Espirito do Pai ¢ também o
Espirito da criagdo. Quando a redencdo é colocada em descontinuidade radical com
a criagdo, entdo o “Espirito de Cristo” ndo tem mais nada a ver com a ruah Jahweh.
De acordo com esta concepgdo, a alma ¢ salva deste vale de lagrimas e deste fragil
invélucro do corpo para o céu dos espiritos bem aventurados. Ora, tais concepgdes
da reden¢@o nao sdo concepgoes cristds, mas sim gnosticas (MOLTMANN, 2010, p.
20).

O tedlogo de Tiibingen destaca a platonizacdo do cristianismo como um dos fatores
preponderantes na percepgdo do Espirito Santo desconectada com o mundo. E necessario
concordar com Moltmann, uma vez que no proprio pentecostalismo, inegavelmente, tem-se
valorizado a alma em detrimento do corpo. No Brasil, o te6logo pentecostal Fernando Albano,
em sua dissertagdo de mestrado, chama a aten¢@o para essa realidade (ALBANO, 2010). A
obra de Platdo influenciou o cristianismo de maneira geral e, particularmente, o
pentecostalismo brasileiro. Essa influéncia é perceptivel nas palavras de Pearlman: “Esse
espirito ¢ o centro e a fonte da vida humana; a alma possui e usa essa vida, dando-lhe

expressao por meio do corpo” (PEARLMAN, 2006, p. 108). Nas palavras do tedlogo
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pentecostal americano, € perceptivel que a antropologia pentecostal ¢ vista desde uma
perspectiva dualista. A pneumatologia precisa, definitivamente, superar essa visao, tal como
apresentada nos manuais de teologia pentecostal. O corpo humano nao pode ser considerado
como mero instrumento da alma, como propds Platdo. O proprio pentecostalismo classico tem
enfatizado que o corpo ¢ muito mais que isso. O corpo ¢, antes de qualquer coisa, o templo do
Espirito Santo, conforme a Escritura (1 Co 6.19). Assim, o corpo ¢ sagrado. Essa perspectiva
modifica sobremaneira a visdo sobre o proprio mundo, a natureza, a ecologia. Conforme ja
apontado no texto, o universo ¢ também templo do Espirito. Assim sendo, tanto o corpo
humano como o universo sdo moradas do Espirito. Portanto, tanto um como outro sao
sagrados. Olhar a realidade desde essa perspectiva proporcionard uma nova relagdo entre o
pentecostalismo, o Espirito Santo e todas as coisas criadas por Deus. Essa ndo ¢ apenas uma
necessidade, mas uma urgéncia. Sobre esse assunto, Moltmann chama a atencdo nestes

termos:

A experiéncia da comunhdo do Espirito necessariamente leva a cristandade a
ultrapassar-se para a comunhdo maior com todas as criaturas de Deus. Também a
comunhdo da criagdo, em que todas as criaturas existem umas com as outras, ¢
comunhio do Espirito de Deus. Estas duas experiéncias do Espirito colocam hoje a
Igreja de Cristo em solidariedade com o cosmos ameagado de morte. Confrontadas
com o “fim da natureza”, ou as igrejas irdo descobrir a importancia cosmica de
Cristo e do Espirito, ou elas se tornardo cimplices no aniquilamento da criagdo de
Deus aqui na terra. O que em é€pocas anteriores, sob a forma de desprezo pela vida,
hostilidade ao corpo e distanciamento do mundo, ndo passava de uma disposi¢ao
interior, ¢ hoje uma realidade diaria no cinismo da progressiva destruicdo da
natureza. A descoberta da amplitude cdsmica do Espirito de Deus, ao invés, leva a
respeitar a dignidade de todas as criaturas, nas quais Deus esta presente por seu
Espirito. Na situacdo atual, esta descoberta ndo é poesia romantica nem visdo
especulativa, mas sim a condigdo necessaria para a sobrevivéncia da humanidade
nesta terra de Deus, que é unica (MOLTMANN, 2010, p. 21).

r

A reflexdo teologica moltmaniana ¢ significativa e de grande valor para a
pneumatologia pentecostal, que sempre enfatiza a necessidade de aprofundar a comunhdo
com o Espirito. Nesse sentido, na medida em que o pentecostalismo incentiva a busca
constante da comunhao com o Espirito, devera, ainda com Moltmann, entender que comunhao
com o Espirito leva necessariamente a comunhdo com todas as criaturas. A partir desse
aspecto, os pentecostais podem estabelecer uma relacdo de amizade e respeito com outras
tradigdes religiosas, que também desenvolvem a perspectiva da comunhdo com a criagdo de

Deus. Assim, ¢ possivel afirmar que a pneumatologia da cria¢do ¢ fundamento teologico para

o didlogo com as religides, na medida em que tanto os pentecostais, através do Espirito Santo,
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vivenciam essa comunhdo, quanto os membros de outras religides, através de suas proprias

tradi¢des. O cuidado com a criagdo deve unir todos e todas, segundo o referido tedlogo:

Por causa dos perigos de natureza militar, ecoldgica e social que ameagam o mundo,
os povos estao entrando hoje na era da humanidade, a medida que vao percebendo
que os perigos que ameagam a todos s6 podem ser enfrentados pelo esfor¢o comum
de todos. E hora de as igrejas tradicionais entrarem também na era ecuménica,
deixando para tras seus conflitos confessionais. Além disto constitui para elas uma
ajuda perceberem a “comunhdo do Espirito Santo” que supera os limites e
confissdes, ¢ assumirem uma nova orientagao para o Reino de Deus ¢ a nova cria¢do
de todas as coisas. Até agora o Reino de Deus quase sempre foi entendido como
estando orientado para a Igreja. Importa hoje orientar as igrejas para o Reino de
Deus. S6 entdo elas poderdo realizar o passo mais importante: tomar consciéncia de
si proprias ndo apenas como Igreja dos homens, mas como a Igreja do Cosmos, e
entender as crises sociais e ecoldgicas como crises de seu proprio corpo
(MOLTAMNN, 2010, p. 232).

A pneumatologia da criacdo aponta para uma relacdo libertadora junto a outras
pessoas. E o que destaca Moltmann no texto supra. O tedlogo brasileiro Marcial Maganeiro
estd de acordo com Moltmann quando destaca que “no ambito inter-religioso, a ecologia
interpela a cosmovisdo e a responsabilidade das religides na administracdo dos bens naturais e
na defesa da vida, considerada um valor sagrado” (MACANEIRO, 2016, p. 75). Aluno de
Moltmann, o alemdo Michael Welker também contribui nessa perspectiva. A proposta,
elaborada por Welker, de superacdo das concepcdes metafisicas de Espirito dominantes no
Ocidente, perpassa toda a obra daquele te6logo e se mostra como contribuicdo fundamental
para a pneumatologia na tradi¢do pentecostal assembleiana. Se, por um lado, o Ocidente foi
influenciado pela compreensao de um Espirito que privilegia contextos proprios individuais e
comunitarios no sentido de autocerteza, de ganho proprio e de constante progressao, por outro
lado, o Espirito de Deus ndo testemunha a si proprio, mas o Crucificado, retraindo a si mesmo
e se doando. O Espirito de Deus atua em diferentes contextos, estimulando a que diversas
pessoas se sirvam mutuamente e alcancem progressos reciprocos. Se o espirito do Ocidente s
pode crescer abusivamente acima de si mesmo e egoisticamente para si proprio, o Espirito de
Deus, ao contrario, insere-se na comunidade solidaria, na comunhdo de responsabilidade e de
amor entre as pessoas, fazendo-as aceitar sua propria finitude. Tornam-se pessoas que formam
uma comunidade e se autorretraem em prol das criaturas.

Para Welker, na medida em que se tenta compreender a expressao “Deus ¢ Espirito”
a partir da metafisica de Aristoteles, a expressdo biblica € retirada do contexto das tradi¢des
biblicas e adaptada ao espirito ocidental. E justamente Aristoteles que, a partir da sua

compreensdo de espirito divino, vai oferecer uma compreensao claramente reducionista da
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alegria e da vida, bem como da realidade. Ai, o espirito e a vida estdo relacionados apenas
mentalmente. Prazer, realidade e vida sdo apenas autoposse cognitivas (WELKER, 2010, p.
241). A partir dessas criticas de Welker, € possivel visualizar a forte influéncia aristotélica nas
diversas pneumatologias no Ocidente, inclusive na pentecostal brasileira. Sdo pneumatologias
que ainda ndo enxergaram a espiritualidade da vida cotidiana e do corpo na sua totalidade.
Trata-se, sem duvidas, de uma forma simploéria, reducionista e ingénua de ver a vida.

Em sua mais recente obra “Espiritualidade do didlogo inter-religioso”, Elias Wolff
afirma que o ser humano desenvolve cinco atitudes em relacdo a criagdo: contemplagao,
pertenga, relacdo, cuidado e uso responsavel (WOLFF, 2016, p. 86-87). A partir desses
elementos, Wolff destaca de forma incisiva que o meio ambiente possibilita a comunhao das

criaturas. Sobre os compromissos elencados, afirma Wolff:

Esses compromissos comuns sdo mais do que uma manifestagdo de boa vontade.
Sdo propostas de acdo que decorrem das convicgdes religiosas de cada credo.
Expressam a consciéncia dos lideres religiosos sobre o vinculo existente entre a
vivéncia religiosa e as atitudes socioambientais. Expressam também a consciéncia
de, diante da gravidade dos problemas socioambientais, articular as diferentes
tradigdes religiosas em projetos que visem a superagio desses problemas. E de
esperar a realizagdo concreta de tais compromissos por parte de cada comunidade
religiosa [...] (WOLFF, 2016, p. 95).

Essa perspectiva da criacdo apresentada por Wolft segue sempre no horizonte mais
amplo do que o da ciéncia. E um processo de superacio do modelo tecnicista. E o mesmo
caminho percorrido por Welker, no que tange ao tema “Espirito”. Contra uma compreensao
apenas numinosa do espirito, bastante influenciada pelo pensamento metafisico, que tem
como foco a autoconsciéncia, Welker afirma que o Espirito de Deus “¢ tudo menos uma
grandeza inacessivel, difundida no indeterminado”. Para ele, quando o Espirito de Deus age
na vida de uma pessoa, o acometido passa a viver em prol dos outros. Nas suas palavras: “As
pessoas diretamente atingidas pela agao do Espirito, sdo tocadas de tal maneira e colocadas a
servico de forma tao poderosa, que igualmente passam a orientar-se pelos outros e a agir em
prol dos outros” (WELKER, 2010, p. 245). Conforme o mesmo tedlogo, o Espirito de Deus
“fortalece, consola e ilumina as pessoas. O Espirito de Deus ajuda-as a perceber Deus em
meio a criagdo, a experimenta-lo sob condi¢des de vida terrena e a viver protegidas,
fortalecidas e em dignidade na comunhao com ele” (WELKER, 2010, p. 273). O Espirito de
Deus age na vida das pessoas para que a convivéncia humana seja melhor, para que as
relagdes entre homens e mulheres sejam pacificas e construtivas em meio a criagdo. Se, por
um lado, o espirito ocidental possibilitou o desenvolvimento no Ocidente, por outro lado, foi

esse mesmo espirito que produziu tipos de individualidade e sociabilidade que ameacam o
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planeta. O Espirito de Deus, por sua vez, possibilita libertacdo integral do ser humano,
convivéncia de respeito e apreco entre pessoas de diferentes culturas e religides, despertando

em cada ser humano a alegria de viver.

6.4 ESPIRITUALIDADE PENTECOSTAL: CAMINHO PARA O DIALOGO INTER-
RELIGIOSO

A palavra espiritualidade esta presente no coragao do pentecostalismo brasileiro. Essa
palavra esta diretamente ligada ao Espirito. Nas palavras de Moltmann, “espiritualidade” quer
dizer literalmente “uma vida no Espirito de Deus, um intenso convivio com o Espirito de
Deus” (MOLTMANN, 2010, p. 87). Nesse aspecto, antes de elencar especificamente os
aspectos da espiritualidade pentecostal, a partir dos quais ¢ possivel estabelecer didlogo com
outras religides, ¢ fundamental analisar, com Moltmann, alguns desvios de uma verdadeira
espiritualidade, que afetaram algumas tradigdes cristds. O tedlogo alemdo afirma que a
palavra “espiritualidade” faz lembrar algumas formas e figuras em que a vida se apresenta.

Nas suas proprias palavras:

“Espirituais” sdo consideradas as experiéncias de vida dos monges e freiras, que
renunciam a “vida no mundo”. A “espiritualidade” ¢ marcada por aqueles que se
consagram ao “estado espiritual”, que vivem no celibato e na pobreza, ¢ que para o
seu “caminho de perfeicdo” se consideram obrigados aos conselhos evangélicos, isto
¢, ao sermao da montanha. As experiéncias interiores de Deus que caracterizam sua
vida estdo muitas vezes ligadas a ascese, ao grande e ao pequeno jejum, bem como
as horas tranquilas dedicadas a meditacdo e a contemplacdo. Se sdo estas pessoas ¢
grupos que moldam o que ndés chamamos de “espiritualidade”, com isto, ficam
estabelecidas nitidas separagdes na vida de cada dia. O “estado espiritual” opde-se
aos leigos, a cristandade do mundo, as virtudes evangélicas, as virtudes dos cidaddos
na sociedade. Por isso, muitas vezes gostamos de as experiéncias sensiveis contrapor
as experiéncias espirituais. A mentalidade espiritualizada se ergue sobre a
sensualidade carnal: aquela € interior, esta, exterior; aquela é profunda, esta
superficial; aquela é reflexiva, esta ndo pensa em nada. A conversdo real ¢
substituida pela reflexao psiquica. Mas isto implica em que com esta espiritualidade
se introduz na vida uma oposicdo que a divide e que lhe amortece a vitalidade
(MOLTMANN, 2010, p. 89).

A concepgao tradicional de espiritualidade no pentecostalismo ¢ muito semelhante ao
que Moltmann apresenta. No entanto, ¢ preciso assinalar que tal perspectiva difere muito do
que a Escritura apresenta a respeito de uma vida no Espirito. No Antigo ¢ no Novo
Testamento, o Espirito € a forca da vida, produz vitalidade e proporciona possibilidades para

que a vida seja vivenciada de forma intensa, amavel e plena. A espiritualidade diz respeito ao

amor pela vida. E aqui reside algo central pelo qual a espiritualidade ¢ fundamento para o
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dialogo das religides. Nesse aspecto, o tedlogo brasileiro Elias Wolff esta correto ao afirmar
que “espiritualidade, didlogo e religido” sdo trés termos que se entrelagam (WOLFF, 2015, p.
86). O Espirito de Deus ¢ o Espirito da vida. O Espirito de Deus produz vitalidade,
espiritualidade, amor pela vida. O amor pela vida, consequentemente, liga os homens entre si
e a todos os demais seres vivos. A espiritualidade proporcionada pelo Espirito de Deus ¢,
sobretudo, a afirmacdo plena e irrestrita da vida.

A espiritualidade ¢ um tema central para a fé cristd e, consequentemente, para o
pentecostalismo brasileiro. O objetivo nesse momento da pesquisa ¢ demonstrar que a
espiritualidade ¢ fundamento para o didlogo das religides. O caminho sera o aprofundamento
dos elementos elencados por Claudionor de Andrade, reconhecido tedlogo pentecostal
brasileiro. Através de um aprofundamento nos conceitos de “comunhao com Deus”, “servigo
cristao” e “beleza da unido entre os filhos de Deus”, bem como pela compreensdao desses
elementos em outras religides (embora com linguagem diferente), a teologia pentecostal no

Brasil podera aprofundar ainda mais sua espiritualidade mediante o didlogo com outras

religides.

6.4.1 Comunhio com Deus no didlogo inter-religioso

Uma profunda comunhdo com Deus ¢ o caminho para uma verdadeira espiritualidade.
Inicialmente, concordamos com Terrin que o termo “Deus” define a espiritualidade das varias
religides em qualquer nivel. Para esse autor, ¢ a partir do sentido que se atribui a
transcendéncia, a Deus, ao Absoluto, que se diversificam os mundos religiosos (TERRIN,
2003, p. 92). A ‘comunhao com Deus’ ¢ o que Otto chamaria de fascinans, 0 momento em a

pessoa vive uma forte experiéncia da presenga e da aproximacao com o Outro. Para Terrin,

Todas as religides conhecem ndo apenas o momento mistico como momento
resplandecente de alegria e de serenidade espiritual, mas também aspectos mais
imediatos e simples de espiritualidade religiosa em consondncia com o proprio
Deus, no louvor dirigido a ele e na descoberta dele na profundidade do préprio
espirito, onde desde sempre estd presente o divino, o qual, porém, precisa ser
descoberto, encontrado, reencontrado (TERRIN, 2003, p. 92).

De acordo com o autor, a busca pelo momento de “comunhdo com Deus”, com o
Transcendente, com o Absoluto, esta presente em todas as religides. Todas as religides tém
seus momentos misticos, que buscam uma aproximac¢ao maior do Transcendente, do sentido

maior de sua existéncia. E aqui reside a riqueza ¢ a beleza das diversas espiritualidades.
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Quando se conhecem de perto essas riquezas, ndo € possivel imaginar que as outras
espiritualidades sdo obras do diabo. E, assim, ¢ preciso ficar claro que Deus nao pertence a
nenhuma religido exclusivamente, mas se doa a0 maximo em todas elas, a partir de uma busca
sincera. Dessa forma, a pergunta de Andrade,“por qual Deus anseia a nossa alma?”, pode ser
assim respondida, como ele sugere no primeiro momento: que a alma humana anseia pelo
Deus que se revelou por intermédio de Jesus, fazendo apenas um acréscimo: que esse mesmo
Deus pertence a todos os seres humanos e nio a uma religido particular. E, portanto, possivel
“‘encontra-lo” em outras culturas, religides e espiritualidades.

Duas questdes ainda podem ser destacadas aqui. Em primeiro lugar, a teologia crista
sempre deixou claro que a comunhao com Deus passa obrigatoriamente pela comunhdo com o
proximo, ainda que esse proximo seja o estrangeiro, o samaritano. Para ter comunhdo com
Deus, ¢ necessario ter comunhdo com o proximo. Em segundo lugar, como bem expressou
Andrade, “aqueles que mantém comunhao com Deus, agem em profunda atitude de oracdo”.
A oragdo ¢ um caminho para a espiritualidade. Por isso, a oracdo e meditagao fazem parte das
diversas religides com suas respectivas espiritualidades. Nessa perspectiva, Andrade poderia,
no comentario da revista que escreveu (de alcance nacional), convidar as ADs para orar pela

paz entre os cristaos, pela paz entre as diversas religides e pela paz no mundo.

6.4.2 Servico cristio como contribuicio para o didlogo inter-religioso

Nesse aspecto, ¢ possivel tomar a ideia de “Reino de Deus” que Andrade usou para
enfatizar a importancia do engajamento dos pentecostais em direcdo a uma espiritualidade
verdadeira. O servigo cristdo, que tem como objetivo a promog¢ao do Reino, pode de fato ser
uma valiosa contribui¢do para o didlogo inter-religioso. Para isso, apresentamos a defini¢do

de Reino de Deus, fornecida por Edward Schillebeeckx (1997, p. 151):

Reino de Deus ¢ a presenca de Deus entre os homens, presencga salvifica, ativa e
encorajadora, afirmada e acolhida alegremente pelos homens. Presenca salvifica
oferecida por Deus e livremente afirmada pelos homens, que se torna concretamente
visivel na justica e em relacdes de paz entre homens e povos, no desaparecimento de
doengas, injusticas e opressoes, em novidade de vida, que expele tudo o que estava
morto e era mortal. Reino de Deus é nova relacdo de conversdo (metandia) do
homem a Deus, cujo lado palpavel e visivel é novo tipo de relagdes libertadoras
entre os homens em vida em comum reconciliada em ambiente natural pacifico.
Reino de Deus ¢ a presenga de Deus no mundo, reveladora e portadora de salvagao
[...] Reino de Deus ¢ ‘reino de homens”, reino humano, em contraposi¢do aos reinos
do mundo, que em Dn 7 sdo indicados por simbolos de animais como reinos do
poder do mais forte. Reino de Deus é a eliminacdo do doloroso contraste entre
governantes ¢ governados (também quando Deus ¢ visto como governante tiranico
deste tipo) (SCHILLEBEECKX, 1997, p. 151).



179

Essa defini¢ao do tedlogo holandés pode aprofundar o conceito pentecostal de “Reino
de Deus”, abrindo para uma politica social e, consequentemente, ampliando os horizontes do
servigo cristio, que comporta um servigo evangélico em favor de uma humanidade melhor. E
o tedlogo pentecostal brasileiro David Mesquiati quem destaca que o compromisso com o
Reino de Deus “aparece concretamente como servi¢o, como diaconia. E ajuda desinteressada,
motivada pelo genuino amor ao semelhante. E mais que filantropia e agéo social. E doagdo da
propria vida” (OLIVEIRA, 2014, p. 50). O “Reino de Deus”, entendido profundamente, diz
respeito a todos os seres humanos, todas as culturas e religides. Dessa forma, todas as vezes
que os cristdos e as pessoas de outras tradi¢cdes religiosas trabalham juntos pela causa dos
direitos humanos, da libertacdo integral dos que vivem oprimidos, estdo trabalhando pela
promog¢ao do Reino de Deus e estdo construindo juntos esse Reino na terra, mas cujo fim
ultimo ¢ a felicidade plena de todas as pessoas na gloria. Por isso, € possivel afirmar com
Jacques Dupuis que

Provavelmente nada fornece ao didlogo inter-religioso uma base teoldgica tdo
profunda e uma motivagao tdo verdadeira quanto a convic¢do de que, apesar das
diferencas que os distinguem, aqueles que pertencem as diversas tradi¢des religiosas
caminham juntos — membros coparticipantes do Reino de Deus na historia — rumo a
plenitude do Reino, rumo a nova humanidade querida por Deus para o fim dos
tempos, da qual eles sdo chamados a ser co-criadores com Deus (DUPUIS, 1999,
p-474).

Por todas essas consideragdes, ndo € necessario negar nem tampouco desconsiderar a
singularidade e a identidade do cristianismo e, em particular, do pentecostalismo. Mas ¢
igualmente possivel afirmar que, a partir mesmo do servigo cristdo, compreendido como
engajamento em prol do Reino de Deus, o pentecostalismo pode viver uma espiritualidade
profunda que dialoga com outras tradi¢des religiosas, pois, afinal, o Deus do Reino ¢ simbolo

de abertura e ndo de fechamento.

6.4.3 A beleza da unido como fundamento para a verdadeira espiritualidade

A beleza da unidade ¢ elemento fundamental para uma verdadeira espiritualidade no
pentecostalismo. Sem a comunhdo, afirma Andrade, “ndo pode haver cristianismo”
(ANDRADE, 2008, p. 119). Embora a perspectiva de Andrade aponte exclusivamente para a
unido crista e especificamente para o pentecostalismo, ¢ possivel aprofundar a analise deste
conceito com a finalidade de se compreender como a unido pode ser elemento promotor da

comunhao entre diferentes religides.
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A busca pela unidade com outras tradigdes cristds deve tornar-se uma decorréncia da
espiritualidade pentecostal. Esta igreja, que tanto enfatiza o poder do Espirito derramado
sobre a primeira geracao dos cristaos, devera ter sempre em mente o convite para viver unidos
“no ensinamento dos Apostolos” (Atos 2,42). O sentido ultimo da espiritualidade crista ¢
Cristo, fundamento da fé de todos os cristdos, e Este ndo estd dividido. A espiritualidade
pentecostal devera estar enraizada na vida, comprometida com a vida para promover a vida, e
vida plena, inclusive da graca. O contexto de sofrimento, pobreza, injustica e exclusdo
incomoda a todos, inclusive e principalmente os cristaos. Qualquer espiritualidade que ndo se
incomoda com o sofrimento humano ¢ uma espiritualidade ndo crista, além de cinica. A partir
da compreensdo de uma espiritualidade engajada, diferentes igrejas cristds poderdo dialogar.
A “beleza da unido” precisa ser ecuménica, ou jamais sera bela e muito menos biblica.

Como ¢ perfeitamente perceptivel, a espiritualidade cristd deve sempre ser
compreendida em harmonia com a Sagrada Escritura. Conforme os pontos elencados acima, a
espiritualidade, que ndo ¢ reduzida a uma autoexperiéncia mistica, mas precisa estar integrada
a vida social, ¢ dado constitutivo do didlogo inter-religioso. Nas palavras de Moltmann, “a
alma do individuo, destacada do corpo ¢ isolada da comunidade, primeiramente tem que se
corporificar e socializar novamente para conhecer a Deus da maneira como Deus a conhece”.
O mesmo tedlogo ainda adverte: “Nao existe uma mistica da alma sem a mistica de uma
comunidade” (MOLTMANN, 2010, p. 97). A comunhdo da comunidade consigo mesma e,
consequentemente, com outras comunidades e outros irmdos e irmas que ndo estdo ligadas a
nenhuma comunidade, € constitutiva de toda espiritualidade biblica.

A espiritualidade, como se pode ver, estd no coracdo de cada religido. Todas as
religides deverdo perseguir incessantemente a beleza da unidade entre os humanos. Esse
elemento fundamental para uma auténtica espiritualidade ¢ também critério decisivo para a
autenticidade da propria tradigdo religiosa. Por isso, por um lado, ¢ digno de nota que o
pentecostalismo valoriza tanto o tema da espiritualidade, por outro lado, ¢ importante que o
mesmo pentecostalismo comece a introduzir na sua compreensdo de espiritualidade, e a partir
de sua dinamica interna, elementos ecuménicos e inter-religiosos. O didlogo com outras
religides ndo vai fazer com que o pentecostalismo perca sua identidade, mas, pelo contrario,
val contribuir para o aprofundamento da sua espiritualidade. Na diversidade das
espiritualidades acontecem o crescimento espiritual, a beleza da unidade, a promocgao da paz,
que ¢ um mandamento central no evangelho.

Na pneumatologia pentecostal reside um solido convite a uma vida subordinada ao

Espirito Santo. Ora, viver segundo o Espirito de Deus,



181

Implica lutar pelos meios da vida, pela saude, pela terra para a produgdo, pela
moradia, pelo sancamento basico, pela seguranga, pela educagdo minima. Nao se
pode ter verdadeiro amor a vida nem ser fiel aos sussurros do Espirito, sem defender
essa causa ¢ saber sofrer por ela, no espirito das bem aventurangas. Essa urgéncia
ndo pode simplesmente ser relegada ao Estado e as suas politicas sociais. E um
desafio a todos os humanos e muito mais aos que creem no Espirito da Vida (BOFF,
2013, p. 221).

Esse Espirito ao qual Boff se refere ¢ o Espirito que atuava no meio do povo de Israel,
¢ o mesmo Espirito que desceu sobre a comunidade no dia de Pentecostes, o0 mesmo Espirito
que inspirou os jovens missionarios suecos Daniel Berg e Gunnar Vingren a virem para o
Brasil e realizarem uma missdo que, anos mais tarde, se tornaria uma importante Igreja
pentecostal brasileira, as assembleias de Deus. E esse mesmo Espirito que produz uma
espiritualidade inserida na realidade historica. A espiritualidade que reflete desde a
perspectiva integral sobre a beleza da unidade, a comunhdo e o servigo, serda uma
espiritualidade biblica, uma espiritualidade promovida pelo Espirito Santo e, portanto, uma
espiritualidade do compromisso com a vida, com a justica, com o amor, com a paz. E,
parafraseando Boff, esse ¢ um desafio de todos os seres humanos e muito mais dos
pentecostais, que creem fervorosamente no Espirito da vida. A espiritualidade pentecostal
assume 0 mais sublime de todos os compromissos cristdos, a saber: 0 compromisso com a
vida, espiritual, sim, mas também biologica. Moltmann assinala com razdo: “Quanto mais
forte se torna a vontade para a vida, tanto mais intensamente ela haverd de experimentar a
resisténcia dos instintos da morte. Quanto mais sensiveis os homens se tornam para a
felicidade da vida tanto mais eles sentem a dor pelos fracassos da vida” (MOLTMANN, 2010,
p. 100). Embora o tedlogo de Tiibingen nao destaque o lado dramatico da vida, sua percepc¢ao
demonstra o valor da espiritualidade. Ser espiritual € ser comprometido com a vida, dom de
Deus, vida corporal, vida espiritual. Tem razdo Elias Wolff ao afirmar que “a espiritualidade ¢
uma chave ou um caminho imprescindivel para o encontro das religides” (WOLFF, 2015, p.

89). Ainda Wolff assinala:

Sendo a espiritualidade o vinculo das trés dimensdes constitutivas de uma religido,
ela ¢ também o elemento que possibilita o encontro mais profundo entre as religioes.
As religides procuram orientar o desenvolvimento espiritual de seus membros,
discernindo o Espirito em seus espiritos. Como esse Espirito ndo se limita a
nenhuma religido exclusiva, a espiritualidade pode ser fator de aproximagao entre as
religides que n’Ele se reconhecem — ela tem uma dimensdo relacional, ecuménica,
inter-religiosa (WOLFF, 2015, p. 95).
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Se outra coisa nao for suficiente para que homens e mulheres de diferentes religides
possam dialogar, a espiritualidade, alinhada com o compromisso com a vida e a forte vontade
de fazer a vida acontecer de forma plena, possa nos colocar em dialogo, independente das
nossas convicgoes religiosas. Os pentecostais sabem que viver no Espirito ¢ viver contra tudo
que desumaniza o ser humano. Viver no Espirito ¢ trabalhar todos os dias pela libertagao
integral daqueles que se encontram nas margens da sociedade. Vida no Espirito, sob essa
perspectiva, ¢ vida em didlogo com nossos irmaos e irmas de outras comunidades cristas e de
outras religides.

O didlogo inter-religioso, quando feito a partir da identidade da fé, ¢ um elemento
importante e indispensavel para a espiritualidade pentecostal. Importante porque promove o
crescimento, fortalece a identidade, produz a unidade, diminui a violéncia, promove a paz no
mundo. Indispensével porque a verdadeira espiritualidade exige o didlogo, a cooperagdo e a
convivéncia entre diferentes tradi¢des religiosas. Nao haverd espiritualidade integral e plena

no pentecostalismo sem a riqueza do dialogo com as outras religides.

6.5 A JUSTICA E A PAZ: ELEMENTOS EM COMUM NO DIALOGO DAS RELIGIOES

O que se tem demonstrado ao longo dessa pesquisa sdo elementos pneumatoldgicos
que contribuem efetivamente para a participagdo dos pentecostais no didlogo das religides.
Sao elementos suscitados pelo Espirito de Deus que promovem a unidade entre pessoas de
diferentes comunidades de fé na busca de uma sociedade melhor, de uma convivéncia
harmoniosa, de respeito, tolerancia, justica e paz. Os dois ultimos aspectos serdo objetos de
dedicacdo nesse momento da pesquisa. O tedlogo protestante alemdao Michal Welker, na sua
obra “O Espirito de Deus — Teologia do Espirito Santo”, dedicou-se a analisar esses aspectos
pneumatologicos.

Welker se dedica a refletir sobre “o prometido Espirito da justica e da paz”. Ele lembra
que o Espirito de Deus foi originalmente experimentado como uma for¢a que supera a ruina
do povo e sua impoténcia politica. Por essa razdo, o tedlogo alemdo vai enfatizar que o
Espirito ndo ¢ apenas numinoso, mas ¢ sobretudo, um poder que transforma condic¢des reais
de vida. Isso € perceptivel de forma ainda mais clara com as tradigdes que falam do Espirito
como promotor da justica e da paz. Fundamentando-se em textos biblicos como Is 11.1ss;
42.1ss e 61.1ss, o autor analisa a agdo do Espirito de Deus que se d4 num contexto concreto e
de forma concreta. O portador do Espirito ¢ sim possuidor de poder e autoridade. Nesse

sentido, Welker estd de acordo com a teologia pentecostal assembleiana, como das demais
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tradi¢des cristds, que também enfatiza a autoridade e o poder na vida do portador do Espirito.

No entanto, Welker vai afirmar que esse poder e autoridade que o portador do Espirito possui

residem no fato de promover e difundir universalmente o direito, a misericordia e o
conhecimento de Deus. Todos os trés textos, alids, que tratam do descanso e da
permanéncia do Espirito sobre o eleito de Deus ndo falam somente de direito, de
misericordia e de conhecimento de Deus, mas sobre a estreita relagdo entre essas trés
grandezas. Direito, misericérdia e conhecimento de Deus — ora, esses sdo os trés

elementos funcionais da lei de Deus (WELKER, 2010, p. 100).

O tedlogo alemao enfatiza que o eleito de Deus ¢é alguém que promove o direito, a
misericordia e a justica. Aqui reside uma valiosa contribuicdo de Welker para a pastoral
assembleiana, bem como para as demais igrejas que professam a fé em Cristo. Como ja foi
dito, a teologia pentecostal reconhece (embora nem sempre a enfatize) essa perspectiva do
Espirito, como aquele que promove a justica, o direito e a misericordia. Falta essa énfase da
presenca mais concreta do Espirito em meio a realidade da vida.

A teologia pentecostal das assembleias de Deus brasileira (ndo apenas desta, mas das
outras igrejas cristds) ganharia muito em assumir a “pneumatologia realista” de Welker e
enfatizar o Espirito como promotor da justica e da paz. A consciéncia de que uma piedade
orientada pelo Espirito Santo nao pode produzir relacionamentos publicos € comunitarios sem
a realizacdo do direito e da misericordia deve conduzir a pastoral das igrejas cristds a explorar
mais essa dimensao da realidade. A perspectiva de Espirito de Deus como promotor da justica
e da paz precisa aparecer com clareza nos manuais de pneumatologia das assembleias de
Deus, bem como de todas as igrejas que professam a fé no Deus Espirito. Enfatizar essa
perspectiva vai aprofundar a compreensdo do Espirito de Deus e trazer uma enorme
contribuicdo para a vida da comunidade. A relagdo com Deus depende dessa compreensio e
vivéncia. Em ultima instancia, como afirma categoricamente Welker, “um povo no qual ndo
reinam nenhum direito e nenhuma misericordia distorce e destroi a relacdo com Deus”
(WELKER, 2010, p. 102). De fato, como ¢ possivel perceber ja nas tradigdes proféticas, o
culto ¢ relativizado e esvaziado diante da injustica e da auséncia de paz. Os pentecostais
possuidos pelo Espirito sempre procuram viver de acordo com os valores da justica. Welker

adverte:

O portador do Espirito traz justi¢a. Ele julga, decide o que ¢ justo; justi¢a ¢ o cinto
dos seus lombos; ele julgara com justica. Essa justica é de um tipo especial. O
portador do Espirito ndo julga segundo o que parece aos seus olhos, nem segundo o
que ouve outros dizerem, mas julga com justi¢a os desamparados, decide a favor dos
pobres da terra. Ora, isso significa que o portador do Espirito relaciona jurisdi¢ao
com misericordia. Nao que ele colocasse misericordia no lugar da jurisdi¢do. Ele
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julga e estabelece a justica. O portador do Espirito ndo moraliza as custas da cultura
legal, p.ex., ele ndo desenvolve, a margem do direito, uma série de regras de excegdo
em favor dos fracos. Deve-se fazer justica aos fracos, e o direito deve estar
preparado para oferecer prote¢do aos fracos. O portador messianico do Espirito
preserva e cuida da dificil relagdo entre direito e misericordia. Justamente assim ele
estabelece justica. O portador do Espirito, no entanto, ndo traz justica somente
relacionando estreitamente diretamente direito com misericordia. Is 11.6ss descreve
um estado de paz universal, que até inclui os animais e termina com a promessa de
que ndo se fara mais nenhum mal e ndo havera mais nenhum delito, por estar a terra
repleta do conhecimento de Deus (WELKER, 2010, p. 102).

A partir de uma reinterpretacdo cristd como esta, cada cristdo precisa ter certa
identificacdo com o portador do Espirito apresentado por Isaias. Nesse aspecto, cada membro
do corpo de Cristo deverd se deixar dominar pelos tracos caracteristicos do portador
messianico do Espirito. Portanto, ¢ cada vez mais necessaria uma pneumatologia que explore
e desenvolva as caracteristicas apresentadas pelas tradi¢des proféticas para referir-se aos que
possuem o Espirito de Deus, sobretudo, aquelas que apontam para a dimensao da justi¢a e da
paz.

O texto classico do Antigo Testamento sobre o derramamento do Espirito Santo ¢ Joel

2.28-32:

28: E acontecera, depois, que derramarei o meu Espirito sobre toda carne; vossos
filhos e vossas filhas profetizardo, vossos velhos sonhardo, e vossos jovens terdo
visoes;

29: Até sobre os servos e sobre as servas derramarei o meu Espirito naqueles dias.
30: Mostrarei prodigios no céu e na terra: sangue, fogo e colunas de fumaga.

31: O sol se convertera em trevas, e a lua em sangue.

32: E acontecera que todo aquele que invocar o nome do Senhor sera salvo; porque,
no monte Sido e em Jerusalém, estardo os que forem salvos, como o Senhor
prometeu; e, entre os sobreviventes, aqueles que o Senhor chamar (BIBLIA
SAGRADA, 2007).

O texto supramencionado é muito conhecido de todos os pentecostais. E tema de
grandes eventos nas comunidades. Trata-se de um texto classico sobre o derramamento do
Espirito de Deus, que tem propdsitos bem definidos. Ja chama a ateng@o o Espirito que desce
sobre “toda carne”. Para Welker, ¢ “o que mais chama a aten¢do inicialmente” (WELKER,
2010, p. 130). Num contexto em que o Espirito descia preferencialmente sobre reis, profetas e
sacerdotes, em Joel, homens e mulheres, servos e servas, jovens e idosos, sdo igualitarios.
Essa ¢ uma agao direta do Espirito da justica, que ndo privilegia alguns grupos em detrimento

de outros. Welker chama a atencao para esse dado fundamental:

Esse traco fundamental da agdo do Espirito, que nos ¢ familiar, experimenta uma
purificacdo e ampliagdo, uma vez que se potencializa a sensibilidade para com
privilégios e discriminagdo em relagdo a diferenga entre homens e mulheres de uma
maneira especial e em relacdo a diferengas entre as geragdes de uma maneira geral.
Seria errado inferir da enumerag¢do de homens e mulheres, idosos e jovens, filhos e
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filhas, livres e servos nada além de um conceito abstrato de unidade (todos) e
concluir que se quer apenas que, de alguma forma, reine “igualdade” na
comunidade. E de suma importancia reconhecer que a promessa encerra ¢ leva a um
enorme passo além de todas as comunhdes, que tem, ¢ verdade, interesse em
“igualdade” nas quais, porém, s6 um determinado grupo define como a unidade e a
igualdade devem ser entendidas na pratica. Ora, a promessa ndo permanece menos
sensivel a diferencas naturais, mas abusivas entre as pessoas, do que a diferencas
erigidas de forma injusta. Ela ndo ignora as multiplas tensdes e também ndo a
transitoriedade. A comunhdo do recebimento do Espirito deve emergir das diferentes
experiéncias de Deus e percepgoes da realidade (WELKER, 2010, p. 131).

O teodlogo alemao destaca um aspecto importante para essa pesquisa, que nem sempre
os pentecostais enfatizam quando estudam o texto biblico mencionado. Embora ainda deva ser
analisado com mais detalhes, o recebimento do Espirito de Deus, além de promover justica e
igualdade, promove comunhdo. Esta, lembra Welker, “deve emergir das diferentes
experiéncias de Deus e percepgdes da realidade”. E basicamente esse aspecto que a pesquisa
busca fundamentar, o Espirito de Deus como promotor da unidade, derrubando quaisquer
tipos de divisdo. A descida do Espirito de Deus “sobre toda a carne” diz respeito diretamente
a esse projeto do Reino, cujo objetivo final serd sempre a unidade. A descida do Espirito de
Deus enfatiza ainda que “Deus” esta sobre a vida fragil e desprovida de forgas fisicas,
intelectuais, politicas e econdmicas. E o Deus Espirito que estd presente e da voz aqueles que
ndo tém voz. Esse projeto do Espirito envolve todas as pessoas. Onde houver alguém
discriminado e rejeitado por ndo ter voz, espago, ou possuir qualquer tipo de deficiéncia, a
Igreja, no poder do Espirito, deverd trabalhar pela integral libertacdo e promog¢do da vida de
tais pessoas.

E exigéncia do Espirito de Deus a sensibilidade da comunidade com as diferengas.

Nesse aspecto, lembra Welker:

A sensibilidade para com diferengas entre pessoas ¢ mais uma vez intensificada.
Compreendem-se de maneira mais exata as desigualdades tipicas e a gama de
conflitos ligada a essas, pontos de partida para o estabelecimento e fortalecimento de
condi¢des injustas. Diante disso ndo se reclama uma igualdade abstrata, mas se
aponta para a igualdade concreta e multipla da carnalidade diante de Deus. Nessa
carnalidade ¢ revificada (?), pelo Espirito, a comunhdo profética, obrigatoriamente
diversificada. Quando o Espirito de Deus ¢ derramado, as diferentes pessoas e os
diferentes grupos de pessoas vao desvendar entre si e para si a presenca de Deus
(WELKER, 2010, p. 132).

O Espirito de Deus sensibiliza as pessoas e as convida para um compromisso na luta
contra as injusticas. Esse compromisso, por sua vez, deverd ser concreto, com os pés na

realidade. Nao se deve buscar a Deus nas nuvens, no numinoso, no abstrato. A presenca de

Deus ¢ derramada quando diferentes pessoas engajam-se na luta pela paz e pela justica. E essa



186

a realidade da qual trata o texto de Joel. O Espirito de Deus é parceiro nesse projeto. E
justamente por isso que todos os pentecostais brasileiros deverdo participar de forma ativa e
concreta de atividades que tenham como finalidade a promocao da justica e da paz, pois trata-
se de um projeto do Reino de Deus.

A presenca de Deus por meio da agdo do Espirito, conforme a profecia de Joel,
demonstra ainda que a agdo do Espirito ndo esta atrelada a local de culto e reunido cultual. Na
acdo do Espirito, “Israel ¢ reunido dentre os povos; pela acdo do Espirito sdo curados os
desanimados e os de coracao quebrantado. Pela acdo do Espirito, filhos e filhas, idosos e
jovens, servos e servas sdo capacitados para a profecia em Israel” (Welker, 2010, p. 135). E
no cotidiano da vida que a acdo do Espirito vai sendo realizada. Em meio aos conflitos da
vida didria, a presenga do Espirito tem como finalidade unir pessoas e criar relagdes
harmoniosas entre elas. Mas, afinal, o que significa essa presenca do Deus Espirito, a que Joel

esta fazendo referéncia?

A presenca prometida e concentrada de Deus em meio a realidade revelada
profeticamente de forma pluralista, segundo a promessa de Joel, significa em
primeiro lugar: toda pessoa que se tornou co-participante do derramamento do
Espirito esta em condigdes de receber e transmitir o conhecimento profético, pode
perceber e mostrar a outros a desunido, a miséria das pessoas, bem como suas
correspondentes causas. Toda pessoa que se tornou coparticipante do derramamento
do Espirito pode ver e fazer ver o que Deus faz junto aos desunidos membros do seu
povo, a fim de ndo curd-los s6 a si proprios, mas juntd-los em apoio reciproco e
vivifica-los de forma nova. A presenga concentrada e prometida de Deus em meio a
realidade revelada profeticamente de forma pluralista significa em segundo lugar:
com base na ligacdo entre a presenca de Deus e uma determinada plenitude e
pluralidade dos testemunhos proféticos inspirados pelo Espirito, a reunido,
edificag@o e vivificagdo de toda a comunidade ricamente diferenciada e de seus
membros ndo saem mais de foco (WELKER, 2010, p. 135).

Como Welker observa, essa presenga de Deus revelada de forma pluralista faz com
que as pessoas percebam a desunido. Ao perceber esse fato, a missao € lutar contra toda forma
de desunido. Nao importa qual a procedéncia. Qualquer tipo de desunido sera sempre contra o
Espirito de Deus. A convivéncia harmoniosa, que promove justi¢a € paz entre as pessoas sera
sempre o objetivo final do Espirito de Deus e, consequentemente, de cada membro do corpo
de Cristo. A unido e a convivéncia harmoniosa entre as pessoas, com o objetivo de promover
a paz e a justiga, ndo deverd deixar de ser o foco do pentecostalismo brasileiro.

A justica e a paz sdo elementos eminentemente pneumatoldgicos que dizem respeito a
todos os seres humanos. O texto de Isaias 11 destaca que a justiga trazida pelo portador do
Espirito ¢ constituida e reconhecida universalmente (WELKER, 2010, p. 104). Em outro

momento, o0 mesmo Welker lembra que “o portador messidnico do Espirito, sobre quem
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repousa o Espirito de Deus, visa um estado de paz universal, trazendo o cumprimento da lei,
instituindo o direito (...) ndo s6 em Israel, mas também entre os povos” (WELKER, 2010, p.
112). Nao apenas a teologia, mas todas as outras ciéncias trabalham para uma sociedade onde
reinem verdadeiramente a justica e a paz. E uma busca constante de cada ser humano,
independentemente da religido que professa. E a luta constante das ONGs, das comunidades,
de todas as pessoas do bem. Quem se atreveria a rejeitar um convite para ingressar na luta
contra a violéncia e contra a injustiga? Rejeitar esse convite ¢ dizer ndo a vida e aos maiores
desejos e necessidades da sociedade atual. Qualquer religido, organizacdo, ciéncia ou
quaisquer outros grupos que se recusam a participar da luta por justica e paz dificilmente
poderiam justificar sua existéncia no mundo. Portanto, a paz ¢ a justi¢a, na medida em que sdo
elementos pneumatologicos, sdo valores teoldgicos para que todos os cristdos, inclusive os
pentecostais, de que aqui tratamos, se engajem no didlogo das religides.

Uma “pneumatologia realista”, como a de Welker, pode enriquecer a pastoral na
medida em que entende que ser possuido pelo Espirito Santo ¢ ser comprometido com a
justica, com a misericordia e com a paz. A igreja torna-se entdo uma comunidade empenhada
com a autotransformagao e a auto-renovagao. Serd uma comunidade cheia do Espirito Santo
porque € comprometida com a justica € com a paz, com a misericordia e com o direito. Sem
esses elementos, ndo € possivel pensar o convivio humano. Por isso, ndo ¢ também possivel

pensar a relacdo com Deus. Sao dimensdes que estao profundamente relacionadas.

6.6 A COMUNHAO DO ESPIRITO HA DE SER COM TODOS

Poderia haver certo receio de se tratar da questdo da “comunhdo” nesta pesquisa.
Surgiriam perguntas tais como: sera possivel pentecostais viverem em comunhdo com pessoas
de outras comunidades religiosas? Até que ponto pentecostais e irmaos de outras religides
podem viver em comunhdao? A duvida, contudo, vai-se esvaindo ao perceber que numa
formula crista de béncao antiga era usada a expressdao “A comunhdo do Espirito Santo esteja
com todos vos” (2 Co 13.13). Se a graca ¢ atribuida a Cristo e o amor ao Pai, ao Espirito
coube a “comunhao”. Nesse contexto, seria at¢é mesmo contraditorio imaginar que ndo ¢
possivel pentecostais, que sao por natureza comprometidos com o Espirito de Deus, viverem
em comunhdo com pessoas de outras comunidades. Moltmann destaca que, “para a
compreensdo do Espirito mesmo, como também para a compreensdo teoldgica da comunhao,
¢ de decisiva importancia se partimos de um conceito trinitrio ou de um conceito unitario da

comunhdo do Espirito” (Moltmann, 2010, p. 207). No inicio deste capitulo, ja foi
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desenvolvida a compreensao de uma perspectiva trinitaria do Espirito. Nesse momento, nao
podera ser diferente. O Pai, o Filho e o Espirito vivem em estreita relacdo, logo, ndo se pode
falar de comunhdo do Espirito, desde o conceito unitario. E convic¢do pentecostal que o
Espirito assume os homens em sua comunhdo com o Pai e o Filho. Inicialmente, ¢

interessante perceber a forma como Moltmann descreve a palavra comunhao:

“Comunhdo”, assim podemos dizer ao escutarmos esta palavra, ndo faz violéncia
nem toma posse, mas pelo contrario liberta e assume os outros nas relagdes proprias
do seu ser. A “comunhdo” abre uns para os outros, produz a participacdo de um no
outro e cria respeito um pelo outro. A comunhdo vive em participagdo mutua e do
reconhecimento mutuo. “Comunhdo” surge onde seres diferentes possuem algo em
comum, onde coisas comuns s3o compartilhadas por seres diferentes. Existem
comunhdes baseadas numa relacdo objetiva comum, sdo as comunidades de
interesse e de trabalho. Existem comunhdes baseadas nas relagdes comuns das
pessoas, sdo as comunhdes de vida. Esta, certamente, ¢ apenas uma distingdo ideal e
tipica, como aquela entre sociedade e comunidade. Em toda comunhdo concreta as
relagdes objetivas e pessoais estdo ligadas entre si. Mas os enfoques centrais podem
variar. “Comunhdo” existe ndo apenas entre iguais ou semelhantes, mas também
entre desiguais e diferentes. Neste caso a mutuidade das relagdes ndo fica situada no
mesmo plano. A formula da “comunhdo do homem com Deus” designa uma
comunhdo entre desiguais e diferentes. Se for verdade que em si “os iguais so
gostam de associar-se aos iguais”, como disse Aristdteles, entdo ndo pode haver uma
comunhdo do homem com Deus no sentido literal (MOLTMANN, 2010, p. 207-
208).

As palavras do tedlogo de Tiibingen, que estdo de acordo com a Escritura, removem
toda duvida que pairava sobre a necessidade de se trabalhar o tema da comunhdo nesta
pesquisa. Se, de fato, “comunhdo surge onde seres diferentes possuem algo em comum”,
entdo, a premissa de que pentecostais podem (e devem) viver em comunhdo com pessoas de
outras comunidades cristds e de outras religioes, ¢ correta. O que faz essa premissa correta?
Ao longo deste capitulo tém sido apresentados diversos elementos pneumatoldgicos que sdo
comuns a todos os seres humanos e, por isso, tais elementos nos colocam em relacdo com
pessoas de outras religides. Ao se afirmar que os pentecostais podem viver em comunhdo com
irmaos de outras religidoes, dentro desse contexto, fica claro e evidente que nao se trata de
pentecostais participarem da Eucaristia com os irmaos catélicos e nem de participar de um
culto com os irmdos da Umbanda ou do Candomblé. O didlogo das religides ndo tem esse
objetivo. Lembrando Moltamnn, “comunhao surge onde coisas comuns sao compartilhadas
por pessoas diferentes”. E, nesse aspecto, ¢ evidentemente possivel e necessario a comunhdo
entre pentecostais e irmaos de outras comunidades religiosas, pois hd muito em comum.

A comunhio ¢ a propria esséncia do Espirito Santo, pois esse entra pessoalmente em
comunhdo com os homens que creem. E ndo apenas isto; além de estabelecer comunhao entre

homens e mulheres, o proprio Espirito € o lago de comunhdo do Pai e do Filho. Nessa relagao
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entre o Pai, o Filho e os seres humanos, ¢ possivel compreender a comunhdo como sendo
trinitaria. Dessa forma, Moltmann tem razao ao afirmar que “o Deus uno e trino, na unidade
do Pai, do Filho e do Espirito Santo, ¢ ele proprio uma comunidade aberta e acolhedora, na
qual a criacdo inteira encontra espaco” (MOLTMANN, 2010, p. 208). O Jesus joanino orou:
“Para que eles também estejam em nés” (Jo 17.21). A comunhdo, portanto, ndo diz
evidentemente respeito a um aspecto unitario essencial, mas deve ser compreendida de forma
trinitaria. Compreendida dessa forma, a comunhao perpassa o proprio Deus e se faz presente
na vida humana.

A comunhdo ndo ¢, sob nenhum aspecto, alguma coisa vivenciada no abstrato, mas
trata-se, essencialmente, de uma experiéncia fundamental na vida. Experiéncia de comunhao
“¢ experiéncia de vida, pois toda vida consiste na mutua troca de meios de vida e de energias,
e nao mutua participacao”. E ainda: “Nao existe vida que nao tenha suas relacdes de
comunhdo especificas. Uma vida isolada e sem relagdes, isto ¢, uma vida individual no
sentido literal, uma vida ndo compartilhada, ¢ uma contradicdo em si mesma” (MOLTMANN,
2010, p. 208). Nesse aspecto, € possivel afirmar que uma vida que nao se relaciona, que nao
vive em comunhdo, acaba morrendo. Relacionamento, comunhdo, vida, dialogo,
pentecostalismo, Espirito, sdo palavras que estdo profundamente relacionadas. Assim,

conforme Moltmann,

A auséncia total de relagdes ¢ a morte total. Por isso a “comunhdo do Espirito
Santo” ¢ apenas outra expressao para o “Espirito vivificante”. Deus Espirito cria na
comunidade consigo, através de suas energias criadoras, a rede das relagdes de
comunhio onde a vida surge, floresce e se torna fecunda. Sob este ponto de vista, a
“comunhdo do Espirito Santo” ¢ a atividade criadora de comunhdo do Espirito
Santo. Vida surge da comunhdo, ¢ onde surgem comunhdes que tornam a vida
possivel e a promovem, ai o Espirito de Deus esta atuante. Onde surge comunhao de
vida, ai ha também comunhdo com o Espirito vivificante de Deus. Criar comunhdo
¢, manifestamente, a meta do Espirito vivificante de Deus no mundo da natureza e
do homem (MOLTMANN, 2010, p. 209).

As palavras do tedlogo alemdo ecoam como um convite poderoso para todos os
pentecostais ao didlogo das religides: “Vida surge da comunhdo, e onde surgem comunhdes
que tornam a vida possivel e a promovem ai o Espirito de Deus esta atuante”. O Espirito de
Deus ¢ o Espirito da vida, que deseja entrelagar os humanos numa relacdo de comunhao,
amizade e convivéncia harmoniosa. A vida depende dessa relacdo, pois “todos os seres
criados existem ndo por si, mas em outros e por isso eles dependem uns dos outros. Eles

vivem uns com 0s outros € uns para os outros ¢ subsistem uns nos outros” (MOLTMANN,

2010, p. 209). Considerando que a proposta do Evangelho ¢ de produzir “vida com
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abundancia” e também que essa vida abundante passa pela comunhdo, ¢é tarefa do
pentecostalismo brasileiro engajar-se na relacdo com outras pessoas. Ao fazer isso, os
pentecostais estdo enaltecendo o mais sagrado de todos os dons: a vida. E, “quanto mais ricas
e complexas se desenvolverem as relagdes comunicativas entre os seres vivos € os homens,
tanto mais viva e mais rica se demonstra a vida” (MOLTMANN, 2010, p. 209). Portanto, ¢
preciso que fique desde ja evidente que, quando pleiteamos a necessidade de pentecostais
viverem em comunhdo com outras pessoas € seres vivos, trata-se da ideia fundamental de
compartilhar o que se tem em comum, com o proposito de promover a vida, tornando-a mais
viva e mais rica. Nesse aspecto, ninguém podera sentir-se autorizado a dizer ndo ao convite
do Espirito para viver em comunhdo e promover a vida.

Para melhor fundamentar a comunhao como elemento essencial na participacao dos
pentecostais no didlogo inter-religioso, vale ressaltar um conceito que ¢ bem presente no dia a
dia nas comunidades pentecostais, a saber, o conceito de “experiéncia”. Desde os primeiros
anos, em classes de Escola Biblica Dominical, os membros sdo incentivados a buscarem
intensamente a experiéncia com Deus. O tedlogo de Tiibingen demonstra como esse conceito

esta profundamente relacionado com a comunhao com outras pessoas. Afirma Moltmann:

Experiéncia de Deus sdo feitas ndo apenas individualmente, no encontro solitario da
propria alma de cada um consigo mesma, mas também ao mesmo tempo
socialmente, no encontro com os outros. A autoexperiéncia, conforme ficou dito,
ndo ¢ sem importincia para a experiéncia de Deus, mas ela ndo tem nenhuma
precedéncia especial em relagdo a experiéncia do proximo. A experiéncia social esta
na mesma correlacdo com a experiéncia de Deus que a autoexperiéncia. Foi um
infeliz unilateralismo do Ocidente a partir de Agostinho relacionar o conhecimento
de Deus unicamente com o conhecimento de si préprio, como o fez também a
teologia da Reforma. Quem conhece a Deus conhece a si mesmo, quem conhece a si
mesmo, conhece a Deus. Isto também vale exatamente da mesma maneira para o
proximo: “Amaras a Deus e amards o teu proximo como a ti mesmo”. Na
experiéncia da afei¢do dos outros experimentamos a Deus. No ser amado sentimos a
proximidade de Deus, no 6dio a distdncia de Deus. No amor somos possuidos pelas
energias criadoras do Espirito divino, no 6édio somos consumidos pelos venenos da
morte. Isto é o Deus Espirito: a divindade comunitdria (MOLTMANN, 2010, p.
210).

Com Moltmann, os pentecostais sdao convidados a aprofundarem o conceito de
experiéncia de Deus, enquanto deve ser entendido ndo apenas individualmente, mas no
encontro com os outros. A experiéncia de Deus s6 poderé ser vivenciada de forma auténtica e
genuina na comunhdo com outras pessoas. Se € no amor que “somos possuidos pelas energias

criadoras do Espirito divino”, e se ndo podemos amar a Deus sem amar o préximo, como

lembra o texto joanino, entdo, ndo ¢ possivel viver a experiéncia de Deus sem amar o
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proximo. O Espirito de Deus envolve os seres humanos na relacdo uns com os outros e,
consequentemente, com o Pai e com o Filho. A isto se d4 0 nome de comunhao trinitaria.
Apesar de ja ter sido trabalhado o tema da criacdo, aqui € importante enfrentar a
questao mais uma vez. Moltmann ¢ uma das principais autoridades nesse assunto e ¢ com ele
que encontramos informagdes importantes a esse respeito. Moltmann diz que a experiéncia de
Deus vai além da autoexperiéncia e da experiéncia social, chegando a ser experiéncia da
natureza, uma vez que o Espirito de Deus ¢ o Espirito criador e renovador de todas as coisas.
Nesse aspecto, afirma o tedlogo alemdo: “as experiéncias corporais, as experiéncias dos
sentidos e as experiéncias das outras criaturas da natureza possuem a mesma dignidade na
experiéncia de Deus como a autoexperiéncia ou a experiéncia social do amor”. E mais: “Elas
estdo inseparavelmente unidas e sdao seu elemento constitutivo”. E decreta: “Quem
desvaloriza esta comunhao da criacio em favor de uma comunhdo das almas esta
amortecendo o Espirito criador de Deus e negando-lhe a comunhdo que este procura com
todos os seres criados para redimi-los (MOLTMANN, 2010, p. 210). Esse sentido de
comunhio precisa estar presente na pneumatologia pentecostal, sob o risco de deixar de lado
aspectos biblicos fundamentais. A pneumatologia pentecostal, ao assumir todas essas
dimensdes da comunhdo, estard comprometendo-se com a comunhdo trinitdria do Espirito
Santo, que ¢ a comunhdo plena e integral do Criador de todas as coisas. Por essa razao,

Moltmann chama a ateng¢ao:

E importante, ndo por ultimo para a plena compreensio da “comunhio do Espirito
Santo”, que se olhe ndo apenas para as pessoas humanas e as comunidades humanas,
mas que se tenha em vista também as comunidades naturais, pois todas as
comunidades humanas estdo embutidas nos ecossistemas das comunidades naturais
e vivem do intercAmbio de energia com elas. “Comunhdo” ¢ ndo apenas a
peculiaridade do Espirito redentor de Cristo, como pensava Schleiermacher, mas
também o proprio Espirito da criacdo de Deus Pai. Todas as criaturas sdo aptas a
comunhdo e foram criadas em forma de comunidades. Formar comunidades ¢ o
principio de vida das criaturas. A criagdo ndo consiste de “particulas elementares”
individuais, estas sd3o apenas o produto final das divisdes com que o homem
intervém na natureza, mas ele vive no conjunto de relagdes comunitédrias cada vez
mais ricas. Tem sentido, portanto, falarmos da comunhao da criacdo e reconhecer a
atuacdo do Espirito divino criador de vida na formacdo das comunidades das
criaturas (MOLTMANN, 2010, p. 214).

A pneumatologia de Moltmann é importante e significativa contribuicdo para a
teologia pentecostal brasileira, sobretudo, pelo seu penetrante olhar para a realidade concreta.
E uma pneumatologia fundamentada nos principios biblicos, pois contempla o mundo de
forma integral. E a partir desse olhar integral para a realidade que a teologia do Espirito Santo

torna-se fundamento essencial no didlogo com outras religides. A pneumatologia trabalha essa
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relacdo das pessoas humanas com todas as comunidades naturais. Ao mesmo tempo que a
natureza proporciona meios para a sobrevivéncia fisica das pessoas, também os seres
humanos precisam cuidar da natureza, mantendo com ela uma relagdo de comunhdo e
amizade. Essa relacdo ¢ proporcionada pelo Espirito de Deus, que ¢ o Espirito criador de
todas as coisas e promotor da vida, da comunhdo e da amizade. Sendo assim, ¢ necessario
“ouvir o que o Espirito diz as Igrejas” sobre a importancia de viver em comunhdo com todas
as pessoas € com a natureza, que também foi criada por Deus.

A comunhdao ¢ uma questdo de confianca. A comunhdo com Deus demonstra,
certamente de forma clara, esse axioma. O ser humano se relaciona com Deus porque confia.
Deus confia no ser humano e por isso insiste em que este corresponda a essa relagdo. E facil
compreender essa questdo quando se percebe que “a comunhdo da confianga mutua nao pode
ser cega, ela acontece de mente e olhos abertos”. E mais: “Assim como a fé cristd em Deus
nao ¢ uma confianga cega e temeraria, mas passou pelo conhecimento das destruigdes da vida,
assim a firme confian¢a no proximo s6 surge quando reconhecemos a nos proprios e a ele,
com suas fraquezas e defeitos” (MOLTMANN, 2010, p. 225). Na relagdo com o outro, a
confianga ¢ um dado muito importante. Confianca exige reciprocidade, respeito, entrega,
dedicacdo. A confianga nao pode ser abusiva, sob o risco de se perder. Na comunhao com o

diferente, hé de se ter clara a importancia da confianga. Com Moltmann, € possivel afirmar:

A confianga ¢ a arte de conviver ndo apenas com o que se tem de comum, mas
também com as diversidades; ndo apenas com os iguais, mas também com o0s
diferentes. Na medida em que na comunhio cristd a confianga comum surge do
amor de Cristo e a comunhao do Espirito leva a unidade os diferentes, ela passa a ser
uma fonte de forca que habilita & comunhdo nas relagdes naturais da vida. Existem
limites, ndo resta divida. Nem toda comunhdo ¢ boa, nem toda separagdo ¢ ma.
Quando a comunhéo sufoca as pessoas, entdo a separagdo ¢ melhor, pois sem o livre
desenvolvimento das pessoas ndo pode haver verdadeira comunhdo. Nem toda
confianga ¢ boa, nem toda desconfianga ¢ ma: Quando ha abuso da confianca, ¢é
melhor ter cuidado, porque a confianga entre as pessoas sO pode subsistir na
reciprocidade, e por isso a confianga precisa ser respondida com a confianga
(MOLTMANN, 2010, p. 225).

A arte de conviver a que Moltmann se refere ¢ de fato algo fundamental para uma vida
de comunhio auténtica. E também fundamental no tema do dialogo das religides. E bom
lembrar que ninguém gosta de dialogar com quem nao confia. Didlogo, sob quaisquer
perspectivas, sempre sera uma questdo de confianca no outro. E verdade que nem sempre &
facil confiar na diversidade e no diferente. Contudo, ¢ preciso compreender que no caminho

da comunhdo ¢ necessario passar pela confianga e, nesse sentido, ¢ possivel acreditar no

Espirito de Deus e deixar-se dominar por Ele. Ele possibilita que cada um desenvolva esse
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senso de confianga no outro, ainda que o outro seja diferente. Assim, o Espirito de Deus ¢
parceiro na confianga, na comunhdo, no didlogo, tendo sempre em vista a promogao do Reino
de Deus, que ¢ o horizonte ultimo de cada comunidade cristd. A confianga ¢ principio
fundamental para a comunhao e, consequentemente, para o didlogo. Onde houver confianca,
havera comunhdo e havera didlogo. Onde houver dialogo, ali esta a atuagdo do Espirito de
Deus.

Finalmente, os pentecostais podem vivenciar uma pneumatologia da amizade. Nos
evangelhos encontramos a expressao de Jesus: “Nao vos chamareis mais de servos, mas de
amigos” (Jo 15.15). A simplicidade do texto demonstra o interesse de Jesus em desenvolver
uma relagdo de amizade com cada um dos seus discipulos. A amizade envolve o ser humano.

Nas palavras de Moltmann,

A amizade existe e envolve todo homem de todos os lados. Nao se tem que procura-
la nem que fazé-la, apenas ¢ preciso descobri-la. Ela esté ai no sorriso de alguém que
passa, no balango do vento ou no murmurio de um regato. E a suave forca de atracdo
da participacdo que mantém unidos todos os seres vivos e todas as coisas: a simpatia
do mundo. E uma atmosfera vulneravel da vida. Podemos viver nela e nem sequer
percebé-la. Podemos viver dela e estar constantemente a destrui-la. A amizade
aberta transforma o mundo em “patria”. Por isso, sempre que nos sentimos distantes
e alienados, buscamos os sinais de um mundo mais amigo. A amizade ndo € um
comportamento exigente. O amigo ou amiga ndo possui nenhum titulo oficial,
nenhum papel estabelecido ou fungdo na sociedade. Irmdos e irmas temo-los por
natureza ¢ temos que conviver com eles. As amizades, ao invés, surgem dos
encontros livres. Amizade ¢ uma relagdo pessoal entre pessoas humanas que se
gostam. A amizade une o afeto ao respeito (MOLTMANN, 2010, p. 238-239).

Nas palavras do eminente tedlogo alemdo, ¢ possivel perceber perfeitamente a
necessidade de se pensar a dimensdo teoldgica da amizade, a amizade que une afeto e
respeito; a amizade que ndo quer transformar as pessoas, mas respeita o outro como ele €.
Nesse processo de unido entre afeto e amizade, por um lado, “o afeto dirige-se ao ser do
outro, o respeito a sua liberdade” (MOLTMANN, 2010, p. 239). A amizade ndo quer tomar
posse de ninguém. Na amizade a liberdade tem amplo espago. A confianga ganha cada vez
mais terreno e barreiras sao derrubadas. Uma teologia comprometida com essa dimensao nao
olha para outras teologias de baixo para cima e nem de cima para baixo. A teologia
pentecostal ndo precisa inclinar-se para nenhuma outra nem sentir-se superior. O Espirito de
Deus ¢ o amigo que promove a amizade entre homens e mulheres, entre pentecostais e
catolicos, entre cristdos e judeus, entre islamicos e budistas, e assim sucessivamente. A
amizade enriquece a vida e a torna cada vez mais possivel. Se a confiancga ¢ dado fundamental

para a comunhdo, a amizade desenvolve o senso de fidelidade. Nas palavras de Moltmann,
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A amizade ndo ¢ nenhum sentimento passageiro de afeto. Ela une afeto com
fidelidade. No amigo ou na amiga a gente pode confiar. Como amigo ou como
amiga nds nos tornamos confidveis aos outros. Simplesmente, estamos ai, como uma
estrela estd no céu. Amigos permanecem mesmo na desgraca. Entre amigos ndo
existe preconceitos que prendam, como também nao existem modelos ideais que
pretendam modificar. Por isso também a gente ndo sente a constante necessidade de
angustiadamente certificar-se da amizade. A verdadeira amizade nio ¢ uma ligagdo
para utilidade comum como entre “amigos de esporte” ou “amigos de negocios”,
mas uma ligag@o entre pessoas por causas delas mesmas. Entre pessoas amigas reina
a confianga de que se ha de acompanhar e ser acompanhado com amor e de se estar
ai um para o outro, portanto uma fidelidade que ndo se dirige ao que se faz ou ao
que se tem, mas sim a pessoa ¢ ao seu caminho de vida (MOLTMANN, 2010, p.
239).

A pneumatologia da amizade ¢ excelente parceira no caminho da comunhdo com
Deus, com o proximo, com a natureza e com outras comunidades religiosas. A amizade ¢ um
dado central na vida humana. E, justamente por se tratar de algo fundamental para a existéncia
da vida, ¢ que se faz necessario esse compromisso com a dimensdo pneumatologica da
amizade. A amizade compartilha alegria e felicidades. Nao abandona em momentos dificeis.
Como lembra Moltmann, “amigos permanecem mesmo na desgraga”. A alegria de
compartilhar momentos de felicidades faz parte da vida de todos os seres humanos. Todos os
seres humanos precisam uns dos outros para enfrentar momentos dificeis. Nessa relagdo, o
que estd em jogo ndo sdo os interesses pessoais de cada um, mas a alegria e o valor da
verdadeira amizade, que dignifica a vida, produz comunhdo, confianca e fidelidade. Tais
valores sao fundamentais e necessarios para que a vida aconteca de forma plena e abundante.
Sendo assim, devera ser compromisso de toda pneumatologia séria desenvolver a dimensao da
amizade, justamente porque ela ¢ crucial para a felicidade da vida. Sendo o Espirito de Deus o
Espirito da vida, a amizade diz respeito a todos e une ideias e valores fundamentais entre os
seres humanos, independentemente da religido que cada um professa. Mais uma vez: ndo ¢
uma questao de interesses pessoais, mas uma questdo da vida, e, por isso, toda religido que
promove a vida deverd engajar-se e lutar para estreitar caminhos, derrubar muros e buscar
viver dia a dia um relacionamento de verdadeira amizade.

A comunidade cristd pentecostal, guiada pelo Espirito de Deus, caminhard sempre no
caminho da amizade e do respeito pelo outro. Uma amizade que nunca serd fechada em seu
proprio mundo, mas aberta e dialogica, pela propria natureza da amizade. Serd uma amizade
acolhedora. E, nesse sentido, a comunidade estd cumprindo com uma determina¢do paulina,
que diz: “Acolhei-vos uns aos outros, como Cristo vos acolheu a vos” (Rm 15.7). Se Cristo
acolheu o ser humano como amigo e a Igreja tem a tarefa de continuar o projeto de Jesus, ¢

missdo da comunidade seguir promovendo a vida e difundindo-a nesse mundo. Nas palavras

de Moltmann, “a lei fundamental da comunidade de Cristo ¢ a aceitagdo dos outros em seu
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ser-outro, pois ¢ s esta experiéncia do proximo que corresponde a experiéncia cristd de
Deus” (MOLTMANN, 2010, p. 241). Aqui o pentecostalismo pode caminhar firme no
didlogo das religides, na medida em que viver essa relacdo de amizade aberta com os outros.
Essa amizade que ndo apenas suporta o outro, mas o vé com simpatia. O exemplo maximo ¢ o
do proprio Jesus Cristo, que, guiado pelo Espirito, abriu-se amplamente para “os outros”.
Viver uma relagdo de amizade e comunhao com o outro ¢ ouvir a voz do Espirito e seguir
verdadeiramente a Cristo.

O Espirito da vida ¢ o Espirito de Jesus Cristo que promove a comunhao com Deus. A
pneumatologia pentecostal brasileira vem enfatizando a importancia de viver em comunhao
plena com o Criador. O desafio do pentecostalismo brasileiro devera ser integrar a comunhao
com Deus relacionando-a com o proximo, com a criagdo, com os irmados de outras
comunidades cristds e de outras religides. Nesse processo de integracdo, o Espirito de Deus
desenvolve papel preponderante. No Espirito Santo, a relagdo de comunhdo e amizade com
Deus vai se desenhando na realidade da vida concreta, no cuidado com o planeta, na amizade
com o outro e no relacionamento fraterno com as outras religioes. Esse relacionamento devera
ser pautado pelo amor, sem o qual ¢ impossivel o cristianismo acontecer de fato.

Ja “caminhando” para finalizar o capitulo, € necessario fazer uma importante
observagdo: como fica perceptivel, Moltmann trata com certa paridade a experiéncia com
Deus, com o préximo e com a natureza. Contudo, € preciso destacar que, dentro da
perspectiva pentecostal, para ndo dizer cristd, a experiéncia com Deus tem importancia
primeira, revelada no mandamento “amaras o senhor teu Deus” de todo teu coracdo. E a partir
dessa experiéncia (e motivado por ela) que as outras experiéncias encontram seu espaco € seu
equilibrio. No pentecostalismo, como foi dito no inicio desse tdpico, a comunhdo e a
experiéncia com o Espirito de Deus estd em primeiro lugar. Por essa razdo, os pentecostais,
logo nos primeiros anos de fé, buscam o batismo com o Espirito Santo, os dons do Espirito e
procuram desenvolver o fruto do Espirito, que vai se traduzir na relacio com o proximo,
através de uma vida de paz, justica, amor e amizade. E ainda: motivados por uma profunda
comunhdo com o Espirito de Deus, os pentecostais podem viver em comunhdo com o
proximo e com toda a criagdo. Portanto, a partir do Espirito de Deus, ¢ possivel viver em
comunhdo com o semelhante, independentemente de sua religido.

A comunhdo do amor ¢ o caminho para uma vida crista de relacionamento profundo
com Deus e todas as suas criaturas. Uma vida sem amor, sem comunhdo, sem amizade, sem
relacdo de afeto e respeito com o outro, ndo ¢ vida com Deus, ndo ¢ vida no Espirito, portanto,

¢ vida fora do propdsito do Deus criador. O Espirito de Deus propde vida abundante que sé ¢
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possivel na relagdo com o outro, na comunhdo, no afeto, na amizade, no amor. Esse ¢ o
caminho tragado pelo proprio Espirito Santo para que a fé cristd pentecostal seja cada vez
mais evangélica, dialdégica, humanizadora e libertadora. Conduzidos pelo Espirito, os
pentecostais brasileiros podem participar sem medo do didlogo das religides, com a firme
convic¢ao de que estdo cumprindo com a missao de Jesus Cristo.

A pneumatologia pentecostal, desde a perspectiva das assembleias de Deus brasileira,
tal como apresentada nesta pesquisa, mostra elementos fundamentais classicos de uma
doutrina do Espirito de Deus, fundamentada na Revelagdo. Desde os primeiros capitulos, foi
demonstrado que a pneumatologia estd no cora¢do dos pentecostais brasileiros. O Espirito
Santo ¢ Deus que guia a comunidade no caminho de Jesus Cristo e em comunhdo perfeita
com Deus Pai. Dentro da pneumatologia,é possivel identificar diversos elementos que
contribuem para um relacionamento mais cordial e edificante entre pentecostais e membros de
outras religides. Nesse capitulo foram apresentados alguns desses elementos.

Comegando por uma teologia trinitaria, ja € possivel verificar o processo relacional
que existe dentro da propria natureza da fé cristd. Se o proprio Deus € relagdo, evidentemente,
0 pentecostalismo também precisa desenvolver e aprofundar cada vez mais a relagdo no
cotidiano da fé. Nessa caminhada, os pentecostais tém a presenca do Espirito de Deus, que
esta universalmente presente no mundo, atuando nas diversas culturas e religioes.

A espiritualidade precisa ser vivenciada na experiéncia da vida concreta, no chdo duro
da realidade cotidiana, no cuidado sincero com todas as coisas sagradas, principalmente, a
criagdo. A pneumatologia pentecostal deve desenvolver cada vez mais elementos que
possibilitem e incentivem o cuidado com o mundo, a casa comum de todas as pessoas. Nao ¢
possivel pensar uma espiritualidade divorciada do cuidado com a terra. Cuidar do meio
ambiente ¢ tarefa de todas as pessoas, independente da religido que professa (ou que nao
professa), especialmente dos pentecostais que confessam a fé no Deus criador.

O Brasil ¢ um pais eminentemente religioso. Contudo, qualquer religido precisa
justificar sua existéncia. Nesse contexto, um trago caracteristico das religides precisa ser o
compromisso com uma sociedade justa e pacifica. O Espirito de Deus ¢ conhecido como o
Espirito da justica e da paz. A paz inclusive ¢ um fruto do Espirito. Nessa estreita relagao, os
pentecostais, unidos com outras religides, podem trabalhar juntos, cooperar umas com as
outras, em prol de um Brasil onde reine absolutamente a justiga e a paz.

A comunhio, a amizade, o amor, sdo elementos que definitivamente estdo presentes na
pneumatologia. O Espirito de Deus, que vive em comunhdo com o Pai e o Filho, promove a

comunhdo da Igreja com Cristo, e desenvolve o amor, que ¢ o fruto apresentado no texto de
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Galatas entre a comunidade. Nesse processo, pessoas de diferentes religides, que tém em
comum o cuidado com o planeta, a busca da justica e da paz, podem caminhar juntas, de maos
dadas, vivendo uma espiritualidade profunda, em amor.

Todos os elementos apresentados neste capitulo ja se encontram na pneumatologia
pentecostal brasileira. Alguns mais desenvolvidos e outros menos; e, certamente, alguns ainda
esquecidos e ainda por ser explorados. Contudo, ndo hd como duvidar que, sendo esses
elementos eminentemente pneumatoldgicos, a pneumatologia pode constituir um fundamento

seguro para o didlogo inter-religioso no pentecostalismo brasileiro.
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7 CONCLUSAO

Ao concluir a presente pesquisa de tese doutoral, é possivel afirmar teologicamente
que a participacao dos pentecostais assembleianos brasileiros no didlogo inter-religioso ndo ¢
apenas algo que contribui para a propria f€, mas também que se trata de uma necessidade
intrinseca & propria fé pentecostal. E algo que vem de dentro. Portanto, os assembleianos
brasileiros podem dialogar com outras comunidades cristds, porque sdo conduzidos pelo
Espirito de Deus, que promove a unidade, essa traduzida em dialogo.

O capitulo primeiro apresentou a perspectiva do pluralismo cultural e religioso no
Brasil. Como ficou evidente, foi uma apresentagdo descritiva da situagdo cultural e religiosa
no pais. Com ressalvas necessarias e pontuadas dentro do proprio capitulo, foi possivel
entender que o Brasil ¢ um pais pluralizado religiosamente. Esse pluralismo vem crescendo
ano apos ano. Novos grupos religiosos chegaram a esse pais. Ainda que os dois maiores
grupos religiosos sejam cristdos (catolicos e protestantes), convivem juntamente as religioes
de matriz afro-brasileira, islamicos, budistas, judeus, entre outros, que, por direitos garantidos
na Constitui¢do, podem expressar livremente suas crencas. Nesse aspecto, o didlogo sera cada
vez mais uma palavra que devera fazer parte concretamente do dia a dia das religides.

A cultura brasileira € plural. O reconhecimento do pluralismo cultural ¢ ndo apenas
algo que pode contribuir para quaisquer grupos, mas algo que parte de dentro da propria
cultura brasileira, que ndo ¢ homogénea nem etnocéntrica. Cada vez mais € necessario o
reconhecimento do pluralismo cultural, que valoriza a riqueza e a singularidade de cada
cultura em particular. E ainda: nenhuma cultura estd sozinha, mas estdo em relacionamento
umas com as outras. A relagdo entre culturas, quando assumida de forma respeitosa, dialdgica
e fraterna, promove mais cidadania, harmonia e paz. Por essa razdo, sera necessario nao
apenas o reconhecimento da diversidade cultural, mas, sobretudo, uma relagdo entre as
culturas. E na relagdo que o crescimento acontece de forma concreta.

O primeiro capitulo demonstrou que o pluralismo cultural e religioso ¢ uma realidade
brasileira. E a imagem desse pais cheio de pessoas de diferentes culturas e religides nao pode
ser vista como perigosa, fantasiosa, ou alguma coisa do mal. Certamente, um pais em que as
pessoas glorificam alegremente suas culturas e religides e descaracterizam e menosprezam as
religides e culturas do outro, isso sim soa como um perigo. Portanto, ¢ absolutamente

necessario o reconhecimento do pluralismo cultural e religioso no Brasil.
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O segundo capitulo apresentou de forma resumida o nascimento das Assembleias de
Deus no Brasil e suas primeiras relagdes com outras comunidades. Ficou claro, na
apresentacao do terceiro capitulo, que as Assembleias de Deus, desde seu nascimento,
priorizariam a pneumatologia, especificamente o batismo com o Espirito Santo, como um
tema central. Os jovens missiondrios tiveram a experiéncia do batismo com o Espirito nos
Estados Unidos e, posteriormente, vieram para o Brasil, para anunciar a Cristo. Em um dos
cultos realizado na Igreja Batista, conforme relatos, uma pessoa teria sido agraciada com o
dom do Espirito. Foi exatamente esse episodio que provocou a saida dos jovens com mais 18
pessoas da comunidade. Posteriormente, eles comegaram a se reunir na casa de um dos irmaos
da comunidade.

As reunides estavam acontecendo, € os jovens pregando sobre o dom do Espirito. E,
assim, cada vez mais, a doutrina do Espirito de Deus ia sendo incorporada na comunidade,
tornando-se uma doutrina central para todos os pentecostais. Na medida em que a Igreja
estava crescendo e expandindo-se para todas as regides do Brasil, as noticias eram sempre
semelhantes: Jesus esta salvando e batizando com o Espirito Santo. A pneumatologia ganhou
cada vez mais o coracdo dos assembleianos, tornando-se uma das principais marcas do
pentecostalismo brasileiro.

As Assembleias de Deus em poucos anos ja estavam espalhadas por todo o Brasil. No
entanto, o relacionamento dessa nova comunidade com as outras Igrejas ja presentes ndo era
de cordialidade e fraternidade, conforme foi apresentado no capitulo trés. As comunidades
que ja estavam presentes mantiveram certa distdncia e inclusive um tratamento aspero com os
assembleianos, nos anos iniciais. Em geral, ndo havia nenhum tipo de relacionamento
ecumeénico entre cristaos nas décadas de 1940, 1950. No mundo, o ecumenismo estava dando
seus primeiros passos. Assim, as Assembleias de Deus brasileiras, tendo sofrido perseguicao
nos seus anos iniciais, estariam se mantendo mais distantes e evitando relacionamento com
outras comunidades, posteriormente. Ha um certo consenso entre estudiosos das Assembleias
de Deus, que aponta para as persegui¢des iniciais como a principal causa do afastamento
assembleiano do mundo ecuménico e inter-religioso.No entanto, os pentecostais estavam
atentos ao movimento ecuménico e discutiam de forma positiva esse tema em suas
conferéncias, a nivel mundial. Essa igreja foi amadurecendo cada dia mais e ampliando sua
rede de relacionamentos com outras comunidades.

O capitulo trés foi momento de apresentar o tema do pluralismo religioso sob diversas
perspectivas teoldgicas e confrontd-lo com o pentecostalismo brasileiro. Momento importante

para situar a perspectiva teologica desta pesquisa. Foram apresentadas as trés perspectivas
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classicas no que se refere ao tema do didlogo das religides, a saber, o exclusivismo, o
inclusivismo e o pluralismo. O exclusivismo nio se encaixa dentro da perspectiva do didlogo,
uma vez que tem uma visdo mais unilateral e menos coletiva. A partir de alguns grupos
cristaos, essa perspectiva reconhece que apenas dentro da igreja crista existe salvagdo, e que
todos aqueles que nao fazem parte da comunidade estdo excluidos.

O inclusivismo, por sua vez, reconhece que existem sementes da verdade nas outras
religides, contudo, a verdade plena foi revelada em Jesus Cristo. O avango dessa perspectiva €
o reconhecimento de elementos verdadeiros nas outras religides, € esse reconhecimento ¢
absolutamente importante e inovador para o dialogo com outras religides. O cristianismo &,
pela sua propria natureza, uma religido inclusivista, dialdgica, e, portanto, promotora da paz,
da harmonia e da justica. Esse foi o caminho tracado por Jesus de Nazaré, pelos seus
discipulos, pela primeira comunidade, pelos Pais da igreja, pela teologia escolastica,
medieval, pelos grandes tedlogos da modernidade e ainda é a perspectiva do cristianismo
(com ressalvas), na atualidade.

A terceira perspectiva ¢ conhecida como pluralista. Essa perspectiva, da forma como
propdoem os defensores, ¢ incompativel com a identidade crista. Nao ¢ possivel admitir que a
exclusividade e universalidade da salvacdo de Jesus Cristo seja constitutiva apenas para
cristdos. A perspectiva pluralista € incoerente teologicamente, uma vez que a revelagao
maxima de Deus se deu plena e definitivamente em Jesus Cristo. Assim, o pluralismo de
direito abre espago para o relativismo, que desemboca em axiomas tais como “todas as
religides se equivalem” ou “todos os caminhos levam a Deus”. Assumir tais como axiomas
como verdade € perder a identidade cristd. Essa perspectiva ndo ¢ apropriada para o
cristianismo, e, consequentemente, também nao ¢ para o pentecostalismo brasileiro.

A perspectiva pentecostal para o didlogo das religides ndo ¢ a exclusivista nem a
pluralista. O pentecostalismo brasileiro, a partir da pneumatologia, assume o inclusivismo
como perspectiva para dialogar, conviver de forma harmoniosa e trabalhar juntos pela
promocao do Reino de Deus, em didlogo com outras tradi¢oes religiosas. Para os pentecostais,
somente a perspectiva inclusivista € teologicamente correta, admitida e aceitavel. Os
pentecostais reconhecem que existem elementos verdadeiros nas outras religides,
compreendem a necessidade de didlogo e de convivéncia harmoniosa. Contudo, ndo abrem
mao da exclusividade e da universalidade da salva¢ao de Jesus Cristo. Nao admitem, sob
hipotese nenhuma, qualquer proposta teologica que desemboque no relativismo. Portanto,
confrontando as perspectivas apresentadas no capitulo dois, a perspectiva inclusivista ¢ a que

pode ser assumida pelo pentecostalismo brasileiro.
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O quarto capitulo trouxe de forma sintetizada a doutrina do Espirito Santo nas
Assembleias de Deus. Foram apresentados os principais temas, tais como o batismo com o
Espirito Santo, os dons do Espirito, o fruto do Espirito, os simbolos do Espirito, entre outros
temas dentro da pneumatologia. A pneumatologia estd no coracao das Assembleias de Deus
brasileiras, sendo um dos principais temas dessa comunidade. Desde os primeiros anos, na
comunidade, os membros s3o incentivados a viver uma experiéncia com Deus, que,
geralmente, ¢ evidenciada na experiéncia do batismo com o Espirito Santo, na manifestagcdo
dos dons do Espirito e no cultivo do fruto do Espirito.

A pneumatologia das Assembleias de Deus reconhece o Espirito Santo, como Deus
criador, em profunda relacdo com o Deus Pai e com o Filho. O Deus trinitario que vive em
relacdo e de relacdo. Nesse aspecto, ja € possivel perceber o que no capitulo cinco seria
retomado como fundamento trinitdrio para o didlogo das religides. O Espirito que vive em
relacdo com o Pai e com o Filho e que envolve os seres humanos nessa relagdo. A teologia
trinitaria do pentecostalismo brasileiro €, portanto, um aspecto fundamental para o didlogo das
religides.

A experiéncia com Deus, evidenciada no batismo com o Espirito Santo, ¢ outro
aspecto importante, que foi retomado no capitulo cinco como fundamental para a introdugao
dos pentecostais no dialogo com os membros de outras religides. A experiéncia com Deus,
reconhecida como experiéncia primeira, pois estd relacionada com o primeiro mandamento,
desdobra na experiéncia com o outro e com a criagdo. E justamente a partir da experiéncia
com Deus, evidenciada numa relagdo profunda com o Espirito Santo, que os pentecostais sao
motivados pelo proprio Espirito a viver em relagdo harmoniosa com a criagdo e com pessoas
de outras religides. Juntos, podem promover uma sociedade com justi¢a, paz e amor. Esse
ultimo, sendo o fruto do Espirito, ¢ ponte mediadora para relagdes sauddveis e buscas comuns.

O quinto capitulo trouxe de forma mais especifica os fundamentos pneumatolégicos
para a introdugdo dos pentecostais no didlogo inter-religioso. A partir de elementos presentes
dentro da pneumatologia biblica, em didlogos com tedlogos como Moltmann, Welker,
Congar, Codina, Yong, entre outros, o pentecostalismo brasileiro pode participar do didlogo
com as outras religides, sempre dentro da perspectiva da fé e no horizonte da Revelacdo de
Deus. Os elementos apresentados no ultimo capitulo ndo tiveram a pretensao de ser uma
pneumatologia pentecostal das religides, mas apenas introduzir os pentecostais no dialogo das
religides, a partir daquilo que ¢ central para os proprios pentecostais, a saber, o Espirito de

Deus.
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O que se buscou demonstrar no capitulo cinco foi que o didlogo com o “outro
religioso” ndo ¢ apenas algo que se acrescenta a fé pentecostal no Espirito, mas algo que vem
de dentro dela, como exigéncia intrinseca da mesma. Uma vez que ¢ o Deus Espirito que
impulsiona para uma experiéncia profunda com Deus, para o cuidado com o meio ambiente,
para a pratica da justica, da paz, do amor e da comunhdo, e que essas praticas envolvem
pessoas de diversas religides, a participacdo no didlogo inter-religioso ¢ algo da propria
natureza da fé pentecostal.

O quinto e ultimo capitulo da tese, portanto, fundamentou a introdug¢dao dos
pentecostais assembleianos no didlogo das religides. Esse didlogo serd sempre assumido
desde a perspectiva da fé cristd e em consonancia com a Revelagdo de Deus. As Assembleias
de Deus no Brasil podem, evidentemente, entrar em didlogo com as outras religides, com 0
objetivo de viver profundamente a experiéncia do Espirito criador, cuja orientagdo ¢ em
dire¢@o ao Reino de Deus.

A partir desta pesquisa, inédita no Brasil, as Assembleias de Deus poderdo seguir
apresentando o tema do didlogo inter-religioso no Brasil para sua lideranga e para seus
membros. Na formagdao de pastores, nas convengdes, nas conferéncias pentecostais, nas
revistas da Escola Biblica Dominical, no discipulado, nos semindrios, nas faculdades, em cada
espaco possivel, para orientagdo e incentivo da participacdo da comunidade no didlogo com
outras tradigOes religiosas. Essa participacao sempre se dara dentro do horizonte da fé. Seria
até contraditorio propor a participacdo dos pentecostais no didlogo das religides (desde uma
perspectiva pluralista/relativista), a partir da doutrina do Espirito de Deus. Sendo assim,
concretamente, esta pesquisa pretende ser uma introducao pentecostal ao dialogo das religides
no Brasil.

As Assembleias de Deus brasileiras, ao participarem de debates, simposios,
congressos € outras atividades envolvendo o didlogo com as religides, estardo contribuindo
para o aprofundamento do debate sobre a sociedade e a intolerancia religiosa. E, nesse
aspecto, sendo o Espirito de Deus um Espirito promotor da paz, o pentecostalismo brasileiro
ndo pode ficar de fora desse debate. Na medida em que os pentecostais assembleianos
trabalham em parceria com outras religides, com a finalidade de erradicar a violéncia
(provocada pela religido ou ndo), estdo agindo na forca do Espirito, que ¢ o Espirito da paz.

Ao participar de atividades envolvendo o didlogo das religides, os pentecostais
assembleianos estardo envolvidos com outras comunidades pela promogio da justica. E a
propria Escritura que chama o Espirito de Deus de Espirito da justiga. Onde houver algum ser

humano, sofrendo injustica, serd fundamental um pentecostal, na for¢a do Espirito, lutar em
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prol do injusticado. Nada justifica a injustica ou a violéncia. Com o Espirito da paz e da
justiga, os pentecostais podem deixar uma valiosa contribui¢do no didlogo das religides.

Os pentecostais assembleianos, em parceira com as outras religioes (e ainda os que
ndo pertencem a nenhuma religiao), poderdo dialogar sobre como contribuir de forma mais
efetiva no cuidado com o meio ambiente. A casa comum de todos exige o cuidado de todos. E
também nesse tema, como no tema da paz e da justi¢a, o Espirito de Deus, na medida em que
¢ o Espirito criador, que esta presente em todo ser vivente, é o fundamento teoldgico. E a
propria experiéncia com o Espirito de Deus que motiva o pentecostal no cuidado com o meio
ambiente e, por essa razao, juntos com outras religides, podem fazer mais pela casa comum.

A comunhdo com Deus, relacionada diretamente ao primeiro mandamento, constitui
um dado importante para a fé pentecostal. O Espirito de Deus tem o objetivo de conduzir os
pentecostais para uma profunda comunhao com o Deus Pai e o com o Deus Filho. Essa ¢ a
comunhao motivadora, na qual o pentecostal estd firmado para relacionar-se com o proéximo e
com toda a criacdo. Nesse aspecto, o pentecostal assembleiano, a partir da comunhdo com
Deus, vivera em comunhao com o proximo, numa relagdo fraterna, de amizade e respeito com
as outras religides, afim de promover paz, justica e cuidado com o meio ambiente. O Deus
Trindade, criador de todas as coisas e que estd presente em cada ser vivente, ¢ o motor
pulsante e motivador da participagdo de cadas assembleiasno no didlogo das religides.

Ao participar do didlogo inter-religioso, os membros da maior igreja evangélica do
Brasil (hoje, com aproximadamente 15 milhdes de membros) estardo apresentando
significativas contribui¢des para a sociedade brasileira. Como foi mencionado, o combate a
intolerancia religiosa, problema que incomoda o pais, precisa ser enfrentado de forma efetiva.
A violéncia de carater religioso, com tragos de intolerancia, vez ou outra ¢ noticia nos meios
de comunicagdo. E o fato ¢ que a esséncia da religido ndo ¢ a violéncia e sim a paz; nao ¢ a
intolerancia, mas o respeito. Nesse aspecto, as Assembleias de Deus brasileiras em didlogo
fraterno com as outras religides estarao contribuindo de forma significativa.

A participagdo das Assembleias de Deus no didlogo inter-religioso efetivamente
contribui para um Brasil mais sustentdvel. A discussdo sobre o cuidado com o meio ambiente,
o uso adequado da agua, entre outros temas ecoldgicos, estd cada vez mais em pauta nas
discussodes. Esse ¢ um tema que diz respeito a vida no presente e as proximas geracoes,
portanto, os assembleianos podem (e devem) fazer muito nesse processo. Certamente uma
comunidade com mais de 15 milhdes de membros, e que cresce cada dia mais, tem capacidade

de contribuir significativamente no cuidado com a casa comum.
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As Assembleias de Deus brasileiras confessam de forma convicta a fé no Deus criador.
Portanto, ¢ contraditério confessar a fé¢ em Deus e ndo cuidar do mundo que Ele criou. Assim,
o cuidado com o meio ambiente sera cada vez mais um tema presente na formacao de lideres,
na Escola Dominical e em todos os espacos de formacdo da comunidade assembleiana. A &
no Deus criador ¢ concretamente assumida também no cuidado com o espaco no qual
habitamos. O Brasil ¢ o habitat de todos os grupos religiosos (ou nao). E cada religido, cada
grupo, cada pessoa individualmente, assumindo a responsabilidade e fazendo a sua parte,
estara contribuindo concretamente para um Brasil melhor.

De modo efetivo, relevante e significativo, a participacdo dos pentecostais
assembleianos no didlogo inter-religioso contribui para um Brasil com menos violéncia e mais
paz. Deus ¢ conhecido, desde as tradi¢des mais antigas, como um Deus pacifico. Jesus Cristo
¢ o principe da paz. A paz ¢ um fruto do Espirito. Portanto, ¢ tarefa de cada pentecostal
promové-la, lutar por ela, anuncia-la, divulga-la e vivé-la no cotidiano de um Brasil onde a
sombra da violéncia atormenta a todos.

A paz ¢ um desejo de todos os seres humanos. Para que a vida aconte¢a de forma
plena é preciso que exista paz abundante. A violéncia cresce cada dia mais no Brasil. Os
numeros preocupam. A sociedade tem medo. E lamentavel e chega a ser assustador. Na busca
por uma sociedade pacifica, as religides podem fazer muito. Juntas, podem caminhar de maos
dadas, promovendo, exigindo e lutando dia apds dia pelo estabelecimento da paz nesse pais. O
pentecostalismo brasileiro precisa aprofundar e divulgar insistentemente esse tema entre os
seus lideres e suas respectivas comunidades. E preciso assumir como tarefa urgente a
promogio da paz. E uma exigéncia que vem de dentro da fé pentecostal, do proprio Deus, do
proprio Cristo, do Espirito.

O Espirito de Deus, como ficou evidente ao longo da pesquisa, ¢ o Espirito da justica.
Engajar-se no didlogo com as religides com a finalidade de combater toda sorte de injusticas e
promover um Brasil mais justo €, portanto, missao das Assembleias de Deus. No dia a dia,
lamentavelmente, assistimos inocentes sendo culpados e culpados sendo inocentados.
Injusticas acontecem debaixo dos nossos olhos, a exemplo depessoas privadas de direitos
basicos fundamentais para a subsisténcia humana. Qualquer religido, grupo ou pessoa
individual que faz vista grossa aos altos est4, para dizer o minimo, deixando-se levar pelo
cinismo.

O Brasil que todas as pessoas de bem almejam ¢ um Brasil onde a justica reine
absolutamente. E esse Brasil s6 serd possivel mediante a dedicacdo e a participacdo de cada

pessoa. Mediante atividades criativas e efetivas das religides. Nao ha tempo para discussoes
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irrelevantes e atividades improdutivas. E urgente a necessidade de construir um pais com
sustentabilidade, paz e justica. E, definitivamente, os pentecostais brasileiros, em parceria
com outras religides, na medida em que estdo dialogando, deixam suas significativas
contribuic¢des para a vida, promovendo a justiga.

Finalmente, mediante o didlogo das religides, os pentecostais assembleianos estardo
desenvolvendo uma relagdo de amizade fraterna. Dessa relagdo, ¢ possivel que pessoas de
diferentes grupos religiosos, que lutam por ideias semelhantes, estabelegam uma relagdo de
comunhdo. A sociedade precisa de relagdes saudaveis. Os pentecostais brasileiros podem
estabelecer essa relacdo de amizade e comunhdo com pessoas de outras comunidades
religiosas e com o meio ambiente. Essa relagdo, como foi visto, é consequéncia da relacao
com Deus. E um pressuposto da fé pentecostal. Trata-se de uma necessidade intrinseca a fé. E
possivel e necessaria a convivéncia harmoniosa entre pessoas de diferentes religides. A vida
pede comunhao. A vida pede amizade. Esse é também o desejo do Espirito da Vida.

Esta pesquisa buscou contribuir concretamente para a propria identidade da
comunidade pentecostal, para o debate académico e também para a sociedade brasileira. O
Brasil ¢ um pais com altos indices de violéncia, injusticas, intolerancia religiosa, e ainda
enfrenta dificuldades nas relagdes de sustentabilidade. Portanto, a participagdo dos
assembleianos no didlogo das religides serd uma contribuigdo concreta e efetiva para a
constru¢do de um Brasil com mais sustentabilidade, paz, justica e relacdes de fraternidade.
Tais elementos, sendo da natureza pneumatoldgicos, sdo também fundamentos para a
introducdo dos pentecostais das Assembleias de Deus no didlogo das religides. Sendo assim,
0s pentecostais assembleianos podem caminhar juntos com outras religides para construir um
Brasil sustentavel, pacifico, justo, em que a relagdo entre os seres humanos e o meio ambiente
seja cada vez mais fraterna. Sim, na for¢ca do Espirito de Deus, os pentecostais, em didlogo

com outras religides, podem afirmar: um outro Brasil é possivel.
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